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1. Einleitung

1.1. Wer lebt im Wald?

or B el o- I i o ~]

@ L E L

: ,He, woher kommst du?“

,Aus Deutschland!“

: ,Ahh, Deutschland — wohin willst Du?“

»Nach Bangko, in den Bukit Duabelas-Nationalpark.”

: ,Was willst Du denn dort? Da gibt es doch nichts Interessantes, Du musst

nach Bali fahren, dort ist es schon!“

<

,Jaa, vielleicht, aber ich will zu den Orang Rimba ...

: ,Orang Rimba? Ahh, Du meinst die ,Kubu'!

»Ja, Orang Rimba!“

: ,Nein, nein! Wir nennen sie ,Kubu’, oder ,Suku Anak Dalam’! Sie leben

im Regenwald, sie sind Nomaden. Sie haben gar keine richtigen Hiuser —
sie wollen nicht sesshaft sein. Sie laufen lieber im Wald herum! Aber es ist
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auch gefihrlich dort ... also, wenn Du nach Bali mochtest, ich habe dort
einen Freund ... .
(Gesprich mit einem Busfahrer im Januar 2004)'

Dialoge wie diesen fithrte ich wihrend der meiner Reise ins Bukit Duabelas-Gebiet
in der Provinz Jambi, Sumatra, fast tiglich. Sobald ich von meinem Vorhaben be-
richtete, eine Feldforschung bei den Orang Rimba, einer semi-nomadisch lebenden
Gruppe von Regenwaldbewohnern, durchzufiihren, wurde mein Plan oft intensiv
diskutiert: auf den Mirkten, auf der Strafle, im Bus, bei Behoérden oder in der
Universitit — tiberall, wo ich mit Menschen ins Gesprich kam. Wihrend dieser
Gespriche erfuhr ich eine Menge iiber die ,,Kubu® mir wurde erzihlt sie lebten im
Wald, sie hitten keine feste Behausung, sie triigen keine Kleidung, sie hitten keine
Religion, sie stinken und seien im Besitz starker magischer Fihigkeiten — kurz:
man sollte die ,,Kubu“ meiden!

Mittlerweile hatte ich viele Informationen tiber die , Kubu®“ erhalten, und meine
Kooperationspartner an der Universitit Jambi meinten, dass ich doch anhand
dieses bereits vorhandenen Wissens auf eine Reise in das Bukit Duabelas-Gebiet
verzichten konne. Gleichzeitig erfuhr ich jedoch auch viel Verstindnis von meinen
Gesprichs- und Kooperationspartnern. Sie waren sich dariiber einig, dass es fiir
mich als deutsche Ethnologin durchaus interessant sei, die , Kubu® zu untersuchen.
Vor allem vor dem Hintergrund, dass es in meiner Heimat keine Menschen gebe,
die im Wald lebten und die so primitiv seien wie die ,Kubu®.

Im Bukit Duabelas-Gebiet war eine der ersten Regeln, auf die ich aufmerksam
gemacht wurde, die Forderung der Orang Rimba, sie nicht ,Kubu® zu nennen.
Mit den Worten: ,Wir heiflen ,Orang Rimba’, weil wir im Wald leben, und nicht
anders! Hier gibt es keine Kubu!®, wurde ich von den Orang Rimba deutlich darauf
hingewiesen, dass es aus Sicht der Orang Rimba im Bukit Duabelas-Gebiet keine
,Kubu“ gibt.

Die Frage nach der , richtigen” Bezeichnung, , Kubu“ oder ,,Orang Rimba® fithrt
direkt zum Thema der Arbeit: Der Frage nach der ethnischen Identitit der Orang
Rimba. Gleich zu Beginn meiner Forschung ging es darum, WER die ,,Kubu“ und
WER die ,,Orang Rimba“ sind und wer welche Bezeichnung aus welchen Griinden
verwendet. Die Frage nach dem ,Wer bist Du?“ ist verbunden mit der Frage ,Woran
erkenne ich Dich?“, denn sowohl , Kubu® als auch ,Orang Rimba“ leben im Wald.

' Allein dieser Arbeit wiedergegebenen Gespriche, Interviews und Dialoge wurden in Indonesisch

gefithre und von mir ins Deutsche iibersetzt. Ebenso gebe ich alle Zitate aus schriftlichen
indonesischsprachigen Quellen in einer von mir angefertigten deutschen Ubersetzung wieder.
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1.2. Fragestellung der Arbeit
1.2.1. Bisherige Studien tiber die Orang Rimba und die Fragestellung der Arbeit

Schriftliche Arbeiten iiber die ,Kubu“ wurden insbesondere wihrend der Zeit der
niederlindischen Kolonialherrschaft in Jambi zwischen 1906 und 1940 verfasst.
Als bedeutendste Arbeiten sind die von Hagen (1908), Schebesta (1926, 1928),
van Dongen (1906) und Volz (1922) verfassten Monografien und ethnografischen
Studien zu nennen.

Eine wichtige Unterscheidung in der Literatur aus jener Zeit ist die zwischen
swilden® oder ,Natur-,Kubu®, die nomadisch in den Regenwaldgebieten leben,
und ,zahmen®, also sesshaften ,Kubu“ auflerhalb der Regenwilder.

Alle Untersuchungen tiber die ,Kubu® aus der ersten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts beziehen sich auf sesshafte ,Kubu“-Gruppen stidlich bzw. ostlich des
Bukit Duabelas-Gebietes, besonders auf jene, die entlang der Fliisse Rawas und
Ridan an der Grenze zu Palembang lebten (Hagen 1908; Volz 1922). Die Arbeiten
von Schebesta (1926) befassen sich mit den ,Kubu“ am Bahar-Fluss. Bei Hagen
(1908) findet sich ein Verweis auf das Vorhandensein ,wilder Kubu® im Gebiet
zwischen den Fliissen Tabir und Tembesi (der Bukit Duabelas-Region), weitere An-
gaben zu diesen macht er jedoch nicht. Die Autoren des frithen 20. Jahrhunderts
beschiftigten sich unter anderem mit der Herkunft der ,,Kubu®, wobei zwei kon-
trire Theorien diskutiert wurden: Zum einen wurden die , Kubu“ als ,Urvolk"
auf niedrigster Entwicklungsstufe betrachtet, zum anderen als eine degenerierte
Menschengruppe klassifiziert, die durch dufSere Umstinde eine ,kulturelle Riick-
entwicklung® durchgemacht hat.

Ethnologische Studien tiber die Orang Rimba in der Provinz Jambi wurden
nach der politischen Unabhingigkeit Indonesiens erstmals von Sandbuke (1984,
1988a, 1988b, 1995) und Persoon (1988, 1989, 1996, 2000) verdffentlicht. Diese
Arbeiten beziehen sich auf nomadisch lebende Orang Rimba-Gruppen in der Bukit
Duabelas-Region. Sandbukt (1988a,b) beschiftigt sich mit der Ressourcennutzung
der Orang Rimba in Verbindung mit ihrer soziopolitischen Organisation und den
Restriktionen, die sich durch die Abhingigkeit der Orang Rimba in der Nahrungs-
versorgung vom Regenwald und seinen Produkten ergeben. Zusitzlich findet sich
hier eine knappe Darstellung der Glaubenswelt der Orang Rimba (Sandbukt 1984,
1988a), in der die enge Verkniipfung des Weltbildes der Orang Rimba mit ihrer
nomadischen Lebensweise im tropischen Regenwald deutlich wird. Sandbukt be-
schreibt auch die bewusste Abgrenzung der Orang Rimba von dem sesshaften
Lebensstil der tibrigen Lokalbevélkerung.

Persoon (1989, 2000) setzt sich mit dem Wandel in der Ressourcennutzung
auseinander, der durch die infrastrukturelle Erschliefung des Lebensraumes der
Orang Rimba und die Reduktion der dortigen Waldflichen herbeigefiihrt wurde.
Dabei beschreibt er die Probleme, die sich fiir die Orang Rimba bei der Aufrecht-
erhaltung ihres traditionellen Lebensstils in einer zunehmend verinderten Umwelt
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und bei knapper werdenden Ressourcen ergeben (Persoon 2000). Beide Ethnologen
weisen auflerdem auf die negative Einstellung der sesshaften Bevélkerung und
der indonesischen Regierung gegeniiber dem nomadischen Lebensstil der Orang
Rimba hin.

Weitere Informationen finden sich im Bereich der ,,grauen® Literatur. Colchester
(1994) beispielsweise befasst sich mit den negativen Auswirkungen staatlicher Trans-
migrationsprojekte auf die Existenzbedingungen der Orang Rimba und weist auf
die zunehmende politische Marginalisierung ihrer Bediirfnisse hin. Er beschreibt
auch die wiederholt misslungenen Versuche der indonesischen Regierung, die
Orang Rimba im Rahmen von Modernisierungsprogrammen sesshaft zu machen.

Diese Arbeiten konzentrieren sich vor allem auf die Dokumentation des Wandels
der traditionellen Lebensweise der Orang Rimba (und der lokalen Bevélkerung in
der Region um die Nationalparks) im 6konomisch-substantiellen Bereich. Die kon-
kurrierenden Interessen am Wald zwischen den Orang Rimba und anderen Ak-
teuren werden in den genannten Arbeiten auf der Ebene der Wirtschaftsweise und
der damit verbundenen Form der Waldnutzung betrachtet. Die tiber die materielle
Ebene hinausgehende gesamtgesellschaftliche Bedeutung des Waldes fiir die Orang
Rimba und andere Akteure wird jedoch nur ansatzweise thematisiert.

Im Jahr 1995 erschien die als Dissertation verfasste Arbeit von Soetomo, der
die Gesellschaft der Orang Rimba im nérdlichen Bukit Duabelas-Gebiet unter
struktur-funktionalistischen Aspekten untersucht. Ihr folgte 2010 die Arbeit von
Sager, der sich ebenfalls mit der gesellschaftlichen Organisation der Orang Rimba
in der Bukit Duabelas-Region beschiftigt. Wie bei Soetomo (1995) und Sandbukt
(1984) findet sich auch bei Sager eine umfangreiche Darstellung der Glaubenswelt
der Orang Rimba.

Ein Aufsatz Wawrinecs (2009) beschiftigt sich mit der politischen Margi-
nalisierung der Orang Rimba im Konflikt um die Nutzung des Regenwaldes in
Jambi.

Die vorliegende Arbeit untersucht die Diskurse und Prozesse, welche die eth-
nische Identitit der Orang Rimba in Verbindung mit ihrem Leben im Regenwald
hervorbringen.

Dabei spielt die Interaktion der Orang Rimba mit verschiedensten Akteuren
auf lokaler, nationaler und globaler Ebene und deren Interessen am Wald eine zen-
trale Rolle. Die Konstruktion der ethnischen Identitit der Orang Rimba findet in
einem komplexen Feld von Bezichungen und Prozessen statt, in denen der Wald
immer wieder zum Bezugspunkt wird und eine Verbindung zwischen den Akteuren
herstellt. Gleichzeitig ist die ethnische Identitit der Orang Rimba ein zentrales
Moment in der Formulierung und Durchsetzung ihrer Anspriiche an den Regen-
wald als Lebensraum. Welche Handlungsméglichkeiten sich aus der ethnischen
Identitit der Orang Rimba als realisierte Subjektposition im Zusammenhang mit
unterschiedlichen Diskursen {iber Wald ergeben ist ebenfalls eine zentrale Fra-
gestellung dieser Arbeit.
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Um die Eigenschaft von Identitit als dialektischem Prozess aus Eigen- und Fremd-
kategorisierungen zu verdeutlichen, werden die Perspektiven der Orang Rimba und
die anderer Akteure im Rahmen dieser Arbeit immer wieder gegeniibergestellt. Die
Fragestellung dieser Arbeit, aber auch die Form der Prisentation unterscheidet sich
somit deutlich von den jiingeren Veroffentlichungen iiber Orang Rimba in Jambi
und setzt erstmals die Eigen- und Fremdkategorisierungen der Orang Rimba mit-
einander in Bezichung.

1.2.2. Aufbau der Arbeit

Im folgenden Kapitel 2 ,Werden, wer wir sind — eine theoretische Anniherung an
Identitit® werde ich eine kurze theoretische Kontextualisierung meiner Arbeit im
Zusammenhang mit Theorien zu Identitit vornehmen.

AnschliefSend gehe ich im Kapitel 3 ,Der Wald: Ein Ort der Forschung® auf die
Rahmenbedingungen der Feldforschung ein. Hier stelle ich das Bukit Duabelas-
Gebiet als Ort der Forschung sowie seine Bewohner vor. Vor dem Hintergrund
konkurrierender Nutzungsanspriiche an den Wald charakterisiere ich die Haupt-
akteure und ihre Interessen und Ziele in Bezug auf die Nutzung des Regenwaldes.
Dabei kommt den Orang Rimba eine zentrale Rolle zu. Am Ende dieses Kapitels
steht eine Reflexion tiber meine Rolle als Ethnologin zwischen Forscherin und Be-
forschter.

Im Kapitel 4 ,Der Wald: Ein Ort ohne Geschichte voller Geschichten® folgt
eine Zeitreise durch die Geschichte des heutigen Provinz Jambi mit einem Schwer-
punkt auf miindlichen Uberlieferungen aus der Bukit Duabelas-Region. In diesen
Uberlieferungen wird deutlich, dass die Region zeitweilig ein Zentrum politischer
Aktivititen war mit den Orang Rimba als wichtigem Teil einer komplexen
jambinesischen Gesellschaft.

Im Kapitel 5 ,Der Wald: Ein Ort der Identitit“ untersuche ich den Wald als
Ort kultureller Bedeutung und als Ort der Identitdt. Dabei betrachte ich die Ver-
bindung zwischen Orang Rimba und dem Regenwald als Lebensraum sowohl aus
der Perspektive der Orang Rimba als auch aus der der sesshaften Bevolkerung,.
Dabei wird die unterschiedliche symbolische Bedeutung des Waldes fiir diese
beiden Gruppen deutlich.

Im anschlieffenden Kapitel 6 ,Der Wald: Ein Ort innerhalb und auflerhalb
der Nation“ thematisiere ich die Verortung der Orang Rimba innerhalb der
indonesischen Nation. Der Wald wird im Rahmen der indonesischen Minderheiten-
politik als ein Ort der Geschichtslosigkeit konzipiert, dessen Bewohner von der his-
torischen Entwicklung und den Folgen der indonesischen Unabhingigkeit durch
raumliche Isolation ausgeschlossen waren und sind. Diese Perspektive kontrastiere
ich mit der Wahrnehmung der indonesischen Regierung durch die Orang Rimba.

Unter der Uberschrift ,Der Wald: Ein Ort der Armut und des Wohlstands®
thematisiere ich im Kapitel 7 die 6konomische Bedeutung des Regenwaldes fiir
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die Orang Rimba und diskutiere die symbolische Bedeutung des Regenwaldes als
Wirtschaftsraum.

Im Kapitel 8 ,Der Wald: Vom Niemandsland zum Nationalpark stelle ich die
Fremdkategorisierung der Orang Rimba durch die Naturschutzorganisationen vor.
Dabei spielt die symbolische Bedeutung des Regenwaldes als Naturschutzgebiet
und Nationalpark eine zentrale Rolle. In diesem Zusammenhang konzipieren die
Naturschutzorganisationen fir die Orang Rimba die Subjektposition der ,,Edlen
Wilden®. Die folgende Kritik und Adaption dieser Subjektposition durch die Orang
Rimba verdeutlicht, dass ethnische Identitit immer im Rahmen komplexer Macht-
bezichungen zwischen globalen, nationalen und lokalen Diskursen verhandelt und
hervorgebracht wird.

Das letzte Kapitel 9 ,,Der Wald: Ein Ort der Handlungsfihigkeit gibt einen zu-
sammenfassenden Riickblick und greift die zentrale Frage der Beziechung zwischen
Identitit und politischer Handlungsfihigkeit wieder auf. In diesem Kapitel dis-
kutiere ich vor dem Hintergrund der vorangegangenen Kapitel die Handlungs-
fihigkeit der Orang Rimba zwischen Fremdbestimmung und Autonomie.






Abbildung 1: Junge Minner aus der Bukit Duabelas-Region:
‘Waldbewohner Bekilat (links) und Dorfbewohner

Niam.



2. Werden, wer wir sind:
Eine theoretische Anniherung an Identitit

2.1. Identititsgenese

Als wegweisende Wissenschaftler der theoretischen Auseinandersetzung mit Iden-
titdt sind vor allem George Herbert Mead, Erving Goffmann, Harry Sullivan, Carl
Rogers und Erik H. Erikson von Bedeutung. Sie beschiftigen sich hauptsichlich
mit der Bildung und Entwicklung der personlichen Identitit eines Menschen. Diese
personliche Identitit bezieht sich auf ein als kohirent begriffenes Selbst, dessen
Entwicklung mit dem Erwachsenwerden abgeschlossen ist. Vor allem Erikson be-
trachtet die Entwicklung der persénlichen Identitit unter sozialpsychologischen
Aspekten (Erikson 1963, 1968). Dabei widmet er dem Aspekt der Einheit und Ge-
schlossenheit der personalen Identitit grofle Aufmerksambkeit (Driessen 2000).
Die sozialpsychologische Betrachtungsweise der Entwicklung von Identitit
wird in der ethnologischen Debatte durch eine soziologisch orientierte Perspektive
erweitert, innerhalb derer die Bezichungen und Interaktionen zwischen sowohl
zwei Individuen als auch zwischen einem Individuum und einer Gruppe im Vor-
dergrund stehen. Diese soziale Identitdt in wird der Regel als Selbstdefinition eines
Individuums betrachtet, die sich an der Mitgliedschaft in verschiedenen Gruppen
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festmacht. Dabei erfolgt die Konstitution solcher Gruppen in und durch Inter-
aktion mit anderen Individuen sowie den Kollektiven, denen sie angehoren. Der
von Mead (1973) geprigte Begriff des ,,Symbolischen Interaktionismus® betont die
Bedeutung von Identitit als gesellschaftlichem Phinomen (Heinz 1993:18) und
verdeutlicht, dass soziale Identitit immer auch eine iiber-individuelle, kollektive
Qualitdt besitzt. Dabei bleibt die Grundannahme jedoch, dass Identitit Gleichheit
und Homogenitit bedeutet, und auch Kollektive werden in diesem Sinn als
homogene und wenig flexible Entitdten konzipiert.

Seit den 1970ern setzt sich, ausgelost durch Studien zu ethnicity und gender,
eine radikalisierte anti-essentialistische?, konstruktivistische Betrachtung von
Identitit als sozialem Prozess durch. In diesem Zusammenhang wird untersucht,
wie Identititen entstehen, wie sie sich verindern und welche Machtressourcen in
diesen Prozessen eine Rolle spielen.

Im Gegensatz zu Vorstellungen einer essentialistischen Identitit, die sich durch
Kontinuitit und Homogenitit auszeichnet, betrachtet der konstruktivistisch-dis-
kursive Ansatz Identitit als flexibel und kontextuell und stellt so die in den fritheren
Ansitzen propagierte Statik und Stabilitit von Identitit in Frage. Dabei spielt
das Erkennen und die Etablierung von Unterschieden, anhand derer Identititen
sich voneinander abgrenzen, eine zentrale Rolle. Nach diesem Verstindnis wird
Identitit durch Differenzen bedingt: sie benotigt das Auflen — das Andere — zur
Konsolidierung der eigenen Position (u.a. Bhaba 1997; Sékefeld 1999; van Meijl
2004). Daraus resultiert, dass Identitit nur durch die Bezichung zum Anderen,
zu dem, was ihr fehlt, was sie nicht ist, entsteht. Die Aspekte der Gleichheit und
Homogenitit von Identitit werden durch eine Betonung der Differenz abgelost.

Mit der Fokussierung auf den konstruktivistischen Charakter von Identititen
und der Untersuchung von Migration, Diaspora und der Bezichung zwischen dem
Lokalen und dem Globalen erscheint das Konzept ,Identitit gleichzeitig nicht mehr
nur in der Einzahl, sondern vielmehr im Plural zu existieren. Identititen werden
dabei als multipel (Rosenberg 1997) und fragmentiert (Jameson 1991) verstanden,
so dass die Einzigartigkeit der Identitit durch Pluralitit ersetzt wird. Als Ergebnis
verschob sich die Aufmerksamkeit von singuliren zu multiplen Identititen, obwohl
diese Bewegung im Widerspruch zu der etymologischen Bedeutung des Wortes
Identitic als der sameness of self steht (Sokefeld 1999:417, 2001).

Neben der Betonung von Differenz und Pluralitit wird die Prozesshaftigkeit
von Identititen zu einem weiteren wichtigen Aspekt in ihrer theoretischen Kon-
zeptionierung. Die Konstruktion von Identititen wird als sich stindig vollzichender
Prozess betrachtet, der niemals abgeschlossen ist (Driessen und Otto 2001). Ein
Verstindnis von Identitit als einem eindimensionalen, erreichbaren und fixen
»Endzustand® ist nach Jenkins unmaglich:

2 Anti-Essentialismus bedeutet nach Sokefeld (2001:1), den Untersuchten nicht a priori gewisse

fixierte Wesenheiten, Kulturen, Identititen usw. zuzuschreiben.
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Identity can only be understood as process, as ‘being’ or ‘becoming’. One’s
identities, indeed, for who we are, is always singular and plural — is never a
final or settled matter.

(Jenkins 2004:5, Hervorhebung im Original)

Diese theoretischen Konzeptionalisierungen erschweren eine einfache Definition
von Identitit, die gleichzeitig ihre Komplexitit beriicksichtigt. Eine mégliche
Definition von Identitit gibt Jenkins (2004:5), indem er Identitit als “systematic
establishment and signification between individuals, between collectivities, and
between individuals and collectivities, of relationships of similarity and difference”
umreifSt.

Eine genauere Betrachtung der Formulierung von Jenkins verdeutlicht ebenfalls
die Schwierigkeiten, die beim Versuch einer angemessenen Definition von Identitit
zwangsldufig entstehen: Identitit erscheint als Prozess, der sowohl Unterschiede
und Ahnlichkeiten etabliert, die sowohl auf individueller als auch kollektiver Ebene
zum Tragen kommen. Beim Versuch, die Prozesshaftigkeit und Komplexitit von
Identitit zu erfassen, wird diese Definition sehr verallgemeinernd.

Eine differenziertere Definition von Identitit liefert Hall (1996). Dabei
bezieht er sich auf poststrukturalistische Konzeptionen von Subjekt und Diskurs
und orientiert sich vor allem an den Arbeiten Judith Butlers, die in ihren Unter-
suchungen zur Konstitution des Subjekts psychoanalytische und diskursive Theo-
rien zur Subjektbildung vereint und diese in einen Zusammenhang mit Identititen
und Identititspolitik stellt. Hall definiert Identitit als

[...], the point of suture between on the one hand the discourses and prac-
tices which attempt to ‘interpellate’, speak to us or hail us into place as the
social subjects of particular discourses, and on the other hand, the processes
which produce subjectivities, which construct us as subjects which can be
‘spoken’. Identities are thus points of temporary attachment to the subject
positions which discursive practices construct for us.

(Hall 1996:5-6)

Diese Definition von Identititen bestimmt ihren spezifischen Charakter als pro-
zesshafte Nahtstelle zwischen Diskursen und Praxen. Die Verbindung zwischen
Diskursen, Praxen und Subjekten als zentrale theoretische Begriffe in der Aus-
einandersetzung mit Identitit folgt in den kommenden Abschnitten.

2.2. Diskurse, Subjekte und Identititen

Im Folgenden werde ich zunichst mein Verstindnis von Diskursen skizzieren
und im Zusammenhang mit den Konzepten ,,Subjekt® und ,Individuum® weiter
ausfithren. Diese bilden den theoretischen Hintergrund, vor dem ich die pro-
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zessuale Konstruktion von Identititen der Orang Rimba durch Fremd- und Ei-
genkategorisierung im Alltag analysieren werde.

Die Verwendung des Diskursbegriffes ist mittlerweile eine Selbstverstindlich-
keit in ethnologischen Arbeiten. Dabei bleibt die Definition von ,Diskurs” jedoch
oft unklar. Gleichzeitig verfiihrt eine ausufernde und vage Verwendung des Dis-
kursbegriffes zu der Annahme, ,alles wire nur noch Diskurs® im Sinne von sprach-
lich hervorgebracht. Eine solche radikal (de-)konstruktivistische Position birgt die
Gefahr der Relativierung und Verschleierung realer sozialer Ereignisse und Zu-
stande bei gleichzeitiger Negierung der sozialen Praxen und konkreten Handlungen
der Menschen, die diese Zustinde hervorbringen.

Die Bedeutung des Diskurses bei Foucault (Foucault 1995 [1983]) geht tiber
eine Betrachtung der rein sprachlichen Ebene hinaus und konkretisiert sich im
Begriff der ,Bezichungen®. Diese Bezichungen entstehen nach Foucault zwischen
Institutionen, 6konomischen und gesellschaftlichen Prozessen, Verhaltensformen,
Normensystemen, Techniken, Klassifikationstypen und Charakterisierungsweisen
und stellen die Bedingungen dar, unter denen der Diskurs existiert.

In Bezug auf die Orang Rimba und ihre Identitit bedeutet dies, nicht nur die
unterschiedlichen sprachlichen Diskurse iiber die Orang Rimba zu untersuchen,
sondern auch, durch welche Beziechungen zu und zwischen den einzelnen Akteuren
sich die Identitit der Orang Rimba im Alltag konkretisiert. Die Beziehungen
zwischen staatlichen und nicht-staatlichen Institutionen, zwischen 6konomischen
Interessen am Regenwald und Naturschutzgedanken sowie zwischen diversen
lokalen Werte- und Normensystemen stellen die Bedingungen dar, unter denen die
Diskurse und ihre Praxen iiber die ethnische Identitit der Orang Rimba existieren.
Auch die Handlungsfihigkeit der Orang Rimba als ethnische Gruppe wird durch
die Bezichung der Orang Rimba zu diesen Akteuren und den Beziehungen der
Akteure und ihren Praxen untereinander bestimmt.

Die Untersuchung von Diskursen ist fiir Foucault verbunden mit der Analyse
von Macht, die Diskurse strukturiert und die sich durch Diskurse legitimiert. Um
zu verdeutlichen, dass Macht fiir ihn nicht lediglich eine politische Struktur ist, in
der es Herrschende und Beherrschte gibt, sondern dass Macht in allen menschlichen
Bezichungen prisent ist, verwendet Foucault den Begriff ,Machtbeziechungen®. Als
Machtbeziehungen bezeichnet Foucault

[.] Bezichungen, in denen der eine das Verhalten des anderen zu lenken ver-
sucht. Das sind also Beziechungen, die man auf verschiedenen Ebenen, unter
verschiedenen Formen finden kann; diese Machtbezichungen sind beweg-
liche Beziehungen, was heifSt, dass sie sich verindern kénnen und nicht ein
fiir alle mal gegeben sind.

(Foucault 1993 [1984]:19)
Oder:
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[...]. Die Macht ist nicht eine Institution, ist nicht eine Struktur, ist nicht
eine Michtigkeit einiger Michtiger. Die Macht ist der Name, den man einer
komplexen strategischen Situation in einer Gesellschaft gibt.

(Foucault 1983 [1976]:94)

Macht und Diskurs stehen in einer wechselseitigen Beziehung zueinander, wobei sich
die Machtverhiltnisse innerhalb der Diskurse, aber auch durch Marginalisierung
von Diskursen duflern.

Fiir Foucault verbinden sich nicht nur Macht, sondern auch Wahrheit und
Wissen im Diskurs. Als Wahrheit gilt dabei ein ,,Ensemble von Regeln, nach denen
das Wahre vom Falschen geschieden wird“ (Foucault 1978:53). Die Produktion
der Wahrheit findet tiber die Ausschaltung, Marginalisierung oder Verschiittung
devianter Wissensarten im Namen eines ,wahren Wissens® statt. In Bezug auf den
Regenwald prisentiert sich die naturwissenschaftliche Betrachtungsweise des Re-
genwaldes als objektive Wahrheit, in der der Regenwald ein Okosystem aus Flora
und Fauna darstellt. Diese Betrachtung bestimmt gleichzeitig den Umgang mit dem
Wald. Konkurrierende Konzepte von Struktur und Funktion des Regenwaldes wie
das der Orang Rimba, bei dem der Regenwald eine beseelte Lebenswelt darstellt,
in der Gottheiten als einflussreiche Akteure Handlungen bestimmen, erscheinen
als marginaler Diskurs, der neben der hegemonialen naturwissenschaftlichen Kon-
zeption kaum Bestand hat.

Um die Komplexitit der Beziehungen von Macht, Diskursen, Wissen und
Wahrheit in einem Begriff zu erfassen, hat Foucault (1983 [1976]) den Begriff des
»Dispositivs“ eingefiihrt. Ein Dispositiv bezeichnet eine Diskursformation, in der
Macht, Recht und Wahrheit verkniipft und in Praktiken institutionalisiert sind,
die menschliches Begehren und gesellschaftliche Not befriedigen und somit gesell-
schaftliche Realititen hervorbringen.

Im Mittelpunkt von Foucaults Schriften steht die Frage nach der Subjektivation
des Menschen: Die Frage nach der Freiheit des Subjektes ist fiir Foucault mit der
Paradoxie verbunden, dass das Subjekt immer schon mit Hilfe kultureller Muster
gedacht und konstituiert ist, die die ethisch-moralische Freiheit des Subjekts erst er-
moglichen. Der abendlindischen Grundidee eines durch Freiheit und Emanzipation
zu sich selbst findenden Subjekts setzt Foucault ein Subjekt entgegen, das in Ab-
hingigkeit von Macht-Wissens-Diskursen mittels bestimmter Techniken produziert
und kontrolliert wird.?

In Abhingigkeit von solchen Diskursen werden die Orang Rimba entweder als
zuriickgebliebene und primitive ,Kubu® von der indonesischen Regierung oder als
yedle Wilde durch europiische Naturschiitzer konzipiert.

> Eine wichtige Rolle nehmen in diesem Zusammenhang die ,Techniken des Selbst® ein, durch

die sich das Subjekt gemifl bestimmter gesellschaftlich-religioser Normen selbst ,produziert*

(Foucault 1983 [1976)).
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Judith Butler (1991, 1997, 2001) erweitert die genealogische Analyse der Subjekt-
konstitution Foucaults. Im Anschluss an Foucaults Auffassung von Subjekten als
Wirkung von Diskurs- und Machtbeziehungen gilt Butlers Interesse vor allem dem
Vorgang der Subjektivation als Schnittstelle diskursiver und psychischer Formen
der Macht. Zentral ist dabei die Frage, wie eine solche Subjektkonzeption als Be-
griff der politischen Handlungsfihigkeit eingesetzt werden kann. Subjektivation
bezeichnet ,den Prozess des Unterworfenwerdens durch die Macht und zugleich
den Prozefd der Subjektwerdung® (Butler 2001:8). Die Form der Macht ist in Be-
zug auf die Subjektivation also paradox, da sie das Subjekt nicht nur unterwirft,
sondern gleichzeitig seine Existenz erst ermdglicht. So erscheint die Subjektivation
als ,,grundlegende Abhingigkeit von einem Diskurs, den wir uns nicht ausgesucht
haben, der jedoch paradoxerweise erst unsere Handlungsfihigkeit erméglicht und
erhilt® (ebd.).

DieBeziehungzwischen Subjektivation und Handlungsfihigkeitist fiirdie Orang
Rimba zur Sicherung ihres Lebensraumes Regenwald zentral. Die unterschiedlichen
Diskurse, primitive ,,Kubu® oder edle ,Naturschiitzer®, implizieren fiir die Orang
Rimba unterschiedliche Moglichkeiten der politischen Artikulation und Teilhabe
und somit unterschiedliche Qualititen der Handlungsfihigkeit.

In der zu Beginn der Arbeit wiedergegebenen Unterhaltung wihrend einer Bus-
fahrt wird die Eigenbezeichnung ,Orang Rimba®“ durch meinen Gesprichspartner
negiert. Diese Weigerung der Anerkennung der Orang Rimba als ,Orang Rimba“
und ihre Bezeichnung als ,Kubu“ mit den ihnen zugeschriebenen Eigenschaften
verdeutlicht den Zusammenhang zwischen Namen und sozialen Kategorien. Diesen
beschreibt Butler folgendermaflen:

Das Subjekt ist genotigt, nach Anerkennung seiner eigenen Existenz in
Kategorien, Begriffen und Namen zu trachten, die es nicht selbst her-
vorgebracht hat, und damit sucht es das Zeichen seiner eigenen Existenz
auflerhalb seiner selbst — in einem Diskurs, der zugleich dominant und
indifferent ist. Soziale Kategorien bezeichnen zugleich seine Unterordnung
und Existenz.

(Butler 2001:25)

Die Namen ,Kubu“ und ,,Orang Rimba“ werden somit zu sozialen Kategorien.
Das Subjekt wird erst durch die Identifizierung mit bestimmten Subjektpositionen,
die durch Kategorien und Namen gekennzeichnet werden, gesellschaftlich an-
erkannt und existent. Nach Butler (1997:201) ist der Name der Ort, an dem sich
die Identifizierung abspielt und der so zum Sitz der Identifizierung wird. Der Ei-
genname ist also referentiell und stellt die Identitit des Objekts in der Zeit sicher
(Butler 1997:213). Auch Hark begreift Identitdt als ,Ergebnis einer Reihe von
Identifizierungen® (Hark 1996:31) und setzt diese mit Namen gleich, indem sie
schreibt: ,Die Namen, sprich: Identititen, sind Schauplitze des Kampfes um die
Macht, die Welt in den eigenen Begriffen zu erkliren und zu ordnen® (ebd.).
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Der Kampf der Orang Rimba, als ,Orang Rimba“ und nicht als ,, Kubu® bezeichnet
zu werden, stellt dabei sowohl einen Kampf um die Anerkennung der eigenen
Lebensweise als auch um eine selbstbestimmte Existenz dar.

2.3. Kultur und ethnische Identitit

Ethnische Identitdt bezeichnet im allgemeinen Sprachgebrauch, unabhingig von
ihrer spezifischen theoretischen Konzeptualisierung oder analytischen Fassbarkeit,
die Zugehorigkeit zu oder zumindest die Bezugnahme auf eine bestimmte ethnische
Gruppe. Ethnische Identitit wird so zu einer von vielen méglichen Identititen einer
Person, deren Bedeutung kontextuell variiert.

Ebenso wie Identitit an sich wurden auch ethnische Gruppen lange Zeit als
homogen und fix verstanden, als kohidrente und relativ geschlossene Entititen,
und als ,Triger* distinkter Kulturen imaginiert und behandelt. Die Vorstellung
von Homogenitit impliziert die Annahme, dass die Identitit des Individuums
die Identitit der jeweiligen Gruppe spiegelt. Die ethnische Zugehorigkeit des
Individuums wurde, genauso wie seine Identitit, als priexistentiell konzipiert.
Ebenso wie die Gruppen wurden auch die daraus resultierenden ethnischen
Identitdten ihrer Mitglieder als stabil und homogen angeschen.

In der Betrachtung von ethnischen Gruppen hat, ebenso wie in der Kon-
zeptualisierung von Identitit, ein Paradigmenwechsel von primordialistisch-ob-
jektivistischen Positionen hin zu konstruktivistischen, anti-essentialistischen Per-
spektiven stattgefunden. Einen wichtigen Bezugspunkt in diesem Prozess stellt
die Definition ethnischer Gruppen von Max Weber (1972[1923]) dar, der sie
nicht als Ergebnis objektiver Blutsgemeinschaft, sondern als subjektiv vorgestellte
Gemeinschaft definiert und somit der individuellen Wahrnehmung der Akteure
eine zentrale Rolle beimisst.” Mit dieser verinderten Perspektive setzte sich in
der Ethnologie die Auffassung durch, dass nicht eine gemeinsame Herkunft der
Gruppenmitglieder ihre gemeinsamen Interessen bestimmt, sondern gemeinsame

Im weiteren Verlauf prigte vor allem die Auseinandersetzung zwischen Vertretern sub-
jektivistischer und objektivistischer Positionen die Debatte um ethnische Identitdt. Die Ver-
treter dieser beiden theoretischen Stromungen betrachteten ethnische Identitdt entweder als
Grund fiir die Persistenz ethnischer Gruppen oder aber als Ergebnis des strategischen Einsatzes
bestimmter kultureller Merkmale und ihrer Instrumentalisierung zur Durchsetzung bestimmter
Ziele.

> ,Wir wollen solche Menschengruppen, welche auf Grund von Achnlichkeiten des dufleren
Habitus oder der Sitten oder beider oder von Erinnerungen an Kolonisation und Wanderung
einen subjektiven Glauben an eine Abstammungsgemeinsamkeit hegen, derart daf§ dieser fiir
die Propagierung von Vergemeinschaftung wichtig wird, dann, wenn sie nicht ‘Sippen’ dar-
stellen, ‘ethnische’ Gruppen nennen, ganz einetlei, ob eine Blutsgemeinsamkeit vorliegt oder

nicht* (Max Weber 1972:237).
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Interessen zu einer Betonung der gemeinsamen Herkunft fithren, die so als Kon-
sequenz eines gemeinsamen Handelns erscheint.

Zu dieser Neuorientierung hat auch Barth (1969) beigetragen, der aufzeigte,
dass die Entstehung ethnischer Gruppen und ethnischer Gruppenzugehérigkeit
immer im Zusammenhang mit der Abgrenzung von anderen ethnischen Gruppen
stattfindet. Barth bezieht sich in seiner Theorie von Ethnizitit auf die zu Beginn
des Kapitels erwihnten Arbeiten von E. Eriksons sowie die von E. Hughes, der die
Relationalitit ethnischer Gruppen herausarbeitete. Hughes’ (1994 [1948]) zentrale
Argumente fasst Jenkins folgendermaflen zusammen:

Ethnic cultural differences are a function of ‘group-ness’, the existence of a
group is not a reflection of cultural difference. Furthermore, ethnic groups
imply ethnic relations, and ethnic relations involve at least two collective
parties, they are not unilateral. Identity is a matter of the outs as well as the
ins. A concomitant of this point of view is the injunction that we should not,
e.g., study a minority group — which is all a relational notion — without also
studying the majority.

(Jenkins 1997:11)

Barth elaborierte dieses Konzept und legte seinen analytischen Schwerpunkt auf
die Perspektive der Akteure, ihre Fremd- und Selbstzuschreibungen. Er untersuchte
die sozialen Prozesse, die Grenzen produzieren und reproduzieren und so die
Differenzierung zwischen ethnischen Kollektiven organisieren. Diese Prozesse der
Grenzziehung und Differenzierung betrachtet Barth hauptsichlich als Funktion
ethnischer Identitit und weniger als eine Frage objektiver Kulturunterschiede. Die
Entstehung von ethnischen Gruppen und von Gruppenzugehorigkeit wird damit
zum Ergebnis individueller und kollektiver Prozesse zwischen Gruppen und ihren
Mitgliedern, so dass ethnische Identitit als ,, Aspekt sozialer Organisation und nicht
von Kultur® (Jenkins 1997:18) gefasst werden kann.

2.4. Symbole und ethnische Identitit

Die ethnische Identitit der Orang Rimba muss als Prozess der Differenzierung
zu anderen Gruppen betrachtet werden. Solche Prozesse finden vor dem Hinter-
grund kultureller Ordnungs- und Orientierungssysteme statt. Diese basieren auf
(un)geteilten Bedeutungen von Zeichen und Symbolen und erméglichen Eigen-
und Fremdkategorisierungen zwischen den Orang Rimba und anderen ethnischen
Gruppen. Beinsen beschreibt diesen Zusammenhang folgendermaflen:

Ethnische Ordnungsmodelle werden fiir die Individuen auf der Grundlage
von Symbolformationen, die sich auf Objekte und Handlungen griinden, zu
subjektiv erfahrbaren Identifikationskriterien. [...] Die ethnische Differen-
zierung ist damit kein imaginires Konstrukt, sondern Ausdruck gesell-
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schaftlich-sozialer Praxis. Deren konkrete soziokulturellen Formen bilden
die Grundlage ethnischer Distinktionskriterien. Innerhalb dieser Praxis
produzieren, reproduzieren und verindern Menschen ihre soziokulturellen
Bedeutungssysteme und materiellen Lebensbedingungen.

(Beinsen zitiert in Salzborn 2006:110)

Woodward (1997b:12) beschreibt diesen Zusammenhang wie folgt: “In fact,
identity is relational, and difference is established by symbolic marking in relation
to others.” Symbolformationen werden zu Identifikationskriterien, die kulturelle
Unterschiede und Gemeinsamkeiten in der konkreten soziokulturellen Praxis pro-
duzieren und reproduzieren.

Dabei werden Zeichen wie ,Regenwald® zu Symbolen, die in verschiedenen
Kontexten und vor unterschiedlichen kulturellen Hintergriinden unterschiedliche
Bedeutungen haben. Diese Zeichen und Symbole werden so zu Referenzkriterien
der Identifizierung, da die Symbolsysteme als Ordnungs- und Orientierungs-
systeme fiir die individuellen Mitglieder ethnischer Gruppen fungieren: “Identities
are produced, consumed and regulated within culture — creating meanings through
symbolic systems of representation about identity positions which we might adopt”
(Woodward 1997a:2).

Der Regenwald wird als Zeichen oder Symbol innerhalb kultureller Ordnungs-
und Orientierungssysteme mit bestimmten Bedeutungen belegt. Anhand geteilter
oder differierender symbolischer Bedeutungen des Regenwaldes lassen sich ,eth-
nische® Differenzen zwischen den Orang Rimba und Nicht-Orang Rimba etab-
lieren und ethnische Identititen produzieren. Die Bedeutung des Regenwaldes in-
nerhalb dieses Prozesses wird in den folgenden Kapiteln dieser Arbeit untersucht.



Abbildung 2: Penguwar aus Makakal Hulu als Ethnologe.



3. Der Wald: Ein Ort der Forschung

3.1. Das Bukit Duabelas-Gebiet und seine Bevélkerung

Das Bukit Duabelas-Gebiet, dessen Name iibersetzt ,zwolf Hiigel“ bedeutet,
liegt im Zentrum der Provinz Jambi auf der Insel Sumatra und erstreckt sich
tiber die Distrikte Sarolangun, Muaratebo und Batanghari. Hier befindet sich
ein zusammenhingendes Tiefland-Regenwaldgebiet, das im Jahr 2000 als ,Bukit
Duabelas-Nationalpark® mit einer Gréfle von 65.000 ha unter Schutz gestellt
wurde.

Meine Feldforschung habe ich vor allem in und um diesen Nationalpark
zwischen Dezember 2003 und Februar 2005 durchgefiihrt. Im Jahr 2007 habe ich
eine zweimonatige Restudy angeschlossen, so dass der Forschungsaufenthalt ins-
gesamt 16 Monate betrug. Stellenweise wurden die Ergebnisse der Feldforschung
durch Informationen zu aktuellen Entwicklungen erginzt, die ich wihrend wei-
terer Kurzaufenthalte in den Jahren 2010 und 2011 dokumentieren konnte.

Neben seiner hohen Biodiversitit liegt die besondere Bedeutung des Bukit
Duabelas-Nationalparks in seiner Funktion als letztes Riickzugsgebiet der etwa 1300
semi-nomadisch lebenden Orang Rimba (SOKOLA 2004), die sich vom Jagen und
Sammeln bestimmter Tiere und Pflanzen des Regenwaldes ernihren. Zusitzlich be-



36 Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

treiben die Orang Rimba Brandrodungswanderfeldbau zum temporiren Anbau von
Knollen (Cassava) und Trockenreis. Die Orang Rimba sind zur Aufrechterhaltung
ihrer Lebensweise auf den Schutz des Tiefland-Regenwaldes angewiesen.

In der Bukit Duabelas-Region haben in den vergangenen dreif8ig Jahren in-
tensive demografische und strukturelle Verinderungen stattgefunden, die die
Lebenssituation der Orang Rimba stark beeinflusst und gleichzeitig zur Entstehung
des Bukit Duabelas-Nationalparks gefithrt haben:

Mit dem Bau des ,,Sumatra Highways“ in den 1980er Jahren, der als Haupt-
verkehrsachse den Norden Sumatras mit der Stidspitze der Insel verbindet, begann
eine intensive infrastrukturelle Erschliefung der Provinz Jambi, verbunden mit der
grof$flichigen Rodung des Tiefland-Regenwaldes.

Die bewaldete Fliche der Provinz Jambi verringerte sich von etwa 72% im Jahr
1980 (Potter und Lee 1998) auf 39% (2.1 Mio. ha) im Jahr 2010 (Badan Pusat
Statistik Provinsi Jambi 2011). Hauptfaktoren fir die Reduktion der Waldflichen
waren der kommerzielle Holzeinschlag und die Umwandlung von Wald in land-
wirtschaftliche Nutzflichen fiir den grofflichigen Anbau von Olpalmen sowie die
Bereitstellung von Land fiir Siedler im Rahmen von Transmigrationsprojekten. Von
den 2.1 Mio. ha verbleibenden Waldflichen waren im Jahr 2010 lediglich 190.000
ha als geschiitzter Wald (hutan lindung) von der Forstbehérde klassifiziert (Badan
Pusat Statistik Provinsi Jambi 2011). Die verbleibenden, nicht geschiitzten Wald-
flachen sind zur kommerziellen Nutzung und Umwandlung in Forstplantagen vor-
gesehen.

Mit zunehmender Entwaldung hat sich auch die Bevélkerungszusammenset-
zung in der Bukit Duabelas-Region stark veridndert. Bis zu ihrer infrastrukturellen
Erschlieffung war die Region mit durchschnittlich drei Personen pro Quadratkilo-
meter (Potter und Lee 1998) vergleichsweise diinn besiedelt. Neben der autoch-
thonen sesshaften Bevolkerung (Orang Melayu, Orang Melayu Jambi) lebten vor
allem nomadische oder semi-nomadische Jiger-und-Sammler-Gruppen wie die
Orang Rimba in den ausgedehnten Waldgebieten.

Im Rahmen staatlich initiierter Transmigrationsprojekte wurden ab den 1970er
Jahren Menschen von den dicht besiedelten Inseln Java, Bali und Madura auf die
weniger dicht besiedelten Inseln, die ,,outer islands” des indonesischen Archipels,
umgesiedelt.

Wihrend dieses Prozesses fanden im Bukit Duabelas-Gebiet zwischen 1983 und
1997 ca. 25.000 Familien, vor allem aus Zentral- und Ost-Java, eine neue Heimat.
Diese Familien umfassten im Durchschnitt vier Personen. Den Familien wurden
im Rahmen der staatlich organisierten Transmigration jeweils eine Unterkunft
und 2,5ha Land zur Verfigung gestellt, auf dem sie Nahrungsmittel zum FEi-
genbedarf anbauen konnten. Dabei wurden lokale Rechte an Wald und Land von
der indonesischen Regierung ignoriert und die entsprechenden Lindereien mit
staatlichen Zertifikaten, welche die Migranten als rechtmiflige Eigentiimer aus-
wiesen, vergeben.
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Die nihrstoffarmen Boden Jambis und eine den dkologischen Gegebenheiten nicht
angepasste Bewirtschaftungsform machten fir die Siedler eine immer weitere Aus-
dehnung ihrer Ackerflichen oft unumginglich, um das eigene Uberleben zu sichern
(Scholz 1988). Auf der Suche nach neuem Ackerland drangen sie auch verstirke ins
Innere des Waldes vor und erschlossen sich hier durch (Brand-)Rodung zusitzliche
Nutzflichen.

Fiir die im verbleibenden Waldgebiet lebenden Orang Rimba bedeutete dieses
Vorgehen der Migranten, neben der kommerziellen Abholzung, eine zusitzliche
Bedrohung ihres Lebensraumes (WARSI 2000). Auch mussten die Orang Rimba
mit den neuen Siedlern in Konkurrenz um bestimmte Produkte des Waldes treten
(Persoon 2000). In einer riickblickenden Bewertung der ersten fiinf von der Welt-
bank initiierten Transmigrationsprojekte in Indonesien zwischen 1976 und 1988

heifdt es:

The most shocking finding for the Bank’s staff, but long signalled by NGOs
like Survival International, was that the Bank’s projects in Sumatra had ‘had
[a] major negative and probably irreversible impact’ on the Kubu people, no-
madic forest dwellers relying on shifting cultivation, hunting and gathering
in the forests of southern Sumatra. The Bank audit notes that ‘although the
existence of the Kubu in the area has been known since project planning,
lictle effort has been made to deal with their problems. [...J

(Colchester 1994)

Um wenigstens einen Teil des Tieflandregenwaldes zu schiitzen, wurden bereits im
Jahr 1984 ca. 30.000 ha Wald von der Forstbehorde als ,,Mensch und Biosphiren-
reservat” ausgewiesen. Dieser Status reglementierte sowohl die Abholzung als auch
die Nutzung von Forstprodukten.

Die Migration in das Bukit Duabelas-Gebiet wurde von der indonesischen
Regierung dennoch weiter vorangetrieben, da aus staatlicher Perspektive dort viel
ungenutztes Land zur freien Verfiigung stand. Parallel dazu erfolgte zu dieser Zeit,
sowohl durch staatliche als auch private Betriebe, die Anlage von jeweils mehrere
tausend Hekrar umfassenden Olpalmplantagen. Durch den grof$flichigen Anbau
von Olpalmen, vor allem auf Sumatra und Borneo, sollte Palmol als wichtiges
indonesisches Exportgut weiter gefordert werden.

Der Grofiteil der Transmigrantenfamilien bestritt ihren Lebensunterhalt durch
Lohnarbeit auf diesen Plantagen oder durch den eigenstindigen Anbau von Ol-
palmen im Rahmen eines Kooperationsvertrages mit den Betreibern der Grofplan-
tagen.

Der wirtschaftliche Boom des Olpalmsektors veranlasste ab Mitte der 1990er
Jahre zudem einige tausend Familien und Einzelpersonen aus anderen Teilen
Sumatras, ihren Umzug in die Region selbststindig zu organisieren (miindliche
Mitteilung Biiro fur Transmigration Bangko 2005). Diese Entwicklungen fiihrten
zu weiterem Druck auf die verbleibenden Waldgebiete, so dass im Jahr 2000 das
»Mensch und Biosphirenreservat® um 35.000 ha erweitert und sein Schutzstatus
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zum ,Nationalpark® geindert wurde. Diese Anderung wurde von der Forstbehorde
vor allem aufgrund der Lobbyarbeit von WARSI, einer lokalen Nicht-Regierungs-
organisation (non-governmental organisation, NGO) vorgenommen. Auf die spezi-
fische Geschichte und Bedeutung der Unterschutzstellung des Bukit Duabelas-
Waldes werde ich spiter im Kapitel ,Vom Niemandsland zum Nationalpark®
detaillierter eingehen.

Im Jahr 2005 war der Nationalpark im Stiden und Westen umgeben von Trans-
migrationsgebieten (etwa 50.000 ha) sowie Gummibaum- und Olpalmplantagen
(insgesamt iiber 90.000 ha); im Norden und Osten grenzte er vorwiegend an Wald-
gebiete (ca. 27.000 ha), die der kommerziellen Holzproduktion dienen. Er bildet so
eine Insel tropischen Tiefland-Regenwaldes, deren Randzonen infrastrukeurell gut
erschlossen sind.

3.2. Soziopolitisches Umfeld der Feldforschung

Die soziopolitischen Strukturen im Bukit Duabelas-Gebiet werden vor allem durch
wirtschaftliche Faktoren und Aspekte der ethnischen Identitit bestimmt. Zugang
zu wirtschaftlichen Ressourcen und politischem Einfluss steht oft in Zusammen-
hang mit der Zugehorigkeit zu einer bestimmten ethnischen Gruppe. Die autoch-
thone Bevolkerung und die Migranten verfolgen meist unterschiedliche Subsistenz-
strategien, ihre Landnutzungsanspriiche stehen oft in Konkurrenz zueinander.

Die aus Java stammenden Siedler, insbesondere die der zweiten Generation, sind
fast ausschlie@Slich in der Olpalmindustrie beschiftigt, sie arbeiten als Erntehelfer,
Pflanzer, LKW-Fahrer oder Arbeiter in den umliegenden Plantagen oder Fabri-
ken international agierender Konzerne. Ein Grofiteil der Siedler besitzt mitt-
lerweile zudem eigene kleine Olpalmplantagen (meist zwischen 2 bis 20 ha) und
Gemiisegirten, in denen jedoch nur fir den Eigenbedarf angebaut wird. Der Auf-
bau der kommerziellen Olpalmplantagen und die positive Entwicklung des Palm-
olsektors fithrten noch im Jahr 2010 zu Arbeitsmigration aus anderen Regionen
Sumatras in das Bukit Duabelas-Gebiet.

Die Orang Melayu/Orang Jambi sind kaum in das Palmélgeschift involviert,
sondern bauen vorwiegend cash crops (besonders Chili) und Kautschuk/Gummi
(karet) an. Weitere wichtige Erwerbsquellen sind der Handel mit Forstprodukten
(Rattan, Honig, Harze) und der Holzeinschlag. Der Forst- und Naturschutzpolitik
der indonesischen Behérden steht vor allem diese Bevolkerungsgruppe negativ
gegeniiber, da sie ihre traditionellen Nutzungsrechte am Wald und seinen Pro-
dukten gefihrdet sicht. Der Nationalparkstatus des Bukit Duabelas-Gebietes wird
vom Grofiteil der autochthonen Bevolkerung ignoriert. Gleichzeitig beschuldigt
die autochthone Bevolkerung die javanischen Transmigranten und in diesem Zu-
sammenhang auch die indonesische Regierung des ,Landraubs und legitimiert so

das eigene landwirtschaftliche Vordringen in den Nationalpark. Den Programmen
der im Bukit Duabelas-Gebiet arbeitenden NGOs stehen die Dorfbewohner
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ebenfalls meist negativ gegeniiber, da fiir sie die Arbeit der NGOs mit weiteren
Einschrinkungen der Waldnutzung in Verbindung steht.

3.2.1. Beziechung zwischen Orang Rimba und sesshafter Bevolkerung

Sowohl Migranten als auch die sesshafte autochthone Bevolkerung unterhalten
Handelsbeziehungen mit den Orang Rimba, die in Sumatra von der Offentlichkeit
allgemein als , Kubu“ bezeichnet werden. , Kubu“ dient hier als Sammelbegriff fiir
alle in den Provinzen Jambi und Palembang lebenden Gruppen, deren Lebensweise
nicht dem von der indonesischen Regierung propagierten Bild eines ,modernen
Staatsbiirgers® entspricht. Diese Sicht auf die Orang Rimba findet sich auch bei
der sesshaften Bevolkerung rund um den Nationalpark. Abgesehen von &ko-
nomischen Interaktionen werden die , Kubu“ meist gemieden und wenig freundlich
behandelt.

Auf Grund der Aufmerksampkeit, die die Orang Rimba von den NGOs erfahren,
wird von der lokalen Bevélkerung oft gemutmaf3t, die Orang Rimba seien fiir die
Anwesenheit der NGOs im Bukit Duabelas-Gebiet verantwortlich, weshalb die
Kontakte zwischen Orang Rimba und NGOs oft mit Skepsis betrachtet werden.

Neben der Interaktion mit der sesshaften Bevélkerung haben auch die Pro-
gramme staatlicher und nichestaatlicher Institutionen einen bedeutenden Einfluss
auf das Leben der Orang Rimba und den Erhalt des Regenwaldes als ihrem Lebens-
raum. Diese werde ich im Folgenden kurz vorstellen.

3.2.2. Staatliche und niche-staatliche Institutionen

Nach meiner Ankunft in der Provinzhauptstadt Jambi absolvierte ich Behérden-
besuche zum Erhalt notwendiger Genehmigungen und um meiner Meldepflicht
als auslindische Forscherin nachzukommen. Neben der Universitit Jambi besuchte
ich die Forstverwaltung, Sozialbehdrden und die Nicht-Regierungsorganisation
WARSI (Warung Informasi Konservasi Indonesia), um meine Forschung vor-
zustellen und aktuelle Informationen {iber das Bukit Duabelas-Gebiet und seine
Bewohner zu erhalten. Alle Gesprichspartner zeigten Interesse und Verstindnis
fiir mein Forschungsvorhaben und versorgten mich diesbeziiglich mit Tipps und
Informationen.

Sobald ich jedoch mit der konkreten Planung meiner Abreise ins Bukit
Duabelas-Gebiet begann, versuchten sowohl staatliche Einrichtungen, Studieren-
denorganisationen als auch NGOs mein Forschungsvorhaben fiir ihre jeweiligen
Interessen zu gewinnen und mich von der Kooperation mit den anderen
Einrichtungen abzubringen. Zu diesem Zeitpunkt wurde deutlich, dass sowohl
die Orang Rimba als auch der Bukit Duabelas-Nationalpark gesellschaftspolitisch
aktuelle Themen in Jambi waren, die zu Interessen- und Kompetenzkonflikten
zwischen den verschiedenen staatlichen, aber auch nichtstaatlichen Institutionen
fithrten.
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Gleichzeitig sind die Diskurse und Praxen dieser Institutionen zentrale Elemente in
der Konstitution der ethnischen Identitit der Orang Rimba. Durch ihre Perspektive
auf die Orang Rimba und die damit verbundenen Programme, beispielsweise die
Sesshaftmachung der Orang Rimba oder den Schutz des Regenwaldes, beeinflussen
sie auch die Wahrnehmung der Orang Rimba in groffen Teilen der sesshaften
Bevolkerung. Diese Diskurse unterschiedlicher Akteure beziiglich der Orang
Rimba zu erfassen, war neben der Forschung mit den Orang Rimba ein wichtiger
Bestandteil meiner Feldforschung.

Sozialdepartment

Indonesische Behorden wie das Sozialdepartment (Department Sosial, DEPSOS)
und andere Stellen der Provinzregierung fithren seit lingerem Programme zur
»Modernisierung®, das bedeutet vor allem Sesshaftmachung und Islamisierung,
ethnischer Gruppen durch, deren Lebensweise nicht mit der herrschenden Vor-
stellung einer fortschrittlichen indonesischen Nation kompatibel ist.®

Auch im Norden, Westen und vor allem im Siiden des Bukit Duabelas-Ge-
bietes wurde bereits mehrfach versucht, Orang Rimba-Gruppen im Rahmen dieser
Regierungsprogramme sesshaft zu machen. Sie sollen durch die Bereitstellung von
Hiitten, kleinen Landparzellen und anderen Mitteln zur Aufgabe ihrer semi-noma-
dischen Lebensweise im Regenwald bewogen werden und sich in die Gemeinschaften
der umliegenden Dérfer integrieren. Die meisten dieser Versuche scheiterten bisher,
da die Orang Rimba nach einigen Monaten wieder in den Regenwald und zu ihrer
gewohnten Lebensweise zuriickkehrten. Die Hiitten und Landparzellen verkauften
sie vorher meist an Bewohner der umliegenden Dérfer. Eine ausfiihrliche Aus-
einandersetzung mit der Minderheitenpolitik der indonesischen Regierung erfolgt
im Kapitel ,Der Wald — ein Ort innerhalb und auflerhalb der Nation®.

Forstbehorden/Naturschutzbehirde

Neben der Minderheitenpolitik hat auch die Forst- und Naturschutzpolitik der
indonesischen Regierung direkte Auswirkungen auf das Leben der Orang Rimba.
Nach der grof{flichigen Rodung des Waldes wird seit einigen Jahren die Aus-
weisung ihres Lebensraumes als Nationalpark zur Gefahr fiir die Orang Rimba. Im
Jahr 2005 hat die fiir Naturschutz zustindige Abteilung der indonesischen Forst-
behérden (Balai Konservasi Sumber Daya Alam, BKSDA) damit begonnen, einen
konkreten Managementplan fir den Bukit Duabelas-Nationalpark zu entwickeln.
Dabei wird die Anwesenheit der Orang Rimba innerhalb des Schutzgebietes nun
zu einem Problem, da dies nicht mit den internationalen Kriterien eines National-
parks vereinbar ist, denn nach IUCN-Kriterien sollen mindestens 75% eines Na-

¢ Berichte iiber Versuche, die ,Kubu® sesshaft zu machen, finden sich bereits bei Hagen (1908)
und van Dongen (1906).
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tionalparks frei von anthropogenen Einflissen sein.” Die indonesischen Natur-
schutzbehérden sind auflerdem der Auffassung, dass die Orang Rimba durch ihre
Lebensweise den Regenwald zerstéren wiirden.

Die dem BKSDA unterstellte Naturschutzbehorde KSDA (Konservasi Sumber
Daya Alam) plant daher in Zusammenarbeit mit dem Sozialdepartment DEPSOS
mittelfristig eine Zwangsumsiedlung und Sesshaftmachung der innerhalb des
Bukit Duabelas-Nationalparks lebenden Orang Rimba, die keinerlei rechtliche
Anspriiche auf ihren Lebensraum geltend machen konnen: Die Forstgesetzgebung
erkennt zwar offiziell traditionelle Waldnutzungsrechte der lindlichen Bevolkerung
an, de facto befinden sich jedoch alle Waldgebiete im Besitz des Staates, der letzt-
endlich auch allein die Nutzungsform der Wilder bestimmt.

Durch die Vergabe von Holzkonzessionen und insbesondere durch die Unter-
schutzstellung des Bukit Duabelas-Gebietes ist der sesshaften Bevolkerung das
Anlegen von Gummibaumplantagen innerhalb des Waldes oder die Umwandlung
von Regenwald in landwirtschaftliche Nutzflichen (cash crops, Gummibaum- und
Olpalmplantagen) nicht mehr gestattet. Auch die Nutzung bereits existierender
Gummibaumplantagen ist seit der Einrichtung des Nationalparks nicht mehr er-
laubt. Besonders im Norden des Bukit Duabelas-Gebietes gehort der ,,illegale® Holz-
einschlag zum Haupterwerb der sesshaften Bevolkerung. Weite Teile im Inneren des
Nationalparks sind bereits abgeholzt worden. Seit der Ausweisung dieses Gebietes
als Nationalpark haben Holzfiller jedoch wesentlicher schneller mit Sanktionen
durch die Behérden zu rechnen als frither. Im Kapitel ,Vom Niemandsland zu Na-
tionalpark® stelle ich neben der Entstehungsgeschichte des Bukit Duabelas-Na-
tionalparks auch die Forst- und Naturschutzpolitik der Provinzregierung detailliert
Vor.

Warung Informasi Konservasi Indonesia

Trotz der groffen Anzahl von Nicht-Regierungsorganisationen, die sich dem Natur-
schutz in Indonesien verschrieben haben, war bis zum Jahr 2004 nur die NGO
Warung Informasi Konservasi Indonesia (WARSI) in der Bukit Duabelas-Region
aktiv. Neben dem Erhalt des Tieflandregenwaldes ist die Foérderung der Inter-
aktionsfihigkeit der Orang Rimba mit der sesshaften Bevolkerung durch Alpha-
betisierung ein Arbeitsschwerpunke WARSIs. Aufgrund WARSIs Engagement
gegen illegalen Holzeinschlag, gegen illegales Anlegen von Ackerflichen und fiir
die Ausweisung des Bukit Duabelas-Gebietes als Nationalpark ist der Grof3teil der
lokalen sesshaften Bevolkerung WARSI und seinen Mitarbeitern gegeniiber negativ

eingestellt. Unter den Orang Rimba existiert keine homogene Einstellung gegen-
tiber WARSIs Arbeit.

7 Die IUCN (International Union for Conservation of Nature) hat 1978 Kriterien fiir National-
parks aufgestellt, die internationale Anerkennung erlangt haben.



(Quelle: Universitit Jambi 2010).

Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

42

<EVS: 94 OB Sk
S ot B 4 e
2051901 2.00.00 3,061,601 2.00¢.601 3.051.601 2.00.600 2.057.201 3.008.201 2.051.201 2.00.200 3.058.401 2.00¢. 101 2051100
< ra— -
oo | a1 oy . g e
" (] (INONHE 0 HONIAONA "
by [ = ! m
@ [ ] wsenueronn ] --.“-.. - -y’
fweles cBurg IO Urng welans
-
1 ﬂ..L“if-.u — !!!.k e . i T .w
W 201 [eucrery m— s B ) i
aNanal \ \ A
4% %
N 3 \ MN \\ 3
2 3 : ol it L3
9 5 MY 9
@ . .
T avwsonvaus 0 | e H .
RS b e = % IVONIS
y \ g 7
W / A tas \ \ 2 " W
k. Z
¢ Sau.slz_\ ”.. Y - \\ 4 %
< \
R % \
=1 ) ed jeuonen Z 5
37 seeg eng ¥irg o “ 13
% B
t oxfloes v
: N4 40
- S| dvand PG, =
| 177 : Bt B <
3 =3 | "PQiion: ~ 4 3
VHELVINOS 1S3M 40 SONIAO¥
. o
5 2 e uﬁ? =
3 % E
\\ 3 .\\
G
X200 et )
3 W 7 @ 3
: ) e : E
5 Z
VISANOCNI AO
HAONIAOMU IHNVT NI
& AP A0 AONIAOHA VHIV LSHAOL 40 dVIWN HHL || =
& L&
a a
|
3054904 3.00.04 3,051,508 3.006.504 3,051,501 3.00.600 Lasr200 3.008.200 Las1.200 2.00.201 3.08¥.100 Laoe.100 3.051.100

Abbildung 3: Lage des Bukit Duabelas-Gebietes in der Provinz Jambi in Sumatra.
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SOKOLA

Die von einigen Orang Rimba in Makakal Hulu im Jahr 2004 ins Leben gerufene
Nicht-Regierungsorganisation SOKOLA unterscheidet sich in Programm, Zielset-
zung und vor allem in der Struktur und Arbeitsweise deutlich von WARSI. In der
Zusammenarbeit mit den Forst- und Naturschutzbehérden kommt es wiederholt zu
Kompetenzstreitigkeiten und Auseinandersetzungen zwischen den beiden NGOs
und ihren Mitarbeitern.

Erst mit der Griindung von SOKOLA hat eine intensivere Vernetzung der
Orang Rimba mit anderen NGOs stattgefunden. Diese haben jedoch bis zum
Ende meiner Feldforschung im Februar 2005 keine Rolle fiir die Situation der
Orang Rimba und den Erhalt des Waldes als Lebensraum der Orang Rimba ge-
spielt. Mit dem Beginn der praktischen Umsetzung des Nationalparkmanagement-
planes (Rencana Pengelolaan Taman Nasional Bukit Duabelas, RPTNBD) ab
dem Jahr 2007 hat eine intensivere Zusammenarbeit zwischen SOKOLA und den
indonesischen NGOs Wahana Lingkungan Hidup Indonesia (WALHI — Friends
of the Earth Indonesia) und Aliansi Masyarakat Adat Nusantara (AMAN — Allianz
der Adat-Gesellschaften des Archipels) begonnen. Mit der Rolle internationaler
NGOs und der Bedeutung von nationaler und internationaler Naturschutzpolitik
und Naturschutzdiskursen fiir die Orang Rimba beschiftige ich mich ausfiihrlich
in den Kapiteln ,Vom Niemandsland zum Nationalpark® und ,,Der Wald — ein Ort
der Handlungsfihigkeit“ am Ende dieser Arbeit.

3.3. Makakal Hulu als Ort der Feldforschung

Der Bukit Duabelas-Nationalpark wird, in Abhingigkeit von den fiinf Haupt-
fliissen im Nationalparkgebiet, in fiinf Regionen unterteilt: Air Hitam, Makakal,
Kejasung Besar, Kejasung Kecil und Serengam.

Etwa die Hilfte der im Nationalpark ansissigen 1200 Orang Rimba lebt in der
GrofSregion Makakal, die in Makakal Hulu (,stromaufwirts) und Makakal Hilir
(,stromabwirts”) unterteilt ist. Ein weiteres Viertel der Orang Rimba lebt in den
Regionen Kejasung Besar und Kejasung Kecil, die restlichen Personen verteilen sich
ungefihr gleichmiflig auf die Regionen Air Hitam und Serengam. Entsprechend
ihres Lebensraumes ordnen sich die Orang Rimba einer dieser fiinf Gruppen zu.
Sie bezeichnen sich entsprechend als ,,Orang Makakal Hulu®, ,Orang Air Hitam*,
etc.

Dieinnerhalb des Bukit Duabelas-Nationalparkslebenden Orang Rimba kénnen
nicht als homogene Gruppe in Bezug auf ihre Lebensentwiirfe und politischen
Ziele betrachtet werden. Hinsichtlich ihrer Forderungen nach dem Erhalt des
Regenwaldes als Lebensraum tritt jedoch ein Grofiteil von ihnen gegeniiber der
lokalen Bevolkerung und auch gegeniiber der Regierung durchaus geschlossen auf.
Meine Forschung habe ich vor allem mit den Orang Rimba der Region Makakal
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Abbildung 4: Bukit Duabelas-Nationalpark und Umgebung. Die gelbe Linie markiert
die Grenze des Nationalparks. Bewaldete Regionen sind griin dargestellt,
gelbe Flichen markieren Kautschukvorkommen und hellblaue Flichen
markieren Olpalmanbaugebiete. Die schwarzen Pfeile markieren landwirt-
schaftliche Aktivititen der Bevolkerung in den Randgebieten des National-
parks, die Namen der Dérfer sind in den gelb unterlegten Kisten zu lesen.

(Quelle: WARSI 2003)

Hulu im Nordwesten des Bukit Duabelas-Nationalparks durchgefiihrt. Hier leben
etwa 350 Orang Rimba, die nach eigenen Aussagen mehr an der Weiterfiihrung
ihrer bisherigen Lebensweise im tropischen Regenwald und seinem Erhalt interes-
siert sind als die Orang Rimba-Gruppen in den anderen Teilen des Nationalparks.
Dies zeigt sich unter anderem durch die Griindung der eigenen Nicht-Regierungs-
organisation SOKOLA und andere Aktivititen zum Schutz des Regenwaldes. Um
das immer weitere Anlegen von Feldern und Plantagen der sesshaften Bevolkerung
in den Waldrandzonen zu verhindern, haben die dortigen Orang Rimba-Gruppen
gemeinsam damit begonnen, im nordwestlichen Randgebiet des Bukit Duabelas-
Nationalparks (Region Makakal) Waldgirten anzulegen. Diese Girten, die einen
durchgingigen Giirtel entlang des Waldrandes bilden sollen, haben die Funktion
eines ,lebenden Schutzwalls“ (hompongon oder huma setopon) gegeniiber dem Vor-
dringen der Siedler, da nach lokalem Recht (adat)® der Einschlag von Holz und das
Anlegen von Feldern im Wald hinter diesen Girten der Orang Rimba nicht mehr
erlaubt ist und sanktioniert werden kann.

Der aktive Kampf dieser Orang Rimba um den Erhalt des Waldes und den
Schutz seiner Grenzen war neben den bereits bestehenden Kontakten ein Grund fiir
die Wahl der Region Makakal Hulu als Ort der Feldforschung.

Makakal Hulu ist bislang weniger von illegalem Holzeinschlag betroffen als die
anderen Gebiete des Nationalparks, so dass das Verhiltnis zwischen Orang Rimba
und der sesshaften Bevolkerung in dieser Region weniger spannungsgeladen ist.
Dadurch war es leichter, mich zwischen beiden Gruppen zu bewegen und auch bei
Aufenthalten im Wald die Infrastruktur der Dérfer zu nutzen (z.B. Verpflegung,
Transportmittel).

Neben einigen Tagesreisen in den nordlichen Teil fand ein kiirzerer Forschungs-
aufenthalt im stidlichen Teil des Nationalparks, Air Hitam, statt. Dieser stellte eine
wichtige Erginzung zu den Untersuchungen in Makakal Hulu dar, da einige Orang
Rimba-Gruppen in Air Hitam in von der Regierung fiir sie angelegten Siedlungen
leben und sich stark an der Lebensweise der Bewohner der umliegenden Dérfer
orientieren.

Auflerdem fiihrte der Ethnologe Oyvind Sandbukt in den 1980er Jahren Unter-
suchungen in Air Hitam durch, so dass durch einen Aufenthalt in dieser Region

8 Der Begriff adat bezeichnet lokale kulturelle Werte- und Orientierungssysteme in Indonesien.

Die Bedeutung des Begriffs wird in Kapitel 5.1.3 eingehend behandelt.
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der Wandel seit Sandbukts Untersuchungen dokumentiert und Parallelen bzw.
Unterschiede zwischen den Orang Rimba-Gruppen von Makakal Hulu und Air
Hitam untersucht werden konnten.

Im Folgenden werde ich mein methodisches Vorgehen wihrend der Feld-
forschung darstellen und in diesem Zusammenhang bereits einige grundlegende
Aspekte der sozialen Organisation der Orang Rimba kurz anreifen.

Die Orang Rimba der Region Makakal Hulu leben in verwandtschaftlich
organisierten Gruppen von etwa 15-35 Personen (rombongon). Die temporiren
Wohnorte der einzelnen Gruppen liegen Stunden- bis Tagesmirsche voneinander
entfernt. Die Feldforschung erforderte den wechselnden Aufenthalt bei mehreren
dieser Gruppen, um soziale Strukturen und politische Entscheidungsprozesse
erfassen zu kénnen. Der Wechsel der Untersuchungsorte sowie die erforderliche
Anpassung an die auch im Alltag von grofSer Mobilitit geprigte Lebensweise der
semi-nomadischen Orang Rimba machte eine ,stationire” Feldforschung und die
Einrichtung eines permanenten ,Wohnortes“ wihrend der Zeit bei den Orang
Rimba unmaéglich.

Einen Schwerpunkt der Feldforschung bildete die Begleitung der Orang Rimba
bei der Griindung von SOKOLA sowie der Entwicklung und Umsetzung ihres
Programms. Dieser Teil der Feldforschung dokumentiert u.a. die Auseinanderset-
zung mit Dorfbewohnern, Forst- und anderen Regierungsbehorden sowie lokalen
NGOs. Aber auch die Organisation von Fernsehauftritten, Radiosendungen, Pres-
seinterviews, mit denen die Ziele der NGO bekannt gemacht werden sollten, sowie
die Akquirierung finanzieller Unterstiitzung waren Teile der Arbeit von SOKOLA,
die ich begleitet habe.

Die Frage nach der Bedeutung des Regenwaldes bei der Konstruktion der eth-
nischen Identitit der Orang Rimba erfordert die Betrachtung des Regenwaldes aus
der Perspektive unterschiedlicher Akteure. Die Begleitung des Kampfes der Orang
Rimba um ihren Lebensraum ermoglicht eine detaillierte Analyse der Interessen
aller beteiligten Akteure sowie die Dokumentation der darin verwandten Strategien
und Argumentationen.

Die Entscheidung, mich wihrend meiner Feldforschung vorwiegend auf die
Aktivititen von SOKOLA zu beziehen, hat auch die Intensitit meiner Kontakte
mit einzelnen Menschen aus Makakal Hulu geprigt. Von den elf in Makakal Hulu
lebenden Orang Rimba-Gruppen sind vor allem fiinf Gruppen im Kampf um den
Regenwald aktiv.

An der Griindung und Umsetzung des Programms von SOKOLA beteiligten
sich vor allem junge, unverheiratete Mianner. Auf Grund der zu Beginn dieses Ka-
pitels dargestellten rasant verlaufenden Verinderungen im Bukit Duabelas-Gebiet
sind die Jugendlichen von heute die erste Generation, fiir die die direkte Inter-
aktion mit der sesshaften Bevolkerung auf8erhalb des Waldes fast selbstverstindlich
ist. Gleichzeitig sind sie die erste Generation der bislang analphabetischen Orang
Rimba, die durch den Einsatz von NGOs Lesen, Schreiben und Rechnen gelernt
hat. Diese Jugendlichen, die neben ihrer eigenen Sprache bahaso Rimbo auch die
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Nationalsprache bahasa Indonesia lernen und zunehmend beherrschen, dienen der
ilteren Generation der Orang Rimba als wichtige Vermittler im Austausch mit der
sesshaften Bevolkerung sowie den indonesischen Behorden.’

Von den Erwachsenen engagieren sich neben verheirateten Méinnern und Frauen
vor allem die penghulu, die Gruppenoberhdupter, die gleichzeitig Inhaber be-
stimmter politischer Amter sind. Sie vertreten keine einheitliche Meinung hinsicht-
lich des Programms von SOKOLA, ihre Unterstiitzung des Programms ist fiir das
Gelingen der Umsetzung jedoch zentral.

Ein weiterer Grund fiir die besondere Aktivitidt von Minnern im Zusammen-
hang mit SOKOLA sind die Geschlechterrollen innerhalb und auflerhalb des
Waldes: Orang Rimba-Frauen stehen unter einem besonderen ,Schutz®, der die
Interaktion mit Minnern von auflerhalb des Waldes verhindern soll. Umgekehrt
wiirden viele Akteure auf8erhalb des Waldes Orang Rimba-Frauen nicht als Ver-
handlungspartnerinnen akzeptieren. Durch meine Fokussierung auf die Aktivititen
zum Schutz des Regenwaldes habe ich den Grof$teil meiner Zeit hauptsichlich mit
Minnern verbracht, so dass der tiberwiegende Teil der in dieser Arbeit wiederge-
gebenen Interview- und Gesprichsausschnitte aus Unterhaltungen mit miannlichen
Gesprichspartnern stammt. Durch die viele gemeinsam verbrachte Zeit ergab
sich ein personliches Verhiltnis, das die Erorterung bestimmter Themenfelder
moglich machte, und einige der jungen Minner wurden zu sogenannten ,Haupt-
informanten®. Der male bias der reprisentierten Meinungen und Aussagen spiegelt
nicht die Gesellschaftsstruktur und Machtverhiltnisse im Alltag der matrilinearen
und matrilokalen Orang Rimba wieder, verdeutlicht aber umgekehrt, dass das Feld
der politischen Auseinandersetzung um den Bukit Duabelas-Regenwald zuneh-
mend minnlich dominiert ist."

3.3.1. Soziopolitische Strukturen in Makakal Hulu

Bevor ich einige der zentralen Personlichkeiten aus Makakal Hulu vorstelle,
werde ich einen kurzen Uberblick iiber die politische und verwandtschaftliche
Organisation der Orang Rimba in Makakal Hulu geben. Dies erleichtert eine Ein-
ordnung der vorgestellten Personen in das soziale Beziehungsgefiige innerhalb des
Nationalparks.

Bezichungen zwischen Orang Rimba und der sesshaften Bevolkerung haben bis zur Ankunft
der Migrantenfamilien in sehr engem Rahmen und fast ausschliefSlich tiber Mittelsminner
stattgefunden. Diese Bezichung werde ich im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort ohne Geschichte
voller Geschichten® aufgreifen.

' Das adat der Orang Rimba verbietet es, Frauen und Midchen sowie Kinder unter fiinf Jahren
zu fotografieren oder ihre Namen zu nennen, da davon ausgegangen wird, dass sonst die
Gefahr, dass die portritierten Personen Opfer von schwarzer Magie (pellet) werden, steigt. Aus
dem gleichen Grund diirfen Fotos von Minnern nur mit deren Einverstindnis verdffentlicht
werden.
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Die Zusammensetzung der einzelnen rombongon basiert, wie bereits erwihnt, auf
verwandtschaftlichen Bezichungen. Die Zugehérigkeit zu einer solchen Gruppe
wird durch die matrilineare Deszendenz, also die Abstammung miitterlicherseits,
bestimmt, wie es auch bei den sesshaften Orang Melayu auferhalb des Waldes
der Fall ist."" In Kombination mit der matri- und uxorilokalen Wohnsitzregelung
der Orang Rimba fiithrt dies zum Zusammenleben mehrerer Generationen von
Miittern und Téchtern innerhalb einer Gruppe. Die Briider dieser Frauen ver-
lassen den rombongon ihrer Herkunftsfamilie spitestens nach ihrer Heirat, wenn
das frisch vermihlte Paar an den Wohnort der Ehefrau und deren Mutter zieht, um
dort einen eigenen Haushalt zu griinden. Da die gesellschaftliche und politische
Autoritit innerhalb der rombongon und der einzelnen Haushalte von beiden Ge-
schlechtern gleichermaflen ausgeiibt wird, ist die Ergdnzung der matrilinearen Ab-
stammung mit der uxorilokalen Wohnsitzregelung eine pragmatische und elegante
Losung, um potentielle (Autoritits-)Konflikte zwischen dem Bruder und dem
Ehemann einer Frau zu vermeiden (Stone 1998).!2

Als optimale Form der Heirat wird unter den Orang Rimba die matrilaterale
Kreuzcousinenheirat betrachtet. Durch die Priferenz der matrilateralen Kreuz-
cousinenheirat werden Beziehungen zwischen den ecinzelnen Orang Rimba-
Gruppen im Bukit Duabelas-Gebiet etabliert. Oppitz beschreibt diese Heiratsform
folgendermafien: ,,Die Formen der Heirat mit der Kreuzcousine aber sind Methoden,
die Kommunikation zwischen gesellschaftlichen Gruppen auf systematische Weise
herzustellen® (Oppitz 1975:99). Fiir die Orang Rimba bedeutet dies, dass alle be-
teiligten Gruppen in Makakal Hulu und auch dariiber hinaus im Rahmen eines
verallgemeinerten Tauschsystems von Heiratspartnern miteinander in Beziechung
stehen. Nach Lévi-Strauss (1981 [1949]) findet sich der verallgemeinerte Tausch
nur in sogenannten ,harmonischen Ordnungen® wieder. Unter harmonischen Ord-
nungen verstand er solche Systeme, bei denen die Regeln der Residenz und der
Abstammung gleich sind, etwa Matrilinearitit in Verbindung mit Matrilokalitit,
so wie bei den Orang Rimba.

Rechte zur Nutzung von Nichtholzforstprodukten in bestimmten Gebieten
sowie Waldgirten und einzelne Frucht- und Honigbdume werden von den Orang
Rimba matrilinear vererbt. Ein GrofSteil dieser Nutzungsrechte wird als Gruppen-
recht, im Falle bestimmter einzelner Biume (z.B. bei sialong-Biumen, in denen
Honigbienen ihre Nester bauen, oder bei bestimmten Durianbiumen) individuell
unter den Frauen vererbt. So sind letztendlich einzelne rombongon mit bestimmten

Die Deszendenzregelung der Minangkabau in Westsumatra ist ebenfalls matrilinear. Dies
kénnte ein Hinweis auf eine mogliche Verbindung zwischen Orang Rimba und Minangkabau
sein, die ich im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort ohne Geschichte voller Geschichten” unter dem
Aspekt der Herkunft der Orang Rimba betrachte.

Audrey Richards (1950) bezeichnet diese Spannung zwischen Ehemann und Bruder einer
Frau in matrilinearen Gesellschaften als ,matrilinear puzzle®. Zentrale Frage ist fiir sie, wie
solche Gesellschaften mit der Kombination minnlicher Autoritit und weiblicher Deszendenz
umgehen, um diese Spannungen aufzulésen.
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Waldgebieten assoziiert, in denen oder in deren Nihe sie sich auch wihrend Perioden
der Wanderschaft bevorzugt aufhalten. Diese Gebiete werden nach den Namen
ihrer Hauptfliisse benannt, die jeweils Nebenarme der fiinf groflen, den National-
park strukturierenden Fliisse sind. Die Namensgebung der einzelnen rombongon
erfolgt ebenfalls in Bezug auf diese Fliisse, oft in Kombination mit dem Namen
des Mannes mit der meisten Autoritit in dieser Gruppe. Beispielsweise rombongon
Sarko Jernang (Name des Flusses) oder rombongon Sarko Jernang Bepak Bolum
(Name eines Mannes). Auf die Geschlechterrollen, Erbrechte und weitere Formen
und Bedingungen der EheschlieSung gehe ich im Kapitel ,,Der Wald: Ein Ort der
Identitit” ein.

Zusitzlichen Aufschluss tiber die soziale Position einzelner Orang Rimba-Per-
sonlichkeiten gibt eine Betrachtung der Verwandtschaftsterminologien in Makakal
Hulu. Wichtige Differenzierungsmerkmale innerhalb dieses klassifikatorischen
Systems sind Alter und Geschlecht. Die Bedeutung einzelner Positionen inner-
halb des Verwandtschaftssystems lisst sich anhand ihrer weiteren Differenzierung
erkennen. So wird im Falle des Mutterbruders, dem in der Kombination von
Matrilinearitit, Uxorilokalitit und matrilateraler Kreuzcousinenheirat eine be-
sondere Rolle zukommt, der Term mamok (Onkel) nochmals unterschieden in
uwak, den iltesten Mutterbruder, und pamok, den jiingsten Mutterbruder. Diese
verwandtschaftlichen Positionen sind mit unterschiedlichen Rechten und Pflichten
eines Mannes in Bezug auf den Haushalt und die Kinder seiner Schwester ver-
bunden. Ubergreifend werden die Mutterbriider und Séhne einer Gruppe auch
als waris di atas bathin, als Erben, die tiber der (Verwandtschafts-)Gruppe stehen,
bezeichnet."” Ebenso findet eine weitere terminologische Differenzierung zwischen
dltester und jiingster Tochter (bungsonye) statt, fir welche auch unterschiedlich
hohe Brautpreise von den Eltern verlangt werden.

Neben verwandtschaftlichen Beziehungen sind auch politische Amter in
der Strukturierung des sozialen Lebens im Bukit Duabelas-Nationalpark von
Bedeutung. Insgesamt gibt es fiinf hierarchisch gegliederte Amter vom temenggung
bis zum anak dalam:

Amtsbezeichnung Zustindigkeit

temenggung héchste politische und rechtliche Instanz

depati verantwortlich fiir strafrechtliche Angelegen-
heiten

mangku Ansprechpartner fiir Probleme allgemeiner
Art, auch in Streitfillen mit der sesshaften
Bevolkerung

5 Als ,Bathin® oder ,Batin wurde die autochthone Bevélkerung innerhalb des Herrschafts-

bereichs des Sultans in Jambi zwischen 1400 und 1900 bezeichnet. Gleichzeitig dient bazhin als
Bezeichnung ethnischer oder politischer Gruppen.
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menti zustindig fir die Beschaffung von Informa-
tionen zur Lésung von Rechtsstreitigkeiten

anak dalam verantwortlich fiir den Austausch von
Informationen mit anderen rombongons

tengganai' Rechtsexperte, Berater des temenggung
kepala adat adat-Experte, Uberwacht die Einhaltung
des adat

Die Positionen des tengganai und des kepala adar sind vor allem mit beratenden Ti-
tigkeiten auf8erhalb dieser Struktur verbunden. Es handelt sich um tibergeordnete
Instanzen, die den Amtsinhabern beratend zur Seite stehen und auf deren Meinung
im Rahmen von Entscheidungsfindungen viel Wert gelegt wird. Sie haben jedoch
keine Entscheidungsbefugnisse. Beide Positionen genieflen hichstes Ansehen, alle
angefiihrten Amter diirfen nur von Minnern bekleidet werden.

Die Inhaber dieser politischen Amter werden von der Orang Rimba-Gemein-
schaft bestimmt, das hochste Amt des temenggung kann jedoch nur von einer Per-
son libernommen werden, die in einem konsanguinen Verwandtschaftsverhilenis
zu dem vorherigen temenggung steht. Die oben genannten Amter erstrecken sich
in ihrem Einflussbereich in der Regel auf eine der fiinf Grofiregionen im Bukit
Duabelas-Nationalpark. Jede Region hat also ihre eigenen politischen Vertreter.
Eine intensivere Beschiftigung mit der rechtlichen und politischen Entscheidungs-
findung der Orang Rimba erfolgt im Kapitel , Der Wald: Ein Ort der Identitit®.

Im folgenden Abschnitt werde ich die Amtsinhaber und weitere fiir meine
Arbeit zentrale Personlichkeiten aus Makakal Hulu kurz vorstellen. Die erst ge-
nannte Bezeichnung ist die offizielle Anrede der Personen als Amtsinhaber, der in
Klammern gesetzte Name ist der soziale Name der Person und wird in der Regel im
Gesprich und bei informellen Anlissen verwendet.

Temenggung Mirak Ort: Sungai Gemuruh

(Bepak Krendo)"” Temenggung Mirak ist etwa 60 Jahre alt, er
bekleidet das hochste Amt des temenggung seit
etwa 20-30 Jahren.

Tengganai Langkap Ort: Sarko Jernang
(Bepak Peniti Benang)

Depati Begaji Ort: Sarko Rompon
(Bepak Becanang)

Als tengganai oder tengganai tuo wird im Kontext von Teilen der Melayu Jambi-Bevélkerung
auch der Mutterbruder bezeichnet. Darauf gehe ich im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort ohne Ge-
schichte voller Geschichten* niher ein.

Temenggung Mirak ist im Jahr 2007 verstorben.
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Mangku Nyurung Ort: Sungai Lubuk Bekerang

(Bepak Masar)

Menti Ngandun Ort: Sungai Pengelaworon

(Bepak Pengusai) Er ist der jiingere Bruder Temenggung Miraks

und hat zwei Ehefrauen. Seine erste Frau ist die
Cousine seiner zweiten Frau, die eine Schwester
der Mutter Bekilats ist.

Zusitzlich habe ich im Verlauf der Feldforschung einige Gespriche mit Temenggung
Tarib in der Region Air Hitam fithren kénnen. Neben diesen Amtsinhabern
spielten vor allem folgende junge Minner eine zentrale Rolle bei der Griindung von

SOKOLA:

Bekilat Schwager des Tengganai Langkap

Peniti Benang Sohn des Tengganai Langkap

Mijak Ziehsohn der zweiten Frau von Menti Ngandun,
Induk Penguwar (Schwester der Mutter von
Bekilat).

Besemi Bruder von Mijak

Pengendum Enkel des Temenggung Mirak

Beconteng jungerer Bruder von Pengendum

Pemilang Laman Stiefsohn des Menti Ngandun, Sohn von Induk
Penguwar, ilterer Bruder von Penguwar

Penguwar Stiefsohn des Menti Ngandun, Sohn von Induk
Penguwar, jiingerer Bruder von Pemilang Laman

Siomban Sohn des Temenggung Mirak, jiingerer Bruder
von Betatay

Betatay Sohn des Temenggung Mirak, ilterer Bruder von
Siomban

Wihrend der Feldforschung haben jedoch immer auch Kontakte und Gespriche
mit weiteren Personen, auch Frauen, auflerhalb dieses Kreises stattgefunden. Die
in dieser Arbeit verwendeten Personennamen und Ortsbezeichnungen wurden von
meinen Gesprichspartnern selbst ausgesucht. Teilweise wollten sie unter ihrem
realen Namen, teilweise unter Pseudonymen genannt werden. Alle Abbildungen
und Zitate der Orang Rimba gebe ich mit ihrem ausdriicklichen Einverstindnis
wieder.

In dieser Arbeit verwende ich aus praktisch-sprachlichen Griinden teilweise die
homogenisierende Formulierungen ,,die Orang Rimba®, , die sesshafte Bevolkerung*
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oder ,die Transmigranten®. Diese Formulierungen bezeichnen jedoch nicht zwangs-
laufig eine kollektive Gruppenposition, sondern beziehen sich auf die Aussagen oder
Handlungen einzelner oder mehrerer Personen. Alle Gruppen zeichnen sich durch
eine Heterogenitit aus, in der einzelne Personen individuelle Ziele und Lebens-
entwiirfe verfolgen. Individuelle Strategien und Konzepte wiederum kénnen kon-
textuell und situativ variabel sein. Durch die Darstellung unterschiedlicher Aussagen
in einem gemeinsamen Kontext versuche ich, der Individualitit von Meinungen ein
kleines Stiick weit Ausdruck zu geben. Durch diese Form der Darstellung hoffe ich,
die Pluralitit und Prozesshaftigkeit von Identititen zu verdeutlichen.'®

3.4. Zwischen Forscherin und Beforschter: Selbstreflexion

Die personlichen Beziige zu einzelnen Gruppen oder Personen spielten wihrend der
Feldforschung eine zentrale Rolle fiir meine Akzeptanz als deutsche Ethnologin und
fir die Bereitwilligkeit, mit der meine Forschung unterstiitzt und meine Fragen be-
antwortet wurden. Auch die Tatsache, dass ich eine Frau bin, bestimmte oft die Art
und Weise wie man mir begegnete und welche Auskiinfte mir gegeben wurden.

Wihrend der Begegnungen mit den unterschiedlichsten Menschen war es
jedoch nie nur meine Person, die Fragen stellte und Antworten suchte. Immer
war auch ich gefordert, Auskunft tiber mein Tun, meinen kulturellen und beruf-
lichen Hintergrund etc. zu geben, um fiir meine Gesprichspartner einschitzbar
und kategorisierbar zu werden. Erst durch den mir zugeschriebenen Status (oder
meine Identitit) als Deutsche, (unverheiratete) Frau und Ethnologin wurde ich
zu einer Person, der bestimmte Informationen zuginglich gemacht oder verwehrt
wurden. Dabei unterschieden sich die mir zugeschriebenen Rollen und die damit
verbundenen Erwartungen an mein Verhalten durch verschiedene Akteure mit-
unter deutlich voneinander.

Um diese unterschiedlichen Beziehungen zu illustrieren, werde ich meine Rolle
als Ethnologin und als ,,Gast“ bei den Orang Rimba in Makakal Hulu und im Dorf
Bugno Tanjung kurz darstellen:

Bei den Orang Rimba hatte ich als Gast, als Fremde in ihrer Kultur, ein
gewisses ,,Kontingent“ an Fehlverhalten, das mir nachgesehen wurde, da ich ,es ja
nicht besser weiff“. Anders als bei der javanischen Dorfbevolkerung oder anderen
indonesischen Bekannten wurde ich jedoch nicht als Gast, dem gegeben werden
muss, betrachtet, sondern es wurde erwartet, dass ich den Orang Rimba Nahrungs-
mittel und andere Kleinigkeiten wie beispielsweise Zigaretten mitbringe, um ihnen
meine Wertschitzung zu zeigen. War ich bei Dorf- oder Nachbarschaftsvorstehern
zu Gast, wurde mir, wie es die javanische Gastfreundschaft gebietet, Tee serviert.

' Fir eine Diskussion der ethnografischen Methode hinsichtlich der Macht des Autors im Zu-
sammenhang mit der (Re)prisentation der ,Beforschten® siche Clifford (1993), Fabian (1993)
und Marcus (1998).
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Bei den Orang Rimba hingegen wurde von den Erwachsenen, insbesondere den
Inhabern politischer oder sozialer Amter, erwartet, dass ich ihnen Tee oder Kaffee
serviere.

Ein weiterer Unterschied war auch die Teilhabe an alltiglichen Vorgingen wie
Kochen oder der Nahrungsbeschaffung. Wihrend ich bei der Dorfbevélkerung
darauf insistieren musste, aktiv am Kochen, Gemiiseschneiden etc. teilnehmen zu
diirfen, musste ich bei den Orang Rimba meine , Tauglichkeit* durch harte Arbeit
unter Beweis stellen. Die Orang Rimba, insbesondere die Frauen, luden mich von
sich aus ein, mich an der Feldarbeit und dem Jagen und Sammeln zu beteiligen.
Zur Zeit der Reisernte stellte ich mich beim Reisstampfen anscheinend recht un-
geschickt an, und nach kurzer Zeit hatte ich von der ungewohnten und schweif3-
treibenden Arbeit offene Blasen an den Hinden. Trotzdem wurde ich angehalten,
diese Tdtigkeit weiter auszuiiben. Erst als das Blut von meinen Hinden tropfte,
hatten die Frauen und Midchen ein Einsehen, und mir wurde mit der Feststellung,
ich sei kuloy (schwach, schlecht, ungeschickt) gestattet, mit dieser Tdtigkeit auf-
zuhéren. In regelmifligen Abstinden musste ich meine Hinde mit denen der Orang
Rimba vergleichen lassen. Die Frauen wollten sehen, ob sich mittlerweile Hornhaut
und Schwielen als Beweis meiner kérperlichen Leistungsfihigkeit gebildet hatte.

Eine Gemeinsamkeit, die mich mit den Orang Rimba verband, war cine gewisse
Unkenntnis der indonesischen Gesellschaft und Sprache. So wussten meine Orang
Rimba-Freunde und ich beispielsweise nicht, wo ein bestimmter Bus abfihrt, und
wir hatten auch Miihe, die im lokalen Dialekt der sesshaften Bevélkerung gegebenen
Erklirungen zu verstehen. Wihrend bei mir Unkenntnis aufgrund meines Status
als ,Gast“ von der sesshaften Bevolkerung jedoch toleriert, ja eigentlich erwartet
wurde, wurde sie bei den Orang Rimba als Dummbheit bewertet.



Abbildung 5: Laman vor dem Museum fiir Nationale Geschichte in
Jakarta.



4, Der Wald:
Ein Ort ohne Geschichte voller Geschichten

4.1. Die Geschichte Jambis und seiner Bewohner

4.1.1. Viele Wahrheiten: Schriftliche und miindliche Quellen

Die Herkunft der Orang Rimba und ihre gesellschaftliche Position sind eng mit
der Geschichte Jambis verkniipft. Veroffentlichungen tiber die Geschichte Jambis
stiitzen sich jedoch fast ausschliefSlich auf niederlindisches Quellenmaterial aus der
Kolonialzeit, hier sind vor allem die umfassenden Arbeiten Andayas (1989, 1997),
Nasruddins (1989), Colombijns (1997, 2005) und Locher-Scholtens (2003) von
Bedeutung.

Fiir die Bevolkerung Jambis spielen vor allem miindliche Uberlieferungen der
lokalen Geschichte eine zentrale Rolle.” Die lokalen Versionen der Geschichte
sind dabei oft polymorph, ein bedeutendes Merkmal dieser lokalen oralen Uber-

7" Fiir eine Diskussion der Bedeutung miindlicher Uberlieferungen in Jambi siche auch Andaya

(1993:2 ff).
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lieferungen ist ihre Verinderbarkeit, die es ermoglicht, die Geschichte tiber die
Zeit den aktuellen gesellschaftlichen Bedingungen anzupassen und gleichzeitig die
Urspriinge fiir heutige soziale Bezichungen und Strukturen zu erkliren und zu
legitimieren.

In den Geschichten der Orang Rimba tiber ihre eigene Herkunft spielen zentrale
Figuren, zumeist Herrscher oder Kriegsfithrer, und Orte der jambinesischen Ge-
schichte eine bedeutende Rolle. Viele naturraumliche Gegebenheiten im Wald der
Orang Rimba verweisen auf historische Ereignisse. Die Namen von Fliissen, Orten
und Bergen stellen den aktuellen Bezug zu diesen Ereignissen her und machen die
Landschaft so zu einer Karte historischer sozialer Bezichungen und Verortungen.

Die Verbindung zu historischen Personlichkeiten dient den Orang Rimba auch
zur Legitimation ihrer Anspriiche am Regenwald gegeniiber der heutigen Re-
gierung und der sesshaften Bevolkerung. Die Orang Rimba bezichen sich dabei
vor allem auf Personen und Ereignisse zwischen 1460 und 1905. Wihrend dieses
Zeitraums existierte das heutige Jambi in der Form des Sultanats Jambi-Melayu I1.
Die Griindung dieses Sultanats wurde durch die Kénigin Putri Selaro Pinang
Masak und ihren Sohn Orang Kayo Hitam eingeliutet und endete mit dem Sieg
der Niederldnder {iber den als Nationalhelden gefeierten Sultan Taha Saifuddin im
Jahre 1904 (Nasruddin 1989).

Die eigene Bezugnahme der Orang Rimba insbesondere auf die vorkoloniale
Ara Jambis lisst die Wichtigkeit einer Verortung innerhalb der offiziell anerkannten
Version der indonesischen Geschichte und somit innerhalb des indonesischen Na-
tionalstaates erahnen. Diese Bezugnahme ldsst auflerdem darauf schlieflen, dass die
Identitit der Orang Rimba nicht losgelst vom Diskurs um Staat und Nation und
deren historische Genese in Indonesien untersucht werden kann.

In diesem Kapitel werde ich zunichst einen groben Uberblick iiber die ge-
schichtlichen Entwicklungen in Jambi geben und darauf aufbauend die Historien
des Bukit Duabelas-Gebietes und seiner Bewohner skizzieren. Dabei liegt mein
Schwerpunkt auf der Beziehung der Orang Rimba zur sesshaften autochthonen
Bevolkerung. Abschlieffend werde ich in diesem Kapitel unterschiedliche Versionen
tiber die Herkunft der Orang Rimba und ihre historische Kontextualisierung vor-
stellen sowie die Bedeutung dieser Herkunftsmythen fiir die soziale Kategorisierung
der Orang Rimba analysieren.

4.1.2. Historischer Uberblick

Das Konigreich Melayu-Jambi, das als Zentrum des Buddhismus galt, existierte be-
reits seit dem 4. Jahrhundert. Zwischen 683 und 686 wurde Melayu-Jambi jedoch
von dem expandierenden Koénigreich Srivijaya, als dessen Zentrum das heutige
Palembang gilt, unterworfen.

Srivijaya beherrschte wihrend seiner ,goldenen Zeit“ vom Ende des 7. bis zum
Ende des 13. Jahrhunderts den Handel in der Region und bestimmte so tiber 400
Jahre die Geschichte Sumatras. Das sich stetig ausdehnende Reich Srivijaya hatte
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zu seinen Hochzeiten 14 Vasallen-Staaten unter Kontrolle. Diese konnten weiterhin
freien Handel treiben, waren aber verpflichtet, einen Tribut an die Herrscher in
Palembang zu entrichten. Dabei kontrollierte Srivijaya vor allem die Kiistenregion
und die Handelshifen, eine direkte Kontrolle iiber das Landesinnere wurde von
Srivijaya nicht beabsichtigt, da die Handelsgiiter aus dem Hinterland auf ihrem
Weg in die Hifen zwangsliufig die von Srivijaya besetzten Gebiete passieren
mussten (Miksic 1996:30-31).

Melayu-Jambi 18ste sich etwa 850 wieder von Srivijaya und dehnte seinen
Machteinfluss aus. Im Jahr 1023 wurde Srivijaya von dem indischen Chola-
Konig Rayendracola unterworfen und Srivijayas wirtschaftliche Vormachtstellung
endgiiltig aufgehoben. Einige Mitglieder der kéniglichen Dynastie bauten im
Landesinneren, am Oberlauf des Batang Hari, ein neues Hindu-Koénigreich, das als
Melayu Darmasraya bekannt wurde.'®

Als Folge der Entmonopolisierung des Handels gewann Melayu stark an
Bedeutung und Einfluss, so dass es 1080 das Hoheitsgebiet Srivijayas tibernahm
und das einst so machtvolle Reich zu seinem Vasallen degradierte. Die regionale
Vormachtstellung Melayus dauerte etwa zwei Jahrhunderte bis Melayu-Jambi
zwischen 1225 und 1275 wieder von Srivijaya ibernommen wurde (Nasruddin
1989). Srivijaya fiel bald darauf unter die Herrschaft des Reiches Singhasari auf
Java, woraufhin Melayu-Jambi seine Selbststindigkeit zuriickgewann.

In der folgenden Zeit ist die Geschichte Melayu-Jambis und Srivijayas geprigt
von kleineren Unruhen und der Ausbreitung des Islams von den Hafen- und
Kiistenstiddten ins Innere Sumatras. 1377 zerstorte der damalige Konig Majapabhits,
Hayam Wuruk, Srivijaya endgiiltig.

Nach dem Tod Hayam Wuruks 1389 kamen vermehrt muslimische Hindler
in die Region, und mit der Ausbreitung des Islam deutete sich auch der Zerfall des
Reiches Majapahit an. Wihrend dieser Zeit wurden Srivijaya und Melayu grofi-
tenteils von chinesischen Truppen beherrscht oder in der Geschichte als , fiihrer-
lose Regionen® bezeichnet, von den Niederlindern sogar als ,Niemandsland®

(Nasruddin 1989).

4.1.3. Jambi zwischen 1460 und 1904

Nach dem Zerfall des Reiches Majapahit brachen auch in Zentralsumatra politische
Unruhen aus, und die Kénigs- und Fiirstenhduser von Melayu und Srivijaya ver-
loren zusehends an Macht und Bedeutung. Die Handelshifen Jambi und Palembang
gerieten zeitweise unter chinesische Fithrung. Im Jahre 1460 wurde Putri Selaro

18

Im Jahr 1374 verlegte der bekannte Konig Adityawarman die Hauptstadt dieses Reiches nach
Pagarruyung, dem heutigen Batusangkar, West Sumatra. Diese Dynastie wurde spiter auch
unter dem Namen Pagarruyung bekannt (Minangkabau). 1374 (oder 1347) kehrt Adityawarman
nach Melayu (Dharmashraya) zuriick, um dort nach seinem Vater den Thron zu besteigen.
Adityawarman heiratet eine Prinzessin, Putri Mandi, aus der Gegend Pariangan Padang Panjang
aus Kota Batu am Fufle des Vulkanes Merapi (Nasruddin 1989).
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Pinang Masak zur Kénigin tiber die Region Jambi, die zu dieser Zeit auch ihren
Namen erhielt.”” Gemeinsam mit ihrem Ehemann Datuk Paduka Berhalo (Achmad
Salim), einem Nachfahren des tiirkischen Sultans Zainal Abdin bin Hasan, fiihrte
sie ihr Reich wieder zu Stabilitit und Wohlstand. Gemeinsam bekam das Paar drei
Séhne, Orang Kayo Hitam, Orang Kayo Pingai, Orang Kayo Pendataran, und eine
Tochter, Orang Kayo Gemuk, die laut niederlindischer Quellen tiber das Gebiet
der Region Air Hitam im siidlichen Bukit Duabelas-Gebiet herrschte (Nasruddin
1989:127).%° Datuk Paduka Berhalo und Putri Selaro Pinang Masak gelten bis heute
als Vorfahren aller folgenden Regenten Jambis bis hin zum Widerstandskidmpfer
Sultan Taha Saifuddin, mit dessen Gefangennahme durch die Niederlinder 1904
die Ara Jambis als eigenstindiges Reich endete.

Unter der Herrschaft Orang Kayo Hitams zwischen 1500-1515 erfolg-
te die grundlegende politische und wirtschaftliche Strukturierung des Sultanats
Jambi, die bis zur Unterwerfung Jambis durch die Niederlinder Bestand hatte.
Orang Kayo Hitam unterteilte sein Hoheitsgebiet in zwolf Bezirke, die kalbu nan
duabelas.” Die Gesamtheit der kalbu nan duabelas-Gebiete wurde auch als kuaso
sultan (Herrschaftsbereich des Sultans) oder als wilayah batin bezeichnet, deren
Fihrer (pemimpin) alle in verwandtschaftlicher Beziechung zum Sultan standen. Die
Bevolkerung innerhalb des kuaso sultan wurde als penduduk asli oder batin, als
autochthone Einwohner, bezeichnet. Auf8erhalb der kalbu nan duabelas lagen die
Gebiete, die von zugewanderten Bevolkerungsgruppen (pendatang) besiedelt waren

Die Herkunft der Prinzessin Putri Selaro Pinang Masak ist bis heute nicht eindeutig geklirt,
alle mir bekannten Geschichten kommen bislang jedoch zu dem Schluss, dass die frithe Herr-
scherin Jambis eine verwandtschaftliche Beziechung zum Minangkabau-Kénigreich Pagar Ruy-
ung hatte. Folgende Fragen bleiben bislang offen: Ist Putri Selaro Pinang Masak die Tochter
Adityawarmans aus Pagar Ruyung oder ist sie die Enkelin desselben? Hatte die Prinzessin iltere
Geschwister und taucht sie darum in Geschichten der Minangkabau iiber Pagar Ruyung und
Adityawarman nicht auf? Oder handelt es sich bei Putri Selaro Pinang Masak um eine Tochter
des Griinders von Palembang Demang Lebar Daun, der zwei Tochter hatte, von denen die
jingere den Herrscher Tanjung Jabungs an der Kiiste Jambis heiratete? Auch ist unklar, ob ihr
spiterer Ehemann, Datuk Paduk Berhalo, selbst Schiffbruch an der Kiiste Jambis erlitt oder ob
er der Sohn eines tiirkischen Schiffbriichigen war.

In der westlich-wissenschaftlichen Literatur wird Orang Kayo Hitam oft auch Orang Kaya
Hitam genannt und sein Name mit schwarzer Hautfarbe (schwarz = hitam) und Reichtum (reich
= kaya) verbunden. Einige alternative Erklidrungen des Namens Orang Kayo Hitams und seiner
Geschwister gibt Nasruddin (1989:78): Im Minangkabauischen existierte die Bezeichnung
Rangkayo fiir Wiirdentriger, in der Gegend um Kerinci wurde 4ayo als hofliche Anrede (im
Sinne des indonesischen anda) verwendet. Als weitere mogliche Erklirung fithrt Nasruddin an,
dass es sich auch um die Namen verschiedener Holzarten handeln kénnte (kayo = kayn).
Andere Quellen sprechen lediglich von neun ka/bu, die auch als Sepucuk Jambi Sembilan Lurah
bekannt sind. Nach Angaben Nasruddins (1989:112) handelt es sich bei den Sepucuk Jambi
Sembilan Lurah jedoch um ein Gebiet innerhalb des Sultanats Jambi, das in neun verschiedene
adat-Distrikte oder negeri unterteilt war und sich in der Region Bangko/Kerinci westlich des
Bukit Duabelas-Gebietes befand. Kalbu (oder bangso = bangsa = Volk) bezeichnet Menschen mit
einer gemeinsamen Abstammung,.

20
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(beispielsweise von Batang Merangin bis Bangko) und wilayah pengulu genannt
wurden. Bei den politischen Fiithrern dieser Gebiete, den orang penghulu, handelt es
sich um Bewohner Jambis mit minangkabauischer Abstammung, deren Vorfahren
sich in der entsprechenden Gegend niedergelassen hatten und die von den batin als
lokale Autorititen in den wilayah pengulu eingesetzt wurden (Nasruddin 1989:108,
Locher-Scholten 2004:37).

Die wilayah batin und wilayah pengulu waren wiederum in kleinere Ver-
waltungseinheiten aufgeteilt, die negeri oder dusun genannt wurden. Die Herrscher
dieser negeri wurden mit verschiedenen Titeln bezeichnet, z.B. pengulu, menti,
patih, rio und ngebi, die nach der riumlichen Entfernung zum Sitz des Sultans de-
finiert wurden. So ergab sich ein System politischer Autorititen, das in der Form
konzentrischer Kreise um den Sitz des Sultans als Zentrum angelegt war. Die
Organisation dieser Strukturen war somit eher horizontal als vertikal, d.h. nicht
zwingend hierarchisch, und abhingig von der Gebietsgrofie. Die wilayah batin
wurden jedoch im Gegensatz zu den wilayah pengulu vom Sultan in politische Ent-
scheidungsfindungsprozesse einbezogen und unterstiitzt. Neben der grundlegenden
politischen Struktur des jambinesischen Reiches begann Orang Kayo Hitam mit
der Einfithrung des Islam, die durch eine Anderung der bislang gebriuchlichen
politischen Titel nach islamischem Vorbild begleitet wurde. Dabei ist die Ablosung
der Titel raja und penambahan durch die Bezeichnung Sultan das markanteste Bei-
spiel.

In den vielfiltigen Uberlieferungen iiber Orang Kayo Hitam wird die Ver-
bindung des Herrschers zum javanischen Fiirstenhof Majapahit/Mataram, stark
betont. Diese manifestierte sich nicht nur durch eine Heiratsbeziehung, sondern
auch durch den Besitz des keris Siginjai.?* Dariiber hinaus existiert eine Vielzahl
von Geschichten tiber die Schonheit, den Mut und die Stirke Orang Kayo Hitams,
die ihn zu einer zentralen und mythischen Figur in der Geschichte Jambis machen.
Weniger bedeutenden Einfluss auf die Geschichte Jambis haben die Geschwister
Orang Kayo Hitams, die als Regenten in verschiedenen kalbu eingesetzt waren.
Das heutige Bukit Duabelas-Gebiete befand sich in etwa in den Einflussbereichen
der kalbu Air Hitam und Petajin, die von Orang Kayo Gemuk und Orang Kayo
Pedataran regiert wurden.

22 Unter keris wird ein Dolch verstanden, der neben seiner Bedeutung als Herrschaftssymbol

auch in sehr vielen indonesischen Mythen eine tragende Rolle spielt. So werden diesem Dolch
oft tibernatiirliche Krifte nachgesagt. Der keris Siginjai wurde von Orang Kayo Hitam einem
Schmied entwendet, der den Auftrag hatte, diesen keris zu schmieden, um Orang Kayo Hitam
damit zu toten. Siginjai wurde allen nachfolgenden Regenten Jambis als Zeichen ihrer recht-
mifligen Autoritit tibergeben. Orang Kayo Hitam wird ebenfalls eine Heirat mit der Tochter
des Temenggung Mera Mato aus Sumatra nachgesagt. Eine ausfiihrlichere Diskussion ist fiir
diese Arbeit jedoch nicht von Bedeutung.
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Struktur des Sultanats Jambi

Die von Orang Kayo Hitam angelegte Grundstruktur prigte und iiberdauerte die
{iber 400 Jahre wihrende Existenz des Sultanats Jambi, in der etwa 20 verschiedene
Herrscher die Geschicke des Reiches lenkten. An der Spitze der politischen Struktur
Jambis stand der Sultan, gefolgt von den Ministern patih dalam und patih luar, die
fir die Umsetzung der Politik des Sultans im politischen Zentrum des Reiches zu-
standig waren. Ihnen kam ebenfalls die Aufgabe zu, die Anordnungen des Sultans
an die jenang weiterzuleiten. Der jenang fungierte als Vermittler zwischen dem
politischen Zentrum und der Peripherie und gewihrleistete die Kommunikation
zwischen dem Sultan und seinen Untergebenen in den entlegenen Gebieten des
Sultanats. Der jenang vermittelte die Weisungen des Sultans an die penghulu auf
lokaler Ebene und zog die Abgaben ein, welche die lokale Bevolkerung an den
Sultan zu entrichten hatte. Die penghulu waren weisungsbefugt gegeniiber den
tengganai (und fu0), unterstanden ihrerseits jedoch den temenggung, die eine koor-
dinierende Position zwischen den penghulu und den tengganai einnahmen.

Die jenang und die ihnen unterstellten penghulu und tengganai besaflen nicht
nur politische Autoritdt, sondern fungierten auch als adat-Vorsteher (kepala
adat) und waren somit ebenfalls fiir die Einhaltung der geltenden lokalen Recht-
sprechung verantwortlich (Lembaga Adat Propinsi Jambi 1994:1). Diese recht
lich-politische Hierarchie musste strikt eingehalten werden. Konnte keine Ent-
scheidung auf lokaler Ebene getroffen werden, so wurde der jenang als Vertreter
des Sultans angerufen, der aufgrund seines Einflusses und seiner zentralen Mitt-
lerrolle zwischen der Bevélkerung und dem Hof des Sultans auch anak raja dusun
genannt wurde (Nasruddin 1989:127). Nicht zu l6sende Probleme wurden dem
Sultan durch den jenang tibermittelt, und dem Sultan oblag die letztendliche Recht-
sprechung. Diese als berjenjang naik bertangga turun bezeichnete Autorititsstruktur
war folgendermafSen hierarchisiert:

alam sekato rajo im Reich (Sultanat) gilt das Wort des Kénigs
(Sultans)

rantau sekato jenang im rantau gilc das Wort des jenang

negeri sekato batin im negeri gilt das Wort der batin

luhak sekato penghulu im lubak gilt das Wort der penghulu

kampung sekato tuo im kampung gilt das Wort des zuo

rumah sekato tengganai  im Haus gilt das Wort des tengganai23

% Die Position des tengganai ergibt sich aus seiner verwandtschaftlichen Beziehung als Bruder des

Ehemannes oder der Ehefrau Es wird unterschieden in tengganai dalam oder perbuseso, dem
Bruder der Ehefrau, und tengganai luar oder perbuali, dem Bruder des Ehemannes. Als 10 oder
tuo tengganai werden die Altesten der tengganai innerhalb eines kampung (oder dusun, desa)
bezeichnet.
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isteri sekato suami fiir die Ehefrau gilt das Wort ihres Mannes*
penakan sekato mamak  fiir die Neffen gilt das Wort des Onkels”
anak sekato bapak fiir die Kinder gilt das Wort des Vaters

Wortlich tibersetzt bedeutet berjenjang naik bertangga turun ,die Stufen fithren
hinauf, die Stufen fithren hinab“. Ausgedriickt wird damit, dass es wieder einen
Weg heraus geben wird, wenn sich jemand in Schwierigkeiten gebracht hat. Die
Stufen der Autoritit, durch die das Vergehen verurteilt wird, orientierten sich an
der Schwere des Vergehens.

Als das Recht der Bevolkerung gegeniiber dem Sultan (hak rakyat) galt hingegen:
»Der gerechte Herrscher wird geehrt, gegen den tyrannischen Herrscher wird auf-
begehrt” — ,,raja adil raja disembabh, raja zalim raja disanggah. Diesen Sinnspruch
(seloko adat) verwenden auch die Orang Rimba in Makakal Hulu. Ebenso rezitierte
Temenggung Mirak (September 2004) im Zusammenhang mit einer Rechtsfrage
folgende Regelung:

betina bekato laki fiir die Ehefrau gilt das Wort ihres Mannes
anak bekato bepak fiir die Kinder gilt das Wort des Vaters
rakyat bekato penghulu  fur die Gesellschaft gilt das Wort der penghulu

Diese Parallelen zwischen den tiberlieferten Formen der gesellschaftlich rechtlichen
Organisation der autochthonen sesshaften Bevolkerung und denen der Orang
Rimba verweisen bereits auf eine Beziechung zwischen beiden Gruppen. Auf die
Bedeutung dieser Parallelen fiir die Identitit der Orang Rimba gehe ich spiter in
diesem Kapitel sowie im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort der Identitit” ein. Dort zeige
ich auch Ubereinstimmungen in der Rechtsprechung zwischen Orang Rimba und
sesshafter Bevolkerung.

Neben politischen und rechtlichen Strukturen waren auch die wirtschaftlichen
Bezichungen zwischen dem Sultan und der Bevélkerung definiert. Diese bestanden
aus einem gegenseitigen 6konomischen Abhingigkeitsverhiltnis zwischen dem Hof
des Sultans und der Bevolkerung.

Das System der gegenseitigen 6konomischen Abhingigkeit wurde als serah naik
jajah turun (Gaben hinauf — Abgaben hinunter) bezeichnet. Dieses System bestand
aus gegenseitigen Verpflichtungen zwischen dem Sultan im politischen und geogra-
fischen Zentrum und der Bevolkerung in den stromaufwirts gelegenen Gebieten
(hulu oder ulu = stromaufwirts) im Hinterland Jambis (Nasruddin 1989:123).
Dabei versorgte der jenang als Vermittler zwischen dem Kénig und der Bevolkerung
die Menschen in den entfernten Gebieten mit notwendigen Giitern wie Arbeits-
gerdtschaften (Macheten, Axte, etc.), aber auch mit Salz und Stoffen. Im Gegenzug

2 Diese Regelung findet sich nicht in allen Quellen. Vermutlich wurde sie erst zu einem spiteren

Zeitpunkt, mit der Etablierung des Islam, in die Rechtshierarchie aufgenommen.

Die Autoritit des Vaters iiber seine Kinder in den Gebieten der wilayah batin ist ein wichtiges
Unterscheidungsmerkmal zum adar der Minangkabau, in dem die Kinder unter der Autoritit
des Mutterbruders (Onkel = mamak/mamok) stehen (anak berajo kemamok).

25
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war die Bevolkerung zu prozentualen Abgaben von landwirtschaftlichen Erzeug-
nissen, vor allem jedoch von Forstprodukten (Kampfer und Harze), verpflichtet.
Diese waren fir den Sultan als Handelsgiiter von grofler Bedeutung (Locher-
Scholten 2003:49; Nasruddin 1989:123). In dieser Bezichung war der Sultan auf
den guten Willen und die Kooperationsbereitschaft der Bevolkerung stromauf-
wirts angewiesen, denn oft nahmen diese zwar die Gaben durch den jenang an,
verschwanden dann allerdings ohne Gegengabe in den ausgedehnten Wildern des
Hinterlandes (Znoj 2001:142). Im folgenden Abschnitt werde ich genauer auf die
wirtschaftliche Bedeutung des Hinterlandes und der Wilder in Jambi eingehen.

Die Abgaben aus Fischereititigkeiten wurden im Rahmen von bunga pasir
separo geregelt. Als bunga kayu wurden diverse Abgaben bezeichnet, die sich aus der
Nutzung der Wilder, von Holz iiber Harze bis Rattan u.a., ergaben. Der Komplex
bangun pampas salah berutang regelt verschiedene Formen von Entschidigungszah-
lungen vor dem Hintergrund allgemeiner Gesetze, der undang nan delapan, die
auch heute von den Orang Rimba als Grundlage ihrer Rechtsprechung betrachtet
werden.

Okonomie und Politik des Sultanats zwischen dem 16. und 20. Jahrhundert

Die politische und wirtschaftliche Entwicklung Jambis in den folgenden Jahr-
hunderten war vor allem geprigt durch die naturriumlichen Gegebenheiten des
Reiches und die Beziehung der einzelnen Bevélkerungsgruppen untereinander.
Eine zentrale Rolle als Transportwege spielten die grofien Fliisse, vor allem der
Batang Hari und seine Zufliisse Tabir und Tembesi. Die Schiffbarkeit dieser Fliisse
wurde durch niedrige Wasserstinde in der Trocken- und gefihrliche Hochwasser in
der Regenzeit erschwert. Die Entfernung zwischen Jambi und Muara Tembesi be-
trigt ca. 100 km. Bis 1920 brauchte ein Raddampfer fiir diese Entfernung etwa 48
Stunden (Locher-Scholten 2003:36). Neben den Wasserwegen existierten jedoch
auch lediglich zu Fuf§ begehbare Pfade durch die Wilder, die Jambi mit Palembang
im Siiden, den Minangkabaugebieten im Nordwesten und Indragiri im Nordosten
verbanden. Unterbrochen wurden die Tieflandebenen nur durch die beiden Ge-
birgsziige Bukit Duabelas und Bukit Tigapuluh, die zwischen 500 und 700 Metern
hoch liegen.

Geografisch war Jambi, wie bereits erwihnt, in #/u und ilir (stromaufwirts
und stromabwirts), also Kiistenregion und Hinterland, unterteile. Die als #/u
bezeichnete Region begann etwa auf der Hohe Muara Tembesis und zeichnete sich
durch fruchtbarere Béden aus (Vulkanschlamm aus dem Bukit Barisan Gebirge
lagerte sich hier ab), die Landwirtschaft (Trockenfeldbau) und in den héheren
Lagen des Tembesi auch Viehhaltung ermoglichten. Entscheidende Wohlstands-
quelle des Hinterlandes war jedoch hauptsichlich der Handel mit Forstprodukten
und Holz. Die Bevolkerungsdichte Jambis war vergleichsweise gering, was Locher-
Scholten folgendermafien formuliert:
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It was a largely empty realm. In 1852 the population was estimated at appro-
ximately 60.000. Jambi would remain empty land well into the twentieth
century; the 1930 census identified it as one of the most sparsely populated
parts of Sumatra.

(Locher-Scholten 2003:36)

Gleichzeitig war die Bevélkerung Jambis sehr heterogen. Im Landesinneren
dominierten die Batin-Gruppen unter deutlichem Einfluss der Minangkabau-
Gesellschaft; die Kiistenregion war vor allem durch die Interaktion mit ihren
Handelspartnern und von javanischem Einfluss geprigt.

Im frithen 17. Jahrhundert waren die w/u-Regionen dichter besiedelt als das
angrenzende Tiefland, und die Bewohner unterhielten ein Netzwerk von Mirkten,
die sich jedoch auf die flussnahen Regionen konzentrierten. Die Unterscheidung in
ulu und 7lir bezog sich nicht nur auf wirtschaftliche Aspekte, sondern implizierte
auch soziale Zuschreibungen, die sich in der Glaubenswelt der Orang Rimba in
dhnlicher Form wiederfinden.

Die schwer zuginglichen #/u-Gebiete abseits der Flussldufe galten bei der #/ir-
Bevolkerung als gefihrliches Refugium fiir Verbannte, als Hort von Krankheiten,
aber auch als Ort machtvoller Geister und von Magjie.

Die #lir-Gebiete hingegen galten bei der #/u-Bevolkerung als gefihrliche Re-
gionen, da ihre Bewohner angeblich verschlagen waren und dort zahlreiche
Krankheiten grassieren sollten. Der eigene Lebensraum, die #/u-Region, wurde
von ihren Bewohnern im Gegensatz dazu als angenehmer Lebensraum gesehen, in
dem auf Waldlichtungen wilde Biiffel gejagt und wo in den kleinen Seitenarmen
der Fliisse Fische gefangen werden konnten (Andaya 1993:20). Diese dichotome
Assoziation von gut und schlecht mit #/u und ilir findet sich nach Andaya auch
in der von Sandbukt beschriebenen Organisation der Geistwelt der Orang Rimba
wieder:

The attitude of the ulu people to the coast was equally ambiguous, for the
ilir was imbued with supernatural and potentially dangerous powers. Echoes
of what are probably very old perceptions have survived in the cosmology of
an isolated ,Kubu' group in Jambi studied by a modern anthropologist [i.e.
Sandbukt]. For them, upstream deities are benign, associated with dry rice
fields, elephants, high mountains, and the sky; the downstream ones called
orang Melayu (Malays), are linked with rice, disease, trade, and religion and
are regarded as malevolent with the ability to cause great suffering.*®

(Andaya 1993:20)

26 Indiesem Zusammenhang verweist Andaya auch darauf, dass dhnliche Geschichten, in denen die

ilir-Region als Ort negativer Einfliisse konzipiert wird, auch unter der Bevolkerung Palembangs
verbreitet waren.
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Die Abhingigkeit der Kiistenregion von den Produkten aus dem Hinterland war
nicht nur durch Holz und Forstprodukte, sondern auch durch Pfeffer und Gold ge-
prigt (Colombijn 2005; Locher-Scholten 2003; Andaya 1989, 1993). Aufgrund der
natiirlichen Ressourcen, Bodenschitze und guter Anbaubedingungen entwickelte
sich Jambi im 16. Jahrhundert zu einer bedeutenden Grofle im internationalen
Pfefferhandel, und die Dutch and English East India Companies errichteten 1615
ihre ersten Handelsposten in Jambi (Andaya 1993:2). Die Merangin-Region stid-
westlich des Bukit Duabelas-Gebietes wurde Mitte des 17. Jahrhunderts die be-
deutendste Pfefferanbauregion Jambis. Handelsvertrige zwischen Jambi und der
niederlindischen Regierung in Batavia kamen jedoch erstmals im Jahr 1833 zu-
stande.

Die weitere Entwicklung Jambis war hauptsichlich geprigt vom wirtschaft
lichen Abstieg durch den starken Fall der Pfefferpreise auf dem Weltmarkt und
dem politischen und 6konomischen Konkurrenzkampf mit dem Nachbarreich
Palembang. Dariiber hinaus fanden seit 1665 immer wieder kriegerische Aus-
einandersetzungen mit den Niederlindern statt, die ihren Héhepunkt im Wider-
standskampf des Sultans Taha Saifuddin und seiner Truppen zwischen 1856 und
1904 fanden.

Die politischen und sozialen Strukturen des Konigreiches Melayu II bestimmten
tiber 400 Jahre die gesellschaftliche Position der Orang Rimba, die im Gebiet des
kuaso-Sultans lebten, und so waren auch die Orang Rimba in das Tributsystem serah
naik jajah turun eingebunden und zu Abgaben in Form von bunga kayu verpflichtet.
Sie waren beliebte Handelspartner, der Kontakt mit ihnen fand ausschliefSlich iiber
die jenang statt. Die Handelsprodukte der Orang Rimba waren so stark begehrt,
dass die jenangs versuchten, die umherziehenden Orang Rimba-Gruppen daran zu
hindern, das Hoheitsgebiet des Sultans zu verlassen.

Der Widerstand des letzten Sultans und die niederlindische Kolonialzeit

Sultan Taha Saifuddin war der letzte Sultan des eigenstindigen Jambis, er regierte
von 1816 bis 1904. Sultan Taha Saifuddin stammte in direkter Linie von Kénigin
Selaro Pinang Masak und Orang Kayo Hitam ab und ist noch heute, ebenso wie der
vier Jahrhunderte vor ihm regierende Staatsgriinder Orang Kayo Hitam, eine zen-
trale Figur der jambinesischen Geschichte, um den sich eine Vielzahl von Legenden
und Mythen ranken. Seine zentrale Bedeutung erhilt der letzte Sultan durch
seinen ausdauernden Widerstand gegen die Niederlinder, bei dem er versuchte,
die Bevolkerung Jambis zu einen. Fiir seine Bemithungen und seinen Widerstand
wurde Sultan Taha Saifuddin 1977 zum indonesischen Nationalhelden erklirt.
Der Sultan fithrte seine Kimpfe in Guerillataktik in den gesamten Wildern
entlang des Batang Hari um Muara Tembesi (Departemen Pendidikan dan Kebu-
dayaan Propinsi Jambi 1996:66). Spiter verlegte er seinen Standort von Muara
Tembesi in Richtung Westen (Betung Bederah/Bedaro und Bangko Pintas) und
errichtete im ganzen Gebiet zwischen Tabir und Tembesi Festungen (benteng). Die
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letzten Kampfe zwischen den Truppen des Sultans und den Niederlindern fanden
entlang des Tabir im nérdlichen Bukit Duabelas-Gebiet statt. Unter den Truppen,
die in diesem Gebiet gegen die Niederlinder kimpften, befanden sich auch etwa
1000 Orang Bathin Lima aus der Gegend in und um Singkut am westlichen Rand
des Bukit Duabelas-Gebietes (ebd.:81). Seinen Widerstand finanzierte Sultan Taha
durch den Handel mit Forstprodukten mit Englindern und Amerikanern. Von
diesen verlangte er im Gegenzug Waffen, hauptsichlich Gewehre, und auch ein
Kriegsschiff. Die Orang Rimba im Bukit Duabelas-Gebiet miissen aktiv in den
Widerstandskampf des Sultans eingebunden gewesen sein, sowohl durch die Be-
schaffung von Forstprodukten als auch durch die Teilnahme an Kampfhandlungen.
Nasruddin (1989) erwihnt, dass ,, Kubu“-Gruppen zwischen 1855 und 1905 auf der
Seite Sultan Tahas, unter anderem in den Regionen Sarolangun, Pauh und Tem-
besi, gegen die niederlindische Besatzung kimpften. Auch mir wurde von vielen
der ilteren Orang Rimba geschildert, wie ihre Vorviter Hinterhalte im Kampf
gegen die Niederlinder angelegt und so den Sultan unterstiitzt haben.

4.1.4. Jambi unter niederlindischer Verwaltung bis zur indonesischen
Unabhingigkeit

Nach der Gefangennahme und Ermordung Sultan Taha Saifuddins durch nieder-
lindische Truppen im Jahr 1904 verlor Jambi seine Unabhingigkeit und wurde von
den Niederlindern unter die Verwaltung Palembangs gestellt. Der erste Resident
von Jambi, Helfrich, wurde 1906 eingesetzt. Ihm folgten bis 1912 fiinf weitere Re-
sidenten und eine Vielzahl wechselnder Kontrolleure. Helfrich teilte Jambi 1906
in 83 Bezirke (marga), die adat-Gemeinschaften umfassten und unter der Herr-
schaft eines jambinesischen Bezirksvorstehers, pasirah, standen. Dieser wurde von
der Kolonialverwaltung in Batavia eingesetzt. Als Vermittler zwischen den pasirah
und der Verwaltung in Batavia wirkten die ebenfalls von den Niederlindern be-
stimmten demangs, an die aufgrund ihrer Mittlerrolle hohe Anspriiche in Bezug
auf ihre Schulbildung gestellt wurden. Zur Besetzung dieser Positionen wurden vor
allem Minangkabau rekrutiert.

Im Jahr 1912 wurden die 83 marga offiziell zu 25 marga zusammengefasst,
praktisch jedoch sogar auf 17 Bezirke reduziert. In den darauffolgenden Jahren
wurde die Herrschaft der Niederlinder immer wieder durch Aufstinde in Frage
gestellt.”” Die niederlindische Regierung forderte den Anbau von Gummibiumen.

27 Als Ausléser fiir diese Unruhen gelten vor allem Engpisse in der Versorgung mit Nahrungs-

mitteln und die offensive Steuerpolitik der Kolonialverwaltung. Snouck Hurgronje, der die
Region um 1906 verlassen hatte, um eine Professur in Leiden anzunehmen, blieb weiterhin
als Kolonialberater im Amt und fiihrte 1917 die Unruhen in Jambi auf die mangelhafte Ver-
waltung, mangelnde Bildung sowie Aberglauben der Bevolkerung als Folgen der geografischen
Isolation Jambis zuriick (Locher-Scholten 2003:273). Im Jahre 1930 war Analphabetismus die
Regel, lediglich 7,3% der lokalen Bevélkerung Jambis konnte lesen oder schreiben (Locher-
Scholten 2003:283).
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Die Kautschukproduktion machte zwischen 1920 und 1930 etwa 90% des Export-
einkommens Jambis aus. Damit belegte Jambi einen Spitzenplatz in der niederlin-
disch-ostindischen Kautschukproduktion. Die Hauptanbaugebiete fiir Kautschuk
befanden sich zu jener Zeit um die Stadt Jambi und vor allem in den Regionen Muara
Tembesi und Muara Bungo in den nordwestlichen Ausldufern des Bukit Duabelas-
Gebietes. Im Zuge der Kautschukproduktion begann die Kolonialregierung be-
reits mit der Umsiedlung javanischer Arbeitskrifte in die Bukit Duabelas-Region
und errichtete dort etwa 1930 die erste Siedlung fiir javanische Transmigranten,
Margoyoso. Sie liegt heute ca. 10 km vom westlichen Rand des Bukit Duabelas-
Nationalparks entfernt.

Bis zum Einmarsch der japanischen Truppen im Jahre 1942 blieb es in Jambi
relativ ruhig, nationalistische und islamische Stromungen hatten wenig Einfluss.
Die alten Eliten lebten zuriickgezogen in Armut und hatten groftenteils an Macht
und Einfluss verloren. Mit der Unabhingigkeit Indonesiens im Jahr 1949 wurde
Jambi zu einer Provinz der jungen Nation, zu deren Entstehung die ,,Kubu® ebenfalls
ihren Teil beitrugen. So berichtet Nasruddin (1989), dass wihrend der Befreiungs-
kimpfe 1945 ,Kubu“-Gruppen eine eigene Verteidigungslinie unter dem Heer-
fithrer Lashkar Hulubalang stellten. Ein ilterer Bewohner Jambis beschrieb mir,
wie ,Kubu® ihn und seine Truppen wihrend der Unabhingigkeitskimpfe durch
die Wilder Jambis fithrten. Ob sich diese Aussagen auch auf die Bukit Duabelas-
Region beziehen, bleibt offen. Aufgrund der bereits geschilderten Tatsache, dass
Minner der édlteren Orang Rimba-Generation Wissen tiber das Anlegen von Hin-
terhalten wihrend der Widerstandskdmpfe des letzten Sultans haben, ist jedoch
davon auszugehen, dass auch die Orang Rimba im Bukit Duabelas-Nationalpark
aktiv in die Befreiungskimpfe eingebunden waren.
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4.2. ,Wir sind kéniglicher Abstammung*:
Die Herkunft der Orang Rimba

Die soziale und vor allem wirtschaftliche Einbettung der Orang Rimba in die lange
Geschichte Jambis ist spitestens seit dem 18. Jahrhundert durch niederlindische
Quellen belegt. Die Herkunft der Orang Rimba bleibt jedoch bis heute unklar,
insbesondere die strittige Frage, ob es sich bei den Orang Rimba um die eigentliche
»Urbevolkerung® Jambis oder aber um ehemals sesshafte Teile der Bevolkerung
Jambis handelt, die sich aufgrund verschiedener Ursachen in die Wilder zuriick-
gezogen haben. Ich werde im folgenden Text einen kleinen Uberblick iiber ver-
schiedene Geschichten und Erklidrungen zu Herkunft und Abstammung der Orang
Rimba geben.

4.2.1. Die Herkunft der ,Kubu“ in der wissenschaftlichen Literatur

In Bezug auf die Herkunft der ,Kubu“ wurden in der ethnografischen Literatur
Anfang des 20. Jahrhunderts zwei unterschiedliche Theorien kontrovers diskutiert:
Zum einen wurden die ,Kubu® als ,Urvolk® auf niedrigster Entwicklungsstufe
betrachtet, zum anderen als eine degenerierte Menschengruppe klassifiziert, die
durch duflere Umstinde eine ,kulturelle Riickentwicklung® durchgemacht hat. Als
Kernpunkte dieser Streitfrage wurden vor allem die angebliche , Religionslosigkeit*
der ,Kubu“ und die ,Primitivitit“ ihrer Lebensweise im Vergleich mit jener der
sesshaften Bevolkerung, den Nicht-,Kubu®, und der javanischen und balinesischen
Kultur angefiihrt.

Van Hasselt (1881) war der Meinung, dass es sich bei den ,,Kubu“ um Nach-
fahren der Bevolkerung handelt, die vor der Einfithrung des Hinduismus in die
Wilder geflohen sei. Dort wiirden sie ein nomadisches Leben fithren, um sich der
Autoritit einer {ibergeordneten Regierung zu entzichen.

Hagen (1908:1) hingegen lehnte die Auffassung ab, dass es sich bei den ,,Kubu®
um eine ,degenerierte“ Menschengruppe handelt, die, bevor sie durch die duf3eren
Umstinde in die Wilder zuriickgedringt worden sei, bereits auf einer ,hoheren®
Kulturstufe gestanden habe. Seiner Meinung nach handele es sich bei den ,,Kubu®
um ein ,echtes Urvolk® (1908:9).

Schebesta (1928) vertrat die These, die ,Kubu® seien die Ureinwohner Sumatras,
die von den Malaien in die Wilder zuriickgedringt worden und spiter vor
Sklavenjigern noch tiefer in die Wilder geflohen seien. Im Gegensatz zu Hagen
(1908) betrachtete Schebesta (1928) die ,,Kubu“ nicht als ,,Primitive® auf der un-
tersten Stufe menschlicher Entwicklung stehend, sondern als Triger der malaiischen
,Originalkultur®.

Die Herkunft der ,,Kubu®“ wird noch immer diskutiert. Nasruddin (1989) ist der
Meinung, dass es sich bei den , Kubu“ um Nachfahren der Uberreste von Truppen
aus vorislamischer Zeit, also vor der Griindung Melayu-Jambis durch Putri Selaro
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Masak und ihren Sohn Orang Kayo Hitam ab 1470 handelt. Zwei Zeitpunkte
erscheinen Nasruddin plausibel: Bei den Vorfahren der ,Kubu“ handele es sich
entweder um Heeresmitglieder der Truppen von Malayu Jambi, die beim ersten
Angriff Srivijayas auf das Kénigreich Malayu ca. 683 nicht bereit waren, sich ge-
fangen nehmen zu lassen oder sich dem Feind zu unterwerfen, und in die Wilder
fliichteten. Als Alternative nennt Nasruddin (1989) die etwa 700 Jahre spiter
erfolgte Unterwerfung Srivijayas durch Majapahit 1377, wihrend der sich Teile der
Bevolkerung Srivijayas in die Wilder zuriickzogen und somit zu Vorfahren der
,Kubu® geworden seien.

So unterschiedlich wie die Theorien tiber den Ursprung der ,Kubu® als eth-
nische Gruppe sind auch die in diesem Zusammenhang erwihnten Herkunftsiiber-
lieferungen. Hagen berichtet, dass den ,,Kubu® keine Uberlieferungen ihrer eigenen
Herkunft bekannt seien (Hagen 1908:5). Die ihm und anderen Forschern wie van
Dongen oder van Hasselt bekannten Herkunftsmythen der ,Kubu® seien ihnen
jeweils von der sesshaften Bevolkerung vermittelt worden. Diese in der Literatur
beschriebenen Herkunftsmythen werde ich im Folgenden knapp wiedergeben:*®

* Zwischen zwei Piratengeschwistern (bajic laut) kam es zu Inzest, daraufhin
wurden sie von ihrer Gruppe verbannt und flohen in die Wilder, ihre Nach-
fahren sind die ,,Kubu“ (vgl. van Dongen 1910:5).

* Drei Briider sollten beschnitten werden, fiir den Jiingsten fand sich jedoch kein
Messer, so dass die Beschneidung nicht stattfinden konnte und er aus Scham in
den Wald fliichtete und zum , Kubu® wurde (vgl. Forbes 1885 zitiert in Hagen
1908:5).

* Andaya erwihnt ,,Kubu® im Lalang Bezirk im Grenzgebiet zwischen Jambi und
Palembang und ihre geschichtlich legitimierten Gebietsanspriiche. Die Her-
kunftsgeschichte dieser Gruppen besagt, dass ihre Vorfahren einst Kimpfer fiir
den Helden Iskandar Zulkarnain (Alexander der Grofe) waren, aber aufgrund
eines beschimenden Vorfalls in den Urwald flohen und dort blieben (vgl. An-
daya 1993:9).

¢ FEine weitere Geschichte, die von Damsté (1901) veroffentlicht wurde und von
Hagen (1908:8-9) ausfiihrlich wiedergegeben wird, hat folgenden Inhalt: Der
Herrscher von Pagar Ruyung verrichtete bei einem Besuch seiner Untertanen
in Jambi versehentlich sein Gebet auf dem Riicken einer Schildkrote, die er
fiir einen Stein gehalten hatte. Die Schildkréte verschluckte ein vom Regenten

28 Ich gebe diese Herkunftsgeschichten in teilweise stark gekiirzter Form mit einer Konzentration

auf ihre Kernelemente wieder, da eine vollstindige Wiedergabe der Erzihlungen den Rahmen
dieses Kapitels sprengen wiirde. Neben diesen existieren sicherlich weitere, mir unbekannte
Geschichten iiber die Herkunft der Orang Rimba.
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Pagar Ruyungs weggeworfenes Betelprimchen und wurde dadurch schwanger.
Spiter erkannte der Herrscher von Pagar Ruyung das Kind der Schildkréte als
seinen Sohn an und machte ihn zum ofhiziellen Herrscher iiber Jambi. Eine
Familie wollte sich jedoch nicht dem Sohn einer Schildkréte unterwerfen und
leistete bei sich folgenden Eid:

Es ist nichts. Lieber sollen die Waldfasane unsere Hithner sein und die Rehe
unsere Ziegen. Der Rasam soll uns als Bettgardine dienen und ein Baum-
strunk als Kopfkissen. Es ist nichts. Lieber soll die bittere Pitalarfrucht unser
herrlichstes Gericht sein und die Regenwasserpfiitze eine Leckerei. Worauf
es allein ankommit ist, dass wir das Kind einer Schildkrote nicht als unseren
Herren zu ertragen brauchen” (Hagen 1908:9).”

Dann floh die Familie in die Wilder und wurde so zum Vorfahren der
LJKubu®

In Nasruddins Aufzeichnungen tiber die Geschichte Jambis findet sich folgende
Herkunftserklirung der ,Kubu“: Orang Kayo Hitam bereist die ihm fremde
Region Air Hitam und erkundigt sich nach dem Herrscher dieses Gebietes.
Daraufhin wird er dem Regenten Temenggung Merah Mato und seinem Bruder
Temenggung Temuntan, dem Herrscher von Tembesi, vorgestellt. Orang
Kayo Hitam begriifit die beiden temenggung mit der islamischen Grufiformel
Assalamualaikum, die beide remenggung jedoch noch nie zuvor gehért haben.

Temenggung Merah Mato hat zwei Kinder, einen Sohn, Raden Kuning Megat
di Alam, und eine Tochter, Mayang Mengurai. Orang Kayo Hitam verfillt
der schonen Tochter des temenggung und hilt um ihre Hand an. Temenggung
Merah Mato und sein Bruder versuchen diese Heirat indirekt zu verhindern,
indem sie einige unméglich scheinende Anforderungen an Orang Kayo Hitam
stellen, die er innerhalb von sechs Monaten erfiillen soll. Orang Kayo Hitam

An anderer Stelle wird dieser Schwur bei Hagen in einer fast identischen aber kiirzeren Form
im Zusammenhang mit einem Bericht von van Hasselt zitiert. Van Hasselt berichte von einer
,Kubu-Horde®, die sich in der minangkabauischen Provinz Duabelaskota auflerhalb des Sulta-
nats Jambi habe niederlassen wollen. Daraufhin hitten sie einen Treueschwur leisten miissen,
der sie dem Koénig der Minangkabau verpflichtet habe und ihre Verbindung zum Sultan von
Jambi aufhob. Dieser Eid habe gelautet: ,Die bittere Pitatafrucht ihre einzige Leckerei, der
Argusfasan ihr Haushuhn, der Kitjang (der kleine Hirsch Cervulus muntjac) ihre Ziege, der
Siké (eine Rottan-Art (Calamus sp.), deren Blitter als Dachbedeckung gebraucht werden) ihr
Dach und die banije (die breiten brettartigen Wurzelstrebeleisten der grofen Biume) die Wand
ihrer Wohnung” (Hagen 1908:146). In diesem Beispiel beinhaltet die Eidformel die Drohung,
die ,Kubu“ in den Wald zu verbannen, wenn sie sich nicht an die getroffene Vereinbarung
halten.

Um dem Leben auflerhalb des Waldes zu entsagen, leistete diese Familie einen Schwur, der fast
identisch ist mit dem der waris in Tanah Garo und der auch bei den Orang Rimba in einer ihrer
Herkunftsgeschichten auftaucht. Hagen (1908:9) vertritt die Meinung, dass diese Eidformel
eindeutig minangkabauischen Ursprungs ist.
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verldsst daraufhin die Region, kehrt jedoch fristgerecht nach Air Hitam zuriick
und ist in der Lage, simtliche Bedingungen seines zukiinftigen Schwiegervaters
zu erfiillen. Zusitzlich wird Orang Kayo Hitam von zwei Ginsen begleitet, die
ihm und seiner neuen Frau den zukiinftigen Ort ihrer Residenz anzeigen sollen.
Dieses von den Ginsen gewihlte Stiick Land wird als zanah pilih, als gewihltes
Land, bezeichnet.

Temenggung Merah Mato ist so bekiitmmert {iber die Heirat zwischen seiner
Tochter und Orang Kayo Hitam, dass ihm das Herz bricht. Weiterhin ist der
ungliickliche zemenggung nicht bereit, seinen bisherigen Glauben (kerpacayaan
lama) zugunsten des von Orang Kayo Hitam propagierten Islam aufzugeben.
Darum zieht er sich mit seinem Gefolge in die Wilder zuriick und wird so zum
Vorfahren der ,Kubu® in der Gegend Sarko zwischen den Fliissen Air Hitam
und Tabir (vgl. Nasruddin 1989:84 ff.).

Diese sehr unterschiedlichen Geschichten iiber die Herkunft der Orang Rimba
weisen eine gemeinsame Grundstruktur auf: In allen Versionen leben die ,,Kubu®
nicht von jeher im Wald, sondern sind Nachfahren einer Bevolkerung auflerhalb
des Waldes. Aufgrund unterschiedlicher Vorkommnisse zogen sich die Vorfahren
der ,Kubu® jedoch in die Wilder zuriick. In den ersten drei Herkunftsmythen
werden die Vorfahren aufgrund gesellschaftlicher Normenverstéfle, Tabubriichen
und gesellschaftlichen Versagens ins forstliche Exil gezwungen. In den beiden
letzteren Versionen sind die Ahnen der ,Kubu® nicht gewillt, entweder die neue
konigliche Autoritit oder aber den Islam anzuerkennen. Sie sind also nicht bereit,
sich mehrheitlichen gesellschaftlichen Verinderungen unterzuordnen. Thre Wahl,
das bisherige Leben aufzugeben, ist eine aktive Entscheidung, die auch eine be-
stimmte Widerstindigkeit impliziert.

In allen Fillen handelt es sich bei den Vorfahren der ,Kubu“ jedoch um Per-
sonen mit geringem politischem Einfluss, denen der Wald als Ort, an dem die
gesellschaftlichen Konventionen keine Bedeutung haben, Zuflucht bietet. Gleich-
zeitig bedeutet die Verlagerung des Lebensortes in den Wald eine Loslésung und
Abkehr von der Gesellschaft auflerhalb des Waldes. Dies manifestiert sich in der
sozialen Kategorisierung der ,,Kubu“ als Nachkommen dieser ,Gesetzlosen® und
ihrer Stellung auferhalb der Gesellschaft. Der Wald als Lebensraum symbolisiert
somit in diesen Geschichten das konstitutive Auflen der sesshaften Gesellschaft

auflerhalb des Waldes.

4.2.2. Herkunftsmythen der Orang Rimba

Die Herkunftsmythen der Orang Rimba, wie sie mir erzihlt wurden, unterscheiden
sich stark von den in der Literatur wiedergegebenen Erzihlungen. An dieser Stelle
werde ich zwei Herkunftsmythen wiedergeben. Die erste wurde mir erzihlt von
Temenggung Tarib aus Air Hitam, die zweite Version stammt von Tengganai Lang-
kap aus Makakal Hulu.
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Herkunftsmythe der Orang Rimba,
erzihlt von Temenggung Tarib (Air Hitam):

Die Prinzessin Putri Selaro Pinang Masak aus dem Koénigreich Pagaruyung
hatte einen Bruder. Als dieser einen Keleluang-Baum fillen wollte, gerieten
die beiden Geschwister in Streit, weil Putri Selaro Pinang Masak der Fillung
des Baumes durch ihren Bruder nicht zustimmte. Sie befiirchtete, der
Baum konnte beim Fillen auf das in der Nihe liegende Segelboot fallen.
Dieses Segelboot hatten die Geschwister von ihren Eltern geerbt, und die
Prinzessin wollte nicht, dass es beschidigt wiirde. Der Bruder Putri Selaro
Pinang Masaks fillte den Baum jedoch, ohne die Warnung seiner Schwester
zu beachten. Wie diese befiirchtet hatte, stiirzte der Baum auf das Schiff
und beschidigte es stark. Daraufhin ziirnte die Prinzessin ihrem Bruder und
das Geschwisterpaar trennte sich. Putri Selaro Pinang Masak verlief§ ihren
Bruder und ging nach Jambi Stadt, um sich dort niederzulassen.

Nachdem einige Zeit vergangen war, fliichteten die Prinzessin Putri
Selaro Pinang Masak und ihre Verwandtschaft aus Jambi in die Wilder der
Region Air Hitam (Hulu Sungai Semapui), um der Kolonisierung zu ent-
gehen. Fortan lebten die Prinzessin und ihre Nachkommen in diesem Wald-
gebiet und wurden so zu den Vorfahren der Orang Rimba der Region Air
Hitam, die also koniglicher Abstammung sind (kami keturunon rajo).

Die von der Kénigin mitgebrachte Religion war der Islam. Ein Leben
nach den Regeln des Islam war im Regenwald nicht méglich. Darum wurde
aus praktischen Griinden, um ein Weiterleben zu gewihrleisten, ein eigener,
angepasster Glaube entwickelt.*

Herkunfismythe der Orang Rimba,
erzihlt von Tengganai Langkap (Makakal Hulu):

Frither gab es zwei Herrscher, einen der Bathin Lima (Reich Pahit) und einen
aus der Region Makakal, der den Namen Muning Segayur (Si Gayur) trug.
Muning Segayur lebte zuerst in Durian Kelakar in der Region Air Hitam. Er
zog von Air Hitam in eine Festung (benteng) am Fluss Air Bahan, von dort
zog er weiter nach Makakal.

Muning Segayur hatte zwei Frauen, die erste war eine ,gewohnliche’,
menschliche Frau, die zweite eine Halbgdttin (manusia setan) mit dem

30

Diese Aussage bezieht sich vor allem auf die Nahrungstabus des Islam. Muslimen ist nach
dem Koran das Essen von Schweinefleisch, Froschen u.a. verboten, da diese Tiere als ,unrein®
(haram) gelten. Auch Hunde werden als oft als haram betrachtet, weshalb sie sich nicht unbe-
dingt in der direkten Nihe von Menschen aufhalten sollten. Wildschweine, aber auch Frosche
und andere Amphibien werden aufgrund ihres hohen Vorkommens in den Wildern von den
Orang Rimba jedoch gerne verzehrt, und Hunde sind selbstverstindliche Begleiter bei der Jagd
und im alltiglichen Leben der Orang Rimba.
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Namen Dewo Tunggal. Mit dieser zweiten Frau hatte er zwei T6chter, Putri
Selaro Pinang Masak und Putri Gading.

Nun herrschte zu jener Zeit wieder einmal Krieg, und Muning Segayur
floh mit Dewo Tunggal vor feindlichen Truppen in das Gebiet Makakal, wo
sie sich in der Hohle Pengulaworon, am Fluss Pengulaworon, versteckten.
Spiter zogen die beiden weiter nach Durian Londang in der Region Makakal
Hilir. Wihrend Muning Segayur und seine Leute eines Tages dabei waren,
einen hompongon zu bauen, kam eine Truppe aus Cendaku, dem Kénigreich
Pahit.” Die Truppe aus Cendaku bestand aus 60 Minnern und forderte von
Muning Segayur, sich mit dem Reich Pahit zusammenzuschliefSen. Muning
Segayur verweigerte diese Aufforderung und tétete 59 der 60 Minner aus
dem Konigreich Pahit. Einem Mitglied der Truppe Pahits gelang es jedoch,
seine Hand in den Anus Muning Segayurs zu stecken und das Innere aus
dem Bauch (isi perut) Muning Segayurs herauszuholen. Daraufhin starb
Muning Segayur, sein Grab befindet sich noch heute in Batu Sawar.*?

Nicht lange nach dem Tod Munig Segayurs erhob sich der Sultan zum
alleinigen Herrscher tiber die Region. Allerdings konnte er den Fluss Tabir
nicht befahren, da dieser durch einen Damm unpassierbar war. Darauf-
hin befahl der Sultan, das Grab Muning Segayurs auf die andere Seite des
Flusses zu verlegen und erst nachdem das Grab verlegt war, verschwand auch
der Damm und der Sultan konnte den Fluss Tabir passieren.”

Als einige Jahre spiter der Enkel Muning Segayurs in den Wildern von
Makakal mit der Machete eine Schneise schlug, um ein Feld anzulegen,
horte er eine Stimme: Vorsicht, pass auf, nicht, dass Du mich triffst! Diese
Stimme gehorte einer Kelumpangfrucht, die der junge Mann daraufhin auf-
nahm und zu seinem Unterstand trug. Des Nachts triumte der Enkel Muning
Segayurs, die Kelumpangfrucht bite ihn, sie sehr vorsichtig und langsam zu
offnen. Am nichsten Morgen tat er, wie ihm im Traum geheiflen und 6ff-
nete vorsichtig die Frucht; heraus stieg eine junge Frau. Die junge Frau sagte
zu dem Enkel Muning Segayurs, wenn er sie heiraten wolle, solle er einen
Baum fillen und tiber den Fluss legen. Auf diesem Baumstamm wollten sie
einander dann entgegengehen, und wenn sie in der Mitte des Stammes mit
der Stirn aneinanderstiefSen ohne hinunter in den Fluss zu fallen, sollten
sie zu Mann und Frau werden. So geschah es, das Paar heiratete und ging
bald darauf zur Miindung des Flusses Kembang Bungo, Makakal, um den
Sultan zu treffen. Allerdings gab es die Abmachung, dass sie, bevor sie den
Sultan treffen, ein Bad nehmen miissen. Sie wuschen sich und wurden ins
Haus des Sultans vorgelassen. Dieser fragte den Enkel Muning Segayurs,

Als hompongon bezeichneten die Orang Rimba urspriinglich einen kiinstlichen Damm aus
Zweigen und Buschwerk, mit dem beim Fischfang Fliisse aufgestaut werden.

Ort in der Region Makakal Hilir, nérdlich von Tanah Garo.

Dieses Ereignis soll sich ebenfalls in der Nihe Batu Sawars, nahe der Miindung des Tabir, zu-
getragen haben.
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ob er schon verheiratet sei? ,Ja’, antwortete der Jiingling, seine Frau stamme
aus einer Kelumpangfrucht. Daraufhin sagte der Sultan: ,Dann bist Du der
Enkel Muning Segayurs, Du bist nach Makakal gekommen und hast eine
Frau gefunden. Und nun willst Du Dich mir unterwerfen/mir dienen (berajo
kepado aku)?* Der Jingling antwortete, dass es im Grunde so sei, dass er aber
Einwinde habe, wenn das bedeuten wiirde, dass er im Dorf leben miisse. Er
ziche es vor, einfach im Regenwald zu leben. So wurde von beiden ein Pake
geschlossen in Sango Bayur, an der Miindung des Flusses Kembang.

Der Sultan schwor: ,Ich und mein Gefolge waschen uns im Gebiet
Sango Bayur, werfen den Lendenschurz fort und waschen unsere Hosen.**
Wir tragen den siiffen Yams mit uns, und wenn IThr an den Hof des Sultans
kommt, wird Euch Biiffel, Ente und Huhn vorgesetzt werden.

Die Spitze wird nicht sprieflen, das Ende keine Wurzeln schlagen, die
Mitte wird von Kifern gefressen. Im Wasser vom Krokodil gefressen, an
Land vom Leoparden gefressen —h u u u.

Der Enkel Muning Segayurs schwor: Wir werfen die Hose fort und
waschen den Lendenschurz, mit uns tragen wir die Yamswurzel®. Falls der
Sultan mit seinem Gefolge den Wald betritt, werden wir ihm Waran, Wild-
schwein und andere Tiere des Waldes vorsetzen. Auf dem Land vom Biiffel
gejagt, im Wasser vom schwarzen Krokodil gefressen und in der Héhe vom
Leoparden gefangen — h u u u. Die Orang Rimba sind also Nachfahren
Muning Segayurs!*®

Gemeinsam ist beiden Herkunftsgeschichten der freiwillige Entschluss der Orang
Rimba, im Wald zu leben. Auch wird in beiden Geschichten die Abstammung der
Orang Rimba von einem einflussreichen Herrscher bzw. einer einflussreichen Herr-
scherin hergeleitet. In der Geschichte Temenggung Taribs ist die Griinderin des
Reiches Jambi, Putri Selaro Pinang Masak, die direkte Ahnin der Orang Rimba.
Temenggung Tarib erzihlt, dass sich die Linie seiner Frau direkt bis zu Putri Selaro
Pinang Masak zuriickverfolgen lasse. In seinen Worten ist sie eine ,direkte Nach-
fahrin der Konigin®

Auch in der Herkunftsgeschichte des Tengganai Langkap besteht eine ver-
wandtschaftliche Beziehung zwischen Putri Selaro Masak und den Orang Rimba.
Die Urahnen der Orang Rimba in der Geschichte des rengganai sind der Herrscher
Muning Segayur und seine Frau Dewo Tunggal, eine Halbgottin. Selaro Pinang
Masak ist eine Tochter des Herrschers Muning Segayur. Aus der Geschichte geht

3 Das bedeutet, dass der Sultan und seine Leute keine Lendenschurze mehr, sondern, im

Unterschied zu Muning Segayur, Hosen, also ,vollstindige” Kleidung, tragen werden.

Hier gadung (Dioscorin hispida) im Gegensatz zu der vom Sultan beschworenen ubi manis (evtl.
Ipomea batatas).

Diese Geschichte wird im Bukit Duabelas-Gebiet in unterschiedlichen Versionen erzihlt. Eine
Version, in der Muning Segayur statt mit menschlichen Truppen mit Tigern unter der Herr-

schaft des Tigergottes Sekilat Lalu kimpft, findet sich bei Sager (2008:132).

35

36



74 Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

jedoch nicht genau hervor, ob sie die direkte Vorfahrin der Orang Rimba oder ledig-
lich eine Verwandte, in diesem Falle Tante, ist. Dies scheint jedoch auch nicht von
groflerer Wichtigkeit zu sein, da Muning Segayur selbst und sein Enkel die Haupt-
protagonisten der Erzihlung sind. Muning Segayur wird als michtiger Herrscher
und Kimpfer dargestellt, der sich nicht unterordnen will und dem es fast gelingt,
die iibermichtige Truppe seines Widersachers zu bezwingen. Muning Segayur ist
so michtig wie der Sultan — oder sogar michtiger, da der Sultan den Fluss nicht
passieren kann, solange nicht das Grab des Widerstindigen verlegt wurde. Bei
einem Zusammentreffen des Sultans mit dem Enkel Muning Segayurs ist auch
dieser nicht gewillt, seine Unabhingigkeit gegeniiber dem Sultan vollstindig auf-
zugeben und wihlt im Einvernehmen mit dem Sultan das ,freie” Leben in den
Wildern Makakals.®”

Die sesshafte Bevolkerung im Dorf Tanah Garo, auf deren besondere Bedeutung
fir die Orang Rimba ich im nichsten Abschnitt eingehe, bezeichnet Muning
Segayur als Moyang Si Gayur, also als ,Vorfahre Si Gayur®. Muning Segayur ist
im Bukit Duabelas-Gebiet auch als Sepit Lidah (Si Pahit Lidah) bekannt. Si Pahit
Lidah (der mit bitterer Zunge), der auch Si Runting genannt wird, ist eine in Zen-
tral- und Siidsumatra bekannte Sagengestalt mit iibernatiirlichen Kriften (Andaya
1993:11).

Anders als in den Herkunftsmythen der Orang Rimba waren ihre Vorfahren
keine Mitglieder der sesshaften Bevolkerung, die aufgrund von gesellschaftlichen
Normenverstdfien, Tabubriichen und gesellschaftlichem Versagen ins forstliche
Exil gezwungen wurden oder die nicht gewillt waren, sich bestimmten Auto-
ritdten zu unterwerfen. In beiden Geschichten wird der Wald zu einem Refugium
derjenigen, die Wert auf Selbstbestimmung und Unabhingigkeit gegeniiber institu-
tionalisierten Machtstrukturen legen und die somit selbst Autorititen sind.

Durch die Ableitung der eigenen Existenz in Bezug auf diese Autorititen wird
die hohe soziale Stellung, die jene Ahnen der Orang Rimba innehatten, auch auf
die Orang Rimba iibertragen. Die Bezugnahme auf gesellschaftlich anerkannte
Strukturen und Hierarchien impliziert, dass fiir die Orang Rimba und die sess-
hafte Bevolkerung gemeinsame Normen und Ordnungsprinzipien existieren, die
fiir beide Gruppen gelten und innerhalb derer sich beide sozial verorten. Somit wird
der Wald nicht zum Lebensraum derjenigen, die auflerhalb der Normen und der
Gesellschaft leben, sondern auch der Wald wird zu einem | legitimen® Ort, dessen
Bewohner keine gesellschaftlichen Auflenseiter, sondern integere Personlichkeiten
sind.

Ein weiterer Bezug zur sesshaften Bevolkerung in den Herkunftsmythen der
Orang Rimba wird durch den Moment der Trennung der Geschwisterpaare (Ge-
schichte Temenggung Tarib) oder der Verabschiedung vom Sultan (Geschichte

% Dabei wird auch die Grenze zwischen dem Gebiet des Sultans und dem des Enkels Muning

Segayurs festgelegt. Auf den Verlauf dieser Grenze zwischen dem Waldgebiet der Orang Rimba
und der sesshaften Bevolkerung wird spiter genauer eingegangen.
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Tengganai Langkap) hergestellt. Diese Trennungen implizieren, dass jeweils eine Ver-
bundenheit existiert hat, die auch nach dem Bekenntnis zu einer unterschiedlichen
Lebensweise entweder durch verwandtschaftliche Bande (Geschwisterpaar) oder
einen gegenseitigen Eid (Sultan) auf der sozialen Ebene bestehen bleibt. Der Ent-
schluss, ein Leben im Wald zu fiihren, bedingt keine vollkommene Loslésung und
Abkehr von der Gesellschaft auflerhalb des Waldes. In den Herkunftsmythen der
Orang Rimba wird der Wald nicht zu einem abgeschlossenen konstitutiven AufSen
der Gesellschaft, sondern bleibt mit der Gestellschaft durch die Bezugnahme auf
historische Personlichkeiten verbunden.

4.3. 500 Jahre Bukit Duabelas: Die Geschichte des Bukit
Duabelas-Gebietes und seiner sozialen Struktur

Die Geschichte der Bukit Duabelas-Region ist, wie die vorangegangenen Ab-
schnitte gezeigt haben, Teil der Geschichte des Reiches Melayu und vor allem
des Sultanats Jambi-Melayu seit seiner Griindung durch Selaro Pinang Masak
und Orang Kayo Hitam. In der iiber 500jihrigen Geschichte des Sultanats be-
stimmte die politische und wirtschaftliche Struktur des Reiches die sozialen
Bezichungen in der Bukit Duabelas-Region genauso wie die Nutzung der dortigen
naturrdumlichen Gegebenheiten. Wirtschaftliche Beziehung zwischen w/u und ilir
prigte die Bedeutung der Bukit Duabelas-Region als Lieferant wertvoller Forstpro-
dukte und als Pfefferanbaugebiet. Am Ende der Ara des Sultanats Jambi kimpfte
Sultan Taha seine letzten Kdampfe in der Region, was ebenso Spuren hinterlief§ wie
die Einfuhrung des Kautschukanbaus in groffem Rahmen durch die niederlin-
dische Kolonialverwaltung.

Die Beziechung der Orang Rimba zur autochthonen sesshaften Bevolkerung ist
bis heute durch diese Ereignisse und Strukturen geprigt. Dabei spielen das Dorf
Tanah Garo im Nordwesten des Bukit Duabelas-Gebietes und seine Bevolkerung
eine besondere Rolle, die sich deutlich von der anderer Dorfer im Bukit Duabelas-
Gebiet unterscheidet.”® Die Geschichte Tanah Garos und die damit verbundenen
Rechte der Waldnutzung, wie ich sie hier wiedergebe, basiert auf miindlichen
und schriftlichen Uberlieferungen der lokalen Bevolkerung, insbesondere auf den
Niederschriften und Erzihlungen von Rio H. M. Syayutti Ali. Dieser war bis zu
seinem Tod im Jahr 2006 rio von Tanah Garo.

% Der Name ,Tanah Garo® geht zuriick auf einen Islamgelehrten (kyai) mit dem Namen Anak

Garo, der die Lehren des Islam im Gebiet Sultan Tahas verbreiten wollte. Die Lehren Anak
Garos unterschieden sich jedoch deutlich von denen des Sultans, der daher Anak Garo verbot,
weiter seine Lehren in seinem Hoheitsgebiet zu verbreiten. Anak Garo widersetzte sich den An-
weisungen des Sultans, woraufhin Sultan Taha den Gelehrten Anak Garo zum Fluss Rumbai
bringen und dort téten liefS. Seitdem trigt dieser Ort den Namen Tanah Garo.
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Tanah Garo ist ein alteingesessenes Dorf mit etwa 1200 Einwohnern.*” Die Haupt-
einkommensquelle der Dorfbevolkerung ist heute, im Gegensatz zum Olpalm-
anbau der javanischen Transmigranten, die Kautschukproduktion, die etwa 1930
von den Niederlindern in der Region eingefiihrt wurde.”’ In Tanah Garo begann
der grofiflichige Anbau von Kautschuk erst in den 1960er Jahren, bis dahin lebten
die Bewohner Tanah Garos von der extensiven Landwirtschaft und vom Handel
mit Forstprodukten. Gummibaumsamen waren fiir die Bevolkerung aufgrund ex-
trem hoher Preise kaum erschwinglich. In den 60er Jahren sank der Saatgutpreis
und die lokalen Gummibdume der ersten Generation produzierten ebenfalls Saat-
gut, so dass der Import von Gummibaumsamen aus anderen Teilen Sumatras oder
Malaysia nicht mehr notwendig war.

Die autochthone Bevélkerung Tanah Garos ist wahrscheinlich malaiisch-
minangkabauischer Herkunft und bezeichnet sich selbst als orang asli (Ureinwoh-
ner) oder orang Jambi (Bevolkerung Jambis). Die Griindung Tanah Garos wird in
der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts angenommen.*!

Tanah Garo umfasste 2004 administrativ eine Fliche von 126 ha, hinzu kommt
eine gesonderte Fliche, die den Bewohnern Tanah Garos zum Anlegen von Feldern
dient ( pembukaan ladang masyarakar Tanah Garo). Dieses Gebiet befindet sich
im nordéstlichen Waldrandgebiet des Bukit Duabelas-Nationalparks, in der Nihe
der Fliisse Makakal (hilir) und Sungkai bis zum Fluss Alai, wo die Grenze zu den
Feldern der Bevolkerung Ulakkemangs verlduft. In diesem Gebiet wird von den
Bewohnern Tanah Garos heute hauptsichlich Kautschuk angebaut.

Die Dorfstrukturen Tanah Garos orientieren sich deutlich stirker am lokalen
adat als an den politisch-administrativen Vorgaben des indonesischen Staates. Auf-
grund ihres Status als orang asli machen die Bewohner Tanah Garos Besitzanspriiche
an Land und Wald geltend, die sich aus ihrer Abstammung ergeben. Die von den
Bewohnern Tanah Garos angelegten Felder werden zum individuellen Eigentum
derjenigen, die sie angelegt haben. Mit Einverstindnis des Besitzers darf eine
Rodung, wenn sie brachliegt, jedoch auch von anderen genutzt werden. Allerdings
ist es anderen verboten, dauerhafte Pflanzen (tanaman keras) wie Kautschukbiume

3 ImJahr 2003 wurden in Tanah Garo 320 kk (kepala keluarga— Haushalte) von der indonesischen
Regierung registriert.

Kautschuk war bereits seit 1890 in der Region bekannt, in offiziellen Berichten wird der An-
bau von aus Singapur importierten Gummibiumen erstmals 1904 erwihnt (Locher-Scholten
2003:269,276; Nasruddin 1989).

Die Bewohner des Dorfes Tanah Garo stammen nach eigenen Aussagen aus der Gegend Limau
Sundai (Air Hitam) und wurden aufgrund eines rasenden Tigers gezwungen, Limau Sundai
zu verlassen und sich in der Gegend Tanah Garo anzusiedeln. Normalerweise sei jener Tiger,
der in der Nihe Limau Sundais lebte, von Sultan Taha regelmifig mit einem Biiffel als Futter
versorgt worden. Einmal habe sich der Sultan jedoch verspitet und der Tiger sei dermafien in
Wut geraten, dass die Bewohner Limau Sundai verlassen und sich in die Region Tanah Garo
gefliichtet hitten, wo sie sich niedergelassen haben.
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auf einer solchen Brache zu pflanzen. Der Verkauf von Land oder Wald an Per-
sonen, die nicht aus Tanah Garo stammen, ist generell verboten.

Neben diesem, der gesamten autochthonen Dorfbevélkerung zur Verfigung
stchenden Waldgebiet, existiert in Tanah Garo eine besondere Form des Wald-
besitzes, der ,,waris-Wald“ (hutan waris). Bei dem waris-Wald (waris = Erbe) handelt
es sich um ein unverduflerliches Erbwaldgebiet. Mit dem waris-Wald beanspruchen
die Bewohner Tanah Garos gerade jenes Waldgebiet als Eigentum, das auch Lebens-
raum der Orang Rimba ist.

4.3.1. Die Geschichte des waris-Waldes

Der waris-Wald umfasst das nordwestliche Waldgebiet, das sich an die fiir die Be-
wirtschaftung durch die Dorfbewohner vorgesehene Waldfliche anschlief§t. Der
waris-Wald hat eine Ausdehnung von knapp 400 ha und wird grob durch den
Verlauf der Fliisse Berenai (#/u), Kejasung Gedang (besar) und der Bergkette Peng-
unungan Duabelas nérdlich des Air Hitam und den nérdlichen Zufliissen des Air
Hitams begrenzt.

TIhre Anspriiche auf diesen Teil des Waldes im heutigen Bukit Duabelas-Na-
tionalpark leiten die Bewohner Tanah Garos aus dem lokalen Rechtssystem (adaz)
ab. Die Zugehérigkeit zur Gruppe der waris regelt Besitz- und Erbrecht genauso
wie die Vergabe politischer Amter. Dabei liegen die Eigentums- und Nutzungs-
rechte an Land und Wald in den Hinden der Frauen und werden matrilinear
weitervererbt. Der Status waris geht also mit Rechten an Wald und Land einher.
Waris-Rechte kénnen zwar von Minnern durch Einheirat in eine Matrilinie mit
waris-Rechten erworben werden, verlieren jedoch im Falle einer Scheidung ihre
Gﬁltigkeit.42 Die autochthonen Bewohner Tanah Garos bezeichnen sich aufgrund
ihrer Abstammung als waris und legitimieren so ihre Anspriiche an Land und Wald
im nordéstlichen Bukit Duabelas-Gebiet. Dass ausgerechnet dieses Waldgebiet als
waris-Wald definiert wurde, hat nach Aussagen der Bewohner Tanah Garos einen
lokalpolitischen Hintergrund aus der niederlindischen Kolonialzeit: Die adminis-
trative Verwaltungseinheit Marga Petajen, die etwa das Bukit Duabelas-Gebiet
umfasste, stand unter der Verwaltung des pasirah von Petajen ilir.** In Pematang
am Fluss Tabir, im nérdlichen Bukit Duabelas-Gebiet, lebte Sultan Taha im Exil.
In der Region Air Hitam im siidlichen Bukit Duabelas-Gebiet befand sich der
Regierungssitz einer Konigin (razu). Da die Entfernung zwischen Air Hitam und
Tabir ausreichend groff war, wurde beschlossen, die marga Petajen zwischen den
beiden Herrschern zu teilen. So fiel das nordliche Bukit Duabelas-Gebiet unter die
Autoritit Sultan Tahas, das siidliche Bukit Duabelas-Gebiet wurde weiter durch

4 Sohne aus Familien mit waris-Rechten verlieren diese Rechte mit der Einheirat in eine andere

Matrilinie.
Heute wird das Gebiet Pintas Tua genannt, dazu gehéren heute auch Mbacang Gedang, Tambun
Arang, Dusun Baru, Ulak Kemang und Tanah Garo.
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die Konigin regiert. Als Zeichen der vollzogenen Teilung des Gebietes tiberreichte
die K6nigin aus Air Hitam dem Sultan einen Ring, einen Beutel Tabak und einen
Biiffel. Die Grenzziehung zwischen den beiden Gebieten verlief entlang der zen-
tralen Flussliufe (ta/i air) der Bukit Duabelas-Region.** Mit der Gebietsteilung
ging auch die Teilung der Zustindigkeiten am Wald einher. Dieser wurde in der
Region Tabir im nordlichen Teil traditionell von den waris verwaltet und darum als
waris-Wald bezeichnet. Nach der Teilung des Gebietes bestitigte Sultan Taha das
Eigentum Tanah Garos an diesem Waldgebiet.

Durch den Status waris-Wald werden die Anspriiche und die Nutzung des
Waldes auch heute noch detailliert geregelt: Das entsprechende Waldgebiet ist Ei-
gentum der waris, ebenso alle forstlichen Produkte (Honig, Rattan, Harze) und
die in diesem Gebiet lebenden Tiere. Alle Aktivititen durch Dritte innerhalb des
waris-Waldes bediirfen der Zustimmung der waris. Jede Person, die im waris-Wald
Forstprodukte sammelt, braucht dazu zum einen die Genchmigung der waris und
ist zum anderen dazu verpflichtet, alle in diesem Wald gesammelten Produkte an
die waris zu verkaufen.

4.3.2. Die Erben des Waldes und die Erben der Pflicht

Das Leben der Orang Rimba wird ebenfalls durch die Konzeption des waris-Waldes
beeinflusst. Sie werden, wie die Tiere und Pflanzen innerhalb dieses Gebietes, von
den waris als ihr Eigentum betrachtet. Dariiber hinaus sind sie verpflichtet, von
ihnen gesammelte und zum Verkauf vorgesehene Forstprodukte an die waris zu
verdufern. Diese besondere Beziehung zwischen den waris und den Orang Rimba
wird durch folgendes, von den Orang Rimba viel zitiertes Sprichwort ausgedriickt
und festgeschrieben: ,, Pangkal waris Tanah Garo, wjung waris tanah Serengam,
Air Hitam tanah berjenang.“ Dies bedeutet: ,Die Wurzeln der waris sind in Tanah
Garo, ihre Spitze in Tanah Serengam, Air Hitam ist das Land der jenang.“ Diese
Orte beschreiben geografisch ein Dreieck, dessen Eckpunkte die Dérfer Tanah
Garo im Norden, Paku Hadji (Pakuaji) am Fluss Serengam im Osten und das Dorf
Jernih am Fluss Air Hitam im Siiden bilden.

Gleichzeitig markieren diese drei Dorfer oder Regionen die Grenzen des von
den Orang Rimba bewohnten Waldgebietes. Das Sprichwort verdeutlicht auch,
dass unterschiedliche lokale politische Krifte Anspriiche an diesem Waldgebiet
und seinen Bewohnern formulieren. Tanah Garo als waris im Nordosten, Serengam
ebenfalls als waris im Osten und Air Hitam als jenang im Siiden.®

4 Alle Fliisse, die in Richtung des Batang Hari flieSen, bezeichnen den Einflussbereich des Sultans;

alle Fliisse, die in Richtung Air Hitam flieen, den der Kénigin.

Die Bedeutung der 6konomischen Verbindung zwischen den waris in Tanah Garo und den
Orang Rimba wird auch durch die Interaktion der waris in Tanah Garo und Pakuaji deutlich.
Die Orang Rimba verlielen wihrend des melangun nach dem Tod eines Gruppenmitglieds
hiufig das Gebiet des waris-Waldes und zogen nach Osten. Um zu verhindern, dass sie neue 8ko-
nomische Bezichungen aufbauen, existierte ein Abkommen zwischen den waris in Tanah Garo
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Abbildung 6: Die Aufteilung des Bukit Duabelas-Gebietes zwischen den drei Einfluss-
bereichen Tanah Garo im Nordwesten, Serengam (Paku Hadji) im Osten
und Air Hitam im Siiden. Die Spitzen des Dreiecks sind durch Sterne
gekennzeichnet, die gestrichelten Linien markieren den Grenzverlauf
zwischen den Einflussgebieten der drei Autorititen.

(Quelle: Hagen 1908, eigene Hervorhebung)

Die Beziechung zu Serengam ist fiir die Orang Rimba mittlerweile bedeutungslos,
da sich die Dauer und Region des melangun verindert haben. Als melangun (oder
belangun) bezeichnen die Orang Rimba einen Zeitraum der Wanderschaft nach
dem Tod eines Gruppenmitgliedes. Wihrend dieser Wanderschaft ist es der den
Orang Rimba verboten, an den Ort, an dem sich der Todesfall ereignet hat, zu-
riickzukehren. Die Zeit des melangun dauert heute nur noch etwa ein Jahr (frither
bis zu sieben Jahre), gleichzeitig ist der westliche Teil des Bukit Duabelas-Gebietes
zum kommerziellen Holzeinschlag freigegeben und somit fiir die Orang Rimba als
Lebensraum unattraktiv geworden. Die jenang in der Region Air Hitam unterhalten
noch immer intensive Beziehungen zu den Orang Rimba in ihrem Einflussgebiet,
allerdings haben sie seit der Ankunft der javanischen Transmigranten, die ebenfalls
Handelsbezichungen mit den Orang Rimba aufgebaut haben, ihre Monopolstellung
in der 6konomischen Interaktion mit den Orang Rimba verloren.

und den waris in Pakuaji: Wihrend der Zeit des melangun in das Gebiet Serengams, mussten
die Orang Rimba simtliche von ihnen gesammelten Forstprodukte an die waris Serengams ver-
kaufen. Da diese Bezichung sich nur auf die Zeit des melangun erstreckte, sind die Bindungen
der Orang Rimba an die waris in Serengam weniger stark als die an die waris in Tanah Garo.
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Im Gegensatz zu Serengam und Air Hitam hat die Position der waris in Tanah Garo
und ihr Einfluss auf die Orang Rimba (vor allem im Bereich Makakal) bis heute fiir
beide Seiten nicht an Bedeutung verloren. Die waris-Rechte im nordwestlichen Teil
des Bukit Duabelas-Gebietes liegen noch immer allein in den Hénden der autoch-
thonen Bewohner des Dorfes Tanah Garo, da diese nach eigenen Angaben die einzig
legitimen waris in diesem Gebiet sind. Urspriinglich besaflen 13 Personen in Tanah
Garo waris-Rechte. Diese wurden durch Vererbung weitergegeben, so dass heute 36
Personen in Tanah Garo einen waris-Status geltend machen kénnen. Dabei werden
die waris-Rechte am Wald matrilinear weitergegeben. Die Rolle der (Ehe-)Minner
besteht darin, sich um die tanah waris ,,zu kiimmern® oder einen minnlichen waris
bei seinen Arbeiten im waris-Wald zu unterstiitzen. Nach dem adat Tanah Garos
sind die Eigentumsrechte von Minnern und Frauen folgendermaflen definiert:

Fir Frauen gilt: ,zidak bisa memikul yang berat dan menjempur yang jauh* —
,sie kénnen nicht schwere Last auf ihren Schultern tragen und nicht das holen,
was in der Ferne liegt.“ Fiir Minner hingegen gilt: ,,yang ringan dibawa, yang
berat ditinggalkan®— ,das Leichte wird fortgetragen, das Schwere zuriickgelassen.”
Das , Leichte” bezeichnet mobilen Besitz, also auch die Produkte des Waldes, das
»Schwere® steht bildlich fiir Land und Wald. Das Eigentum an Wald und Land
liegt in den Hinden der Frauen und wird matrilinear vererbt, Mianner hingegen
kénnen nur Eigentumsanspriiche an mobilen Dingen geltend machen.

Das Verhiltnis zwischen den Orang Rimba und ihren waris entspricht einer
wpatron-client-Beziehung®, in der soziale Bande und Allianzen zwischen nicht ver-
wandten Individuen und/oder Gruppen etabliert werden. Diese in Siidostasien
weit verbreitete Form der Beziehung manifestiert sich in einem Verhiltnis gegen-
seitiger Rechte und Verpflichtungen im 6konomischen, sozialen und politischen
Bereich (Leach 1970; Pelras 2000; Scott 1972; Wolf 1966). Dabei hat der patron
eine hohere soziale Stellung als sein c/ient inne, so dass es sich immer auch um eine
Machtbeziehung handelt (Scott 1972).

Die Ressourcen der Patrone sind oft wissensbasiert, wie zum Beispiel Hand-
habung des lokalen Rechtssystems. Dariiber hinaus haben die Patrone direkte und
indirekte Kontrolle iiber Ressourcen wie Lindereien und Wald und bekleiden oft
wichtige Amter innerhalb lokalpolitischer Strukturen. Wichtige Aufgaben der Pa-
trone sind die rechtliche Unterstiitzung ihrer Klienten, aber auch die Gewihrleistung
ihrer Grundversorgung mit Nahrungsmitteln und notwendigen Geritschaften. Als
Gegenleistung fiir die Garantie ihrer Sicherheit stellen die Klienten ihre Arbeitskraft
in unterschiedlichen Kontexten in die Dienste ihrer Patrone. Dariiber hinaus sind
sie oft zu monetiren Abgaben oder Abgaben von Teilen ihrer landwirtschaftlichen
Ertrige verpflichtet. Die Qualitit dieser Bezichungen und auch der Grad der Ab-
hingigkeit zwischen beiden Parteien kénnen deutlich variieren und sich auch im
Laufe der Zeit verindern (Scott 1972). In der Verbindung zwischen waris und
Orang Rimba kommt ersteren die Position eines patron, den Orang Rimba die
eines client zu. Thr Verhilenis ist durch folgende Verpflichtungen gekennzeichnet:
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Verpflichtungen des waris gegeniiber den Orang Rimba:

* Beistand in adat und Rechtsfragen

¢ Beistand bei Konflikten untereinander
und mit der sesshaften Bevolkerung

¢ Bezahlung der Schulden ,seiner’ Orang Rimba, beispielsweise bei
Hochzeiten oder Strafen bei adat-Ubertretungen

e Orang Rimba in ihren Hiusern zu beherbergen und zu verkostigen

Verpflichtungen der Orang Rimba gegeniiber ihrem waris:

* Unentgeltliches Ausfiihren von Feldarbeiten, Gummizapfen
und Holzeinschlag fiir die waris

* Abgabe eines Teils der eigenen Reisernte, isi mempeka, als Zeichen
der Ehrung und Loyalitit

* Abgabe von Forstprodukten als bunga kayu an die waris

o Verkauf simtlicher gesammelter Forstprodukte an die waris

e Verkauf simtlichen Kautschuks an die waris zu einem von
diesen festgelegten Preis

» Unterstiitzung der waris bei der Wahl in politische Amter

Bei Nichteinhaltung dieser Verpflichtungen miissen die Orang Rimba eine Strafe
von 100 Stoffen (kain) an ihre waris zahlen.*°

Ein weiteres Merkmal einer patron-client-Bezichung ist die direkte Interaktion
zwischen zwei Parteien wie den Orang Rimba und den waris. Durch diese direkte
Interaktion unterscheidet sich die patron-client-Beziehung von der eines Mittlers
wie dem jenang, der als dritte Person den indirekten Austausch zwischen zwei Par-
teien organisiert. Patron-client-Beziehungen existieren sowohl intrakommunal als
auch interkommunal, wie bei den sesshaften waris und den Orang Rimba. Nach
Scott minimieren gute verwandtschaftliche Bezichungen das Bediirfnis nach nicht
verwandtschaftlichen Strukturen. Er betrachtet Jiger-Sammler-Gesellschaften
als in einem sehr engen verwandtschaftlichen Verband organisiert, so dass diese
nicht auf die enge Verbindung mit einem Patron angewiesen sind (Scott 1972:104).
Gleichzeitig wird die parron-client-Bezichung als ein Verhiltnis beschrieben, dessen
Rechte und Plichten denen zwischen Verwandten sehr dhnlich sind. Die Zuneigung
und Erwartungen in dieser Beziehung zwischen nicht Verwandten werden durch
die Verwendung bestimmter Anredeformen ausgedriickt, die normalerweise engen
Verwandten vorbehalten sind (Scott 1972). Zwischen den Orang Rimba und den

4 Werden z.B. Forstprodukte an andere Personen als die waris verkauft, betrigt die Strafe fiir die

Orang Rimba mindestens 100 koping kain, also 100 Stoffe (Batiktiicher), deren Wert 2005 ins-
gesamt etwa 1,5 bis 2 Millionen Indonesische Rupiah (IDR, etwa 150 bis 200 Euro) entsprach.
Auf die Bedeutung von kain als Zahlungsmittel werde ich im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort der
Armut und des Wohlstandes® detailliert eingehen.
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waris im Bukit Duabelas-Gebiet wird dariiber hinaus sogar eine reale verwandt-
schaftliche Beziehung beider Parteien postuliert.

Die Erben des Waldes

Die waris leiten die Verpflichtungen der Orang Rimba ihnen gegeniiber nicht
nur aus dem Konzept des waris-Waldes ab, sondern auch durch eine verwande-
schaftliche Beziehung, die auf einer gemeinsamen Abstammung basiert. Durch die
Herleitung einer gemeinsamen Abstammung werden die Orang Rimba im Bukit
Duabelas-Gebiet und die Bewohner Tanah Garos als zwei Gruppen imaginiert, die
in einem geschwisterlichen Verhiltnis zueinander stehen. Dabei wird den Orang
Rimba ein weibliches Geschlecht und den Bewohnern Tanah Garos ein minnliches
Geschlecht zugeordnet, so dass Dorf- und Regenwaldbewohner wie Bruder (sanak
genton) und Schwester (sanak betina) sind. Den waris kommt so letztendlich die
Rolle des Mutterbruders mit den damit verbundenen Rechten und Pflichten nach
dem lokalen adat zu. Dariiber hinaus legitimiert diese Vorstellung nicht nur die
qualitative Bezichung zwischen den waris und den Orang Rimba, sondern dient
gleichzeitig der Erklirung der Herkunft der Orang Rimba. Die Geschichte tiber
die gemeinsame Abstammung der Orang Rimba und der Bewohner Tanah Garos
existiert in leicht unterschiedlichen Versionen, ihre Charaktere und die Handlung
sind jedoch jeweils identisch. Ich gebe die Geschichte im Folgenden so wieder,
wie sie mir von Rio H. Syayutti Ali, dem einflussreichsten waris Tanah Garos, im
Sommer 2004 erzihlt wurde:

Die Geschichte der Abstammung der Suku Anak Dalam vom Fluss Makakal
und die Geschichte der Abstammung des Dorfes Tanah Garo

Es war einmal ein Junggeselle aus Pagar Ruyung®’ namens Bujang Perantau
(verstoflener oder umherzichender Jiingling). Bujang Perantau baute sich im
Wald einen Unterstand, und wie er so durch die Wilder streifte, fand er
eines Tages eine Kelumpangfrucht. Er nahm die Frucht an sich und trug sie
zu seinem Unterstand. Um Mitternacht plotzlich zerbrach die Kelumpang-
frucht und heraus stieg eine Prinzessin, die Bujang Perantau antrug, sie zu
heiraten. Bujang Perantau erwiderte, dass ihm dies nicht maoglich sei, da
keine fiir ihn passende Frau existiere. Daraufthin sagte die Prinzessin, der
Junggeselle solle einen Baum tiber den Fluss fillen und ihn entrinden. Dann
wiirden sie und Bujang Perantau sich von den gegeniiber liegenden Enden
auf dem Baumstamm entgegenlaufen. Der Junggeselle vom unteren, die
Prinzessin vom oberen Teil des Baumes aus. Wenn sie sich in der Mitte des
Stammes trifen und ihre Képfe einander beriihrten, so wiirden sie einander
heiraten und zu Mann und Frau werden.

4  Minangkabau-Reich im Norden der Bukit Duabelas-Region, mit dem wahrscheinlich auch

Putri Selaro Pinang Masak eine verwandtschaftliche Beziechung verbindet.
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Bujang Perantau und die Prinzessin bekamen vier Kinder, nimlich Bujang
Malapangi, Dewo Tunggal, Selaro Pinang Masak und Putri Gading. Die
vier Geschwister trennten sich in zwei Paare, von denen das eine ein sess-
haftes Leben im Dorf fihren, das andere hingegen im Wald leben sollte. Die
Trennung der Geschwister fand auf dem Berg Sekembang, unterhalb des Ge-
bietes Taman Putri Sanggo Bayo statt. Dann begannen Bujang Malapangi
und Pinang Selaro Masak ein Leben im Dorf, bekannten sich zum Islam
und wurden so die ersten waris. Bujang Malapangi lief§ sich in Tanah Garo
nieder, was seitdem als pangkal waris bezeichnet wird. Selaro Pinang Masak
lebte fortan in Serengam (Pakuaji) und begriindete so die wjung waris. Dewo
Tunggal und Putri Gading blieben im Wald zuriick, lebten fortan in der
Region Makakal und wurden zu Suku Anak Dalam.

Bei ihrem Abschied schworen sich die beiden Paare gegenseitige Verant-
wortung und ewige Verbundenheit, also richtete sich Bujang Malapangi an
Dewo Tunggal und rief: ,Diejenigen, die nicht den Befehlen der waris aus
dem Dorf folgen, werden, falls der waris sie im Wald trifft, mit falschem
Essen wie Schwein, Waran, Tapir, Schlange und anderem getduscht werden!*
,H u u u, erwiderte Dewo Tunggal. Danach wies Dewo Tunggal auf Bujang
Malapangi und rief: ,Ihr werdet im Dorf leben und den Islam annehmen,
Euch nach seinen Regeln organisieren, Landwirtschaft und Handel be-
treiben. ,H u u u', antwortete Bujang Malapangi. [...]

Die Orang Rimba werden von den waris jedoch nicht nur als tributpflichtige
Untergebene betrachtet, sondern auch als personliches Eigentum und somit als
Handelsgut, das bei Bedarf verkauft und getauscht werden kann. Dies jedoch nur
innerhalb der Gruppe der waris. Dabei werden die Orang Rimba meist als bubung
(Kernfamilie) gehandelt, deren Preis sich an der ,Produktivitidt“ der Familienmit-
glieder orientiert.”® Die Vererbung der bubung in Tanah Garo erfolgt matrilinear,
und auch die Verpflichtung der Orang Rimba gegeniiber ihren wariswird matrilinear
weitergegeben. So entstehen direkte Beziehungen zwischen Gruppen und Personen
tiber mehrere Generationen hinweg, wie es oft in patron-client-Verhiltnissen der
Fall ist.

Rio H. Syayutti Ali hat die Deszendenz der waris und Orang Rimba seit Bujang
Perantau und Putri Buah Kelumpang bis zum Jahr 1986 niedergeschrieben. Diese
habe ich in Abbildung 7 grafisch dargestellt. Die Ausfithrungen Rio Syayuttis
enden jedoch mit Temenggung Berdinding Besi und ihm selbst. Zur Zeit meiner
Feldforschung hatte Temenggung Mirak offiziell die Position des zemenggung in
Makakal Hulu inne. Er stand ebenfalls in einem client-Verhiltnis zu Rio Syay-
utti und seinem Sohn, der nach dem Tod Rio Syayuttis die Rolle des waris unter
dem Namen Rio Bujang tibernahm. Nach dem Tod Temenggung Miraks wurde

#  Einer der jugendlichen Orang Rimba-Aktivisten berichtete mir erbost, dass er just fiir 300.000

Rupien den Besitzer gewechselt habe, das sei ,billiger als eine Ziege!“.



84

Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

Bujang Perantau

Putri

Buah Kelumpang

Putri
Gading

(Rimba)

W~ WU ks WwWwN =

-
N = O W

Dewo
Tunggal

(Rimba)

Moyang Berbalur Dado
Moyang Si Gayur
Moyang Tungkul

. Depati Payung Alam

. Depati Payung Agung

. Depati Payung Bungo

. Depati Payung Bulan

. Depati Singo

. Depati Pemuncak

. Depati Pagar Alam

. Temenggung Besar Singo Jayo
. Temenggung Karti Singo Jayo
. Temenggung Berdinding Besi
. Temenggung Mirak

. Temenggung Pemobar

Bujang Selaro Pinang
Malapangi Masak
(Tanah Garo) (Tembesi)
pangkal waris ujung waris

. Rio Badar

. Rio Bungkuk

. Rio Timpang
Rio Gundur

. Rio Sindir

. Rio Bujang Intan
. Rio Da‘im

. Rio H. Zahari

. Rio Thahir

. Rio Bedul

. Rio Karim

. Rio H. Syayuti Ali
. Rio Bujang

Abbildung 7: Herleitung der verwandtschaftlichen Bezichungen zwischen den Orang

Rimba und der sesshaften Bevélkerung Tanah Garos.

Temenggung Pemobar zum neuen politischen Oberhaupt Makakal Hulus be-

stimmt.

Die Erben der Pflicht

Durch die Geschichte der gemeinsamen Abstammung, wie sie von den waris er-
zihlt wird, ergibt sich nicht nur ein verwandtschaftlich bedingtes Abhingigkeits-
verhiltnis, sondern auch eine soziale Hierarchisierung, die sich durch die Wahl
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des jeweiligen Lebensraumes (Wald oder Dorf) des Geschwisterpaares ergibt.
Die unterschiedlichen Lebensbedingungen und die darin implizierte soziale
Kategorisierung von Dorf- und Waldbewohnern verdeutlicht eine weitere Uber-
lieferung49 von ,,Gesetzen“ aus Tanah Garo, in denen die Verschiedenheit der
Lebensweise der waris und von ,jenen, die im Wald leben®, dargelegt wird. Diese
Gesetzte weisen starke Ahnlichkeit mit einer Darstellung Hagens (1908:9) auf, die
in einer weiteren Version in diesem Kapitel bereits wiedergegeben wurde.”

Die Gesetze jener, die im Wald leben
(undang undang yang tinggal di rimbo):

berlantai gambur Der Boden ist aus Torf,

beratap cikai ihr Dach sind die Blitter,
berdinding bener ihre Winde sind die Brettwurzeln,
berayam kuwau ihr Huhn ist der Argusfasan,
berkambing kijang ihre Ziege ist das Reh,

memakan buah batatal  ihre Frucht die Batatal-Frucht,

dan minum air und sie trinken das Wasser
dibungkul kayu aus der Hohlung des Baumstammes.

Die Gesetze derjenigen, die im Dorf leben

(undang undang yang tinggal di kampung):

berdusun berlaman Mit Dérfern und Plitzen,
berjamban bertepian mit Latrine, die Wege gesdumit,
berpadang pirang ihre Felder goldgelb,

berpadang kelapo ihre Felder mit Kokospalmen,
bersunat bebersibhan reinlich beschnitten,

mengaji dan bersekolah  rezitieren sie den Koran und besuchen die

Schule.

Diese ,,Gesetze besagen, dass den Waldbewohnern das als Lebensgrundlage dient,
was sie im Wald finden. Thre Lebensweise ordnet sich den ,,Gesetzen des Waldes

#  Die hier wiedergegebene Version der ,Gesetze® erfolgt anhand miindlicher Uberlieferungen
aus Tanah Garo, die 1986 von Rio H. Syayutti (s.0.) schriftlich fixiert wurde. Dieses Schrift-
stiick enthilt die oben wiedergegebene Abstammungsgeschichte der ,,Suku Anak Dalam® und
dariiber hinaus eine Sammlung von seloko adat, die ebenfalls zur Rechtsfindung dienen.

50 Siehe Fufinote 29 auf Seite 69.



86 Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

unter und passt sich ihrem Habitat an, ohne ihre Umwelt zu gestalten oder zu
verindern. So sind diejenigen, die im Wald leben, ein Teil von ihm. Die Dorf-
bevolkerung hingegen lebt in einer aktiv gestalteten Kulturlandschaft mit Feldern
und gesiumten Wegen, die Natur wurde ,zivilisiert”, und das Leben im Dorf
zeichnet sich durch das Vorhandensein von Regeln und Ordnung aus.

Neben der Beschreibung der jeweiligen Lebensrdume und -umstinde ist hier
die Eigenschaft der Dorfbewohner als ,,reinlich, beschnitten, den Koran rezitierend
und die Schule besuchend® ein entscheidendes Merkmal in der Differenzierung
beider Gruppen. Sauberkeit gilt als wichtige Tugend eines ,zivilisierten Menschen,
ebenso das Bekenntnis zum Islam. Die Schulbildung, die eine Alphabetisierung
bedeutet, ist ein weiteres Merkmal ,fortschrittlicher* Menschen, durch das sich
die Dorfbewohner von den Regenwaldbewohnern unterscheiden. Durch die
Benennung gerade dieser Kriterien, die fiir Entwicklung und Modernitit stehen,
wird die hierarchische Uberlegenheit der waris gegeniiber den Orang Rimba weiter
vertieft und gleichzeitig legitimiert. Die Kategorisierung der Orang Rimba durch
die waris ans untere Ende einer linear verlaufenden menschlichen Phylogenese von
Lprimitiv zu ,zivilisiert® entspricht der Kategorisierung der Orang Rimba durch
die sesshafte Bevolkerung und die indonesische Regierung.

4.3.3. Der Wald voller Geschichten

Die dargestellten Hintergriinde der Beziehung zwischen waris und Orang Rimba
verdeutlichen, in welchen komplexen Strukturen die Identititsbildung der Orang
Rimba und der Kampf um ihren Lebensraum stattfinden. Durch Bezugnahme auf
historisch legitimierte Eigentumsrechte und das eigene adat setzen die Bewohner
Tanah Garos ihre Anspriiche auf das von den Orang Rimba bewohnte Waldgebiet
durch. Eine genaue Betrachtung der Abstammungsmythen der Orang Rimba
und ihr Vergleich mit den Uberlieferungen der waris veranschaulicht jedoch, dass
die Orang Rimba durch ihre Geschichten diese soziale Hierarchisierung in Frage
stellen. Die Bezugnahme auf die bekannte Herrscherin Jambis, Putri Selaro Pinang
Masak, in der Geschichte, wie sie von Temenggung Tarib erzihlt wurde, ist be-
sonders interessant im Vergleich mit der Abstammungsgeschichte der ,,Suku Anak
Dalam®, die von Rio H. Syayutti Ali, dem einflussreichen waris aus Tanah Garo,
erzihlt wurde. In der Geschichte Rio Syayuttis lebt Putri Selaro Pinang Masak ein
sesshaftes und somit ,zivilisiertes* Leben im Dorf Pakuaji. Sie hat den Status eines
waris in ihrem Einflussbereich Tanah Serengam und ist eine den Orang Rimba
tibergeordnete Autoritit, zu der die Orang Rimba in einem Abhingigkeitsverhile-
nis leben.

In der Abstammungsgeschichte Temenggung Taribs hingegen ist die bekannte
Herrscherin die direkte Ahnin der Orang Rimba, die sich autonom fiir ein Leben
im Wald entschieden hat. Der Wald wird somit zu einem dem Dorf gleichwertigen
Lebensraum und macht die Orang Rimba zu einer Gruppe von Menschen, denen
nicht nur eine gleichberechtigte, sondern eigentlich sogar eine der ,,normalen® sess-
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haften Bevolkerung tibergeordnete soziale Position zusteht — ,, kami keturonon rajo!“
(»Wir sind von kéniglicher Abstammung!“). Gleichzeitig beinhaltet die Berufung
auf eine konigliche Abstammung die Assoziation mit bestimmten Tugenden,
die von ,Kultiviertheit“ zeugen. Selaro Pinang Masak selbst bekannte sich zum
Islam und lebte nach seinen Regeln. Diese wurden jedoch aus rein pragmatischen
Griinden, um das Uberleben in der neuen, selbst gewihlten Umgebung Regenwald
zu ermdglichen, durch andere ersetzt.

Die Geschichten der Orang Rimba zeugen von ihrer Souverinitit und ihrer
fiir sich beanspruchten Autonomie gegeniiber lokalen und nationalen Autorititen.
Gleichzeitig wird deutlich, dass die Beziechung zwischen den Orang Rimba und
der sesshaften Bevolkerung untrennbar mit den lokalen Versionen der Geschichten
Jambis verwobensind. In diesen Geschichten konkurrieren soziale Kategorisierungen
und damit verbundene Identititen der Orang Rimba. Die aktuellen Prozesse der
Identititsbildung der Orang Rimba und die damit verbundene Artikulations- und
Handlungsfihigkeit miissen darum immer auch vor dem Hintergrund polymor-
pher oraler Uberlieferungen betrachtet werden.



Abbildung 8: Penguwar mit dem Kopf einer Gottheit auf der
Schulter. (Foto: D. Rhokdian 2004)



5. Der Wald: Ein Ort der Identitit

5.1. Die Orang Rimba sind der Wald

Die Orang Rimba unterteilen die Welt in ein Innerhalb und ein Auferhalb des
Regenwaldes. Der Regenwald, rimba oder di delom (im Inneren), wird von der Welt
auflerhalb des Regenwaldes, der dunia luar (der Welt au8erhalb) umgeben. Im Ver-
gleich zum oft schattigen, feuchten und kiihlen Inneren des Waldes, wird die Welt
auflerhalb als sonnenbeschienen und hell wahrgenommen, so dass sie meist als dunia
terang (helle, erleuchtete oder klare Welt) bezeichnet wird. Entsprechend wird die
sesshafte Bevolkerung auferhalb des Waldes kollektiv als orang luar (Menschen von
auflerhalb) oder orang terang (Menschen des Lichts) bezeichnet.

In diesem Kapitel werde ich die Konzeption des Regenwaldes als Lebenswelt
der Orang Rimba vorstellen. Diese findet, ebenso wie die eigene Positionierung im
sozialen Gefiige der Bukit Duabelas-Region, immer auch in Beziechung zur sess-
haften Bevolkerung auflerhalb des Regenwaldes statt. Dabei ist die Abgrenzung der
eigenen Lebensweise innerhalb des Waldes von jener der dunia terang, und somit
die Etablierung von Unterschieden zwischen beiden Welten, fiir die Orang Rimba
von grofSerer Bedeutung als die Betonung von Gemeinsambkeiten.
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Die dunia terang wird von den Orang Rimba als Ort mit eher negativen Ei-
genschaften, vor allem als Ausgangspunkt diverser Krankheiten betrachtet. Diese
Einstellung gegeniiber der dunia terang bezieht sich auch auf deren Bewohner. Eng
verbunden mit dieser negativen Wahrnehmung ist das Konzept des ,,layu” (ver-
welke, verblitht, schwach), nach dem Pflanzen des Waldes infolge des Kontaktes
mit orang terang oder bestimmten Tieren verwelken und absterben. In diesem Zu-
sammenhang werden die orang terang als potentielle Ubertriger von Krankheiten
zu orang layu und damit zu Tod- und Unheilsbringern im weiteren Sinne, die es zu
meiden gilt (vgl. Sandbuke 1984:87).! Um eine Vermischung der beiden Welten
und somit negative Auswirkungen fiir die Orang Rimba zu verhindern, miissen
strenge Verhaltensregeln beim Kontakt mit orang terang oder Giitern der dunia
terang beachtet werden. Auch Nicht-Regenwaldbewohner, die sich im Regenwald
aufhalten, werden seitens der Orang Rimba angewiesen, bestimmte Verhaltens-
regeln zu beachten, um Schiden durch /ayu zu verhindern.>

Die Orang Rimba unterteilen den Regenwald in eine Welt der Gotter (halom
dewo), ein Diesseits (halom nio) und eine Unterwelt (kapir). Diese Welten werden
von verschiedenen Wesen bewohnt, die das Leben und Handeln der Orang Rimba
bestimmen und sowohl gute als auch schlechte Eigenschaften haben kénnen. Zu-
sitzlich gibt es einen Herrschergott (tuhan, tuhan kuaso), der alleine tiber Leben
und Tod entscheidet. Er ist der Schopfer der Welt, der ebenfalls Sonne und Mond
erschaffen hat. Tuban kuaso ist hierarchisch den Gottern iibergeordnet, steht jedoch
auflerhalb ihrer Gemeinschaft. Als cap mencipai (auch: nang mogong cap mencipai)
wird die Quelle allen Lebens bezeichnet. Sie soll in all ihren Ausformungen ge-
ehrt werden, indem allen Lebewesen, besonders Tieren und Pflanzen, Respekt und

Achtung entgegengebracht wird.

5.1.1. Die Welt der Gotter — halom dewo

Die Welt der Gotter (halom dewo) und das Diesseits (halom nio oder dunia cabur)
werden mit dem Begriffspaar kasar — haluy (kasar = grob, rau, ungebildet, haluy =
hoflich, gebildet, unkérperlich) kontrastiert, das sinngemifl der Unterscheidung
profan — sakral entspricht. Trotz dieser konzeptionellen Trennung durchdringen

Sandbukt zieht hier eine Verbindung zwischen dem Eigennamen der malaiisch-stimmigen
Bevolkerung Jambis, ,Orang Melayu®, und dem Konzept des ,,/ayu” der Orang Rimba. Diese
etymologische Herleitung der negativen Wahrnehmung der Welt der Orang Melayu wurde mir
von meinen Orang Rimba-Gesprichspartnern jedoch nicht bestitigt.

Hagen beschreibt in seiner Monografie ebenfalls des Ofteren die »Meidungsstrategie“ der
,Kubu“ gegeniiber Fremden, inklusive anderer , Kubugruppen®, als eine ihrer auffilligsten Ver-
haltensweisen (Hagen 1908:15 ff.).

Wihrend meines Aufenthaltes im Bukit Duabelas-Gebiet durfte ich beispielsweise das frisch
mit Reis eingesite Feld eines rombongon, mit dem ich wenig Kontakt hatte, nicht passieren.
Schon von weitem wurde ich gebeten, das Feld weitrdumig zu umgehen, um Schiden durch layx
zu vermeiden.
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sich die beiden Welten und das alltigliche Leben und Handeln der Orang Rimba
wird durch die Gétterwelt und ihre Bewohner bestimmt. Halom nio und halom
dewo werden an ihren Enden von einer Vorrichtung zusammengehalten, die den
gleichen Namen trigt wie die Fallen der Orang Rimba. Diese Verbindungen werden
von Schutzgéttern orang de sudut bewacht, um sicherzustellen, dass sich die Ver-
bindungen nicht losen und der Fortbestand des halom nio gewihrleistet ist. Ende
des halom nio und Beginn des halom dewo ist ,jenseits des Wassers®, dibawah laut.
Die Welt der Gotter wird von unterschiedlichen Gruppen von Wesen bewohnt.
Zum einen von den eigentlichen Géttern, dewo oder behelo, zum anderen von
Geistwesen, siluman und setan, die sowohl positive als auch negative Eigenschaften
haben kénnen. Die halom dewo ist auch Aufenthaltsort von Engeln (malaykat,
bidodari) und Propheten (nabi Adam, nabi Jesuy).>

Die behelo haben Eigennamen, die bereits auf die ihnen zugeordneten ,Zu-
standigkeiten® verweisen. Jede Gottheit, wird als kollektive Gottheit imaginiert
und mit einer bestimmten Blumensorte assoziiert. Die wichtigsten Gotter sind
behelo merego (Tigergottheit), behelo gedjoh (Elefantengottheit) und behelo nangoy
(Wildschweingottheit).

Zur Gruppe der Gottheiten gehoren auch solche mit bestimmten Wirkungs-
bereichen wie beispielsweise orang de penyakit(Wirkungsbereich: Krankheiten), orang
de padi (Reisgottheiten), orang de reppo (Wirkungsbereich: Honig, Honigbiaume)
und orang de mato ack (Quellgottheiten). Sie sind immer weiblichen Geschlechts.
Die Welt der Gotter entspricht in Aussehen und Aufbau einem Dorf der Orang
Melayu, durch das ein Fluss zum groflen Wasser (laur godong) flief3t. Die wichtigste
Unterscheidung der hier lebenden Gottheiten besteht zwischen stromaufwirts (u/u)
und stromabwirts (i/ir) lebenden Gottheiten, erstere haben in der Regel positive,
letztere negative Eigenschaften (vgl. Sandbukt 1984).

Die Kontaktaufnahme mit den Gottheiten erfolgt vor allem dann, wenn die
Orang Rimba die Hilfe, Unterstiitzung oder den Segen der Gétter wiinschen, wie
beispielsweise vor dem Anlegen von Feldern, vor der Reisernte, vor dem Besteigen
von Honigbdumen (sialong) oder zur Genesung von Krankheiten.

Der Kontakt zu den Géttern kann entweder durch Anrufung in gebetsihnlicher
Form (berdekir, dewo-dewoon) oder im Rahmen von Ritualen (bebalai) unter der
Leitung eines Schamanen oder einer Schamanin (dukun) aufgenommen werden.
Solche Rituale kénnen nur an bestimmten heiligen Orten abends oder nachts abge-
halten werden, tagsiiber ist eine Kontaktaufnahme mit den Géttern nicht méglich.>*
Um mit den Géttern in Kontakt zu treten, versetzt sich der dukun in Trance (amal,
keadoon mimpi) und kann in diesem Zustand die Gétter aufsuchen und mit ihnen
kommunizieren. Oftmals nimmt der dukun fir seine Reise zu den Géttern die

3 Eine Beschreibung der unterschiedlichen Propheten und ihrem Bezug zu Christentum und
Islam gibt Sager (2008:110).
Tagsiiber ist nach Angaben der Orang Rimba der Zustand der Trance nur schwer zu erreichen,

da es dann zu viele Einfliisse gibt, die die Konzentration des dukuns storen.

54



92 Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

Hilfe bestimmter Vogel in Anspruch, fiir die am Ritualplatz eigens Sitzstangen
aufgestellt werden. Der dukun wird dabei zu einem Medium, durch das die Gétter
ihre Weisungen vermitteln.” Anwesend sind bei den Ritualen erwachsene Minner,
Frauen und Jugendliche, die alle in spezielle Zeremonientiicher gekleidet sind. Fiir
den erfolgreichen Verlauf des Rituals ist es von grofler Bedeutung, dass die teil-
nehmenden Menschen sowie simtliche von ihnen verwandten Gegenstinde und
Kleidung frei von Verunreinigung durch Kontakt mit der Aulenwelt (dunia terang)
sind.”®

Ein bedeutendes Ritual fiir die Orang Rimba ist die Kontaktaufnahme mit den
behelo nangoy. Bei den nangoy (Bartschwein, Sus barbarus) handelt es sich um eine
Wildschweinart, die sich einmal im Jahr auf Wanderschaft begibt und dabei das
Bukit Duabelas-Gebiet zur Zeit der Fruchtsaison (musim buabuahon) durchquert.
Die nangoy sind fiir die Orang Rimba Gottheiten, die sich auf8erhalb ihrer Wan-
derung ,jenseits des Wassers® (dibawah laut), im Reich der Gotter aufhalten. Dort
leben sie unter Konig Kokodin (rajo Kokodin) als gottlichen Seelen, die erst nach
der Durchquerung des Wassers und beim Erreichen des halom nio ihre tierische
Gestalt annehmen. Um sicherzustellen, dass die nangoy auch wirklich die Region
Makakal passieren, wird die Wildschweingottheit bebelo nangoy im Rahmen eines
mehrtigigen Rituals von einem dukun angerufen: ,rajo kelentang turun seribu turun
belansoh ke dunio cabo® (,Konig schnell, steigt herab zu Tausenden, steigt herab in
Mengen, in diese Welt!“).

Eine weitere Moglichkeit der Kommunikation zwischen Orang Rimba und
ihren Gottern bieten Triume. Oft vermitteln die Gotter Zukunftsvisionen durch
Triume, in denen bestimmte Symbole (beispielsweise symbolisiert die Schlange
Geld und das ,Drachenblut“-Harz (jerenang) Verletzungen) auf kommende Ereig-
nisse verweisen. Diese Art von Triumen wird mimpi sawot genannt und hat grof§en
Einfluss auf das Alltagsleben der Orang Rimba, da diese ihre Aktivititen in Ab-
hingigkeit der Inhalte dieser Triume gestalten.

Geistwesen — Silumon und setan

Die Geistwesen, silumon und setan, leben an den verschiedensten Orten im Wald —
in Baumen, in Héhlen, auf Hiigeln, an Fliisse und im Boden — in einer Art Parallel-
welt und machen so den Regenwald zu einer beseelten, lebenden Umwelt. Die sezan
bestimmen durch ihre Anwesenheit und ihren Charakter, der entweder gut oder
schlecht sein kann, die Interaktion der Orang Rimba mit ihrer Umwelt: Die sezan
geben vor, welche Biume gefillt, wo Girten angelegt und Hiuser gebaut werden

% Die Orang Rimba benutzen keinerlei Drogen oder stimulierende Mittel, um den Zustand der

Trance herbeizufithren. Spricht der dukun als Medium der Gétter, verwendet er oftmals eine
den Orang Rimba fremde und unverstindliche Sprache.

Das bedeutet, dass sich z.B. weder mit Seife oder Shampoo gewaschen werden darf. Wurden
Speisen aus dem Dorf verzehrt, muss vor dem Ritual gefastet werden, um den reinen, unkon-
taminierten Zustand vor dem Kontakt mit der AufSenwelt wieder herzustellen.
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diirfen, wo gejagt oder die Notdurft verrichtet werden darf. Die am hiufigsten an-
zutreffenden sezan sind setan tanah (Erdgeister), setan tunggu oder hantu kayu (in
Biumen lebende Geister), setan talun talon (Geister des Wasserfalls) und setan mato
ack (Geister am oberen Flusslauf oder an der Quelle). Eine Nichtbeachtung der
setan und ihrer Vorgaben fiihrt unweigerlich zu Ungliick, Krankheit oder Tod.”
Die setan sind weiblichen Geschlechts und beléstigen oder storen die Menschen
bis sie von minnlichen Orang Rimba ,geheiratet” (nika, kawin) werden. Diese
»Heirat“ erfolgt nach bestimmten Regeln, diese beinhalten vor allem die Gabe
von Zigaretten/Tabak und einige Zeremonien. Dazu ist kein dukun notwendig, es
reicht die Unterstiitzung/Hilfe von Orang Rimba, die schon kramaz (,heilig® im
Sinne eines leichteren Zugangs zur Welt des Sakralen), d.h. bereits mit einigen sezan
wverheiratet” sind. Durch die ,Heirat“ mit den Orang Rimba werden die sezan fiir
ihre ,Heiratspartner” zu si/umon und belistigen diese nicht weiter. Vielmehr gehen
die silumon in den ,Besitz* (punya) der jeweiligen Orang Rimba tiber. Es ist erlaubt,

Abbildung 9: Der Fluss Pengulaworon: Hier wohnen Flussgeister und Erdgeister.

7 Die Beschreibungen Hagens tiber die Glaubenswelt der ,,Kubu® ist recht vage, da eine Religion

bei den , Kubu“ damals allgemein als ,,fehlend“ angenommen wurde. Zusammenfassend kommt
Hagen jedoch zu folgendem Schluss: ,Die Kubu glauben an Geister die in Boden und Pflanzen
hausen, Krankheiten und Ungliick wird diesen Geistern zugeschrieben®, wie z.B. den ,Epi-
demieteufel” im Erdboden (Hagen 1908:145).
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eine unendliche Anzahl von setan zu ,heiraten. Je mehr silumon ein Mensch besitzt,
desto hoher ist seine Chance, ebenfalls kramat zu werden. Der Status des kramat
bedeutet fiir die Orang Rimba, dass sie nach ihrem Tod zu Engeln (malaykaz)
werden und somit ebenfalls zur Kategorie der Gétter (dewa) gehren.’®

Die Unterwelt — Kapir

Die Unterwelt (kapir) gleicht, wie die Welt der Gotter, menschlichen Dérfern und
ist von menschenihnlichen Wesen, den orang kapir, bewohnt. Einen Zugang bzw.
Interaktionen zwischen den Orang Rimba und den orang kapir gibt es heute nicht
mehr, darum hat die Unterwelt und ihre Bewohner keinen Einfluss auf das Alltags-

leben der Orang Rimba.

5.1.2. Konzeption der Person und Lebenszyklus

Ebenso wie das tdgliche Leben, wird auch die Existenz der Orang Rimba als Per-
sonen von den Géttern bestimmt. Das Dasein im Diesseits (halom nio, dunia cabur)
ist fiir die Orang Rimba nur ein merantau (merantau = in die Fremde gehen)* von
ihrem eigentlichen Wohnort im Reich der Gotter, in dem sie sich aufhalten, solange
sie nicht im halom nio weilen. In der Gétterwelt halom dewo gibt es einen Ort, der
golanggang kakanak genannt wird und der, ebenso wie die traditionellen Hiuser der
Orang Melayu und der Orang Rimba, in zwei Ebenen, einen hoheren (teranjung
tinggi) und einen niedrigeren (kedelomon) Bereich, unterteilt ist. An diesem Ort
halten sich die ungeborenen Kinder auf; bis sie vom zuhan, dem allmichtigen Gott,
ins Leben geschickt werden.

Das golanggang wird als ein Paradies imaginiert, in dem die Kinder von engel-
dhnlichen Wesen, bidodari, umsorgt werden. Die bidodari fungieren als iinduon,
eine Art miitterliche Fiirsorgerin oder Vormund, und erschaffen die Kinder aus
verschiedenen Blumensorten. Ist der Zeitpunkt der Geburt gekommen, wird das
neue Kind, genannt sumangor oder halui-nye bayi, von einem Schamanen oder
einer Schamanin (dukun) abgeholt. In diesen Vorgang sind verschiedene Gott-
heiten eingebunden, die wichtigsten sind bebelo oder dewo merego und verschiedene
silumon. Jedes Kind hat eine Schutzgottheit (@kuon), die, gemeinsam mit den betei-
ligten Gottheiten, mafigebend fiir die Eigenschaften der Menschen ist und sie ihr
Leben lang begleitet.

Zwischen dem ersten und dritten Lebensmonat werden die Babys im Rahmen
einer speziellen Zeremonie gebadet (mandiko bayi), um den Schutz und Segen der
Gotter fiir das Leben der Kinder im Diesseits zu erbitten, erst danach gelten diese als

% Verstorbene Frauen, Midchen und Jungen werden nach dem Tod zu nihang betina, nibang gady

oder nihang bujang.

Das merantau stellt besonders bei den Minangkabau eine institutionalisierte Form der Arbeits-
suche in der Fremde dar. Wihrend der Zeitin der Fremde sollen die jungen Minner Erfahrungen
sammeln und sich selbst beweisen.
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Abbildung 10: Besteigen eines Honigbaumes (sialong). (Foto: D. Rhokdian 2004)

richtig angekommen im halom nio. Neben den Schutzgottheiten ist das Leben eines
jeden Orang Rimba mit einem bestimmten Baum (sentubong) im Wald verbunden,
der vom Vater ausgewihlt wird.®® Von diesem sentubong wird geriebene Rinde auf
die Fontanelle des Siuglings gestrichen, damit das Kind stark und kriftig wird.
Wird ein sentubong beschidigt oder stirbt, ereilt die mit ihm verbundene Person
das gleiche Schicksal. Das Beschidigen oder gar Fillen eines sentubongs steht unter
hoher Strafe, da es einer Kérperverletzung oder gar einem Mord gleichkommt.

Der Namen des Kindes, der eng mit dessen Personlichkeit verbunden ist, wird
dem dukun von den Gottern im Traum mitgeteilt. Der Name wird dem Neu-
geborenen in den ersten drei Tagen nach der Geburt gegeben, er kann jedoch noch
bis zum fiinften oder sechsten Lebensjahr durch den dukun geindert werden. Ist
ein Kind oft krank oder entwickelt es sich schlecht, so liegt dies in der Regel daran,
dass ein unpassender Name vom dukun gegeben wurde. Bis zu einem Alter von fiinf
bis sechs Jahren gelten Kinder noch als ,rein® oder ,,unschuldig®, da sie noch nicht
»gesiindigt” haben. Siindiges Verhalten ist in diesem Zusammenhang vor allem das
Verzehren von Tieren, die mit einem Nahrungstabu belegt sind, und der Kontakt
mit der dunia terang.

0 Falls der Kindesvater verhindert sein sollte einen sentubong auszuwihlen, tibernimme ein Bruder

der Mutter diese Aufgabe.
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Abbildung 11: Eine temporire Behausung.

Aufgrund dieser Tatsache werden Kindern bis zu diesem Alter hellseherische Fihig-
keit zugeschrieben, und sie werden oft vor Entscheidungen oder vor der Jagd wie
Orakel befragt.

Bis zum Eintritt ins Erwachsenenalter durchlaufen die Kinder unterschiedliche
Lebenszyklusrituale. Die Orang Rimba werden mit den ihnen von den Géttern
zugeteilten Namen angerufen bis sie zum ersten Mal Eltern werden. Von diesem
Moment an werden sie als Vater (bepak) oder Mutter (induk) von ,A“ (,A“ = Name
des ersten Kindes) angesprochen. Verwitwet einer der Elternteile, wird er nicht
mehr nach seinem erstgeborenen, sondern nach dem jiingsten Kind benannt (Vater/
Mutter von ,,Z%). Da die Eigennamen eng mit dem Wohlergehen ihrer Triger ver-
kniipft sind, gelten fiir junge Midchen bis zur Pubertit und fiir alte Minner, ins-
besondere Wiirdentriger, Namenstabus. Die Namen dieser Personen diirfen gegen-
tiber bestimmten anderen Personen und orang terang nicht genannt werden, um
dem Einfluss von schwarzer Magie oder einer Abwendung der Gotter von den Na-
menstrigern vorzubeugen.

Bevor ein Mensch auf die Erde kommt, gibt er dem Herrn (fuhan) das Ver-
sprechen, nicht zu siindigen. Dieses Versprechen wird allerdings von den Orang
Rimba vergessen, sobald sie in diese Welt kommen. Sterben Kinder vor dem
sechsten Lebensjahr, bedeutet das, dass sie ihr Versprechen dem zuhan gegeniiber
nicht vergessen haben und nun zu ihm zuriickkehren, bevor sie gesiindigt haben.
Diese Menschen wollen nur einmal kurz die Welt sehen, aber dann aufgrund ihres
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Abbildung 12: Uberbleibsel eines Wohnhauses.

Versprechens wieder zurtick, das ist ihre Aufgabe (fugas), denn alle Menschen haben
Aufgaben oder Pflichten vom Herrn, die es zu erfiillen gilt.

Ist das merantau in dieser Welt beendet, wird der Mensch vom tuhan zuriick-
gerufen in die halom dewo. Doch bevor der Tote diese erreicht, muss er sich auf eine
Wanderung begeben, wihrend der er gerichtet wird. Um den Verstorbenen diese
Wanderung zu erméglichen, werden sie nicht begraben, sondern in einem eigens fiir
sie errichteten Haus (rumah pasaron) aufgebahrt. Wiirden die Toten beerdigt oder
den Boden beriihren, wire es fiir sie nicht mehr méglich, ihre letzte Wanderung an-
zutreten.®’ Das Totenhaus gleicht einem einfachen Wohnhaus (rumah), der Boden
aus Bambus befindet sich etwa einen halben Meter iiber dem Boden. Das rumah
pasaron hat ein Dach aus Bldttern und keine Winde. Die Totenhiuser werden nach
Méglichkeit auf der Begribnisstitte der Gruppe (pematang tengkora, ,Damm aus
Schiideln®) tief im Inneren des Waldes errichtet. Ist der Todesort des Verstorbenen
zu weit vom pematang tengkora entfernt, um ihn dort hinzubringen, wird von der
Gruppe oder den Angehérigen des Verstorbenen ein anderer Ort fiir das rumah
pasaron gewihlt. Dieser sollte jedoch moglichst weit weg vom eigentlichen Wohn-
ort der Gruppe des Verstorbenen liegen.

' Auch die Ausrichtung des Toten muss so zur Sonne erfolgen, dass er keinesfalls von dieser ge-

blendet wird und dadurch méglicherweise seinen Zielort verfehlt.
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Abbildung 13: Trockenreisfeld.

Um den Toten auf seine letzte Wanderung vorzubereiten, wird der Leichnam ge-
waschen und in neue Stoffe gehiillt, denen vorher vom dukun und durch Waschen
jegliche Verbindung mit der Welt auflerhalb des Regenwaldes (dunia terang)
genommen wurde. Den Toten werden Stoffe, Harze, Utensilien zum Feuermachen
und, im Falle eines verstorbenen Mannes, Tabak oder Zigaretten mitgegeben. So
ausgeriistet macht sich der Verstorbene nach der Aufbahrung auf die Wanderung
zum Ort der letzten Entscheidung (prabung timbangan). Wird dieser Ort nicht in-
nerhalb einer Woche erreicht, ist die verstorbene Person zu einem Dasein als Geist
(hantu) in der Zwischenwelt (hentel) verurteilt. Dieser Geist kann auch die Gestalt
von Tieren annehmen und ins Diesseits zuriickkehren, die Gestalt des Tieres kann
sich sieben Mal dndern. Wird der Ort des letzten Gerichts rechtzeitig erreicht, wird
dort vom #uhan und den anwesenden Géttern Recht gesprochen und entschieden,
ob der Wanderer in den heiligen Teil des Gotterreiches (bagian nang suci) eintreten
darf oder in der Zwischenwelt verbleiben muss. Alle guten und schlechten Taten
(dosa) wihrend des Lebens im halom nio werden rekapituliert und gegeneinander
aufgewogen.

Der Tod eines Gruppenmitgliedes bedeutet fiir die Gruppe, dass sie als Aus-
druck ihrer Trauer und ihres Schmerzes iiber den Verlust ihren Wohnort verlassen
muss. Wihrend eines Zeitraumes von mindestens einem Jahr ist die Gruppe an-
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gehalten, ein nomadisches Leben in moglichst grofier Entfernung zum Ort des
Verlustes zu fiihren. Dieser Brauch wird als melangun oder belangun bezeichnet und
kann Auswirkungen auf die Zusammensetzung und soziale Struktur der Gruppen
haben, da wihrend der Phase des melangun eine Fission der Gruppe maglich ist.
Wihrend des melangun ist es den Orang Rimba nicht erlaubt, shifting cultivation zu
betreiben oder sich fiir einen lingeren Zeitraum an einem bestimmten Ort nieder-
zulassen. Ist die Zeit der Wanderung beendet, kehren die Gruppenmitglieder in der
Regel in die Nihe ihrer urspriinglichen Wohnorte zuriick.®

5.1.3. Verortung des adat

Der Regenwald ist eine komplexe Welt, in der Gétter und Geister die Interaktion
der Orang Rimba mit dem sie umgebenden Wald bestimmen. Dies findet seine
Umsetzung im adat der Orang Rimba, in dem sich die Verwobenheit der Orang
Rimba mit dem Regenwald im alltiglichen Leben manifestiert. Als adar wird in
Indonesien die Gesamtheit von Regeln und Normen bezeichnet, die das gesell-
schaftliche Zusammenleben der Gemeinschaft bestimmen. Das jeweilige adar
einzelner ethnischer Gruppen basiert auf gemeinsamen Werten, Idealen und
geteiltem Wissen der Mitglieder dieser Gruppen und steht so in einem engen Zu-
sammenhang mit ihren kosmologischen und religiosen Uberzeugungen:

In a more profound sense than its usual rendering as ‘customary law’, adatr
must also be understood to incorporate the moral ideal of social consonance
and the behavioural imperative of propriety. There is an underlying religious-
social vision of the necessary correspondence of cosmic and human relation-
ship towards which it is directed.

(Warren 1993:3)

Viele Elemente des adaz-Systems sind in das alltigliche Handeln integriert und
regeln beispielsweise Besitzverhiltnisse, Rituale, Kleidungsvorschriften, Heirats-
beziehungen, Austauschverhiltnisse, Vererbungsregeln, Titel sowie Macht- und
Entscheidungsstrukturen. Das adat wird als Komplex gruppenspezifischer kul-
tureller Auferungen und Handlungen zu einem wichtigen Moment der ethnischen
Identititsformulierung und zu einem Differenzierungs- und Abgrenzungskriterium
gegeniiber anderen Gruppen.

Das adarwird meist miindlich tiberliefert, wodurch es flexibel an Entwicklungen
und Verinderungen angepasst werden kann. Dabei findet jedoch keine Anderung
seiner Eigenschaft (sifaz), also seines verbindlichen und normativen Charakters an
sich statt (Lembaga Adat Propinsi Jambi 1994). Das adat-Recht steht hiufig als

¢ Die Zeit des melangun konnte in vergangenen Zeiten bis zu sieben Jahre betragen. Durch die

statke Reduktion der Waldfliche ist es den Orang Rimba jedoch nicht mehr méglich, einen so
langen Zeitraum durch die Wilder zu ziehen.
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konkurrierende Parallelstruktur neben dem kodifizierten staatlichen Recht und
religiésen Rechtsnormen.

Das adat als kulturelles Ordnungs- und Orientierungssystem der Orang Rimba
ist untrennbar verbunden mit ihrem Leben im tropischen Regenwald, der so
simtliche kulturellen Handlungen und Bedeutungen bestimmt.

Entsprechend der biniren Unterteilung der Welt in ein Innerhalb und ein
Auflerhalb des Regenwaldes, findet auch eine Kategorisierung der Bewohner beider
Welten durch die Orang Rimba statt. Die Zugehérigkeit zur Gruppe der Orang
Rimba, orang terang oder orang luar wird von den Orang Rimba nicht durch Ab-
stammung oder verwandtschaftliche Beziechungen, sondern durch den Lebensort
der jeweiligen Person inner- oder auferhalb des Waldes bestimmt. Dabei wird auch
das adat und der Ort, an dem es praktiziert wird, von den Orang Rimba als un-
trennbare Einheit betrachtet.

Anhand des adar wird der Regenwald in verschiedene Kategorien unterteilt,
innerhalb derer bestimmte Aktivititen verboten sind oder durchgefiithrt werden
diirfen. Folgende Kategorien dienen als zentrale Grundlage fiir die tigliche Inter-
aktion mit dem Regenwald:

Als rimba bungaron, gesunder oder blithender Wald, bezeichnen die Orang
Rimba Waldgebiete, die sich durch das Vorkommen vieler groffer Baume und
eine hohe Artenvielfalt auszeichnen. Rimba bungaron befindet sich fast ausschlief3-
lich auf Hiigeln oder Kuppen. Das Fillen von Biumen oder Anlegen von Feldern
ist hier strengstens verboten. Im rimba bungaron befinden sich auch die hutan
keramat (heiliger Wald) genannten Teile des Waldes. Innerhalb dieser befinden sich

wiederum folgende Waldformen:

balo balai Orte, an denen Rituale durchgefiithrt werden
konnen;

balo gedjoh Ort der Zusammenkunft der Gotter;

inum inumon Quellgebiet eines Flusses — hier sind sezan und

silumon besonders aktiv;

bendungon Stelle am Fluss, die als Badeort der Gotter dient;

tanah peranaon Geburtsplatz, meist in der Nihe eines Flusses;

Jjamban budak Stelle am Fluss, an der die erste rituelle
Waschung eines Neugeborenen stattfindet;

benuaron Waldgebiet mit hohem Aufkommen von Frucht-
bdumen.

Eine weitere iibergeordnete Kategorie ist der hutan penghidupon, der Wald des
Lebensunterhaltes. In diesem diirfen jegliche Aktivitdten im Rahmen der tiglichen
Subsistenz durchgefiihrt werden. Hier befinden sich neben Trockenreisfeldern und
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Gummigirten mitunter auch Frucht- und Honigbdume. Im hutan penghidupon
werden die zwei folgenden tibergeordneten Kategorien unterschieden:

halom belolo wildreiche Jagdgriinde;

tanah ranah wird vor allem fiir das Anlegen von Feldern
genutzt, befindet sich meist in Flussnihe.

Ebenso wie die Gotter bestimmen die sezan und silumon auch im hutan penghidupon
kleinrdumlich die Nutzung des Waldes. Allgemein werden Orte im Wald, an denen
sich Gotter oder Geistwesen aufhalten, als tanah dewa oder tanah setan (Erde der
Gotter oder Erde der Geister) bezeichnet.

Fragte ich Orang Rimba nach dem Nutzen oder der Bedeutung des Regen-
waldes in ihrem alltiglichen Leben, erhielt ich folgende oder dhnlich lautende Ant-
worten:

»Der Wald ist wichtig — fiir die Rituale, die Gétter, fir viele andere Dinge
— fiir Hochzeiten. Viele kulturelle Elemente der Orang Rimba hingen sehr
vom Wald ab. Wenn es keinen Wald gibt, ist es nicht moglich, Rituale durch-
zufithren. Dann gibt es keine bunga antuy®, keine speziellen Biume, so ist
es. Die Kultur der Orang Rimba ist mit dem Wald verbunden.”

(Interview mit Peniti Benang, 14. September 2004)

»Der Wald ist fiir die Orang Rimba sehr wichtig zum Heiraten, es gibt
spezielle Stellen im Wald, um Rituale abzuhalten. Wenn es keinen Wald
mehr gibt, ist das nicht gut. Der Wald ist auch wichtig fir das adar der
Orang Rimba — wenn es Wald gibt, gibt es auch bestimmt noch unser adat.
Wenn es keinen Wald mehr gibt, gibt es auch dieses adar nicht mehr.”
(Interview mit Pengendum, 14. September 2004)

PB: ,Der Nutzen des Waldes fiir die Orang Rimba ist, dass sie im Wald
leben und so ihr adat-istiadat bewahrt wird. [...] Das muss bedacht
werden — eigentlich. Wenn die Orang Rimba zum Beispiel nicht mehr
im Wald leben, sind sie keine Orang Rimba mehr, sondern orang desa.
Also miissen wir kimpfen, damit der Wald nicht zerst6rt wird.”

S: ,Orang Rimba sind also nur Orang Rimba, wenn sie im Wald leben?“

PB: ,Ja, Orang Rimba kann man nur die nennen, die im Wald leben
und das adat-istiadat und die Kultur der Orang Rimba unterstiitzen.
Wenn sie schon drauflen [di luar — auflerhalb des Regenwaldes] leben,
unterscheidet sich die Kultur schon sehr deutlich — das sind keine
Orang Rimba mehr. Wenn Orang Rimba schon aus dem Wald heraus

% Bunga antuy ist eine bestimmte Bliite, die in den Ritualen der Orang Rimba, besonders bei
Hochzeiten, eine zentrale Rolle spielt.
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sind, sind sie wie orang desa, sie leben bestimmt nicht mehr nach dem
kulturellen System (sistem kebudayaan) der Orang Rimba.*
(Interview mit Peniti Benang, 14. September 2004)

Aufgrund der konzeptionellen Ortsgebundenheit des adat ist es fur die Orang
Rimba nicht méglich, au8erhalb des Regenwaldes gemif$ ihres adat zu leben. Eine
Abkehr von ihrem adar wiirde gleichzeitig bedeuten, dass sie nicht mehr Orang
Rimba, sondern orang luar, orang terang oder orang dusun sind.

Der Regenwald fungiert als Rahmen und zentrales Moment in der Schaffung
von Bedeutung innerhalb des kulturellen Ordnungs- und Orientierungssystems
der Orang Rimba, dessen Struktur und Organisation sich deutlich von der dunia
terang, dem Nicht-Regenwald, unterscheiden und so zu einem Merkmal ethnischer
Identitit und Differenzierung werden. Hall verweist auf die Funktion von Kultur
als Unterschiede und Gemeinsamkeiten stiftendes Moment zwischen und inner-
halb von Gruppen unter dem Aspekt geteilter Werte:

In recent years, in a more ‘social science’ context, the word ‘culture’ is used to
refer to whatever is distinctive about the ‘way of life’ of a people, community,
nation or social group. This has come to be known as the anthropological
definition. Alternatively, the word can be used to describe the ‘shared values’
of a group or of society — which is like the anthropological definition, only
with a more sociological emphasis.

(Hall 1997:2)

Dabei spielt der Prozess der Produktion und des Austausches von Bedeutung —
»the giving and taking of meaning® (Woodward 1997) — zwischen den Mitgliedern
einer Gruppe oder Gemeinschaft eine zentrale Rolle.* Diese Betrachtung von Kul-
tur steht in der Tradition von Geertz (1983), der Kultur als ,selbstgesponnenes
Bedeutungsgewebe® definiert, das sich aus einem ineinandergreifenden System aus-
legbarer Zeichen ergibt, wobei ,Kultur der Kontext oder Rahmen ist, in dem diese
Zeichen verstindlich sind“ (Geertz 1983:21).9

Der Regenwald wird zu einem kulturellen Ordnungs- und Orientierungs-
system, anhand dessen eine Identifikation ethnischer Gruppenzugehérigkeit als
Orang Rimba oder Nicht-Orang Rimba stattfindet. Die Bedeutung des Regen-
waldes als kulturellem Ordnungs- und Orientierungssystem hat Peniti Benang
folgendermafien konkretisiert:

¢ Diese so geschaffenen und geteilten Bedeutungen sind jedoch nicht zwangsliufig homogen, es

existieren vielmehr gleichzeitig eine Vielzahl von Bedeutungen und Méglichkeiten des Inter-
pretierens und Reprisentierens.

®  Geertz (1983:9) definiert in Anlehnung an Max Weber den Menschen als ein Wesen, ,das
in selbstgesponnene Bedeutungsgewebe verstricke ist, wobei ich Kultur als dieses Gewebe
ansehe.”
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,Fir uns Orang Rimba ist der Regenwald wie ein Haus mit vielen Zimmern,
hier kennen wir uns aus. Wir wohnen hier, der Regenwald ist unser Haus!“
(Interview mit Peniti Benang, 15. September 2004)

5.2. Der Regenwald als Referenzort fiir Identitit

Der Regenwald wird als Zeichen oder Symbol innerhalb kultureller Ordnungs- und
Orientierungssysteme mit bestimmten Bedeutungen belegt. Die Bedeutungen, die
der Regenwald haben kann, machen ihn in der Fremd- und Eigenkategorisierung
der Orang Rimba zu einem zentralen Referenzkriterium der Identifikation. Anhand
geteilter oder differierender symbolischer Bedeutungen des Regenwaldes werden
ethnische Differenzen zwischen den Orang Rimba und Nicht-Orang Rimba etab-
liert und ethnische Identititen produziert. Dabei ist die positive Bedeutung des
Regenwaldes von grofSer Wichtigkeit.

Als Beweis der negativen Eigenschaften der Welt auflerhalb des Regenwaldes
(dunia terang) dient den Orang Rimba unter anderem die Entwicklung derjenigen
Orang Rimba, die sich fiir ein sesshaftes Leben im Dorf entschieden haben.
Temenggung Tarib aus der Region Air Hitam lebt mit seiner Gruppe im siidlichen
Randgebiet des Bukit Duabelas-Nationalparks; die Sozialbehorde (DEPSOS) hat
wiederholt versucht, ihn mit seiner Gruppe sesshaft zu machen. Temenggung Tarib
besteht darauf, im Wald zu leben, und beschreibt die Verinderungen, die mit einer
Sesshaftwerdung der Orang Rimba verbunden sind, folgendermafien:

TT: ,,Willst Du das [sesshaft werden]?‘, habe ich gefragt. ,Versuch es doch’,
habe ich gesagt, ,Dein adat, das bisher stark war, wird durcheinander-
geraten.’ [...] Banja [ein Orang Rimba, der, als er noch im Wald lebte,
der Gruppe meines Gesprichspartners TT angehorte] wohnt hier in
der Nihe, aber seitdem er sesshaft ist (berumah), hat er sich spiirbar ver-
dndert!“

S: ,Wie hat er sich denn verindert?“

TT: ,Er hatte einen Kessel, den hat er verkauft, er hatte eine Machete, die
hat er verkauft — und er hat Wald verkauft — alles verkauft er. Und wo ist
er jetzt? [...] Das Problem ist das Verhiltnis, was ich eben beschrieben
habe. Die anderen essen Reis, wir essen Cassava und schimen uns. Die
Leute haben ein grofles Haus, wir haben kein groffes Haus. [...] Und
die ganzen anderen Dinge — hier gibt es keine Gliicksspiele. Wenn die
Leute erst einmal reich sind, werden sie zu Verschwendern. [...]“

S: ,Ist B. denn noch Orang Rimba oder nicht mehr?“

TT: ,Wenn er noch Orang Rimba ist, dann sind wir tiefer gesunken als der
Boden unter seinen Fiiflen. [...] Nachdem er aus dem Wald heraus ist,
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haben sich seine Gedanken verindert. Er betriigt, er ist bose, er will
dieses, er will jenes ... — das nennt man verdorben werden (jadi busuk)!
Hmm, tja, [...] wenn sie ein Haus haben, bekommen die Orang Rimba
einen schlechten Charakter (menjadi rusak; rusak = kaputt). Da bin ich
mir sicher! Denn seit jeher leben wir im Wald, nicht auflerhalb. Dies
hier ist ein Beispiel daftr.”

(Gesprich mit Temenggung Tarib, Air Hitam, 14. Dezember 2004)

Das Verhalten der sesshaften Orang Rimba wird mit ihrem Verhalten, als sie noch
im Regenwald lebten, verglichen. Gleichzeitig wird ihnen eine negative Anderung
der Charaktereigenschaften unterstellt, in der sich die Negativitit der Welt auf3er-
halb des Waldes niederschligt. Die sesshaften Orang Rimba werden kollektiv als
orang luar, orang terang, orang dusun oder orang desa kategorisiert, deren Ordnungs-
und Orientierungssystem sich an ihrem neuen Lebensort auflerhalb des Waldes
orientiert. Mit dem Bekenntnis zum Leben aufSerhalb des Waldes haben diese
(Ex-)Orang Rimba ihr adat, das als Garant fiir ein geregeltes Leben innerhalb be-
stimmter Werte und Normen steht, aufgegeben. Sie sind somit keine Orang Rimba
mehr.

Auch Temenggung Mirak aus Makakal Hulu verweist darauf, dass die ethni-
schen Identitit der Orang Rimba vom tropischen Regenwald als Lebensraum ab-
hingig ist:

»Das bedeutet, wenn der Wald alle ist, ist auch unser adat zerstort [...]. Der
Wald ist vernichtet und das adat verindert sich — dann schimen wir uns
(bikin malu). Wenn es keinen Wald mehr gibt, gibt es auch keine Orang
Rimba mehr, dann sind wir alle zusammen orang kampung. Wo ist das adat?
Verschwunden! Der Wald verschwunden, das adat verschwunden. Wenn
der Wald iiberdauert, iiberdauert auch das adaz. [...]. Wenn der Wald zer-
stort ist, gibt es keinen Lebensraum [fiir uns Orang Rimba] mehr. Wenn der
Wald zerstort ist, werden die Orang Rimba am Ende alle zu Dieben, dann
schimen wir uns auch!“

(Temenggung Mirak, Makakal Hulu, 07. Januar 2005)

Der Regenwald als Lebensraum bestimmt die Existenz der Orang Rimba als eth-
nische Gruppe und impliziert gleichzeitig eine wertende Kategorisierung der damit
verbundenen Lebensweise. Das im Regenwald verortete adar der Orang Rimba als
Imperativ und Ausdruck sozialer Handlungen wird dabei zu einem Symbol der kul-
turellen Ordnung und der Regenwald somit zu einem positiven Referenzpunkt der ei-
genen Orang Rimba-Identitit. Der Lebensraum Regenwald wird zu einem zentralen
Identifikations- und Distinktionskriterium in der gesellschaftlich-sozialen Praxis
der Konstruktion ethnischer Identitit durch Eigen- und Fremdkategorisierungen.
Aus der Kombination der spezifischen Konzeption des Regenwaldes als komplexer
Lebenswelt und der daraus resultierenden Ortsgebundenheit des adar determiniert
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der Regenwald sowohl die Existenz der Orang Rimba als ethnische Gruppe als
auch die Zugehorigkeit Einzelner zu dieser Gruppe.

Die Orang Rimba aus Makakal Hulu, die bereits Erfahrungen mit dem Leben
auflerhalb des Waldes gemacht haben, vergleichen gerne das Leben im Wald mit
dem in der Stadt oder im Dorf. Dabei erfihrt der Wald als Lebensraum eine Wert-
schitzung, der Vorstellungen des Grofiteils der sesshaften Bevolkerung aus Jambi
gegeniiberstehen:

B: ,Der tigliche Nutzen des Waldes ist sehr groff: im Wald gibt es genug
zu essen, viel zu viel, nichts muss gekauft werden. Friichte, Cassava, viele
verschiedene Arten von Friichten, Rambutan, Durian, viele verschiedene
Sorten. Die sind im Wald viel leckerer als im Dorf. Der Wald ist fiir
uns wie fiir Dich die Stadt. Ich bin viel zufriedener im Wald, aber es ist
interessant, in die Stadt zu gehen, zu vergleichen. So wie Du in den Wald
gehen mochtest, ist es fiir uns eine Erfahrung, in die Stadt zu gehen. Aber
dort gibt es auch viel Seltsames, viele Hiuser und auch viel Schlechtes. Im
Wald ist alles griin.*

S: ,Das bedeutet, wenn Du woanders bist, vermisst Du den Wald?“

B: ,Ja, auf jeden Fall. Ich vermisse ihn auf verschiedene Weise, ich bin
traurig, wenn es keine Vogelstimmen gibt, es ist nicht so belebt, keine
Vogelstimmen. Das ist es, es ist interessant, verglichen mit der Stadt, da
krihen die Hithner, man fihrt viel mit dem Auto, und wo man hinguckt,
sind Abgase und Rauch — dann kommt die Zufriedenheit mit dem
Wald. In der Stadt gibt es viel zu viele Maschinen, im Wald gibt es keine
Maschinengerdusche. Das wichtigste sind die Gerdusche der Vogel und
geselliger Menschen. Im Wald gibt es nicht allzu viel Seltsames.”

(Interview mit Besemi, Pengulaworon, 14. September 2004)

Hier wird der Wald als Lebensumwelt von Besemi im Gegensatz zu Stadt und Land
positiv bewertet. Gleichzeitig betont Besemi, wie schwierig es ist, sich den Anfor-
derungen des Lebens aufSerhalb des Waldes zu stellen, da dort die Fortfithrung all-
tiglicher Lebensnormalititen, wie das Zu-Fuf3-Gehen, eingeschrinke ist.

»In der Stadt gibt es zu viele Probleme; wenn man kein Auto hat, wird man
als nicht erfolgreich (kuloy) bezeichnet. Es ist auch schwierig, zu Fuf§ zu
gehen, weil viel zu viel Autoverkehr herrscht. Wenn es im Wald langweilig
ist, dann gehe ich drei Tage in die Stadt, schaue mich ein bisschen um und
gehe dann wieder zuriick in den Wald.*

(Interview mit Mijak, Pengulaworon, 14. September 2004)

Auch wenn, insbesondere bei den jiingeren Orang Rimba, die Neugier und der
Wunsch nach dem Sammeln von Erfahrungen in der Stadt recht ausgeprigt sind,
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wird der Wald als angenehmer und vertrauter Lebensort empfunden, dessen Vorteile
Mijak und Besemi nicht zugunsten eines Lebens in der Stadt aufgeben méchten.
Als wertvoll werden von meinen Orang Rimba-Gesprichspartnern besonders die
ynatiirlichen® Aspekte des Waldes, das Vorhandensein einer Vielzahl von Friichten
und der Klang von Vogelstimmen anstelle von Maschinengeriuschen und Abgasen,
empfunden. Der Wald erscheint in den Beschreibungen der Orang Rimba als ein
Ort, der eine wesentlich hohere Lebensqualitit aufweist als die Stadt und sich so
positiv von letzterer abhebt.

Diese Lebensqualitit umfasst fiir die Peniti Benang und Mijak auch den Aspekt
der physischen Unversehrtheit:

M: ,Wo ist die Zeitung, wo etwas iiber den Bombenanschlag in Jakarta
g g
drinsteht?*

PB: ,Das ist das Problem in der Stadt — sehr schlecht, das Problem ist, das
es dort sehr gefihrlich ist! Die Leute von weit her, die Leute aus der
Stadt denken, das Gefihrlichste wire es, in den Wald zu gehen. [.. ]
Wir sagen, das Gefihrlichste ist, in die Stadt zu gehen. Dort gibt es viele
Morde, viele Vergewaltigungen und viele ... Bomben! Viele Unfille, was
auch immer. Hier [im Wald] gibt es so etwas nicht!

(Gesprach mit Mijak und Peniti Benang, Berenai, 15. Juli 2004)%

5.2.1. Der Regenwald als Ort der Bedrohung

Die komplexe Beziehung zwischen den Orang Rimba und dem Regenwald wird von
der sesshaften Bevolkerung ebenfalls wahrgenommen, die ,Kubu® gelten oftmals
als sehr ,naturverbunden®. Als Indiz fiir diesen engen Naturbezug werden die be-
sonderen magischen Fihigkeiten der ,Kubu® betrachtet. Die Annahmen der sess-
haften Bevolkerung tiber die Beziechung zwischen den , Kubu® und ihrem Lebens-
raum Regenwald wurden mir sowohl in Jambi als auch in der Randzone des Bukit
Duabelas-Nationalparks von verschiedenen Personen vermittelt:

[Tagebucheintrag: Treffen mit Studierenden]
Self-Assessment Center der Universitiit Jambi, 10. Januar 2004

Besonders beschiftigt sie [die Studierenden] die Frage, ob ich keine Angst
hitte, allein in den Wald zu gehen? Denn die Magie der ,Kubu' ist sehr stark,
man darf sie nicht unterschitzen, man sollte immer freundlich zu ihnen sein.
Die ,Kubu' besitzen animal-spirit-power, diese beherrschen sie, da die Natur

%  Bei dem erwihnten Artikel handelt es sich um einen Bericht iiber Strafverhandlungen im Zu-
sammenhang mit dem im Jahr 2003 erfolgten Bombenanschlag auf das Marriott-Hotel in
Jakarta.
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ihre Lehrerin ist. Sie konnen grofle Schlangen fangen und auch Tiger. Aus
den Zihnen kénnen sie eine kraftvolle/wirkungsvolle Medizin herstellen.
Diese Medizin verkaufen sie auch teuer an die Leute aufSerhalb des Waldes.
Ist man erst einmal im Wald, kommt man nicht mehr aus dem Wald hinaus,
denn dort gibt es eigene Gesetze, man darf nicht tiberall urinieren, Leute ver-
schwinden einfach. Dann immer wieder die Beftirchtung, ich kénnte, wenn
ich in den Wald gehe, zu einem ,Kubu' werden. [...]

Auch auflerhalb der Universitit wurde meinem Plan, eine lingere Zeit bei den
Orang Rimba zu verbringen, zwar mit Verstindnis, vor allem jedoch mit Unbe-
hagen begegnet, wie folgende , Standpauke®, die mir die Schwester einer Freundin
in Jambi hielt, verdeutlicht:

[Tagebucheintrag: Jambi, 12. Januar 2004]
Im Haus von R.

[...] Im Wald ist es wichtig, die ,Kubu‘ gut zu behandeln und sie nicht zu
unterschitzen. Auch die Gesetze des Waldes und der Natur sollten nicht
herausgefordert werden. Hierin sicht sie [meine Gesprichspartnerin] ein
besonderes Problem, da ich die Gefahren des Waldes nicht ernst genug
nehmen wiirde und viel zu sehr von mir tiberzeugt sei. Wichtig ist z.B.,
dass ich im Wald nicht tiberall hin uriniere, sondern erst frage, wo der
Ort dafiir ist. Denn es gibt eine Menge Magie im Wald. Viele Menschen
sind schon im Wald verschwunden und nicht wiedergekommen. Wichtig
ist also, die ,Kubu' gut zu behandeln und freundlich zu sein, ansonsten
wenden sie ihre Magie an, und mir kann Schlimmes passieren. Wahr-
scheinlich wiirde ich sowieso nie wieder aus dem Wald herauskommen!
Des Weiteren ist auch ihr wichtig, dass die ,Kubu® keine Kleidung tragen
und stinken, weil sie nicht baden. Aber man darf sie nicht spiiren lassen,
dass man sich ekelt, weil man sonst mit einem Fluch belegt wird. Das wiirde
bedeuten, dass man den ,Kubu' folgen, d.h. eine/r der ihren werden und wo-
moglich einen ,Kubu’ heiraten muss.

[Tagebucheintrag: Bangko, 24. Mirz 2004]
In Margoyoso

Wihrend ich in Margoyoso auf den Bus warte, verwickeln mich die Moped-
taksifahrer in ein Gesprich. [...]

Mein Gegeniiber ist auch tiber die starke Magie, die die ,Suku Anak Dalam’
besitzen, informiert. Ich frage, warum denn die ,Suku Anak Dalam’ solch
starke Magie besitzen wiirden. Er antwortet, dass diese Magie so stark sei,
weil sie aus der Natur sei. Darum ist die Magie der ,Suku Anak Dalam’ auch
stirker als beispielsweise die Magie der Javaner oder anderen Gruppen, weil
deren Magie nicht direkt aus der Natur kommt, wie die der ,Suku Anak
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Dalam’. Er sagt auch, wenn man vor ihnen ausspuckt, miisste man ihnen
folgen und konnte nicht mehr zuriick.

In diesen Aussagen kommt dem Wald als Lebensraum der Orang Rimba eine be-
sondere Rolle zu. Er gilt als ein Ort, an dem eigene Gesetze herrschen, denen man
sich unbedingt beugen sollte. Der Wald wird dabei gleichgesetzt mit ,Natur und
die im Wald herrschenden Gesetze sind ,Naturgesetze®. Diesen sind die Menschen
beim Betreten des Waldes ausgeliefert und es gibt keine Moglichkeit, sich den
Gesetzten des Waldes zu entziehen. Das macht die ,Kubu“ und ihre Magie be-
sonders gefihrlich, denn sie paktieren mit der ,Natur®. Und gegen die Magie
dieser ,Natur” sind die ,,modernen” Menschen machtlos, sind sie einmal im Bann
der ,Natur®, gibt es kein Zuriick mehr! Dies impliziert, dass die ,normale®, die
»moderne” Bevolkerung nicht naturnah ist, sich also im Gegensatz zu den Orang
Rimba von der Natur ,entfernt hat und ihr konzeptionelles Gegenteil, ,Kul-
tur®, verkérpert. ,Natur® wird von meinen Gesprichspartnern als Gegenteil von
Zivilisation und Fortschritt konzipiert, sie steht fiir Urspriinglichkeit und Wildheit.
Die Natur und ihre Gesetze lassen sich aufgrund dieser fehlenden Nihe von der
»modernen®, ,kultivierten” und ,zivilisierten” Bevolkerung nicht beherrschen oder
kontrollieren und erscheinen darum als unberechenbar. Als besonders unberechen-
bar und dadurch bedrohlich gilt dabei der Urwald (hutan perawan, rimba), hier
ist die Magie besonders stark. Eine Freundin erkldrte mir: ,An einen solchen Ort
trauen sich noch nicht einmal die Holzfiller!* — kurz, der (Ur-)Wald ist der In-
begriff fiir Natur und somit eine No-Go-Area.

In den Augen der sesshaften Bevélkerung sind im Umgang mit den , Kubu®,
wenn er sich nicht vermeiden lisst, bestimme hofliche Umgangsformen zu wahren,
um sie keinesfalls zu beleidigen, etwa durch Ausspucken oder die Verwendung der
Bezeichnung ,, Kubu®, da ansonsten die Gefahr besteht, dass die ,,Kubu“ Gebrauch
von ihrer Magie machen. Das wiirde im schlimmsten Fall bedeuten, dass man ge-
zwungen ist, den ,Kubu® in den Wald zu folgen und man nie wieder hinauskommt.
Der Respekt, der den ,,Kubu“ und ihren magischen Fihigkeiten entgegengebracht
wird, verdeutlicht unter anderem die Aussage eines Dorfbewohners ,,dass niemand
es wagen wiirde, die Motorrider der ,Kubu' zu stehlen“®’

%7 Viele Orang Rimba besitzen Motorrider, die sie benutzen, um Waren zu den Mirkten der um-
g

liegenden Dérfer zu transportieren. Bei der Riickkehr in den Wald werden die Motorrider unter
Plastikplanen am Waldrand zuriickgelassen, wo sie oft mehrere Wochen unbenutzt stehen. Von
Holzfillern oder der Dorfbevélkerung unbewacht iiber einen lingeren Zeitraum abgestellte
Motorrider sind keinesfalls sicher vor Diebstahl.
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Staatliche Gesetze

Die Natur und der Wald werden als Orte, an denen bestimmte Gesetze herrschen,
betrachtet. Diese Gesetze gelten auch fiir Nicht-Regenwaldbewohner, wenn sie den
Wald betreten. Andererseits scheint der Wald jedoch auch ein Ort der Gesetzlosig-
keit im Sinne juristischer Gesetze oder der Rechtsprechung zu sein:

[Tagebucheintrag: Bangko, 24. Mirz 2004]
Im Haus von Ibu A.

Bp. C. erzihlt von ,Kubu', die an den Kreuzungen Autos anhalten und um
Geld betteln bzw. ein Seil iiber die Strafle spannen, um die Autos an der Wei-
terfahrt zu hindern. Gibt man ihnen dann kein Geld, erschieflen sie einen.
Die ,Kubu', die schon Moslems sind, sind schon ,geordnet’ (sudah teratur),
die auf der Strafle und im Wald noch nicht.

Dieses Verhalten widerspricht den staatlichen indonesischen Gesetzen, die das
Leben der Staatsbiirger in Recht und Ordnung garantieren sollen. Die ,, Kubu®, die
nach ihrem eigenen adat leben, werden als ,,nicht geordnet” betrachtet. Solange sie
sich nicht zu staatlichem Recht und staatlicher Ordnung bekennen, leben die Orang
Rimba in den Augen derjenigen, die dies tun, gesetzlos. Dabei wird angenommen,
dass sich die Orang Rimba bewusst nicht an die staatlichen Gesetze halten.

[Tagebucheintrag: Bungo Tanjung, 21. Mirz 2004]
Wochenmarkt

[...] Dann kommen die beiden Bankangestellten (D. und E.) aus Bangko.
Nach dem ,iiblichen® Smalltalk kommt die Sprache sehr schnell auf die Orang
Rimba. D. erzihlt erst einmal, dass die ,Suku Anak Dalam® hier auch ,Suku
Kubu' genannt werden. Dann sagt er, ich miisse mich wohl an den Gestank
gewohnen, da die ,Kubu' nicht baden, vielleicht einmal pro Woche — NEIN,
pro Monat vielleicht ... Ja, sie stinken also — aber sie wissen Bescheid iiber die
Gesetze. So berichtet er zum Beispiel von einem ,Kubu', der sagte, dass, wenn
sie dem Gesetz folgen wiirden, er ja ins Gefingnis miisste, wenn er jemanden
toten wiirde. (Allerdings sagt der Bankangestellte auch, dass es noch nie vor-
gekommen sei, dass ein ,Kubu® jemanden getotet hat — das beruhigt mich!)
D. betont mehrfach, dass die ,Kubu' viel Wert darauf legen, frei (bebas) zu
sein, und dass sie nomadisch sind. Obwohl sie schon Nahrungsmittel und
Hiuser von der Regierung bekommen haben, wollen sie frei sein, nicht dem
Gesetz folgen! Dann, dass man vor ihnen nicht ausspucken darf, auch wenn
sie selber noch so sehr stinken ... . [...]

Hier wird einerseits die ,,Gesetzlosigkeit“ der Orang Rimba beschrieben, anderer-
seits darauf verwiesen, dass bestimmte Verhaltensregeln bei der Interaktion mit
den Orang Rimba eingehalten werden miissen. Dies impliziert die Annahme, dass
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auch das Leben auflerhalb staatlicher Gesetze bestimmten Gesetzmifligkeiten
unterworfen ist. Bei diesen Gesetzmifligkeiten handelt es sich um die sich vor allem
in der Magie der Orang Rimba manifestierenden ,Naturgesetze®, die jedoch als
auflerhalb des Einflussbereichs ,,moderner Menschen betrachtet werden.

[Tagebucheintrag: Bungo Tanjung, 22. Mirz 2004]
Im Haus von Bp. K., Tanah Garo SP-A

Heute fahre ich mit den beiden Bankangestellten und Mbak Lis nach Tanah
Garo — ich dachte es sei eine gute Gelegenheit, dort hinzukommen. Leider
stellt sich heraus, dass die beiden Banker nur in die Nihe von Tanah Garo
fahren, um dort bei javanischen Transmigranten Schulden einzutreiben.
[...]

Im Haus eines Schuldners fiihre ich eine Unterhaltung tiber meine Forschung
und die ,Kubu® [...] Dann spiter wieder Hinweise darauf, dass die ,Kubu'
ja stinken, aber man sich blof§ nicht anmerken lassen darf, dass man findet,
dass sie stinken. Und auch in den Hiusern, die ihnen von der Regierung
gegeben wurden, wollen sie nicht leben und sich auch nicht an die Regeln
halten. Darum kénnen sie auch nicht an den Wahlen teilnehmen, und bei
der Einwohnerzahl Indonesiens von ca. 200 Millionen Menschen sind die
,Kubu® noch nicht mitgezihle. [...]

Fir die ,modernen“ Menschen gelten die Gesetze des Staates, dessen Biirger sie
sind. Die Orang Rimba verweigern sich durch ihre Ablehnung der staatlichen Pro-
gramme und der Sesshaftigkeit einer Anrufung als staatliche Subjekte. Sie sind
keine Biirger, die sich am Staat und seinen Gesetzen orientieren. Infolge dessen
vermeiden sie nicht nur Pflichten, sondern verlieren auch Rechte, wie das der Teil-
nahme an den Wahlen. Der Verlust ihrer Rechte geht so weit, dass die Orang Rimba
noch nicht einmal zur Bevolkerung dazugezihlt werden.

Wessen Regeln? Naturgesetze und Kulturgesetze

In der Darstellung der sesshaften Bevolkerung erscheinen die Orang Rimba als
»Gesetzlose®, die sich nicht an den staatlichen Regeln oder geteilten Werten und
Normen indonesischer Biirger orientieren. In diesem Zusammenhang wird der
Wald zu einem gesetzlosen Ort, an dem der ,Kultur” iibergeordnete, gleichzeitig
jedoch archaisch anmutende ,Naturgesetze“ herrschen. Das Leben der Orang
Rimba als Bewohner des Waldes wird als noch nicht geordnet, belum teratur, regel-
los und bebas — frei“ im Sinne von ,vogelfrei“ — wahrgenommen.

Die Unsicherheit der sesshaften indonesischen Biirger im Umgang mit den
Orang Rimba resultiert nicht nur aus dem angenommenen Fehlen gemeinsamer
tibergeordneter Gesetze, sondern vor allem aus verschiedenen kulturellen Praxen
vor dem Hintergrund unterschiedlicher Werte- und Normensysteme.
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[Tagebucheintrag: Bungo Tanjung, 19. Mirz 2004]
Im Haus von L.

L. berichtet, sie habe einmal im Laden von Bp. M. sanak (Orang Rimba)
getroffen. Eines der Kinder, vielleicht fiinf bis sechs Jahre alt, habe seine
Mutter angebettelt, ihm Stiffigkeiten zu kaufen. Die Mutter sagte daraufhin,
es solle sich die Stiffigkeiten doch selbst, von seinem eigenen Geld kaufen.
Ein andermal hat L. gehort, dass eine Gruppe von sanak wihrend des me-
langun einen Toten in einer Olpalmplantage zuriickgelassen hitte, hoch in

einen Baum hitten sie ihn gehangen und seien weggegangen — unglaublich
sei das!®8

Das Verhalten der Orang Rimba st6f3t in beiden Fillen auf vollkommenes Un-
verstindnis der sesshaften Bevolkerung. Hier werden Kinder im oben genannten
Alter in der Regel sehr umsorgt. Zwar existieren durchaus graduelle Unterschiede
in Abhingigkeit von der sozialen und 6konomischen Stellung der Familie, keine
»normale” Mutter wiirde jedoch ein 5jihriges Kind als dkonomisch autonom
betrachten.”” Die Orang Rimba-Mutter widerspricht durch ihr Verhalten einer-
seits dem Ideal einer guten, fiirsorglichen Mutter, andererseits untergribt sie auch
die Vorstellung elterlicher Autoritit, indem sie ihrem minderjihrigen Kind Ent-
scheidungsfreiheit und Handlungsautonomie in der Verwaltung von Geld und in
okonomischen Transaktionen zubilligt.

Das Zuriicklassen eines Toten in einem Baum und an einem vermeintlich
willkiirlichen Ort widerspricht ebenfalls den Werten und Normen der sesshaften
Bevélkerung. Der Umgang mit den Toten unterliegt bestimmten Regeln, die zwar
religiés-kulturell bedingt variieren, allgemein jedoch gilt die Einhaltung dieser Re-
geln (um den Toten so ,die letzte Ehre” zu erweisen) als Beweis sozialen, mora-
lischen Handelns. Das ,,Zuriicklassen eines Toten in einer Olpalmplantage hin-
gegen kann in zweierlei Hinsicht als unmoralisch interpretiert werden: Zum einen
scheint es respektlos dem Toten gegeniiber, ihn nicht zu bestatten (also weder zu
begraben noch zu verbrennen), zum anderen ist eine Olpalmplantage nicht der Ort
zur Aufbewahrung und Bestattung von Toten. Die Handlung der Orang Rimba,
namlich das Zuriicklassen eines Toten an einem offenbar nicht dafiir vorgesehenen
Ort, erschiittert die Ordnungsprinzipien der sesshaften Bevolkerung und ist fiir
diese der Beweis dafiir, dass die Orang Rimba sich nicht an den moralischen Werten
und Normen der restlichen Bevélkerung orientieren.

Die Orang Rimba entziechen sich in den Augen des sesshaften Bevolkerung
durch die Ablehnung der staatlich verordneten Lebensweise dem Status als Biirger,
orientieren sich jedoch auch nicht an aufSerhalb des gesetzlichen Rahmens geteilter

% Mir wurden mehrfach Geschichten {iber das Zuriicklassen von Toten erzihlt.

Dies gilt zwar als Selbstverstindlichkeit bei der sesshaften Bevélkerung, die Praxis gerade
drmerer Familien oder sogenannter ,Straflenkinder” sieht jedoch anders aus.

69
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biirgerlicher Werte und Normen, so dass sie keinesfalls als gleichberechtigte Mit-
biirger betrachtet werden kénnen.

[Tagebucheintrag: Bungo Tanjung, 18. Mirz 2004]
Gesprich im Auto

[...] heute fahre ich mit Mbak R., L. und fiinf anderen Freundinnen von
R. nach SP-F, wo R. sich ein neues Mofa kaufen mochte. Irgendwo auf der
Strafle kommt uns ein Orang Rimba entgegen. L. stofSt mich an und sagt:
,Guck mal, ein orang sanak [ebenfalls eine in Jambi verwandte Bezeichnung
fir Orang Rimba]!* Bis dahin hatte ich den Orang Rimba nicht als solchen
erkannt, da er, mit Hose und T-Shirt bekleidet, fiir mich nicht von einem
,gewohnlichen Dorfbewohner zu unterscheiden war. Nun frage ich L., woher
denn die Leute wissen, wer sanak ist und wer nicht? L. antwortet mir fast
empdrt, dass man das doch wohl sofort erkenne, vor allem auch am Gang,
da die sanak es nicht gewohnt seien, auf Steinen (der Strafle) zu gehen. Und
auch sonst sind sie einfach belum lengkap (,noch nicht vollstindig’).

Die ,, Kubu® oder sanak halten sich weder an bestimmte Regeln und Gesetze, noch
entsprechen sie den Kriterien, die sie zu ,modernen“ Menschen machen wiirden.
Sie verkorpern fiir die sesshafte Bevélkerung durch ihren Habitus, ihren Gang und
ihre gesamte Erscheinung das Bild von Menschen, die ,noch nicht vollstindig®
sind.

Das macht den Kontakt mit den Orang Rimba riskant, da anscheinend keine
gemeinsamen Richtlinien existieren, die Sicherheit fiir Leib und Leben in der Inter-
aktion mit den Orang Rimba garantieren. Diese Unsicherheit resultiert jedoch
nicht nur aus dem angenommenen Fehlen gemeinsamer itibergeordneter Gesetze,
sondern auch aus den unterschiedlichen kulturellen Ordnungs- und Orientierungs-
systemen, die dem Wald als Lebensraum unterschiedliche symbolische Bedeutungen
zuschreiben, die sich in verschiedenen kulturellen Praxen ausdriicken und ethnische
Identititen realisieren.

Diese werden durchaus von der sesshaften Bevolkerung hinterfragt, wenn das
eigene System symbolischer Bedeutungen durch die Gegeniiberstellung mit nicht
kongruenten Sachverhalten konfrontiert wird. Meine Vermieterin in Bangko bei-
spielsweise erklirte mir, dass die ,Kubu“ nun auch anfangen wiirden zu liigen. Al-
lerdings konnten sie ja nun lesen und schreiben, sie bekdmen Schulbildung, dafiir
wiren ihre magischen Fihigkeiten (i/mu) verschwunden. Frither hitten die ,, Kubu*
starke magische Fihigkeiten gehabt, man durfte nicht vor ihnen ausspucken, weil
man ihnen dann aufgrund ihrer magischen Krifte in den Wald folgen musste und
niemals wieder heraus gekommen sei. Jetzt seien diese Krifte verschwunden. Ich
fragte, woran das liege. Meine Vermieterin vermutete die Ursache in der Schul-
bildung der ,Kubu®, denn i/mu konne man ihres Wissens nur mit reinem Herzen
haben. Kultureller Fortschritt im Sinne von Schulbildung und erweitertem Wissen
sowie die Orientierung an der Lebensweise der sesshaften Bevolkerung fihrt in
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dieser Perspektive zu einer Entfernung der Orang Rimba von der ,Natur®, was mit
einem Verlust der ,Reinheit” im Sinne von ,Natiirlichkeit“ der Orang Rimba ver-
bunden ist.

5.2.2. Der Regenwald als Ort der Sicherheit: Rechtsprechung

Die angebliche Gesetzlosigkeit der Orang Rimba lisst sich durch die im Bukit
Duabelas-Wald geltende Rechtsprechung kontrastieren, die wiederum auf die
gesellschaftliche Verortung der Orang Rimba in der Geschichte Jambis verweist.

Die Rechtsprechung der Orang Rimba lisst sich unterscheiden in Sitten und
Gebriuche (adatladar istiadat; siche Kapitel 3) und die eigene Rechtsprechung
(hukum), die sich an Gesetzen (undang) orientiert. Das adar besteht aus gesell-
schaftlich anerkannten Regeln, die auf geteilten Werten und Normen sowie auf
gemeinsamem Wissen basieren (vgl. Kapitel 3). Viele Regelungen oder Gebote des
adat werden in Sprichwortern oder Merksitzen (pepatoh/seloko) formuliert. Das
adat der Orang Rimba wird flankiert von undang, die im Idealfall zur Garantie fiir
Sicherheit und Ordnung im Leben der einzelnen Menschen werden.

»Die Acht Gesetze — Befrage die Zwolf

Eine iibergeordnete Stellung bei den wundang kommt dabei den ,,Acht Gesetzen
—Befrage die Zwolf* (undang nang delapan — teliti duabelai) zu. Die ,,Acht Gesetze"
unterteilen sich in die ,Vier Oberen Gesetze* und die ,Vier Unteren Gesetze“
(empat di atai, empat di bewoh). Die ,Vier Oberen Gesetze“ regeln das Inzesttabu,
die ,Vier Unteren Gesetze bezichen sich auf verschiedene Formen von Totungs-
delikten. Vergehen, die unter die ,Vier Oberen Gesetze® fallen, werden mit dem
Tod geahndet, fiir Mordversuche nach den ,Vier Unteren Gesetzen® sind extrem
hohe Strafen festgelegt. Die ,Befrage die Zwolt™ (undang teliti duabelai) regeln das
Strafmafl fiir Vergehen im Rahmen der ,,Acht Gesetze®. Im Folgenden werde ich
die in Makakal Hulu geltende Version der ,,Acht Gesetze — die Vier Oberen und die
Vier Unteren®, knapp wiedergeben:

Die Vier Oberen Gesetze — undang nang delapan ,empat di atai“

1) mencera telu Verkehr mit den eigenen Kindern
2) menikam bumi Verkehr mit der eigenen Mutter
3) melebung dalam Verkehr mit (Stief-) Geschwistern, Nichten

und Neffen, Onkel, Tante

4) mandi pancoran gading ~ Verkehr mit fremden Ehefrauen/-minnern



114 Stefanie Steinebach: Der Regenwald ist unser Haus

Die Vier Unteren Gesetze — undang nang delapan ,empat di bewoh*

1) amogram Verbot jemanden zu t6ten

2) siobaka Verbot des Niederbrennens fremder Hiuser/
Hiitten

3) tantan pahamu Verbot jemanden zum Duell herauszufordern

4) tabun racun Verbot jemanden zu vergiften

»Die Acht Gesetze — Befrage die Zwolf“ werden auch als Kernelemente des adaz/
hukum der Provinz Jambi in leicht unterschiedlichen Versionen von verschiedenen
Quellen zitiert.”® Vergehen innerhalb dieser acht Gesetze werden mit der Todes-
strafe geahndet und, falls sie jemals vorkommen sollten, nur vom remenggung als
hochste politische Instanz der Orang Rimba gerichtet. Im Sultanat Jambi durften
Vergehen dieser Art nur vom Sultan direkt verurteilt werden, da sie immer mit der
Todesstrafe geahndet wurden.

Die Rechtsprechung der Orang Rimba sah urspriinglich folgende Strafen fiir
Vergehen im Zusammenahng mit den undang nan delapan vor:

dibuang jauh-jaub verstof$en, so weit wie moglich
ditanam dalam-dalam vergraben, so tief wie moglich
dibunubh mati-mati getotet, auf jeden Fall tot
digantung tinggi-tinggi aufgehingt, so hoch wie moglich

Laut Temenggung Tarib (Interview 25.12.2004) wurde die Erweiterung ,Befrage
die Zwolf von einem Minangkabau-Herrscher aus Padang nach Jambi gebracht,
da dieser die Urteile des Herrschers von Jambi als zu hart empfunden hat.

Die ,Befrage die Zwolf“ regeln das Strafmaf fir Vergehen. Sie diirfen auf die
vier unteren Gesetze der undang nang delapan angewandt werden, nicht jedoch auf
die oberen vier.

Befrage die Zwolf — reliti duabelai™
tanah dipalu — jangan lembab die Erde gestampft, blof nicht zu fest

ular dipalu — jangan mati die Schlange geschlagen, blof nicht tot
dibuang jangan jauh-jauh weggeworfen, blof§ nicht zu weit
ditanam jangan dalam-dalam eingegraben, blof§ nicht zu tief
dibunub jangan mati-mati getotet, blof§ nicht bis zum Tod

digantung jangan tinggi-tinggi aufgehingt, blof§ nicht zu hoch

7 Bei den Quellen handelt es sich um die Aufzeichnungen von Rio Syayutti sowie das Pedoman
Adat Jambi und das Sejarah Adat Jambi.

7V Die teliti duabelai werden wiederum in sechs obere und sechs untere Gesetze unterteilt. Al-
lerdings bedeutet dies nicht, dass die Anzahl der Gesetze sechs oder zwélf betragen muss. In der
hier wiedergegebenen Version von Temenggung Tarib bestehen die teliti duabelai lediglich aus
den genannten sechs Gesetzen.
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Die nun in der Bukit Duabelas Anwendung findende Kombination der Gesetze
Jambis und der Minangkabau werden von den Orang Rimba als gerechte Gesetze
empfunden, da sie die Moglichkeit der Gnade oder der milden Strafe beinhalten.

Die extreme Ahnlichkeit der Gesetze der Orang Rimba im Bukit Duabelas-
Gebiet mit dem adar der Provinz Jambi und Elementen des adar der Minangkabau
verweist darauf, dass die Orang Rimba durchaus in Bezichung zur sesshaften
Bevolkerung im Bukit Duabelas-Gebiet stehen. Offen bleibt, wie die Gesetze in
den Wald gekommen sind: Waren die Orang Rimba zunichst sesshaft und haben
sich mit ihren Gesetzen in den Wald zuriickgezogen oder wurden die Gesetze durch
Kontakte mit der sesshaften Bevolkerung, z.B. den Bewohnern Tanah Garos, in
das adar der Orang Rimba aufgenommen?

5.2.3. ,Bei uns gibt es viele Gesetze™: Zwischenmenschliche Begegnungen

Im Zusammenhang mit ,Gesetzlosigkeit und ,Naturnihe® wird auch das Ge-
schlechterverhiltnis der Orang Rimba von der sesshaften Bevélkerung als regel-
und tabulos, als bebas im Sinne sexueller Freiziigigkeit, imaginiert. Immer wieder
wurde ich von Nicht-Orang Rimba dariiber aufgeklirt, dass die Orang Rimba
freie Liebe praktizieren und nicht heiraten wiirden. Als ein sicheres Indiz fiir das
moralisch als verwerflich betrachtete Intimleben der Orang Rimba galt die ,,unvoll-
standige Bekleidung® ilterer Frauen, die ihre Briiste innerhalb des Waldes in der
Regel nicht bedecken.

Bei einem Besuch einiger Orang Rimba in Bungo Tanjung entwickelte sich ein
Gesprich zwischen ihnen und einem ilteren javanischen Herren, der nach eigenen
Angaben, obwohl schon seit etwa 20 Jahren in Bungo Tanjung ansissig, noch nie
mit einem Orang Rimba direkt kommuniziert hatte. Neugierig begann er, Fragen
tiber das adar der Orang Rimba zu stellen, und war sichtlich erstaunt dariiber, dass
auch bei den Orang Rimba geregelte Eheschlieffungen stattfinden und vor- und
aufSerehelicher Geschlechtsverkehr verboten ist und bestraft wird.

Der Vorstellung von Regellosigkeit stehen die streng geregelten zwischen-
geschlechtlichen Umgangsformen und Heiratsvorschriften bei den Orang Rimba
gegeniiber, die Brautservice, Uxorilokalitit und matrilineare Kreuzcousinenhei-
rat vorschreiben. Auch in diesem Fall steht das Empfinden der Orang Rimba, im
Gegensatz zur sesshaften Bevolkerung ein streng geregeltes Leben zu fithren, der
Einschitzung der sesshaften Bevolkerung gegeniiber. Deren Konzepte und Praxen
zwischengeschlechtlicher Bezichungen und auch Eheschliefungen empfinden die
Orang Rimba als lebih bebas, ,freier”. Damit wird ausgedriickt, dass das Verhiltnis
zwischen den Geschlechtern und besonders zwischen unverheirateten Minnern
und Frauen weniger streng geregelt ist als bei den Orang Rimba.

Im Gegensatz zu der auflerhalb des Waldes vorherrschenden Einschitzung
betrachten die Orang Rimba ihr Leben, das sich an den Gesetzen des Waldes
orientiert, als sehr geregelt und teilweise sogar eingeschrinkt im Vergleich zum
Leben der sesshaften Bevolkerung:
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»Eigentlich bin ich sehr zufrieden, im Wald zu leben, aber etwas stort: Wir
haben viel zu viele strenge Regeln im Wald. Viel zu viele! Dort [im Dorf
— auflerhalb des Waldes] wird nur wenig geordnet — hier gibt es viel mehr
strengere Regeln. Im Vergleich zu anderen Gegenden’? sind die Vorschriften
in Makakal besonders streng, das macht es schwierig!

(Interview mit Bekilat, Sarko Jernang, 17. Oktober 2004)

Zwischengeschlechtliche Begegnungen und Heirat

Ab etwa dem siebten Lebensjahr sind die Kontakte zwischen Jungen und Midchen
bei den Orang Rimba streng geregelt. Umgang miteinander ist, wenn iiberhaupt,
nur in Anwesenheit Dritter erlaubt. Ab diesem Alter gelten die Jungen bereits als
,Junggesellen® und schlafen nicht mehr im selben Haus mit ihren Miittern, Schwes-
tern und jiingeren Geschwistern, sondern in Gruppen in eigenen Hiusern.

Minner und Frauen benutzen zum Teil unterschiedliche Begriffe zur
Bezeichnung von gleichen Gegenstinden oder Titigkeiten, die Verwendung der Be-
grifflichkeiten des jeweils anderen Geschlechts gilt als Tabu und kann sanktioniert
werden. Auch werden fiir die Anrede von Personen des gleichen und des anderen
Geschlechtes der 2. Person unterschiedliche Termini verwandt, um Vertraulichkeit
bzw. Distanz zu signalisieren.

Haben zwei junge Menschen Interesse aneinander, miissen bis zu einer méglichen
Hochzeit verschiedene Bedingungen erfiillt werden. Vor allem darf die Verbindung
zwischen den beiden potentiell Heiratswilligen nicht inzestuds sein. Als Inzest oder
sumbang werden folgende Beziehungen angesehen.”?

Ego mit eigenen Kindern (anak)

Ego mit Neften oder Nichten (keponakan)

Ego mit (Stief-)Geschwistern (saudara tiri)

Ego mit Zieh- oder Adoptivkindern (anak pengambilan, anak angka)

Verbindungen, die als nicht optimal oder sogar als Tabu angesehen werden, werden
als pancit dengan membiang bezeichnet. Pancit und membiang sind zwei Arten von
Fisch, die von den Orang Rimba als ungeniefbar klassifiziert werden und deren
Verzehr Midchen und Frauen verboten ist. Als optimale Verbindung wird die
als juwor dengan palau bezeichnete matrilineare Kreuzcousinenheirat betrachtet.
Juwor und palau sind die Namen zweier von den Orang Rimba als dufSerst delikat
betrachteter Fischarten.

72 Andere Gegenden innerhalb des Waldes, z.B. Makakal Hilir, Kejasung etc.
73 Diese Tabuisierung findet sich auch im adat/hukum wieder (siche vorheriger Abschnitt).
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Eheschlieftung

Lassen die verwandtschaftlichen Bezichungen der Heiratswilligen eine Eheschlie-
Bung zu, muss der potentielle Briautigam bride service, berinduk semang oder semendo,
bei seinen zukiinftigen Schwiegereltern absolvieren. Wihrend eines Zeitraumes von
einem bis zu mehreren Jahren muss der junge Mann seinen Fleif§ und seine Fihig-
keit, eine Familie zu ernihren, beweisen, indem er seine Arbeitskraft der Familie
seiner zukiinftigen Ehefrau unentgeltlich zur Verfiigung stelle. Dazu gehért es
auch, den kiinftigen Schwiegereltern Geschenke zu machen und fiir sie auf die Jagd
zu gehen. Verlduft die Zeit des berinduk semang zufriedenstellend fiir alle Betei-
ligten und ist die Heirat gewiinscht, wird zwischen den Familien der Braut und des
Briutigams ein Brautpreis ausgehandelt, der in der Regel fiir die jiingste Tochter
einer Familie am hochsten ausfille.” Die Wohnsitzregelung der Orang Rimba ist
matrilokal und uxorilokal.

Neben diesem idealtypischen Verlauf einer EheschliefSung gibt es Varianten, bei
denen entweder der bride service zugunsten von Geschenken (Geld und Wertgegen-
stinden) in den Hintergrund tritt, oder aber zwei Jugendliche ohne das Einver-
standnis ihrer Familien gemeinsam davonlaufen, was zu Sanktionen fiihrt, wenn
das Paar aufgefunden wird. Das Ersetzen des bride service durch Geschenke findet
sich vor allem in Regionen des Bukit Duabelas-Gebietes, in denen Lohnarbeit und
Kautschukplantagenwirtschaft groffere Bedeutung fiir die Subsistenz haben als
shifting cultivation in Kombination mit Jagen und Sammeln.

Die Eheschliefung findet im Rahmen einer komplizierten mehrtigigen
Zeremonie (bebalai) statt, fiir die ein besonderes Zeremonienhaus in einem Primir-
waldstiick errichtet wird. Nach der Heirat haben die Ehepartner gegenseitige Rechte
und Pflichten, vor allem beziiglich der Nahrungsbeschaffung. Minnern ist es nun
nicht mehr gestattet, linger als sieben Tage von ihrer Frau getrennt zu sein. Die
Nichteinhaltung der Eheverpflichtungen kann entweder nach dem adar bestraft
oder auch als Scheidungsgrund gewertet werden.

Scheidung

Die Scheidung (bototoruwtowon — Durchtrennen des Rattans) kommt des Ofteren
vor und kann sowohl von Eheminnern als auch -frauen gewiinscht werden. Kommt
es zur Scheidung, muss von Minnern eine Strafe von 20 kain, von Frauen hin-
gegen eine Strafe von 40—60 kain gezahlt werden. Die hohere Strafe fiir Frauen
ergibt sich dadurch, dass Minner allgemein mit Verlust aus einer Scheidung hervor-

7 Bei den Orang Rimba richtet sich die Hohe des Brautpreises auch nach dem Alter des zu verhei-

ratenden Kindes. Fiir die die jiingste Tochter (bunsunye) ist der hochste Brautpreis zu bezahlen,
er kann bis zu 60 koping kain betragen. Begriindet wird dieser hohe Brautpreis von den Orang
Rimba-Eltern mit der ganz besonders groflen Zuneigung, die sie fiir ihre jiingste Tochter emp-
finden, dem groflen Schmerz, der ihnen die Trennung von ihr verursacht, und der besonderen
Fiirsorge, die sie in ihre Erziechung investiert haben.
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gehen. Durch die uxorilokale Wohnsitzregelung verlieren die Manner ihren Wohn-
ort, die Kinder bleiben bei der Mutter, immobile Besitztiimer wie beispielsweise
Honigbiume (sialong) werden matrilinear vererbt, so dass nach einer Scheidung der
Mann auch hier die Nutzungsrechte verliert.

Einer der Jugendlichen erzihlte mir, dass er eigentlich gerne eine Frau aus
Bangko oder der Umgebung heiraten wiirde. Im Wald seien die Vorschriften so
streng und er miisste dann zum Ort der Frau ziehen, deren Familie wiirde immer
noch die ganze Zeit auf diese aufpassen und es wire auch verboten, die Frau mit
auf Reisen (bejejelon) zu nehmen. Auch das in indonesischen Grof$stidten vorkom-
mende 6ffentliche Zurschaustellen und Austauschen von Beriihrungen und In-
timitdten zwischen Minnern und Frauen wird von den Orang Rimba als Zeichen
von Gesetz- und Regellosigkeit bewertet.

Wihrend eines Jakarta-Besuches im Zusammenhang mit den Waldschutz-
aktivititen machte ich gemeinsam mit Temenggung Mirak und einigen anderen Ak-
tivisten einen Ausflug nach Ancol”®, um das Meer anzusehen. Vor der romantischen
Kulisse einer im Meer versinkenden Sonne waren viele junge Paare damit be-
schiftigt, sich an den Hinden zu halten oder zu kiissen. Der temenggung war beim
Anblick dieser, seiner Meinung nach extrem freiziigigen, zwischengeschlechtlichen
Interaktion peinlich beriihrt und sagte bestiirzt, dass so ein Verhalten im Regen-
wald mit mindestens 200 koping kain bestraft wiirde.

5.2.4. Die Vermittlung der eigenen Lebensweise

Um die negative Fremdkategorisierung als ,,Kubu® durch die Bewohner der Pro-
vinz Jambi zu korrigieren und eine Akzeptanz bei der Bevolkerung auflerhalb des
Waldes fiir ihre Lebensweise und Kultur zu schaffen, haben sich Mijak, Pengendum
und andere Jugendliche vorgenommen, die Dorfbewohner in den Waldrandzonen
tiber ihre Lebensweise zu informieren. Als Medium wollen sie eine Zeitung er-
stellen, die die Bevolkerung in den Waldrandgebieten tiber die Kultur und die Pro-
bleme der Orang Rimba informiert. Um den Nicht-Orang Rimba den Zugang
zu den Inhalten der Zeitungsmacher zu erleichtern, diskutieren diese Inhalt und
Form ihres Mediums hinsichtlich der gewiinschten Effekte. Die Bezugnahme auf
geteiltes Wissen und Symbole der indonesischen Nation erscheint ihnen dabei als
wichtiges Kriterium:

Mijak: Wie wire es mit RCTT als Name fiir die Zeitung?“76

Die Anderen: ,,Aber das heifst doch Fernsehen — und wir brauchen einen
Namen der Orang Rimba spezifisch ist.”

7> Ancol ist beliebtes Ausflugsziel am Meer im Norden Jakartas, das durch seinen romantischen

Charakter viele junge Liebespaare anzicht.
76 RCTI ist die Abkiirzung fiir ,Rajawali Citra Televisi Indonesia“, einem seit 1989 éffentlich
arbeitenden Privatfernsehsender.
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Mijak: »Ach, hmm, naja, schade! (sinnierend)... RCTT ...
Besemi: ,Und wir brauchen noch mehr Mitglieder.. .
Mijak: ,Aber erst brauchen wir die Hemden [Uniformen]!*
Bekilat: »Und eine Zeitung machen wir ...

S: Woriiber wollt Thr denn schreiben?“

Mijak: »Ja, woriiber schreiben wir denn nun?

Pengendum: ,Uber den Wald, {iber die Arbeit im Wald, Erfahrungen im
Wald. Uber Arbeiten wie zum Beispiel Fallenstellen, Reusen
bauen, alles Mégliche halt — viel Theorie!“

Alle durcheinander: ,,Uber Sagen (dongen)! ,hmm, ja ... dongen.”” Uber den
Schutz des Waldrandes gegen illegale Siedler (huma setopon),
tiber die Arbeit am huma setopon! ,Konnen wir auch was
malen — Schlangen? Auja! [...]“ ,Kann die Zeitung dann ins
Indonesische tibersetzt werden? ,Wie soll die Zeitung denn
heiffen?“ ,,Also wortiber schreiben wir jetze?“

Bekilat: »Erstens was wir an unsere Kinder weitergeben wollen, zwei-
tens tiber Waldschutz, das ist ja ein Komplex. [...]“

Pengendum: ,Vielleicht auch fiir andere Orang Rimba, damit sie sehen: oh,
das konnen die Jugendlichen? ... Aber vielleicht ist das auch
schwierig, die Erwachsenen konnen ja gar nicht lesen .. .1

(Gesprich mit Bekilat, Besemi, Dodi, Mijak und Pengendum,
Berenai Hulu, 12. Juni 2004)

Als wichtigste Themen werden von den Jugendlichen die Komplexe genannt, die
sich mit dem tiglichen Leben im Regenwald und dessen Erhalt beschiftigen.
Was fiir die Orang Rimba zentral ist, wird auch als interessant fiir die sesshafte
Bevolkerung angenommen. Dabei ist den Jugendlichen wichtig, dass sie ihre
Inhalte einem maglichst breiten Publikum vermitteln kénnen, weshalb méglichst
die Nationalsprache bahasa Indonesia verwendet werden soll.

Auch die Erklirung einer gemeinsamen Herkunft von Orang Rimba und der
sesshaften Bevolkerung Jambis soll in der Zeitung thematisiert werden, um die
gesellschaftliche Marginalisierung der Orang Rimba als willkiirlich zu enttarnen:

,[...] Aber fiir die orang luar (die Bevolkerung auflerhalb des Regenwaldes)

auch — dann schreiben wir unsere ganze Abstammungsgeschichte, so dass

77

Dongen (dongeng = Mirchen, Sage) bezicht sich bei den Orang Rimba meist auf Sagen oder
Geschichten, die mit ihrer Herkunft in Verbindung stehen.
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die Leute aus Jambi uns nicht mehr ,Kubu‘ nennen kénnen. Frither gab es
Menschen in Jambi [der Provinz] nur in Bukit Duabelas. Das ist die Ab-
stammung. [...] Die Menschen aus Bukit Duabelas, am Anfang waren es
vier, haben sich schnell entwickelt, vermehrt (berkembang), dann haben sie
sich geteilt, sind nach Jambi [Stadt] gegangen, nach Tanah Garo, zwei wei-
tere blieben in Bukit Duabelas, weil sie nicht fest an einem Ort wohnen
wollten. Sie wollten lieber herumziehen, darum haben sie sich nicht so
schnell ,entwickelt’. [...] Darum wollen wir den Leute in Jambi durch die
Zeitung bewusst machen: ,Sagt nicht ,Kubu' zu uns!* Sie sollen die Herkunft
wiirdigen, die gemeinsame. Sie sagen, wir hitten keine Religion, aber bevor
Orang Kayo Hitam, der Mann von Putri Pinang Masak gekommen ist, gab
es noch keinen Islam in Jambi! [...] Die Dérfler, die Leute aus Jambi wissen
eigentlich, dass sie nicht von irgendwoher kommen, durch ihre Abstammung,
die ist ja nicht irgendeine! Orang Rimba und Orang Palembang und Orang
Jambi, das ist die gleiche Abstammung. Die Leute in Jambi haben sich nur
so schnell entwickeln kénnen, weil viele Einwanderer gekommen sind, aus
China und sonst woher. Die haben dann das Holz verkauft. Die Leute aus
Jambi stammen von nur vier Leuten ab, sie lebten nomadisch, entwickelt
haben sie sich nur dadurch, dass immer fremde Hindler gekommen sind
und sich auch hier in Jambi niedergelassen haben.”

(Interview mit Bekilat, Berenai, 13. Juni 2004)

Die Orang Rimba sind sich der mit der Bezeichnung ,Kubu® einhergehenden
negativen Stereotypisierung als ethnische Gruppe sehr bewusst. Gerade die aus
einer ablehnenden Bewertung ihrer Lebensweise resultierende ungleiche soziale
Kategorisierung empfinden die Orang Rimba als haltlos. In ihrer Bezichung zur
sesshaften Bevolkerung spielt die Herkunft der Orang Rimba eine wichtige Rolle.
Hier wird die gemeinsame Abstammung mit der Bevolkerung Jambis und Tanah
Garos betont. Durch diese gemeinsame Abstammung ist in den Augen der Orang
Rimba eine Gleichwertigkeit der Lebensweise im Dorf oder im Wald und den damit
assoziierten Attributen gegeben. Die Orang Rimba haben, genau wie die sesshafte
Bevolkerung, Lebensraum und Lebensweise frei gewihlt. Die von der Regierung
und der sesshaften Bevolkerung immer wieder angefiihrte menschliche Evolution,
deren Ergebnis die , Zivilisiertheit“ und ,Modernitit“ der Stidter und Dérfler sein
soll, ist in den Augen der Orang Rimba einer historischen Entwicklung geschuldet,
zu deren Verlauf die sesshafte Bevolkerung in Jambi selbst wenig beigetragen hat.
Zusitzlich hat diese Entwicklung auf Kosten der Exploitation der Wilder und so-
mit der Reduktion des Lebensraumes der Orang Rimba stattgefunden. Die Orang
Rimba hatten die gleichen Voraussetzungen und Méglichkeiten zur ,,Entwicklung®,
aber sie haben sie bewusst nicht genutzt, da sie einem anderen Lebensentwurf den
Vorzug gegeben haben.
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SWir haben auch nur einen Herrn®

Neben umfassenderen kulturellen Auflerungen ist es besonders das Bekenntnis
des Grof$teils der sesshaften Bevolkerung zum Islam, das den Orang Rimba als
Differenzierungskriterium zwischen sich und den orang luar dient. Bestimmte Ge-
bote des Islam, wie beispielsweise das Verbot des Verzehrs von Schweinefleisch, die
Kategorisierung des Hundes als unreinem Tier oder die Beschneidung minnlicher
Muslime, stehen in Kontrast zur Lebenswelt der Orang Rimba und erschweren die
Interaktion zwischen den Orang Rimba und der sesshaften Bevolkerung.

Aufgrund ihrer Lebensweise in Verbindung mit der Annahme, dass die Orang
Rimba keine Religion besitzen oder im schlimmsten Falle 4afir sind, wird von vielen
Muslimen aus den umliegenden Déorfern der Kontakt zu den Orang Rimba soweit
moglich vermieden. Gerade die jugendlichen Orang Rimba betrachten den Islam
sowohl als Kennzeichen eines modernen Menschen als auch eines indonesischen
Staatsbiirgers und beschiftigen sich hiufig mit diesem Thema. So finden sie auch
immer wieder Kritikpunkte am Islam:

,Und wir haben auch nur einen Herrn (fuhan), den wir ehren, wie im Islam,
wir sind alle gemeinsam Menschen! Aber was ich nicht verstehe, warum
bitten die Moslems ihren Herrn stindig um etwas? Fiinfmal am Tag wollen
sie etwas von ihrem Herrn, das ist nicht gut. Die Orang Rimba bitten nur
um etwas, wenn es um etwas Besonderes geht, wenn man stindig um etwas
bittet, dann ist der Herr bestimmt irgendwann mal tiberdriissig und will
nicht mehr horen.“

(Gesprich mit Mijak, Pengulaworon, 23. November 2004)

Die Jugendlichen vertreten zwar meist eine ablehnende Haltung dem Islam gegen-
tiber, sind jedoch gleichzeitig von den Maglichkeiten, die ihnen ein Beitritt zum
Islam eroffnen wiirde, fasziniert. Dies gilt besonders fiir den Bereich Madchen und
Flirtchancen, da die jungen Dorfbewohnerinnen (und deren Eltern) das Bekennt-
nis zum Islam mit all seinen Implikationen meist zur Bedingung fiir ein niheres
Kennenlernen machen.

Den Orang Rimba ist durchaus bewusst, welche Bedeutung die Zugehérig-
keit zur islamischen Glaubensgemeinschaft fiir eine Akzeptanz bei der sesshaften
Bevolkerung hat, gleichzeitig wire fiir sie jedoch die Annahme des Islams nicht
moglich, ohne ihre Lebensweise im Regenwald aufzugeben. Ein Bekenntnis zum
Islam wiirde fiir die jungen Minner einen Verlust ihrer ethnischen Identitit als
Orang Rimba bedeuten, da sie neben der Aufgabe ihres adar auch einen islamischen
Namen annehmen miissten. Der Name der Orang Rimba wurde ihnen jedoch von
den Gottern gegeben und verweist auf Eigenschaften und Lebensweg des Namens-
trigers. Ein Ablegen dieses Namens wiirde so die Existenz der Orang Rimba-Person
beenden. Trotzdem probieren einige der Jugendlichen kurzfristig gerne aus, welche
Maoglichkeiten sich durch eine muslimische Identitit fiir sie in der Interaktion mit
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der sesshaften Bevolkerung ergeben wiirden, vor allem hinsichtlich der Kontake-
aufnahme mit jungen Frauen aus den umliegenden Dérfern.

S: ,Wenn ihr auflerhalb des Waldes seid, indert ihr dann Euren Namen?“

M: ,Ja, aufjeden Fall. Wenn man eine ,Freundin® (berpacaran) aus dem Dorf
haben mochte, ist es wesentlich einfacher, wenn man seinen Namen
indert — ich nenne mich Hadi.“

(Interview mit Mijak und Peniti Benang,
Pengulaworon, 16. Oktober 2004)

Mijaks Freund Peniti Benang hingegen sieht keine Vorteile darin, sich einen anderen
Namen fir die Besuche im Dorf oder der Stadt zuzulegen:

PB: ,Ich heifle immer Peniti Benang! Was hat es fiir einen Sinn, seinen
Namen zu dndern? Gar keinen! Aufler vielleicht, wenn wir schwarz sind,
unseren Namen wechseln und dann weif§ wiren — dann wiirde ich es
auch machen!”

(Interview mit Mijak und Peniti Benang,
Pengulaworon, 16. Oktober 2004)

Die Schwierigkeit der Orientierung

Wie fremd der Wald und das in ihm verortete adat tiir die sesshafte Bevolkerung
sein konnen, verdeutlicht auch die Aussage eines jungen Studenten aus Ost-Java,
der, um die Orang Rimba bei ihrem Kampf um den Regenwald zu unterstiitzen,
eine Zeit mit den Aktivisten von SOKOLA im Bukit Duabelas-Gebiet verbrachte.
Er berichtet, dass er sich im Wald oft wie ein ,Nichts* vorkomme (,/ feel like
nothing) und das Gefiihl habe, alles neu lernen zu miissen und nichts zu kénnen.
Daraufhin erwiderte einer der jungen Orang Rimba-Aktivisten, dass es ihm genau
andersherum gehe, er schime sich in der Stady, fiihle sich unsicher und schiichtern,
weil er schlechte Sandalen habe und die Leute ihn anstarren wiirden. Darum gehe
er am liebsten mit seinen indonesischen Freunden auf den Markt.

So positiv der Wald als Lebensraum auch wahrgenommen wird, so bewusst sind
sich die Orang Rimba aus Makakal Hulu auch der negativen Stereotypisierung
durch die sesshafte Bevolkerung aufgrund dieser Lebensweise. Bei gemeinsamen
Besuchen in umliegenden Dérfern haben sich Orang Rimba, unabhingig von
Generation und Geschlecht, an den Werten und Normen auflerhalb des Waldes
orientiert. Dies gilt in besonderem Maf3e in Bezug auf das duflere Erscheinungsbild,
anhand dessen sie als ,Kubu“ identifiziert werden kénnten. Um nicht sofort als
,Kubu“ erkannt zu werden, aber auch um ihrem negativen Image zu widersprechen,
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bemiihen sich die Orang Rimba, bei Besuchen in den umliegenden Dérfern ent-
sprechende Kleidung zu tragen.

Wie wichtig ihnen dies ist, zeigt das Verhalten von Mijak und Peniti Benang
wihrend einer gemeinsamen Reise in die nichstgroflere Stadt Bangko mit einem
Zwischenstopp im Dorf Bungo Tanjung (SP-G).

[Tagebucheintrag: Kedondong Jehat, 20. Juli 2004]

Auch ist Peniti Benang schon seit zwei Tagen vor unserer ,Abreise’ nach
Bangko damit beschiftigt, sich Gedanken iiber seinen Haarschnitt zu
machen. Am liebsten wiirde er zum Friseur gehen, bevor wir in Bangko an-
kommen. Da dies die Zeit (und der iiberstiirzte Aufbruch) nicht zulassen,
muss er warten. Kurz bevor wir SP-G erreichen, wechselt Peniti Benang seine
Kleidung und fragt mehrfach, ob es wohl méglich sei, sich in SP-G noch zu
waschen oder zu duschen. Bevor wir von SP-G nach Bangko aufbrechen,
mokiert er sich mehrfach tiber MEINE dreckige Hose, und dass ICH mich
ja noch nicht gewaschen hitte ... Kaum in Bangko angekommen, ist die
erste Frage schon wieder, wann er denn nun endlich zum Friseur kénne ...
Spiter gehen Mijak und Peniti Benang und ich zu dritt im Supermarkt in
Bangko einkaufen. Da die Jungs kein Geld haben, sage ich, wenn ihr etwas
von hier braucht, legt es in den Korb, ich bezahle es erst einmal mit ...! Ich
denke dabei an Essen, aber das Erste und Einzige, das sie ohne zu zgern
in meinen Einkaufskorb legen, sind Seife, Shampoo, Zahnbiirsten und

Zahnpasta ...!

Fiir die Orang Rimba bedeutet das Leben im Regenwald ein Leben in einem ge-
regelten Rahmen, der Sicherheit und Ordnung des Zusammenlebens garantiert.
Gerade diese Sicherheit und Ordnung des menschlichen Miteinanders wird von der
sesshaften Bevolkerung in Bezug auf den Wald in Frage gestellt. Der Wald sym-
bolisiert fiir diese einen Ort der Gefahr, da in ihm die eigene kulturelle Ordnung
mit ihren Gesetzen keinen Bestand mehr hat. Diese unterschiedlichen symbolischen
Bedeutungen des Waldes als Ort der Gesetzlosigkeit und der Gesetze oder als Ort
der Gefahr und der Sicherheit dienen als Kriterien in der Konstruktion der jeweils
»~Anderen®. Damit einher gehen die jeweiligen sozialen Kategorisierungen, und der
Regenwald als Lebensraum wird zu einem zentralen Kriterium der Identifikation.
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Abbildung 14: Fotoausstellung der NGO WARSI iiber Orang Rimba,
gezeigt in einem Museum in Jakarta.

(Foto: K. Kelch 2007)



6. Der Wald:
Ein Ort innerhalb und auflerhalb der Nation

6.1. Nation-building und nationale Einheit

Im folgenden Kapitel beschiftige ich mich mit der Beziehung zwischen den
Orang Rimba und dem indonesischen Staat. Dabei betrachte ich vor allem die
Bevolkerungs- und Minderheitenpolitik der indonesischen Regierung sowie deren
Bedeutung fiir die politische und gesellschaftliche Teilhabe der Orang Rimba. Im
Rahmen der Minderheitenpolitik wird eine Lebensweise wie die der Orang Rimba
als riickstdndig sowie gesellschaftlich, wirtschaftlich und politisch isoliert bewertet.
Ziel der staatlichen Bevélkerungspolitik ist es, die Orang Rimba im Rahmen be-
stimmter Modernisierungsprogramme zu einem sesshaften Leben auflerhalb des
Waldes zu bewegen und sie gesellschaftlich zu integrieren. Bei der Auseinander-
setzung mit dem Thema der nationalen Integration im indonesischen Kontext
spielt das Konzept der , Einheit” eine zentrale Rolle, die vor dem Hintergrund der
territorialen Ausbreitung und der ethnischen Heterogenitit Indonesiens deutlich
wird:

Indonesien ist der grofite Archipel der Welt. Er besteht aus fiinf Hauptinseln
und 30 kleineren Inselgruppen, insgesamt 17.508 Inseln, von denen ungefihr 6.000
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bewohnt sind. Das Land erstreckt sich {iber eine Fliche von 5.150 Quadratkilo-
meter und hat rund 210 Millionen Einwohner (Fischer Weltalmanach 2004).
Damit gehért Indonesien zu den vier bevélkerungsreichsten Staaten der Welt.
Die sprachliche und kulturelle Vielfalt innerhalb des indonesischen Territoriums
umfasst mehr als 350 ethnische Gruppen mit eigenen Sprachen und Dialekten.
Die indonesische Landessprache bahasa Indonesia wurde mit der Griindung des
indonesischen Staates 1945 ofhiziell eingefithrt und ist seitdem offizielle Amts- und
Verkehrssprache, die jedoch noch nicht von der gesamten Bevélkerung gesprochen
wird (Botschaft der Republik Indonesien 2007).

Die Grundlagen nationaler Integrationspolitik in Indonesien sind sehr komplex
und in ihrer historischen Entwicklung teilweise auch widerspriichlich (Herrmann
2005). Fiir ein besseres Verstindnis der Minderheitenpolitik der indonesischen
Regierung und der Beziechung zwischen Orang Rimba und Staat ist ein kurzer
Uberblick iiber die Entwicklung und Umsetzung der indonesischen Idee einer na-
tionalen Einheit wichtig.

Dies gilt vor allem fiir den Zeitraum der zentralistischen Orde Baru (Neue Ord-
nung) unter Prisident Suharto, aber auch fiir die darauf folgende Phase der Dezen-
tralisierung, die eine groflere Eigenstindigkeit der Regionen in verschiedenen Be-
reichen bedeutete (otonomi daerah).

6.1.1. Ideologische Einheit — Pancasila

1966 musste der seit 1945 amtierende Prisident Sukarno die Regierungsgewalt an
Generalmajor Suharto tibertragen, der 1968 offiziell zum Staatsprisidenten gewihlt
wurde.”® Nach dem Machtwechsel wurden die ideologischen, wirtschaftlichen und
gesellschaftspolitischen Weichen durch Suharto neu gestellt. Dies duflerte sich einer-
seits in einer offeneren, am Westen orientierten Auflenpolitik, andererseits in einer
rigiden und repressiven Innenpolitik.”” Das bis dahin existierende breite Spektrum
politischer Parteien und Massenorganisationen wurde abgeschafft und durch ein
vom Militir dominiertes Regierungssystem, der sogenannten Orde Baru, ,Neuen
Ordnung”, ersetzt.*® Ein zentrales Anliegen Suhartos war die wirtschaftliche
und technologische Entwicklung (pembangunan) des Landes, wobei er nationale

78 Vorausgegangen waren diesem Ereignis Massentdtungen von Mitgliedern der Indonesischen

Kommunistischen Partei PKI und deren angenommenen ,Sympathisanten durch das Mi-
litar. Anlass dieser Mordwelle war der angebliche Putschversuch der Kommunisten. Bis heute
existiert jedoch keine einheitliche Version der Geschehnisse, die zur Machtiibernahme Suhartos
fithrten.

Zum Beispiel Wiedereintritt in die Vereinigten Nationen (UN), Mitgliedschaft im stidost-
asiatischen Staatenverbund ASEAN und Beilegung des Konfliktes mit Malaysia Ende der 60er
Jahre.

Dem Militir kommt seitdem eine Doppelfunktion (dwi-fungsi) in der indonesischen Gesell-
schaftsordnung zu, indem es sowohl Anspruch auf eine militirische als auch sozialpolitische
Fithrungsposition formuliert und durchzusetzen versucht.

79
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Stabilitit als grundlegende Voraussetzung betrachtete: ,[...] National stability must
not be obstructed, because it is prerequisite for carrying out development® (Suharto
zit. nach Elson 2002:188). Dabei bedeutete die ,nationale Einheit* die Grundlage
und Garantie fiir ,,nationale Stabilitit“ und war somit implizit die Grundvorausset-
zung fir Fortschritt und Entwicklung.

Als ideologische Grundlage dieser Einheit diente die am 1. Juni 1945 von
Sukarno entworfene und proklamierte Pancasila-Doktrin ( panca = funf, sila =
Fundament/Basis). Deren fiinf Grundprinzipien lauten verkiirzt:

1. ketubanan Glauben an einen allmichtigen Gott

2. kemanusiaan Humanitit

3. kebangsaan  nationale Einheit

4. kerakyatan  auf Harmonie und Konsens basierende Demokratie
5. keadilan sosial soziale Gerechtigkeit

Die Pancasila, die auch heute noch als zentrale Idee der indonesischen Demokratie
fungiert, umfasst jedoch wesentlich mehr als diese ,iibergeordneten® Grund-
prinzipien. Sie ist als kompletter Staatsentwurf, als gemeinsame Vision, welche die
duflerst unterschiedlichen Bevolkerungsgruppen Indonesiens unter dem Motto
,Einheit in der Vielfalt” vereinen soll, zu verstehen.

Die urspriingliche Absicht der Einfithrung der Pancasila war also die Schaffung
einer ideologischen Grundlage, die ein gleichberechtigtes Nebeneinander verschie-
denster regionaler und religioser Eigenheiten ermdglichen sollte. Die Pancasila
enthilt im Gegensatz zu anderen Staatsideologien keinen Plan zur Erreichung
bestimmter Ziele, sondern basiert auf einer Feststellung abstrakter ideologischer
Werte, die Spielraum fur sehr unterschiedliche Interpretationen lassen. Unter
Suharto wurde die Pancasila zu einem Instrument fiir die ideologische Uber-
wachung aller gesellschaftlichen Gruppen und Organisationen: Ab 1985 wurden
alle Organisationen gesetzlich auf die Pancasila verpflichtet (asas runggal), und
unter dieser Primisse wurde die innenpolitische Ruhe und Ordnung in der Praxis
oft gewaltsam erzwungen. Die Pancasila-Ideologie basiert auf unterschiedlichen
Elementen des Islam und des javanischen Mystizismus, sie sollte als Stabilitdts-
garant fiir einen multi-ethnischen und multi-religiésen Staat fungieren.®'

Zur Durchsetzung des in der Pancasila ausgedriickten Einheitsstrebens dienten
vor allem die Regional- und Militirpolitik, aber auch die Sprach- und Trans-
migrationspolitik, durch die hegemoniale Vorstellungen auch die periphersten
Regionen der Nation durchdringen sollten. Vor allem die Transmigrationspolitik
ist beispielhaft fiir die Art der Umsetzung der Idee einer einheitlichen Staatskul-
tur in die Praxis: Die Umsiedlung der Menschen erfolgte offiziell hauptsichlich

81 Der Islam in Indonesien darf nicht als homogene Glaubensauslegung und -praktizierung ver-

standen werden. Vielmehr weist dieser verschiedene Stromungen (aliran) auf, die sich nicht
als gemeinsamer Block prisentieren. Dies ist unter anderem darauf zuriickzufiihren, dass
die Islamisierung der verschiedenen Regionen Indonesiens in mehreren Phasen und unter
unterschiedlichen Bedingungen stattgefunden hat.
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Abbildung 15: Das indonesische Staatswappen, der Garuda mit Schild und Spruchband.
(Zeichnung: Gunawan Kartapranata, commons.wikimedia.org)

Symbolik des Garuda:

Das 5-teilige Schild symbolisiert die finf Sdulen der Pancasila-Doktrin:
Stern = Glaube an Gott, Goldkette = Humanitit, Biffelkopf = nationale
Einheit Indonesiens, Beringinbaum = Demokratie durch in Harmonie
getroffene Entscheidung, Reis und Baumwolle = soziale Gerechtigkeit.

Der schwarze Herzschild mit dem goldenen Stern symbolisiert dariiber
hinaus die Verteidigungsbereitschaft der indonesischen Nation.

Die Anzahl der Brustfedern (45) ergibt gemeinsam mit der Anzahl der
Schwung- und Schwanzfedern (17 + 8) das Datum der Unabhingigkeits-
erklirung Indonesiens, den 17.08.1945.

(Quelle: Botschaft der Republik Indonesien 2008)
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aus 6konomischen Motiven, gleichzeitig sollte auf diese Weise jedoch der Prozess
des nation-building und der Gedanke einer nationalen Einheit durch die Auswahl
spolitisch verldsslicher Migranten vorangetrieben werden (Fasbender 1990:31).

Die Umsetzung der Pancasila erfolgte seit 1978 im Rahmen spezieller Erzie-
hungsprogramme (z.B. Pancasila-Kurse fiir Kinder und Erwachsene) mit dem Ziel
der Formung eines idealen Staatsbiirgers, der seine eigenen Interessen zum Wohl
der Nation hinter die der Gemeinschaft zuriickstellt (Elson 2002; Mulder 1998).
Gehorsam, Disziplin und Selbstlosigkeit galten dabei als Tugenden, die, einmal
verinnerlicht, ebenfalls als unerldsslich betrachtet wurden fiir die Entwicklung des
Staates.

Javanische Wertvorstellungen und politische Orientierungen avancierten dabei
indirekt zum nationalen Imperativ fiir den Rest des Archipels, dessen kulturelle,
religiése und ethnische Vielfalt unter der Primisse von Pancasila und pembangunan
in den Hintergrund trat. Diese offensive Integrationspolitik der indonesischen Re-
gierung wurde von einem Grofiteil der Bevélkerung auflerhalb des Regierungszen-
trums Java als innere Kolonisierung begriffen und allgemein als ,Javanisierung®
(javanisasi) bezeichnet.

6.1.2. Territoriale Einheit — wawasan nusantara

Als Hintergrund und Legitimation des politischen Strebens nach nationaler
Einheit dienen vor allem die Kolonialzeit, die Erkimpfung der Unabhingigkeit
und die darauf folgende Griindung des indonesischen Staates. Die Periode der
Kolonialisierung des indonesischen Archipels wird in der offiziellen Geschichts-
schreibung als Zeit der kollektiven Unterdriickung, aber auch als Zeit des gemein-
samen, erfolgreichen Kampfes und des ,Nationalen Erwachens” der gesamten
indonesischen Bevolkerung gegen die niederlindische Kolonialmacht imaginiert,
das sich in der Griindung der Nation manifestiert (Saraswati 2002; Schulte Nord-
holt 2004:5). Vor diesem Hintergrund findet die kidmpferische Forderung ,Ein
freies Indonesien von Sabang (Aceh) bis Merauke (Papua/West-Irian)* Eingang
in die territoriale Grenzzichung der Republik Indonesien, die in der Verfassung
folgendermafien formuliert wird:

The Unitary State of the Republic of Indonesia shall be an archipelago nation
with the concept of Nusantara in character that has a territory with borders
and rights regulated by laws.

(Verfassung von 1945 in ihrer Neufassung von 1999, Artikel 25E)

Das ,Nusantara-Konzept® (wawasan nusantara) oder die ,Archipelago-Doktrin®
wiederum schafft ihrerseits eine Verbindung zwischen der geografischen und der
ideologischen Einheit der indonesischen Republik:

Wawasan nusantara — the archipelago concept — that affirms that we form
a oneness of ideology, politics, economy, society and culture, and of defence
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and peace keeping, in short Ipoleksosbudhankam, which is tied to the integ-
rity of our territory, that is our land, sea and airspace. To maintain these, on
the basis of Pancasila, is the realization of our nation.

(Suharto zit. nach Mulder 1998:105)

Die Umsetzung der territorialen Einheit wihrend der Orde Baru erfolgte durch die
Fortfithrung der bereits unter Sukarno begonnenen offensiven Integrationspolitik.
Bereits 1969 wurde (West-)Papua Indonesien zugesprochen und in Irian Jaya umbe-
nannt. Sieben Jahre spiter besetzte Indonesien die portugiesische Kolonie Osttimor
(Timor) und erklirte sie zu einem Teil Indonesiens. Im gleichen Jahr griindete sich
in Aceh die Unabhingigkeitsbewegung GAM (Gerakan Aceh Merdeka), um fiir den
von der Regierung zugesicherten, jedoch nicht eingehaltenen, Sonderstatus Acehs
einzutreten. In der Folgezeit bekimpfte die Suharto-Regierung mit militdrischen
Mitteln die Unabhingigkeitsbewegung auf Osttimor, und auch die Auseinander-
setzungen mit den Freiheitsbewegungen in Papua (Irian Jaya) und Aceh drohen zu
eskalieren.®*

Die Verkniipfung von nationaler Unabhingigkeit und dem Streben nach na-
tionaler Einheit findet auch im indonesischen Staatswappen seinen symbolischen
Ausdruck. Der Wappenvogel Garuda, der den indonesischen Staat symbolisiert,
trigt einen Schild um den Hals, der die Grundsitze der Pancasila verbildlicht, die
Anzahl seiner Federn ergibt das Datum der Unabhingigkeitserkldrung Indonesiens
und in seinen Klauen hilt der Garuda ein Spruchband mit dem Staatsmotto
bhinneka tunggal ika — ,Einheit in der Vielfalt®.

6.1.3. Gesellschaftliche Einheit — bhinneka runggal ika

Die territoriale Grenzziechung des indonesischen Staates 1945 basiert nicht auf
den Grenzen eines vorkolonialen Reiches, sondern ist durch die Eroberungen
der Niederlinder bis 1910 bestimmt worden (Anderson 1996:122). Der sich aus
dieser willkiirlichen Grenzziehung ergebenden naturriumlichen und ethnischen
Heterogenitit soll mit dem Motto bhinneka tunggal ika — ,Einheit in der Vielfalt
Rechnung getragen werden. Bhinneka tunggal ika gilt als gesellschaftliche Grund-
lage des modernen indonesischen Staates und propagiert, wie die Pancasila, ein
gleichberechtigtes Nebeneinander verschiedenster regionaler und religiéser Ei-
genheiten innerhalb eines homogenen Staates.

Die Orde Baru ist also gekennzeichnet durch eine zentralistische Politik, in-
nerhalb derer die geografische und die gesellschaftlich-ideologische Einheit
Indonesiens untrennbar miteinander verkniipft sind. Bis zum Ende der Ara Suharto

82 Dies sind nur einige, wahrscheinlich die bekanntesten, Beispiele fiir die Durchsetzung der

wawasan nusantara unter Suharto. Hinzu kommen unzihlige weitere Konflikte zwischen
lokaler Bevélkerung und Staat, die oft durch die Transmigrationspolitik der Regierung aus-
geldst wurden (z.B. Kalimantan und Sulawesi).
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standen bhinneka tunggal ika und vor allem die Pancasila als Ideale einer fort-
schrittlichen indonesischen Zukunft, wobei jedoch die Grundsitze der Humanitit,
Gerechtigkeit und Demokratie zugunsten der Durchsetzung der nationalen Einheit
Indonesiens vernachlissigt wurden (Saraswati 2002). Gleichzeitig wurde durch das
in der Pancasila formulierte Primat des Glaubens an einen Gott (ketuhanan) ein
hegemoniales Urteil tiber kulturelle und religiése Praktiken gefillt, die nicht dieser
Idee entsprechen. Dabei ist der Gedanke der Einheit nicht nur Mittel zum Zweck,
sondern Einheit in allen Bereichen und auf allen Ebenen wird zum Ziel an sich.

6.1.4. Politische Dezentralisierung — otonomi daerah

Ab Ende 1997 kam es in Indonesien zu offenen Unruhen, zusitzlich geriet die
Regierung unter internationalen Druck beziiglich ihrer Menschenrechts-,
Osttimor- und Entwicklungspolitik. Im Mai 1998 trat Prisident Suharto nach
sechs Wahlperioden zuriick und Bacharuddin Jusuf Habibie wurde neuer Pri-
sident Indonesiens. Im Oktober 1999 wihlte die verfassungsgebende Versammlung
Abdurrahman Wahid zum Prisidenten und Megawati Sukarnoputri zur Vizepri-
sidentin der Republik Indonesien. Im Juli 2001 wurde Wahid seines Amtes ent-
hoben und durch Megawati Sukarnoputri als erste Prisidentin Indonesiens ersetzt.
Im September 2004 gewann Susilo Bambang Yudhoyono die ersten direkten Pri-
sidentschaftswahlen Indonesiens.

Mit dem Riicktritt Suhartos begann in Indonesien die Phase der Dezen-
tralisierung, otonomi daerah, die Kompetenzen und Entscheidungsfreiriume auf
die Ebenen der Provinzen delegiert, sofern sie nicht explizit der Zentralregierung
vorbehalten sind.® Gleichzeitig sind die Parteien durch das neue Wahlgesetz von
1999 nicht mehr dazu verpflichtet, sich als einzige Grundlage auf die Pancasila zu
berufen.®® Im gleichen Jahr wurde Ost-Timor nach gewaltsamen Auseinanderset-
zungen unter UN-Verwaltung gestellt und ist seit 2002 ofhziell unabhingig. Im
Januar 2002 wurde im Rahmen des Dezentralisierungsprozesses auch fiir Aceh und
Papua eine Sonderautonomie erklirt und im August 2002 eine Verfassungsreform
beschlossen.

Die Phase der Dezentralisierung ist seitdem gekennzeichnet durch den Versuch
der Entschirfung der prisidialen Zentralgewalt, einhergehend mit Zugestindnissen
hinsichtlich regionaler Autonomie und Eigenstindigkeit. Die nationale Integritit
soll durch Demokratisierung und weitreichende Dezentralisierung erhalten oder
wieder hergestellt werden. Auch die Pancasila wird nach dem Sturz Suhartos nicht

8 Die zentralen nationalen Aufgaben umfassen vor allem Auflen- und Verteidigungspolitik, Justiz,

Polizei, Geld- und Finanzpolitik, Entwicklungsplanung, Religion und Ressourcenmanagement
bzw. Rohstoffmanagement. Die Aufgaben der Distrikte und kreisfreien Stidte liegen vor allem
im sozialen Bereich, dazu gehéren Schul- und Gesundheitswesen sowie Infrastrukturmaf-
nahmen (Wasser, Energie, Straflenbau) und Umweltschutz.

8 Undang - Undang Republik Indonesia No.2 Tahun 1999 Tentang Partai Politik, §2(2).
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abgelehnt, sondern neu interpretiert und dient immer noch als ideelle Grundlage
des Staates (Herrmann 2005:234).

Die staatliche Ideologie der nationalen Einheit und der zentrale Gedanke von
Entwicklung und Fortschritt, umgesetzt in sozialen und militdrischen MafSnahmen,
haben in vielen Bereichen Eingang in das Denken und Handeln der indonesischen
Bevolkerung gefunden.

6.2. Unterschiedliche Vielfalt in der Praxis

6.2.1. ,Entlegene adat-Gemeinschaften®

Die Pancasila-Ideologie bildet nicht nur den Hintergrund fiir das Verstindnis der
Minderheitenpolitik des indonesischen Staates, sondern beeinflusst auch die Wahr-
nehmung und Kategorisierung ,ethnischer Minderheiten® wie den Orang Rimba
durch die indonesische Bevolkerung. Das Staatsmotto ,Einheit in der Vielfalt®
(bhinneka tunggal ika) beriicksichtigt die Unterschiedlichkeit innerhalb der kul-
turellen Vielfalt der Bewohner des indonesischen Archipels. Das indonesische
Sozialdepartment (Department Sosial, DEPSOS) beschreibt diese Unterschiedlich-
keit folgendermafien:

Die am 17. August 1945 ausgerufene Republik Indonesien besteht aus einer
Vielzahl von ethnischen Gruppen und besitzt eine Vielfalt von Kulturen, die
eine ,Einheit in der Vielfalt bilden. In dieser Vielfalt der Kulturen gibt es
Gemeinschaften, die fortschrittlich sind, aber auch Gemeinschaften, die im

Fortschritt von Aufbau und Entwicklung zuriickgelassen wurden.
(DEPSOS RI 2003a:9)*

Diese ,nicht fortschrittlichen, zuriickgebliebenen® Gruppen werden von der
indonesischen Regierung heute als komunitas adat terpencil (KAT = entlegene
adat-Gemeinschaften) bezeichnet, vorausgegangen sind der jetzigen Bezeichnung
die Namen suku terasing (1976) (isolierte Stimme) und masyarakar terasing (iso-
lierte Gemeinschaften). Die Definition der masyarakat terasing wurde seit ihrer
Einfithrung 1987 mehrfach verindert und bestimmte den Status einer ,isolierten
Gemeinschaft“ zunehmend an dem Grad der Einbindung dieser Gemeinschaft in
die nationale Entwicklung Indonesiens und ihre , Fortschrittlichkeit im Vergleich
zum Ideal der indonesischen Fortschrittsgesellschaft. Im Jahr 1994 lautete die De-
finition der masyarakat terasing: ,Gesellschaftliche Gruppen, die geografisch abge-
legen oder isoliert sind, und deren soziale und kulturelle Organisation im Vergleich
mit der Gesellschaft des indonesischen Volkes noch riickstindig ist* (DEPSOS RI
2004).

% Bei den in diesem Abschnitt wiedergegebenen Zitaten aus DEPSOS-Dokumenten handelt es
sich um von mir angefertigte Ubersetzungen aus dem Indonesischen.
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Vier Jahre spiter wurde die Definition masyarakat terasing erneut tiberarbeitet und
lautete: ,,Gruppen von Menschen, die in weit verstreuten sozialen Einheiten leben
und kaum oder noch gar nicht in das soziale oder 6konomische Netz sowie die na-
tionale Politik eingebunden sind“ (ebd.).

Seit Ende der 90er Jahre kritisierten die ,,Betroffenen®, allen voran die Nicht-
Regierungsorganisation AMAN (Aliansi Masyarakat Adat Nusantara), die von der
Regierung verwendeten Bezeichnungen und Definitionen als erniedrigend und
nicht mit den Menschenrechten im Einklang stehend. Aufgrund dieser Kritik und
des offentlichen Drucks wurde 1999 die Bezeichnung masyarakat terasing durch
komunitas adar terpencil (entlegene adat-Gemeinschaften, kurz KAT) ersetzt. Die
offizielle Definition dieser Gruppen lautet nun: ,Weit verstreute soziokulturelle
Lokalgruppen, die wenig oder noch nicht in das soziale, 5konomische und politische
Netz eingebunden sind“ (DEPSOS RI 2003a).

Trotz dieser allgemeiner formulierten Neudefinition der isolierten oder
entlegenen® Gemeinschaften, deren Entwicklungsstand nun nicht mehr per De-
finition am Durchschnittsideal des indonesischen Staatsbiirgers gemessen wird,
leben diese nach Aussagen des Sozialdepartments aufgrund ihrer raumlichen Iso-
lation unter ,zuriickgebliebenen Bedingungen® (ebd.). Die Uberwindung dieser
Riickstindigkeit und die Einbindung der ,isolierten Gruppen® in die staatlichen
Netzwerke sind ein wichtiges Anliegen der indonesischen Regierung und werden
von dieser als ,Recht der Biirger der Republik Indonesiens (ebd.) formuliert.
Gleichzeitig verweisen die zustindigen Behdrden aber auch darauf, dass die gesell-
schaftliche Einbindung der ,abgelegenen Gemeinschaften® im Zusammenhang mit
der Entwicklung auf regionaler und nationaler Ebene gesehen werden muss, da die
Teilhabe der gesamten indonesischen Bevolkerung am nationalen Aufbauprozess in
der Verfassung von 1945 gewiinscht und festgeschrieben wurde (ebd.).

6.2.2. Soziogeografische Verortung der Vielfalt

Die Definitionen der ,isolierten oder ,abgelegenen® Gemeinschaften implizieren
sowohl in riumlicher als auch soziokultureller Hinsicht die Existenz eines Zentrumes,
dem eine kategorische Peripherie gegeniibersteht (Tsing 1993; Réssler 2003). Das
soziokulturelle Zentrum bildet die ,einheitliche® Gesellschaft der indonesischen
Staatsbiirger im Sinne der Pancasila. In Bezug auf die Eingliederung in die
indonesische Nation leben die ,abgelegenen® Gruppen in der gesellschaftlichen
Peripherie, die mit einer soziopolitischen Marginalisierung dieser Menschen ein-
hergeht und sie so zu quantitativen und qualitativen Minderheiten macht.
Gleichzeitig wird der Ort des Regierungssitzes in Jakarta auf den ,inneren
Inseln® zum Bezugspunkt und somit zum rdumlichen Zentrum, dem gegeniiber
die ,dufleren Inseln die Peripherie bilden. Im Zusammenhang mit der Definition
der ,abgelegenen” Gruppen wird jedoch nicht zwangsliufig die gesamte, auf den
dufleren Inseln lebende Bevolkerung zur ,abgelegenen® Gruppe, sondern es wird
eine weitere riumliche Differenzierung vorgenommen: ,,Abgelegen® sind solche Ge-
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biete, die bestimmte Kriterien aufweisen wie schlechte infrastrukturelle Anbindung
und das Fehlen bestimmter weiterer Kennzeichen von Fortschritt und Entwicklung
(siche unten). So werden auch Gebiete, die geografisch betrachtet nicht als ,,abge-
legen® zu bezeichnen sind, wie z.B. der Bukit Duabelas-Nationalpark im Zentrum
der Provinz Jambi, zur Peripherie.

6.2.3. Mafinahmen zur Vereinheitlichung der Vielfalt

Um eine Angleichung und Eingliederung der KAT in die indonesische Gesell-
schaft zu erreichen, hat die indonesische Regierung verschiedene Mafinahmen
durchgefiihrt und im Jahr 2002 das Programm , Pemberdayaan Komunitas Adat
Terpencil® (PKAT) unter der Leitung des Sozialdepartments gestartet.

Als pemberdayaan definiert das Sozialdepartment den ,Prozess des sozialen
Lernens in Bezug auf vorhandene Bediirfnisse und Probleme unter Wiirdigung der
Eigeninitiative und Kreativitit der KAT“ (DEPSOS RI 2003b). Das Programm
PKAT dient zur Beschleunigung ,des Entwicklungsprozesses fiir jene, die vom
Prozess nationaler Entwicklung noch unberiihrt sind und generell in isolierten,
schwer zuginglichen Gebieten leben® (DEPSOS RI 2003b:6). Die Kriterien zur
Bestimmung der Zielgruppen dieser MafSnahme orientieren sich an bestimmten
soziokulturellen und geografisch-riumlichen Merkmalen. Dazu gehéren u.a.:

¢ Die Unzuginglichkeit der bewohnten Gebiete, allgemein Hochebenen,
Binnenland, (Ur-)Wilder, Siimpfe, Strinde und Meere, und die (Nicht)
Sesshaftigkeit der Gruppen.

e Das Fehlen formaler Institutionen in den Bereichen Bildung, Ge-
sundheit, Religion und soziale Sicherheit (Bereich Soziale Grundver-
sorgung).

 Kaum Verwendung von Geld als Tausch- und Zahlungsmittel, kein
Zugang zu Mirkten, rudimentire Konsumbediirfnisse, Zugang zu Kon-
sumgiitern erfolgt iiber soziale Beziehungen (Aspekt Okonomie).

o Fehlen eines formalen Regierungssystems, noch starker Einfluss der adaz-
Institutionen (Aspekt Politik).

¢ Eine relativ hohe Abhingigkeit von der Lebensumwelt und natiirlichen
Ressourcen.

(DEPSOS RI 2003a:5)

Das Ziel des PKAT-Programms ist nach Angaben des DEPSOS erreicht, wenn
die betroffenen Gruppen sich ,selbststindig weiterentwickeln und selbststindig
in der Lage sind, ihre Grundbediirfnisse zu erfiillen und ihre Probleme zu losen®
(DEPSOS RI 2003b:7). Dieses Ziel betrachtet die indonesische Regierung tiber
den nationalen Rahmen hinaus als relevant im Zusammenhang mit einigen
,otrategischen Punkten®, unter denen ,Menschenrechte®, ,Globale Zugestindnis-

se”, ,Umweltverknappung”, ,Nationale Integration und die ,Beachtung der Werte
Weisheit und Kompetenz* aufgefithrt werden (DEPSOS RI 2003c:9).
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In der Umsetzung des PKAT-Programms spielt das ,Sistem Pemukiman Sosial®
(SPS), der soziale Siedlungsbau, eine zentrale Rolle. Im Rahmen des SPS werden
nicht-sesshaften Gruppen Holzhiitten, Land, Saatgut sowie Reis und Trockenfisch
als Lebensgrundlage fiir drei Monate zur Verfiigung gestellt, um sie in die Sess-
haftigkeit zu tiberfithren. Zusitzlich erhalten die betroffenen Gruppen eine Be-
treuung in religiésen, politischen und sozialen Belangen durch verschiedene Mi-
nisterien {iber einen Zeitraum von fiinf Jahren, um sie stufenweise an eine ,,normale
Lebensweise® (DEPSOS RI 2003¢) heranzufithren. Der bisherige , Erfolg® dieser
staatlichen Normierungsprogramme ldsst sich anhand folgender Angaben des
DEPSOS von 2002 ermessen:

Die Anzahl der als KAT eingestuften Bevolkerung betrigt 1,3 Mio. Menschen,
die sich auf 26 Provinzen verteilen. Davon haben bereits 18% erfolgreich an den
Programmen teilgenommen, 2% befinden sich gerade im Prozess der Entwick-
lung hin zu einer ,normalen® (sesshaften) Lebensweise und 80% der ,entlegenen
adat-Gemeinschaften® haben bislang nicht oder ohne sichtbare Effekte an den Re-
gierungsprogrammen teilgenommen (DEPSOS RI 2003c:13).

6.2.4. Minderheitenpolitik und nationale Einheit

Die Entwicklung der Definition der ,isolierten” oder ,,abgelegenen” Bevolkerungs-
gruppen seit 1976 verdeutlicht die Wichtigkeit der ,nationalen Integration und die
damit verbundene Etablierung einer einheitlichen indonesischen Staatskultur im
Sinne der Pancasila. Wichtige Elemente dieser Staatskultur sind u.a. die Definition
von ,Kultur® (kebudayaan) im Sinne einer ,modernen Zivilisation® sowie eine ab-
lehnende Einstellung gegeniiber offiziell als ,primitiv‘ angesehenen kulturellen
Aufﬂerungen (Smith-Kipp 1996; George 1996; Tsing 1993, 2005). Darunter sind
vor allem die o.g. geografischen und soziokulturellen Kriterien zur Identifikation
der KAT zu verstehen, aber auch traditionelle lokale Glaubenssysteme, die dem
Grundsatz der Pancasila des Glaubens an einen Gott zuwiderlaufen. Der offizielle
Diskurs um die moderne Staatsbiirgerschaft fordert eine nationale Identitit.
Staatliche Programme wie das PKAT miissen, ebenso wie die Transmigrations-
projekte, vor diesem Hintergrund als konkrete Mafinahmen der indonesischen
Regierung zur Umsetzung der Idee einer einheitlichen Staatskultur in der Praxis
betrachtet werden.

Wie bedeutend die ideologische Uberwachung und die nationale Integration
von ,Minderheiten fiir den Prozess des indonesischen nation-building ist, lasst
sich auch an der Koinzidenz verschiedener innenpolitischer Groflereignisse und der
jeweiligen Neudefinition der als nicht dem Ideal entsprechenden Gruppen erahnen:
Die Einfithrung der offiziellen Definition suku terasing erfolgte im Jahr 1976, in
dem Osttimor von der indonesischen Regierung annektiert wurde. Die territoriale
Umsetzung des wawasan nusantara sollte durch die soziale Eingliederung aller
Bevolkerungsgruppen des indonesischen Archipels erginzt und so die vollkom-
mene nationale Einheit von Territorium und Gesellschaft erreicht werden.
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In den folgenden 20 Jahren, einhergehend mit dem Ausbau der Zentralregierung,
wird die Lebensweise der unterschiedlichsten Bevélkerungsgruppen in Bezug auf
ihre nationale Integration, gemessen am Ideal gesellschaftlicher Entwicklung, de-
finiert.

Mit dem Ende der Orde Baru und dem Amtsantritt des als NGO-freundlich
bekannten Prisidenten Wahid sowie der Aufhebung der gesetzlichen Verpflichtung
zur Pancasila-Ideologie findet schliefSlich die Kritik der Betroffenen Eingang in die
staatliche Definition der ,isolierten Gemeinschaften. Ausletzteren werden ,,adat-Ge-
meinschaften®, was formal ein Zugestindnis an individuelle kulturelle Auflerungen
auflerhalb der nationalen Einheitskultur bedeutet. Das 2002 implementierte Pro-
gramm PKAT und die Einbindung lokaler Instanzen in die Umsetzung dieses
Programms wird von der Regierung als weiterer Schritt zur Dezentralisierung
begriffen. Zeitgleich mit der Gewihrung der Unabhingigkeit fiir Osttimor und
Sonderautonomien fiir die Regionen Aceh und Papua werden in dem Programm
globale Schlagworter wie ,Empowerment” (pemberdayaan) und ,Menschenrechte®
aufgenommen. Dadurch wird deutlich, dass auch innenpolitische Entscheidungen
und Strategien wie die nationale Einheits- und Minderheitenpolitik Indonesiens
im Kontext umfassenderer globaler politischer Entwicklungen, wie in diesem Fall
Kolonialismus, Unabhingigkeit und ,Globalisierung®, stattfinden. Die Bezug-
nahme der indonesischen Regierung auf globale Schliisselbegriffe und -themen
(Appadurai 1998), wie ,Menschenrechte®, ,Globale Zugestindnisse“ und ,Umwele
verknappung® im Zusammenhang mit ihrer Minderheitenpolitik, verweisen auf die
Bemiihungen des Staates, die Modernisierung der KAT durch einen globalen Be-
zug in einen positiven Kontext von Entwicklung und Modernitit zu setzten. Auf
diese Weise wird suggeriert, dass die Modernisierung der KAT ihre Legitimation
mittlerweile nicht mehr nur aus nationalen Gesellschaftsidealen, sondern dariiber
hinaus aus global giiltigen Wertvorstellungen herleitet, und dass die Umsetzung
der Programme gleichzeitig einen Beitrag zur Losung weltpolitischer Probleme wie
Armut, Unterentwicklung, Umweltzerstérung und Ressourcenverknappung leisten
wird.

Die formalen Zugestindnisse an die kulturelle Vielfalt Indonesiens, die unter
dem Primat der Einheit in vielen Bereichen lange Zeit als unerwiinscht galt,
bedeuten jedoch nicht notwendigerweise eine zunehmende Toleranz der Regierung
gegeniiber ethnischen Minderheiten und deren Rechten. Dass die nationale Ent-
wicklung und die Etablierung einer einheitlichen indonesischen Staatskultur nach
wie vor maf3gebliche Ziele der indonesischen Regierung sind, verdeutlicht u.a. die
permanente Verwendung der zeitlichen Adverbien ,schon® und ,noch nicht* in
der Kategorisierung der KAT-Gruppen. Hier wird deutlich, dass die Bewertung
der Lebensweise dieser Gruppen sich an den Maf3gaben einer sich linear von ,,pri-
mitiv® zu ,zivilisiert® entwickelnden Gesellschaft orientiert, deren einheitlichen,
»modernen” Standard es zu erreichen gilt. Als ,modern® gilt dabei jedoch nicht nur
die ideologische Orientierung an den Grundsitzen der Pancasila, sondern auch das
Negieren als ,,primitiv betrachteter kultureller Eigenschaften wie z.B. Subsistenz-
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strategie, Wahl des Lebensraums etc. — kurz, ,modern® beinhaltet eine Orientierung
an Technisierung und Fortschritt.

Versuche lokaler Minderheiten, sich staatlichen ,,Entwicklungs- oder Moderni-
sierungsprogrammen® und damit der Integration in die Nation zu entziehen oder
zu widersetzen, werden von der indonesischen Regierung bestenfalls als Riick-
standigkeit, schlimmstenfalls als subversive Bedrohung des indonesischen Staates
betrachtet (Barber 1997). Dies wird deutlich in dem immer noch giiltigen ,, Anti-
subversionsgesetz* von 1963 und dem Artikel 18B der indonesischen Verfassung. In
der Verfassung ist Folgendes festgelegt:

The State recognises and respects traditional communities along with their
traditional customary rights as long as these remain in existence and are in
accordance with the societal development and the principles of the Unitary

State of the Republic of Indonesia, and shall be regulated by law.
(Artikel 18B (2) der Verfassung von 1945 in ihrer Neufassung von 2002,
zitiert nach Embassy of the Republic of Indonesia 2008)

Das ,, Antisubversionsgesetz” wurde bereits 1963 von Prisident Sukarno als Prisidial-
erlass (Penetapan Presiden No. 11/1963) eingefiihrt, in der Hoffnung stirkere staat-
liche Kontrolle ausiiben zu kénnen. Nach der Machtiibernahme durch Suharto
wurde das Dekret 1969 zum Gesetz erhoben (UU No. 11/PNPS/1963). Das ,,Anti-
subversionsgesetz* definiert u.a. folgendes Verhalten als Akt der Staatsbedrohung;:

‘engaging in an act or an activity which indicates sympathy for the enemies
of the Republic of Indonesia ..." (Article 13 UU No. 11/PNPS/1963); ‘who-
ever defames, insults or intentionally deviates from the State Ideology of
Pancasila or discredits the authority of the State or the Head of State or any
apparatus of the State’; or ‘spreads, gives rise to and perpetuates enmity, sepa-
ratism, conflict, disorder, a state of unrule, or anxiety among the population’
(Article 13 UU No. 11/PNPS/1963).

(Jacqueline Siapno 2006:326)

Nach diesen Gesetzen wire die Lebensweise der Orang Rimba im Regen-
wald mit all ihren kulturellen Implikationen also eine subversive Bedrohung des
indonesischen Staates. Die bewusste Infragestellung staatlicher Autoritit und die
teilweise Negation der Grundprinzipien der Pancasila wie der Glaube an einen Gott
durch die Orang Rimba lisst sich in diesem Kontext als Bedrohung des Staates
interpretieren. Diese Gesetztesartikel verdeutlichen auch, dass Gruppen wie den
Orang Rimba implizit ein Potential zur Herausforderung staatlicher Autoritit und
Souverinitit zugesprochen wird.
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6.3. Der Wald als Ort ,,Entlegener adat-Gemeinschaften®:
Minderheitenpolitik in Jambi

Otherness, then becomes a contrivance in the counter image
of social selfhood, not an empirical description of any par-
ticular population. Indeed the Janus-faced nature of ethnic

consciousness — the fact that it involves both the assertion of

a collective self and the negotiation of the collective other/s —

is a cultural expression of the structuring of inequality; it
emerges as groupings come to signify and symbolize their
experience of a world of asymmetrical WE -THEM relations.

(1992:56 Comaroff und Comaroff)

6.3.1. Ethnische Identitit als soziale Praxis

Die im Rahmen der indonesischen Staats- und Nationenbildung generierte Sub-
jektposition der komunitas adat terpencil (KAT) erscheint als soziale Praxis unter
anderem in der Umsetzung der PKAT-Programme. In der Konstruktion der eth-
nischen Orang Rimba-Identitit spielt der Wald als Lebensraum eine zentrale Rolle
in der Eigen- und Fremdkategorisierung. Beide Kategorisierungen miissen immer
im Zusammenhang mit sozialen Machtverhiltnissen betrachtet werden (Comaroff
und Comaroff 1992; Hall 1996; Jenkins 1997; u.a.).

In der Provinz Jambi leben etwa zwei Prozent der gesamten als KAT de-
finierten Gruppen Indonesiens. Die Zielgruppe der staatlichen Modernisierungs-
programme sind in Jambi fast ausschliefflich ,Kubu“-Gruppen, worunter auch
die Orang Rimba gezihlt werden. Die Orang Rimba verkérpern aus der Sicht der
indonesischen Regierung das ,Idealbild einer ,Entlegenen adar-Gemeinschaft®.
Anhand der riumlichen Kriterien, die Wald als einen Lebensraum ,Entlegener
adat-Gemeinschaften® definieren, sowie ihrer Mobilitdt und der hohen Abhingig-
keit von der Lebensumwelt und von den natiirlichen Ressourcen lassen sich die
Orang Rimba eindeutig als KAT einstufen. Auch im soziopolitischen Bereich er-
fillen die Orang Rimba simtliche Kriterien einer KAT: Ein formales Regierungs-
system ist ebenso wenig vorhanden wie formale Institutionen in den Bereichen
Bildung, Gesundheit, Religion oder sozialer Sicherheit.

Die ersten Versuche in Jambi, nomadisierende ,Kubu“-Gruppen sesshaft zu
machen, wurden bereits von der niederlindischen Kolonialregierung Ende des
19. Jahrhunderts unternommen (Hagen 1908) und seit 1954 von der Provinz-
regierung im Rahmen des ,Program Pembinaan Kesejahteraan Masyarakat Ter-
asing” (Programm zum Aufbau des Wohlergehens der entlegenen Gesellschaften)
fortgefiihrt. Dieses Programm hat bereits vier verschiedene Phasen durchlaufen
und entspricht in groflen Teilen dem tibergreifenden PKAT-Programm, das im
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vorherigen Kapitel in seinen Grundziigen dargestellt wurde. Neben der Sesshaft-
machung der Gruppen und der Vermittlung staatsbiirgerlicher Werte, Normen und
Pflichten im Sinne der Pancasila und der nationalen Einheit, wird in Jambi be-
sonders viel Wert auf die Islamisierung der Orang Rimba-Gruppen gelegt. Uber die
Vorgaben des PKAT hinaus wurde von Mitarbeitern des Ministeriums fiir soziale
Wohlfahrt und gesellschaftliche Entwicklung in Jambi (Dinas Kesejahteraan Sosial
Dan Pemberdayaan Masyarakat, KSPM), einer Abteilung des Sozialdepartements,
ein eigenes Programm zur Pemberdayaan Komunitas Adat Terpencil in Jambi ver-
fasst. Dieses Programm enthilt detaillierte Angaben tiber die Anzahl der noch zu
modernisierenden KAT sowie die Anzahl der erfolgreich verlaufenen und der fehl-
geschlagenen Projektorte in Jambi.

Nach Saudagar (2002) leben in Jambi ca. 15.000 Personen, die als KAT de-
finiert werden koénnen. Diese leben an 87 verschiedenen, namentlich benannten
Orten. Davon sind 41 permanente Siedlungen, die aus den Regierungsprogrammen
entstanden sind. Dazu kommen sechs verlassene Siedlungen und 14 Orte, deren
Bewohner definitiv noch nicht an den Entwicklungsprogrammen teilgenommen
haben. Uber die verbleibenden 26 Orte existieren keine weiteren Angaben. Wichtig
ist bei der Betrachtung der Angaben Saudagars, dass er alle als KAT definierten
Personen gleichzeitig als ,, Kubu® definiert.

Aus der geografischen Lage der angefiihrten Orte wird deutlich, dass die etwa
1500 im Bukit Duabelas-Nationalpark lebenden Orang Rimba hier ebenfalls als
,Kubu® in die Statistik aufgenommen wurden.

Die bisherige Durchfiihrung der Modernisierungsprogramme in Jambi weist
im gesamtindonesischen Vergleich eine sehr hohe , Erfolgsquote® auf: Wihrend in
der gesamten Republik bislang lediglich 21% der als KAT definierten Menschen im
Rahmen der staatlichen Programme sesshaft gemacht und ,,modernisiert” werden
konnten, ist dies in Jambi bei 71% der Fall.®® Einen Uberblick iiber den als KAT
definierten Anteil der Bevolkerung Gesamt-Indonesiens und der Provinz Jambi
bietet folgende Tabelle; es ist jedoch zu beachten, dass die Angaben des DEPSOS

und Saudagars mitunter variieren:

8 Die Griinde fir diese Differenz liegen wahrscheinlich in der groffflichigen Vernichtung der

Tieflandregenwilder Jambis, der Umwandlung dieser gerodeten Waldgebiete in C)lpalmplan—
tagen und Ackerland sowie der Bereitstellung grofler Landflichen fiir die Teilnehmer der
staatlichen Transmigationsprgogramme. Dadurch haben die urspriinglichen Bewohner teil-
weise ihren Lebensraum, aber auch Anspriiche an traditionell genutztes Land verloren, so dass
eine Teilnahme an den staatlichen Programmen fiir die betroffenen Menschen oft die einzige

Uberlebensmoglichkeit darstellte.
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Tabelle 1: Reale und prozentuale Verteilung der als KAT eingestuften Personen in
der Provinz Jambi und der gesamten Republik Indonesien

Provinz Jambi Indonesien Insgesamt
Einwohnerzahl 2413 846 206 264 595
Flache in km? 44 800 1912 988

Noch nicht durch Regierungsprogramme modernisiert

Anzahl Orte 17 1289
Anzahl Personen 4227 691 005
Anzahl Personen % 23 7

Im Prozess der Modernisierung durch Regierungsprogramme

Anzahl Orte 6 183
Anzahl Personen 1083 36 157
Anzahl Personen % 6 4

Bereits durch Regierungsprogramme modernisiert

Anzahl Orte 41 559
Anzahl Personen 12 803 192 408
Anzahl Personen % 71 21
Gesamt Orte 64 2031
Gesamt Personen 18 113% 919 570
Gesamt Personen % 2 100

Quellen: DEPSOS RI 2003 & 2005; Fischer Weltalmanach 2004; Saudagar 2002

8 Die Differenz von 3000 Personen in den Schitzungen der Anzahl der in Jambi als KAT de-
finierten Personen Saudagars und des DEPSOS ist darauf zuriickzufiihren, dass Saudagar sich
lediglich auf ,Kubu“-Gruppen bezicht.
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6.3.2. Wald als Ort der Zeitlosigkeit und Riickstandigkeit

Zu Beginn meines Aufenthaltes in Jambi besuchte ich das dortige DEPSOS-Biiro,
um Informationen tiber Stand und Umsetzung der KAT-Programme in Jambi und
speziell in Bezug auf die Orang Rimba zu bekommen. Bei der Behérde wurde
mein Anliegen, Informationen tiber den staatlichen Umgang mit den Orang Rimba
zu bekommen, zur Chefsache erklirt, und ich wurde zu einem personlichen Ge-
sprach mit dem Leiter des DEPSOS und einigen weiteren ,Experten in Sachen
,Kubu® eingeladen. Dabei wurde mir wieder als Erstes mitgeteilt, dass die von mir
zu untersuchende Gruppe nicht ,Orang Rimba®, sondern ,Kubu“ oder bestenfalls
»Suku Anak Dalam® heiffen wiirde. Im Folgenden gab der Leiter der Behérde einen
Uberblick iber die bisherige Umsetzung der KAT-Programme und den dabei auf-
tauchenden Schwierigkeiten:

[Tagebucheintrag: Gesprichsprotokoll 20. Februar 2004]
Kantor Departement Sosial, Direktorat Jenderal Pemberdayaan Sosial,
Direktorat Pemberdayaan Komunitas Adat Terpencil, Jambi

Sie [die ,Kubu‘] haben ein starkes adat und mogen es gar nicht, wenn sie
zu irgendetwas gezwungen werden. Sie essen Schweine und Frosche und
sammeln Rattan. [...] Oft wohnen die ,Kubu' nur unter Plastikplanen. Das
Problem sind vor allem die Bildung und die Gesundheit. Darum gibt es das
Programm von der Regierung; das Programm umfasst jaminan hidup [die ein-
malige Bereitstellung von einer Holzhiitte, Ackerland und Lebensmitteln fiir
3 Monate] sowie Unterstiitzung in den Bereichen Bildung und Gesundheit.
Allerdings ist das oft schwierig durchzufiihren, wenn die ,Kubu' einfach weg-
laufen. Das passiert und istauf das adar melangun [den Wechsel des Wohnortes
beim Eintritt eines Todesfalles in der Gruppe] zuriickzufiihren. [...] In Bukit
Suban beispielsweise leben 40 Familien (Kepala Keluarga— KK), 20 von ihnen
wird von der Regierung ein Wohnsiedlungsprogramm (program perumahan)
gewihrt,dieanderen 20 wollen noch nicht. Der Grund, warumdie , Kubu' nicht
sesshaft gemacht werden wollen, liegt in ihrem adaz, vor allem dem melangun.
Erfolgreich war die Regierung in Air Hitam, dort sind 50 Familien in das
staatliche Programm eingebunden und haben sogar Parzellen mit Olpalmen
bekommen. Das ganze Programm fiir die ,Kubu' umfasst die Bereitstellung
von Hiusern (perumahan), Aufklirung (pennyuluban), geistige Anleitung
(bimbingan mental) sowie religidse Erziehung (pendidikan agama), um ihre
Lebensweise und -einstellung zu dndern. Auflerdem werden sie auch in die
Nutztierhaltung eingefithrt. Und natiirlich bekommen sie auch einmal fiir 2
bis 3 Monate jaminan hidupvon der Provinzregierung (PEMDA). Die Olpalm-
parzellen, jeweils 1 kapling (2 ha) pro Familie, sind eine Kooperation zwischen
PEMDA und einem Privatunternehmen, die perumahansind eine Kooperation
von Sozial- und Transmigrationsdepartment. Davor haben sie [die ,Kubu']
im Wald gewohnt, ihre Arbeit bestand aus Jagen und Sammeln. [...] Die 50
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KK im Siiden [Air Hitam, s.0.] arbeiten also schon auf den Olpalmplantagen,
die restlichen ,Kubu-Gruppen in dieser Gegend sollen mit dieser Aussicht
auf ein besseres Leben aus dem Wald gelockt werden. Allerdings gibt es das
Problem der Kommunikation, da die ,Kubu' eine eigene Sprache haben. [...]
In Pematang Kabau leben Temenggung Tarib®® und 28 Familien, fiir die
gibt es noch kein Programm. In Sungai Lingkar gibt es auch noch urspriing-
liche ,Kubu' (kubu original), vier Gruppen. Die haben sogar noch einen
temenggung und auch noch einen jenang. |...]

In dieser Erlduterung der bisherigen Aktionen des Sozialdepartments zur Moderni-
sierung der Orang Rimba dient die in den vorherigen Abschnitten dargestellte
gesellschaftstheoretische Primisse einer sich linear von ,primitiv zu ,zivilisiert
entwickelnden Gesellschaft als ideologischer Hintergrund. Dabei werden der Wald
als Lebensraum und die damit einhergehende Subsistenzstrategie des Jagens und
Sammelns sowie ihr adat zum Ausgangspunkt der Charakterisierung der Orang
Rimba als sozial und raumlich marginalisierte Gruppe. Die Aussage ,sie [die
,Kubu“] haben noch einen zemenggung und einen jenang“ vermittelt ebenfalls das
Bild, es hier mit einer anachronistischen Gesellschaftsform zu tun zu haben, die
sich auf einer riickstindigen politischen und sozialen Organisationsstufe mensch-
lichen Zusammenlebens befindet.

Das Bildungs- und Kulturdepartement der Provinz Jambi (Departemen Pendi-
dikan dan Kebudayaan Propinsi Jambi, DPDK) gibt in seiner Inventarisierung
und Dokumentation der traditionellen Sitten und Gebriuche u.a. einen Uberblick
tiber die ,origindren” ethnischen Gruppen Jambis (suku, golongan etnis), wobei die
,Kubu® als eine von neun Gruppen aufgefithrt werden (Departemen Pendidikan
dan Kebudayaan Propinsi Jambi 1985:14).%? Nach Angaben des Departments lasse
sich die Herkunft der ,Kubu“-Gruppen anhand phinotypischer Merkmale wahr-
scheinlich auf weddoide Gruppen zuriickfiihren. Dabei werden die ,Kubu® nicht
als homogene Gruppe behandelt, sondern es wird eine Unterteilung in ,schon
zahme ,Kubu (kubu sudabh jinak) und ,noch wilde ,Kubu (kubu masib liar), wie
in der frithen Literatur, vorgenommen. Eine weitere, in diesem Zusammenhang oft
verwendetet Bezeichnung fiir ,noch nicht modernisierte® Orang Rimba ist belum
teratur oder belum diatur — ,noch nicht geordnet®. Die beiden Gruppen lassen sich
nach Ansicht des DPDK anhand folgender Kennzeichen unterscheiden:

Temenggung Tarib (siche Kapitel 3) ist tiber die Grenzen des Bukit Duabelas-Gebietes bekannt,
da er sich aktiv fir den Erhalt des Regenwaldes als Lebensraum der Orang Rimba einsetzt und
als Ansprechpartner fiir die Belange externer Akteure fungiert.

8 Suku Kubu; Suku Bajau; Orang Batin; Suku Kerinci; Orang Penghulu; Suku Pindah; Suku
Melayu Jambi; Orang Pendatang; Orang Asing.
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a) ,Kubu sudah jinak“ (,schon zahme Kubu®):
* besitzen einen festen/permanenten Wohnort
e haben bereits ein festes, wenn auch in der Bauweise schlichtes Haus
e betreiben Feldbau

e besitzen und verwenden landwirtschaftliches Gerit

b) ,, Kubu masib liar” (,noch wilde Kubu®).
e haben noch keinen festen Wohnsitz
e sind es noch nicht gewohnt, in einem Haus zu leben, auch keinem
schlichten/einfachen
e kennen noch keinen Anbau von Feldfriichten und haben noch kein
Wissen tiber die Nutztierhaltung /Aufzucht
e kennen noch keine Wassertransportmittel

Diese ,,Kubu“ sind in den Augen vom DPDK noch ,original® solange sie ihre
,Originalitit“ und ,Unordnung® im Sinne einer primitiven Urspriinglichkeit nicht
durch eine Teilnahme an den Modernisierungsprogrammen verloren haben. Vor
dem Hintergrund des Ideals von Fortschritt und Entwicklung werden die , Kubu®
zu archaischen Uberlebenden, die den bisherigen Fortschritt aufzuholen haben.
Gleichzeitig wird impliziert, dass innerhalb des Waldes keinerlei Entwicklung
oder Fortschritt stattfindet, dass hier die Zeit stehengeblieben ist. In diesem Dis-
kurs werden sie von der Regierung als ,,Primitive” konstruiert und reprisentiert,
deren riickstindige Zeitlosigkeit nur im Kontext mit Diskursen tiber Fortschritt
und Zivilisation verstanden werden kann, wie es Tsing (1993) in Bezug auf die
Kategorisierung der Meratus Dayak in Kalimantan durch die indonesische Re-
gierung formuliert.

Unter dieser Primisse wird Modernisierung mit Verbesserung der Lebens-
umstinde gleichgesetzt und seitens der Staatsbeamten festgestellt, dass ein sesshaftes
Leben aufierhalb des Waldes fiir die ,Kubu“ besser und erstrebenswerter wire als
ihr bisheriges Leben im Wald. Die Mobilitit der , Kubu® wird dabei als Widerstand
betrachtet, der beseitigt werden kann, wenn sie das ,bessere Leben® erst einmal
gesehen haben. Als weiteres Problem in der Umsetzung der KAT-Programme wird
die eigene Sprache der , Kubu® angefiihrt. In den seltensten Fillen seien die KAT in
der Lage, in der Nationalsprache bahasa Indonesia zu kommunizieren. Der Sprache
kommt in diesem Fall nicht nur die Funktion der Kommunikation zu, sondern
nach Anderson (1996) die weitaus wichtigste Eigenschaft der Sprache: ihre Fihig-
keit, vorgestellte Gemeinschaften im Sinne einer Nation hervorzubringen, indem
sie besondere Solidaritit herstellt und wirksam werden lisst.

Weitere Facetten staatlichen Denkens verdeutlichen folgende Gesprichsaus-
schnitte, die aus einem Interview stammen, das eine Journalistin des internen
DEPSOS Magazins (im Interview ,,D“) in meinem Beisein mit der Orang Rimba-
Unterstiitzerin Butet Manurung (im Interview ,B.M*) in Jakarta fithrte. Dabei
bilden die Themenfelder , Eigenschaften der Orang Rimba“ und ,Bezichung der
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Orang Rimba zum Nationalstaat“ den Hintergrund fiir die Diskussion der sozialen
Organisation und der intellektuellen Fihigkeiten der Orang Rimba:

D: Welche Methoden werden wihrend des Unterrichtes benutzt, be-
stimmt keine herkémmlichen, oder?*

B.M.: ,Ja, das Erste, was ich von den Orang Rimba gelernt habe, ist, dass sie
demokratisch sind. Wenn ihnen von den Eltern etwas befohlen wird
und sie nicht wollen, dann wollen sie nicht, es gibt keine Kultur des
Zwanges oder der Schlige.

,Oh, also ganz anders als bei den Javanern, frither ...

B.M.: ,Ja, dort miissen die Eltern geehrt werden und haben immer Recht.
Dort [bei den Orang Rimba] interessiert das keinen. Sie lernen wie
sie wollen.”

D: ,»ie sind unabhingig, frei ..."

(Interview von Butet Manurung durch Majalah DEPSOS,
DEPSOS, April 2004)

Von der Journalistin wird angenommen, dass die Orang Rimba nicht nach dem
formalen Curriculum und den herkémmlichen Methoden staatlicher Schulen
unterrichtet werden koénnen. Diese Annahme impliziert, dass die Orang Rimba
»anders“ sind und nicht als den gleichen Regeln und Pflichten gehorchen wie die
indonesischen Staatsbiirger allgemein. Diese Vorstellung wird verstirkt durch den
Vergleich mit der javanischen Kultur, in der Disziplin und Gehorsam gegeniiber
Autorititen zentrale Werte sind, die durch die Pancasila auf die gesamte Bevolkerung
Indonesiens tibertragen werden sollen (Anderson 2006). Im Gegensatz dazu wird
die egalitire Gesellschaftsstruktur der Orang Rimba als regellos und antiautoritir
wahrgenommen. Die Orang Rimba sind ,frei“ und ,unabhingig® in ihrer gesell-
schaftlichen Selbstorganisation, ganz im Gegenteil zu den staatstragenden Ord-
nungsprinzipien Hierarchie, Gehorsam und Disziplin, die als Grundlage der natio-
nalen Einheit formuliert werden.

Im Zusammenhang mit der gesellschaftlichen Organisation und den in-
tellektuellen Fihigkeiten der Orang Rimba wird schliellich die Einbindung und
das Verhiltnis der Orang Rimba zum Staat und zur indonesischen Nation Thema
des weiteren Gesprichs. Aufgrund der Annahme, dass die Orang Rimba ein , freies”
Leben fiithren, das sich nicht an den Regeln und Normen der indonesischen Staats-
biirger orientiert, stellt sich fir die DEPSOS-Mitarbeiterin die Frage, ob sich die
Orang Rimba tiberhaupt der Existenz der Regierung als tibergeordneter Autoritit
bewusst sind:
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D: ,Hmm, ich habe noch nie direkt mit Menschen wie denen (orang
seperti itu) interagiert ... Eigentlich wissen sie doch, dass sie Teil des
Einheitsstaates Republik Indonesien sind, nicht wahr?*

B.M.: ,Ja, das wissen sie schon, sie haben eine sehr gute riumliche
Orientierung. Thre Welt hort dort auf, wo das Meer beginnt und wo
ihre Gotter wohnen, auf dem héchsten Berg in Kerinci — das ist das
hochste Gebiet in Sumatra, nicht wahr? Sie kennen auch Megawati’.

[...]«
D: ~Was? Sie kennen Megawati? Woher denn?“
B.M.: ,Von den Dérflern, aus der Zeitung, sie héren auch Radio ..."

D:  ,Ach so?! [...] Eigentlich ist diese Republik Indonesiens schon seit
59 Jahren unabhingig, aber wie fiihlt es sich an, wenn man in den
Wald geht und sieht, dass ein Teil dieses Volkes, ein Teil der Biirger
dieser Republik — die eigentlich die gleichen Rechte besitzen wie die
Menschen, die in der Stadt oder in anderen Regionen leben — wie an
den Rand gedringt, wie unbeachtet sind, wie, ja, wie — als ob dieses
Recht keine Bedeutung hitte. [...] Ich war noch nie dort, aber fiir
mich ist es wie ein Schock, wenn ich das hore!“

(Interview von Butet Manurung durch Majalah DEPSOS,
DEPSOS, April 2004)

Im Gegensatz zu den Staatsbeauftragten ,vor Ort“ in Jambi bezieht sich die
Journalistin aus dem , fernen® Jakarta auf die in der Verfassung formulierten Rechte
der indonesischen Staatsbiirger auf Teilhabe an Aufbau und Entwicklung. Die
Journalistin betrachtet, wie in den staatlichen Programmen definiert, die Orang
Rimba als von Aufbau und Fortschritt Zuriickgelassene, denen zu ihren Rechten
verholfen werden muss. Fiir die Journalistin ist es kaum vorstellbar, dass die Orang
Rimba wissen wer das Land, in dem sie leben, regiert oder dass sie innerhalb
kiirzester Zeit des Lesens und Schreibens michtig sind.

In diesem Interview wird ebenfalls deutlich, dass die Vorstellung der Kontakt
aufnahme und der direkten Interaktion mit Menschen ,wie denen” fiir die Behorden
und deren Vertreter ein Problem darstellt: Es ist unklar, wie man den ,,Kubu®“ oder
den Orang Rimba am besten begegnet.

Der Wald wird von der Journalistin ebenfalls als zeitloser Ort imaginiert,
dessen Bewohner zwangsldufig nicht nur riickstindig, sondern auch unwissend
sind. Der Wald erscheint als ein in sich geschlossenes, abgegrenztes Kontinuum, aus
dem heraus eine Interaktion mit der ,modernen® Auflenwelt undenkbar scheint.
Ebenso unvorstellbar scheint die Moglichkeit einer Interaktion mit denen, die ,,dort

% Name der zu jener Zeit (Frithjahr 2004) amtierenden indonesischen Prisidentin.
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drinnen® leben, an dem Ort, an dem die von der Regierung formulierten Rechte
»keine Bedeutung haben®. Der Wald wird zu einem zeitlich und rdumlich fernen
Ort, mit dessen Bewohnern weder gesellschaftliche noch politische Nihe existieren
kann, da ihre soziale Kategorisierung anhand der Identifikation mit ihrem Lebens-
raum Wald und dessen symbolischer Bedeutung erfolgt.

6.3.3. Orang Rimba als konstitutive Minderheit in der postkolonialen Nation

Die kulturellen Auﬁerungen der Orang Rimba werden am Grad ihrer , Entwick-
lung® gemessen, die gleichzeitig als Indikator fiir den Grad der Einbindung in den
Nationalstaat gilt. Die Annahme, dass die Orang Rimba die Regeln und Normen
einer zivilisierten Gesellschaft nicht kennen oder gar ablehnen, lassen sie als dis-
ziplinlos, aber auch wenig kontrollierbar erscheinen, was sie in den Augen der Re-
gierung somit letztendlich auch zu ,subversiven Elementen® im negativen Sinne des
~Antisubversionsgesetzes“ macht.

Dabei bilden die Orang Rimba jedoch nicht das konstitutive Aufien der Nation
im Sinne der Fremden oder Anderen, sondern sind riumlich und historisch be-
trachtet integraler Bestandteil der Nation. Auch stellen die Orang Rimba keine
eigentliche Bedrohung der nationalen Einheit und Integritit dar, wie die Un-
abhingigkeitsbewegungen an den territorialen Auflengrenzen Indonesiens (Aceh,
Papua und Timor Leste). Vielmehr wird die Riickstindigkeit der ,, Kubu® als Makel
innerhalb der modernen Nation begriffen, den es durch abgestimmte Programme
zu beseitigen gilt. Am Ende dieses Prozesses steht das Ziel, durch disziplinierende
Mafinahmen die Lebens- und Wertevorstellungen der ,Kubu® dahingehend
zu normieren, dass sie zu Trigern der einheitlichen Staatskultur und somit zu
»modernen, ,richtigen® Staatsbiirgern, deren nationale Identitit im Vordergrund
steht, transformiert werden.

Der Wald im Inneren Indonesiens

Mit dem indonesischen Staat und der indonesischen Regierung sind die Orang
Rimba auf verschiedene Weise konfrontiert. Die Politik der indonesischen Re-
gierung und ihre Umsetzung wirken sich oft indirekt auf das Leben der Orang
Rimba aus. Vor allem die Forstgesetzgebung des Staates und die Programme zur
»Modernisierung® ethnischer Minderheiten wie den Orang Rimba haben jedoch
direkten Einfluss auf das tigliche Leben der Orang Rimba.

Das Verhiltnis der Orang Rimba aus Makakal zu indonesischen Behorden
und auch zum indonesischen Staat ist dementsprechend ambivalent. Einerseits be-
trachten sie den indonesischen Staat und seine Regierung als ferne Instanz, deren
Interessen kontrir zu ihren eigenen stehen, andererseits wird der Staat jedoch auch
als tibergeordnete Autoritit wahrgenommen, mit deren Hilfe sie ihre Bemiithungen
zum Erhalt ihres Lebensraumes durchzusetzen hoffen:
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B: ,Der Wald wichst auf dem Land, wenn wir zum Beispiel einen Platz fiir
das rumabh sokola [Schulhaus] suchen, dann ist das Land. [...] Wir miissen
aber nicht nur die Dérfler aufmerksam machen — auch die Regierung!
Durch eine Zeitung konnen wir dort vielleicht Bewusstsein schaffen. Wir
konnten der Regierung schreiben, an welchen Orten welche Dérfer in
den Wald vordringen.”

S: ,Warum sollen denn die Leute, die die Zeitung nachher lesen,
mit den Orang Rimba sympathisieren? Die Dérfler sagen doch auch, dass
sie arm sind und Land brauchen?

B: ,Weil bis jetzt die Regierung, wo auch immer, sich auf die Seite der sess-
haften Bevolkerung stellt, sowohl in der Stadt als auch auf den Dérfern.
Sie haben noch nie Partei fiir die Orang Rimba ergriffen. Das ist nicht
gerecht! Die Leute in den Dérfern haben doch schon Hunderte von Ge-
biuden, sie haben Elektrizitit und Straflen, das wurde von der Regierung
gebaut. Warum wird, wo unser Wald mittlerweile nur noch ein bisschen
ist, immer die Seite der Stidter oder Dorfler gewihle?®

P: ,Wir wollen ja nicht so leben wie im Dorf, wir wollen, dass die Regierung

sicht, dass der Holzeinschlag und die Aktionen der Dérfler illegal sind.”

B: ,Die Transmigranten sagen: ,Oh, wir haben nichts, wir sind arm.” Warum
sind sie arm in den Transmigrantensiedlungen? Weil sie so viele Bewohner
sind! Dann haben sie Reis, Straffen und so von der Regierung bekommen.
Als sie hier mit der Transmigration angefangen haben, haben wir nichts
von der Regierung bekommen. Darum sind wir enttduscht. Warum steht
die Regierung immer auf der Seite der Transmigranten oder Dérfler?”

(Gespriachsrunde mit Bekilat, Pengendum und anderen,18. Juli 2007)

In diesem Zusammenhang begreifen sich Bekilat und Pengendum als ein Teil des
indonesischen Staates bzw. als indonesische Staatsbiirger mit staatsbiirgerlichen
Rechten. Als Rechte werden dabei die gleichberechtigte Behandlung und die
Sicherung des Lebensraums der Orang Rimba begriffen.

Bei anderen Gelegenheiten verweisen die Orang Rimba bewusst auf ihre Po-
sition auflerhalb der biirgerlichen Gesellschaft und machen sich ihre angebliche
Zuriickgebliebenheit und ihr angenommenes Unwissen zu Nutze, wie folgendes
Beispiel verdeutlicht:

Mijak und ein Freund, die mit dem Motorrad in die nichstgelegene Stadt
fahren wollten, wurden von Anderen darauf hingewiesen, dass sie besser Helme auf-
setzen sollten, bevor sie von der Polizei ohne Helm erwischt und bestraft wiirden.
Auf diesen Hinweis erwiderten die Jugendlichen, dass sie sich dann dumm und
unwissend stellen wiirden. Tatsichlich wurden die beiden jungen Minner nach-
folgend von der Polizei angehalten und sollten cine Strafe zahlen, weil sie ohne
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Helm auf dem Motorrad unterwegs waren. Daraufthin entwickelte sich angeblich
folgender Dialog:

Mijak: , Entschuldigung, Herr Polizist, ich bin ein Orang Rimba, ich kenne
Thre Gesetze nicht!“

Der Polizist: ,]Ja, aber ihr tragt doch auch schon Kleidung!*

Mijak: ,Ja, das sind auch unsere eigenen Regeln, klar tragen wir Kleidung,
aber alles Andere weif$ ich nicht.”

Daraufhin kamen die Jugendlichen mit einer Verwarnung davon. Zuriick im Wald
kursierte die Geschichte, wie der Polizist hereingelegt wurde, wochenlang und die
Jugendlichen lieen sich wie Helden feiern. In diesem Fall wird die eigene Position
auflerhalb der Gesellschaft von Mijak und seinem Freund strategisch zu ihrem ei-
gene Vorteil hervorgehoben, um staatliche Gesetze zu umgehen.

Thre Skepsis gegeniiber derindonesischen Regierung begriinden die Orang Rimba
vor allem mit negativen Erfahrungen, wie beispielsweise den Modernisierungspro-
grammen und der Tatenlosigkeit der Regierung in Belangen des Waldschutzes. Die
Verbindung zwischen illegalem Holzeinschlag und den Behérden, die die Orang
Rimba im Bukit Duabelas-Gebiet erleben und beobachten, wird von ihnen als Pa-
radebeispiel fiir die Korruption der indonesischen Eliten betrachtet.” Die Kritik
der Orang Rimba an der Regierungspolitik geht jedoch weit tiber ihre eigenen
Forderungen und den Rand des Bukit Duabelas-Nationalparks hinaus:

,Wir dachten, dass die Dorfler unsere Hauptfeinde wiren, aber das stimmt
nicht, denn jetzt wissen wir, dass die Dérfler auch nur Opfer der Regierung
sind.”> Am besten wire ein Aufstand aller Armen, auch der Straflenkinder
und anderen. Denn die Regierung ist schuld an der Armut der Straflen-
kinder — und an der Waldzerstérung!*>

(Interview mit Pengendum, Berenai, 19. Juli 2004)

' Orang Rimba berichteten, dass sie wiederholt Fille von illegalem Holzeinschlag und Holzhandel

bei den zustindigen Behorden angezeigt hitten. Jedoch immer ohne Erfolg, da die jeweiligen
Beamten, insbesondere Polizisten, nach Angaben der Orang Rimba ebenfalls in den illegalen
Holzhandel involviert seien.

In diesem Zusammenhang ist die autochthone Bevolkerung Jambis gemeint, die auch in den
illegalen Holzeinschlag involviert ist. Fiir die javanischen Transmigranten gilt diese Aussage
nicht (vgl. weiter oben), da die javanischen Transmigranten als Giinstlinge der indonesischen
Regierung betrachtet werden.

Einige der Jugendlichen haben wihrend ihrer Reisen in gréflere Stidte Bekanntschaften mit
Stralenkindern und Bettlern gemacht. Die Armut in den Stidten hat die Jugendlichen sehr
beriihrt, so dass sie sogar kurzfristig dariiber nachgedacht haben, ein Hilfsprojekt fir Straflen-
kinder zu starten anstatt fiir den Erhalt ihres Lebensraums zu kimpfen.
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Wie wenig Vertrauen die um den Schutz des Waldes bemiihten Orang Rimba in die
indonesische Regierung haben, zeigte sich auch an der wiederholten Parodierung
der Wahlkampfslogans im Rahmen der Prisidentschaftswahlen im Jahr 2004:
Zum Anlass der Prisidentschaftswahlen prisentierten sich die Prisidentschaftskan-
didaten in Fernsehwerbespots. Die Jugendlichen, die diese Werbespots im Fernsehen
gesechen haben, wiederholten iiber mehrere Wochen den Slogan des damaligen
amtierenden Prisidenten Susilo Bambang Yudhoyono, in dem dieser eindringlich
sagt: ,Ich schwore, die Korruption, Armut und andere Missstinde in Indonesien
zu bekdmpfen ...“ Dabei persiflierten sie den Prisidentschaftskandidaten und er-
weiterten seine Aussage ,,ich schwore ...“ um immer wieder neue Anschuldigungen
und Missstinde. Damit sollte ausgedriickt werden, dass auch ein neuer Prisident
wohl kaum etwas an der Situation der Orang Rimba dndern wiirde.”

Genauso wie Regierungsmitglieder oder Programme werden auch die wichtigsten
staatstragenden Elemente, die Pancasila und die indonesische Unabhingigkeit, zur
Inspirationsquelle fiir die Verspottung des Staates in den vielfiltigsten Formen.”

Die negative Betrachtung des Staates durch die Orang Rimba hat ihre Ur-
sache einerseits in der voranschreitenden Zerstorung ihres Lebensraumes und
ihren negativen Erfahrungen mit Regierungsvertretern, zum anderen jedoch auch
in einem Gefiihl der ,Nicht-Zugehorigkeit“. Auf die Frage hin, ob sie sich denn
wie ,,Indonesier” oder indonesische Staatsbiirger fiihlten, antworteten einige Orang
Rimba:

»Wir fithlen uns nicht wie Indonesier (orang Indonesia), sondern wie Auslinder
(warga negara asing), weil die Sprache und Umgangsformen der Regierung
sich sehr von unseren unterscheiden. Die Ideen der Indonesier unterscheiden
sich sehr von unseren Gedanken, wir fiithlen uns wie Auslinder, obwohl der
Bukit Duabelas-Nationalpark mitten in Indonesien liegt.”

(Gesprich mit Mijak, Pemilang Laman, Peniti Benang, 25. Juni 2004)

Die von der indonesischen Regierung im Rahmen der PKAT-Modernisierungs-
programme beschriebene geografische und gesellschaftliche ,Abgelegenheit*
der betroffenen Gruppen wird hier aus der Perspektive der Orang Rimba heraus
wieder aufgenommen. Diese zugeschriebene gesellschaftliche Aufenseiterposition
wird auch von den Orang Rimba als solche empfunden, aufgrund soziokultureller
Differenzen fiihlen sich die Orang Rimba weder der indonesischen Nation noch
der indonesischen Gesellschaft zugehérig. Die geografische Abgelegenheit, die be-
stimmten Lebensrdaumen wie dem Bukit Duabelas-Gebiet von der Regierung zu-
geschrieben wird, wird von den Orang Rimba jedoch gegenteilig wahrgenommen.

% Beispielsweise: ,,Ich schwére, dass ich gegen die Korruption eintreten werde — aber die illegalen

Holzfiller im Wald werden bleiben!“ oder: ,Ich schwére, dass ich die Armut bekimpfen werde
— aber den Straflenkindern werde ich nicht helfen!“

Ein Beispiel: Statt ,Freies Indonesien® wird sehr gerne ,Ein freies Bukit Duabelas“ von
denjenigen, die sich fir den Schutz des Waldes engagieren, skandiert.
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In der Wahrnehmung der Orang Rimba liegt der Bukit Duabelas-Nationalpark
,mitten in Indonesien® und der Regenwald, in dem sie geboren wurden, ist ,ein
Teil Indonesiens®. Durch die Differenzierung der Welt in ein ,Innerhalb® und ein
»2Auflerhalb® des Waldes, bei der der Wald eindeutig Bezugs- und Referenzpunkt
und somit zum raumlichen Zentrum im Weltbild der Orang Rimba wird, wird das
Zentrum-Peripherie-Denken der indonesischen Regierung, das die Orang Rimba
erst zu einer KAT-Gruppe macht, umgekehrt und in Frage gestellt. Gleichzeitig
existiert jedoch auch bei einigen Orang Rimba das Bediirfnis, die Regierungs-
politik und die Gesellschaft zu verstehen:

»sMein Traum ist es, bahasa Indonesia zu beherrschen, in zwei Jahren
vielleicht auch noch andere Sprachen. Indonesisch ist am wichtigsten, um
Diskussionen zu folgen und zu lernen, denn das miissen wir wissen. Unser
Lebensziel ist es, unseren Lebensraum selbststindig zu schiitzen. Das Leben
darf nicht von anderen Menschen beherrscht werden, ganz schlicht. Dass
wir blof§ nicht korrupt werden, wie die Regierung, die die Gesellschaft
kolonisiert (menjajah) — bloff nicht! Man darf die Leute nicht verdummen!
Obwohl wir noch eine sehr niedrige [soziale] Stellung (kami masih rendah)
haben, darf es nicht soweit kommen, dass wir schlecht behandelt werden!
Ich bin im Regenwald geboren, der Regenwald ist ein Teil Indonesiens,
trotzdem gibt es wichtige Unterschiede zwischen inner- und auflerhalb des
Regenwaldes. Die Regierung beriicksichtigt uns Orang Rimba tiberhaupt
nicht. Oft fithlen wir uns wie Miill behandelt (seperti sampah)!“

(Gesprich mit Besemi, 30. August 2004)

In dieser Aussage Besemis wird deutlich, wie fremd der indonesische Staat und seine
Regierung den Orang Rimba sind. Die Politik der Regierung wird gleichgesetzt mit
einer Kolonisierung der Gesellschaft, also mit einer Fremdherrschaft, die einem
selbstbestimmten Leben gegeniibersteht.

Diese Abgrenzung vom Staat und seiner Regierung ist vor allem dort von Bedeu-
tung, wo staatliches Handeln als negativempfunden wird. Durch die staatlichen Dis-
kurse wird fiir die Orang Rimba eine Subjektposition als KAT-Gruppe konstruiert,
die sie nicht als Staatsbiirger anerkennt. Die Realisierung dieser Kategorisierung
zeigt sich an der Einfithrung und Umsetzung der KAT-Programme. Die Orang
Rimba, mit denen ich tiber dieses Thema gesprochen habe, wiinschen zum einen
ihre marginalisierte Position zu tiberkommen, verweigern sich jedoch gleichzeitig
der Anrufung als indonesische Staatsbiirger durch Behorden und Beamten. Der
Wald als Lebensraum spielt in diesem Prozess eine zentrale Rolle als Identifikations-
kriterium der Orang Rimba als staatliche oder nicht-staatliche Subjekte, innerhalb
oder auf8erhalb der Nation.






Abbildung 16: Verkauf von jengkol (Stinkbohnen) an einen Zwischen-
hindler in Bungo Tanjung.



7. Der Wald:
Ein Ort der Armut und des Wohlstandes

7.1. Okonomische und kulturelle Armut

ImZusammenhangmitdenstaatlichenIdealenvon EntwicklungundModernisierung
ist die generelle Bekimpfung der Armut und die Anhebung des Lebensstandards
der indonesischen Bevélkerung ein wichtiges Ziel, das im Rahmen sogenannter
,Fiinf-Jahres-Pline“ (Pembangunan Lima Tahun, PELITA) umgesetzt werden soll.
Zwar erscheint ,Armut” in den Aussagen der indonesischen Regierung immer als
negativer Gegensatz zu ,Wohlstand“ und reprisentiert Zuriickgebliebenheit oder
»Unterentwicklung®, allerdings verweist die Aussage des Regierungsbeamten im
vorangegangenen Kapitel tiber die Armut der Orang Rimba als KAT-Gruppe auch
darauf, dass ,Armut® verschiedene Dimensionen, z.B. soziale oder 6konomische,
aufweisen und kontextuell unterschiedliche Bedeutungen haben kann. In diesem
Kapitel beschiftige ich mich mit dem Regenwald als Wirtschaftsraum der Orang
Rimba und mit konkurrierenden Wahrnehmungen iiber den Wald als Ort der
Armut oder des Wohlstandes. Die Annahme der sesshaften Bevolkerung und auch
der indonesischen Regierung, das Leben im Regenwald sei ein Leben in Armut,
ist ein bedeutendes Kriterium in der sozialen Kategorisierung der Orang Rimba.
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Gleichzeitig ist eine Identitit als ,arm®“ oder ,reich zentral fiir gesellschaftliche
und politische Artikulations- und Handlungsfihigkeit. Im Folgenden werde ich
Ansitze zur Bestimmung von Armut und Reichtum vorstellen und der Frage nach
Armut und Reichtum in Makakal Hulu nachgehen.

In der theoretischen Auseinandersetzung mit Armut wird grundsitzlich zwi-
schen okonomischen Konzepten, die Armut als Mangelversorgung mit materiellen
Giitern und Dienstleistungen verstehen, und soziokulturellen Konzepten, die
auch nichtmaterielle Bediirfnisse thematisieren (wie z.B. das Fehlen ausreichender
Bildungsmoglichkeiten, Gesundheitsversorgung etc.) unterschieden. Eine wei-
tere Differenzierung dieser beiden Konzepte stellt die Unterscheidung in den
»Ressourcenansatz“ und den , Lebenslagenansatz® dar (Schubert und Klein 2006).
Der Ressourcenansatz bezieht sich auf die Verfiigbarkeit tatsichlicher Ressourcen,
die das physische Uberleben gewihrleisten. Dabei steht der Aspekt der Subsistenz
im Vordergrund, der die Fihigkeit eines Individuums oder einer Gruppe zur Selbst-
erhaltung bestimmt. Der Lebenslagenansatz fasst den Begrift Armut wesentlich
weiter, hier wird zwischen den verfiigbaren Ressourcen und den damit gewihrten
Spielrdumen fiir die individuelle Gestaltung des Lebens unterschieden. Damit wird
okonomische Armut um die Dimensionen Lebenschancen, Milieubedingungen,
soziale Netzwerke, gesellschaftliche Teilhabe an Entscheidungen, rechtliche
Benachteiligung, Selbstbestimmung etc. erweitert (ebd.).

7.1.1. Okonomische Armut in Indonesien

Die Weltbank (Worldbank 2012) zihlt Indonesien zu den Staaten mit nied-
rigem bis mittleren Einkommen (lower-middle-income economies), aufgrund ver-
schiedenster komplexer Ursachen prigt jedoch 6konomische Armut das Leben
vieler Indonesier. Die monetire Armut der Bevélkerung eines Landes ldsst sich an-
hand der ,absoluten® oder der ,relativen Armutsgrenze bestimmen, die sich an
unterschiedlichen MafSstiben orientieren.

Die ,absolute Armutsgrenze® ist bestimmt als Einkommens- oder Ausgaben-
niveau, unter dem sich die Menschen ecine erforderliche Erndhrung und lebens-
wichtige Bedarfsartikel des tiglichen Lebens nicht mehr leisten konnen. Die Welt-
bank setzt die absolute Armutsgrenze bei einem Einkommen von weniger als 1
US-Dollar pro Tag fest; Menschen, die weniger verdienen, gelten als arm (World-
bank 2007).

Die ,relative Armutsgrenze“ hingegen wird meist anhand des durchschnitt
lichen Einkommens der Bevolkerung eines Landes errechnet. Die Weltgesund-
heitsorganisation WHO (2005) bezeichnet als arm, wer monatlich weniger als die
Hilfte des Durchschnittseinkommens seines Landes zur Verfiigung hat. Die Skala
der Organisation fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwicklung (20006)
geht dagegen von 60 Prozent des durchschnittlichen Einkommens aus. Beide An-
gaben werden in Politik und Offentlichkeit gleichermaflen verwendet.
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Zur Bestimmung des Entwicklungsstandes und somit zur gleichzeitigen Bestim-
mung der Armut in der Bevolkerung fithrt die indonesische Regierung verschiede-
ne Arten der demografischen Datenerhebung durch, in denen sowohl Indikatoren
monetirer als auch soziokultureller Armut erfasst werden. Dabei werden neben
den Daten des nationalen Bevolkerungszensus der zentralen Statistikbehorde
Indonesiens (BPS) vor allem die Ergebnisse der beiden, ebenfalls im Auftrag der
zentralen Statistikbehérde durchgefiihrten  sozial-ckonomischen Erhebungen
SUSENAS (Survei Sosial Ekonomi Nasional) und PODES (Potensi Desa) ver-
wendet. Die Basisdatenerhebung durch den SUSENAS findet jihrlich statt und
umfasst ein Sample von ca. 200.000 Haushalten.”® Dabei werden 20 monetire
und nicht-monetire Kriterien erfasst. Die Erfassung des Entwicklungspotentials
einzelner Dorfer im Rahmen von PODES wird weniger regelmifiig und meist vor
oder im Rahmen des turnusmifSigen nationalen Bevolkerungszensus durchgefiihrt.
Der letzte umfassende Bevolkerungszensus wurde im Jahr 2000 durchgefiihrt und
erfasste Angaben zu 15 demografischen, sozialen und 6konomischen Kriterien auf
individueller und Haushaltsbasis.”” Im Rahmen der PODES werden hauptsichlich
Informationen iiber das (Nicht-)Vorhandensein infrastrukeureller Einrichtungen
wie beispielsweise Straflen, Gesundheitseinrichtungen, Mirkte, Wasserversorgung,
Elektrizitit, sanitire Einrichtungen etc. erhoben. In der weiteren Verarbeitung
wird aus den gewonnenen Informationen ein regionaler Durchschnitt ermittelt, der
dann Auskunft tiber das Entwicklungspotenzial einer Region, nicht jedoch iiber
das einzelner Dérfer, gibt.

Aus den Daten der PODES und SUSENAS Erhebungen berechnet das zen-
trale Amt fiir Statistik der indonesische Regierung (Badan Pusat Statistik, BPS)
eine Armutsgrenze von 175.000 Indonesische Rupiah (IDR) pro Monat. Menschen
mit einem geringeren Monatseinkommen gelten als arm. Die von der Weltbank
festgelegte absolute Armutsgrenze von 1 US-Dollar pro Tag entspricht ca. 9000
Rupien (etwa 0,75 Euro), was einem Monatseinkommen von ca. 250.000 IDR
entsprechen wiirde.”® Nach Angaben des Auswirtigen Amtes der Bundesrepublik
Deutschland galten im Jahr 2006 mehr als 27% der indonesischen Bevélkerung
(etwa 57 Millionen Menschen) als arm.”’

% Alle drei Jahre wird dieser Survey durch eine umfassendere Umfrage, dem ,Modul SUSENAS®,
in dem auch die Konsumgewohnheiten von 65.000 Haushalten innerhalb des Samples erfasst
werden, erginzt.

7 Die vorhergehenden Erhebungen wurden in den Jahren 1961, 1971, 1980 und 1990 durch-
gefiihre.

% Diese Rechnung basiert auf dem Mittel-Wihrungskurs des Jahres 2006.

9 Bei dieser Angabe ist jedoch leider nicht klar, ob sie auf der absoluten oder relativen Armuts-
grenze basiert.
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7.1.2. Soziokulturelle Armut in Indonesien

Im Zusammenhang mit der Armutsbekimpfung in Indonesien spielen auch die
nationalen Programme zur Familienplanung (keluarga berencana) eine wichtige
Rolle. Die Koordinationsstelle fiir dieses Programm (Badan Koordinasi Keluarga
Berencana Nasional, BRKBN — Nationales Koordinierungsbiiro fiir Bevélkerungs-
planung) beschiftigt sich mit medizinischen, 6konomischen und sozialen Aspekten
der Familienplanung und versucht, diese reglementierend zu beeinflussen. Ziel
des Programms ist es — durch eine Senkung der Geburtenrate bei gleichzeitiger
Anhebung des Lebensstandards der Familien — einen Beitrag zur nationalen Ent-
wicklung zu leisten und Armut aus der Perspektive des Lebenslagenansatzes zu
bekdmpfen.

Seit 1985 fiihrt das BKKBN jihrlich Erhebungen'® zur direkten und individu-
ellen Erfassung armer Haushalte durch, wobei anhand verschiedener Kriterien der
Wohlstand“ der einzelnen Haushalte ermittelt und einer von fiinf ,Wohlstands-
stufen” zugeordnet wird. Ein Haushalt, der in bestimmten 6konomischen und
sozialen Verhiltnissen lebt, gilt als keluarga sejahtera.’™ Der Lebensstandard von
Familien, die diesen Zustand nicht erreicht haben, wird, im Gegensatz zu den KAT-
Gruppen, jedoch nicht als zuriickgeblieben, sondern euphemistisch als keluarga
prasejahtera ( pra = pri-, vor), also als Familie vor dem Wohlstand, bezeichnet. Ins-
gesamt werden in den Erhebungen des BKKBN 14 Kriterien tiberpriift, bei fiinf
Kriterien handelt es sich allerdings um K.O.-Kriterien, d.h. erfiillt ein Haushalt
eine dieser fiinf folgenden Kriterien nicht, wird er als prasejahrera, als arm, einge-
stuft:

¢ Alle Haushaltsmitglieder erfullen regelmiflig ihre religiosen Verpflich-
tungen.

¢ Alle Haushaltsmitglieder nehmen mindestens zwei Mahlzeiten pro Tag
zu sich.!%?

o Alle Haushaltsmitglieder sind im Besitz verschiedener Kleidung zu ver-
schiedenen Anlissen (Arbeit/Schule und Freizeit).

e Der FufSbodens des Hauses ist zementiert — besteht also nicht aus Erde.

10 Aufgrund dieser regelmifligen Datenaufnahme besitzt das BKKBN eine umfassende Daten-
sammlung iiber die Haushalte Indonesiens, in denen der ,Wohlstandsstatus® erfasst ist. Nach
der Wirtschaftskrise in Stidostasien 1997/98 sah sich die indonesische Regierung erstmals ge-
zwungen, ein umfassendes nationales Sicherheitsnetz fiir die Bevélkerung aufzubauen. Als Pro-
blem erwies sich dabei das Fehlen aussagekriftiger Daten iiber die Armutsverhiltnisse innerhalb
der Bevolkerung, so dass das Zentrale Statistikbiiro auf die Datensammlung des BKKBN zu-
riickgreifen musste, da die eigenen Daten aus PODES und SUSENAS sich als mangelhaft und
ungenau erwiesen.

Keluarga = Familie, sejabtera = Wohlstand. Entsprechend ihrer Lebenssituation werden die
keluarga sejahtera in funf weitere Wohlstandsstufen (keluarga sejahtera 1 — 111b) unterteilt.
Diese Anforderung wird erweitert durch das Kriterium, mindestens einmal pro Woche Fleisch,
Fisch oder Eier zu verzehren.

101

102



Der Wald: Ein Ort der Armut und des Wohlstandes 157

o Alle Haushaltsmitglieder suchen bei Krankheit eine staatliche Gesund-
heitseinrichtung auf.
(vgl. Badan Koordinasi Keluarga Berencana Nasional 2003)

Auch die Transmigrantensiedlung Bungo Tanjung, mit deren Bewohnern die Orang
Rimba intensive Handelsbeziehungen pflegen, wird in den jihrlichen Statistiken
des BKKBN erfasst. Die Datenerhebung des Jahres 2002 ergeben fiir die Verteilung
von Armut und Wohlstand der Bevolkerung Bungo Tanjungs folgendes Bild: Von
887 in die Statistik aufgenommen Haushalten fallen 546 (62%) in die Kategorie
prasejabtera und kénnen somit als arm bezeichnet werden. Weitere 201 Familien
(23%) werden der Kategorie keluarga sejahtera I zugeordnet, fiir die verbleibenden
140 Haushalte (15%) liegen keine Angaben vor.

Die Orang Rimba, deren Lebenslage von der Regierung sozial und 6konomisch
als ,arm“ eingestuft wird, werden nach Angaben der Regierungsbeh6rden in Jambi
in den verschiedenen Zensen und Umfragen nicht erfasst. Die Griinde hierfiir
sind einerseits Kontaktschwierigkeiten zwischen Beh6rden und Orang Rimba,
was den Unwillen der Orang Rimba einschlieflt, AufSenstehenden demografische
Informationen tiber Gruppengrofle, Geburtenrate etc. anzuvertrauen, oder auch
die mobile Lebensweise der Orang Rimba innerhalb des Regenwaldes, die eine
regelmifige und reprisentative Datenerhebung deutlich erschwert. Andererseits ist
fraglich, ob die Behorden zum derzeitigen Zeitpunke eine Aufnahme der Orang
Rimba in ihre Umfragen tiberhaupt als sinnvoll erachten wiirden, da ja bereits
vorausgesetzt wird, dass eine Lebensweise in Abhingigkeit des Regenwaldes an sich
bereits ein Zeichen der Armut ist. Da also vorerst offen bleibt, anhand welcher
Kriterien die Orang Rimba kollektiv als arm eingestuft werden, lohnt sich eine
genauere Betrachtung der 6konomischen Verhiltnisse der Orang Rimba.

7.2. ,,Im Wald braucht man kein Geld*:
Der Regenwald als Subsistenzgrundlage

Die Subsistenzstrategie der Orang Rimba bestand bis zur grofiflichigen Rodung
der Waldgebiete und Ankunft der javanischen Transmigranten in den 1980er
Jahren fast ausschliefSlich aus Jagen und Sammeln. Durch die zu Beginn der Ar-
beit dargestellten verschiedenen externen Einfliisse im Bukit Duabelas-Gebiet, hat
sich die Subsistenzstrategie der Orang Rimba deutlich verindert. Der drastischen
Reduktion der Waldfliche und der Ansiedlung der javanischen Transmigranten
folgte der Autbau von Handels- und Marktstrukturen im Bukit Duabelas-Gebiet,
durch die sich auch fiir die Orang Rimba neue 6konomische Perspektiven ergeben
haben. Die Intensivierung der Handelsbezichungen und des Kontaktes zwischen
Orang Rimba und Migranten hat zu weitreichenden Verinderungen im Leben der
Regenwaldbewohner gefiihrt, dazu zihlen beispielsweise die Einfithrung von Geld
als gingigem Zahlungsmittel, die Einfithrung von Reis als Grundnahrungsmittel
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oder die vermehrte Konsumtion von bestimmten Nahrungsmitteln (Kaffee, Tee,
Zucker und vor allem Stfligkeiten) und der Zugang zu ,Luxusartikeln® (Radios,
Musikkassetten, Taschenlampen, Motorrider etc.).'%

Als Nebeneffekt dieser Entwicklung haben die lokalen Mirkte der Trans-
migranten als zentrale Orte 6konomischer Transaktionen die bisherigen 6ko-
nomischen Abhingigkeiten der Orang Rimba von den waris und jenang reduziert
oder nahezu abgelost. Im Folgenden werde ich eine Ubersicht der wichtigsten
wirtschaftlichen Aktivitdten der Orang Rimba anhand ihrer Produktions-, Dis-
tributions- und Konsumtionsstrategien geben.

7.2.1. Produktion und Distribution

Obwohl sich die Lebens- und Wirtschaftsbedingungen der Orang Rimba durch
oben beschriebene externe Einfliisse gedindert haben, ist das Jagen unterschiedlicher
Sdugetiere, Reptilien und Végel sowie das Sammeln diverser Friichte noch immer
ein wichtiger Bestandteil ihrer wirtschaftlichen Aktivititen. Dariiber hinaus hat
sich der Anbau von Trockenreis und cash crops (Gummibdumen und — in noch sehr
begrenztem Umfang — Olpalmen) etabliert. Der Anbau dieser Pflanzen dient dem
Verkauf der daraus gewonnenen Produkte an die sesshafte Bevolkerung, also dem
Erzielen eines monetiren Einkommens, das saisonal durch den Verkauf von Nicht-
holzforstprodukten (non-timber forest products, NTFP) oder Wild erginzt wird.
Der Anbau bestimmter Pflanzen, das Jagen oder das Sammeln von NTFP wird,
ebenso wie die Verteilung des aus diesen Aktivititen resultierenden Einkommens,
durch unterschiedliche soziokulturelle Faktoren bestimmt. Darunter fallen z.B. ver-
wandtschaftliche Beziechungen, soziale Verpflichtungen oder Eigentumsverhiltnis-
se und Nutzungsrechte an Ressourcen, was nachfolgend genauer dargestellt wird.

Aréez’tsorgani&aﬂon und Ressourcmzugang

Als Wirtschaftseinheiten agieren, je nach Aktivitdt, entweder ein gesamter
rombongon, einzelne Haushalte oder Individuen.'® Ein Haushalt besteht in der
Regel aus einer Kernfamilie, die einen Ehemann, aber mitunter mehrere Ehefrauen
und die Kinder aus diesen Ehen, umfassen kann.'” Téchter leben bis zur Hochzeit
im Haushalt ihrer Eltern und sind dort komplett 6konomisch eingebunden, wohin-

1% Nach eigenen Aussagen haben die Orang Rimba erst durch die Interaktion mit den Trans-

migranten mit dem Verzehr und Anbau von Reis begonnen.

Wobei sich selbstverstindlich auch Haushalte und Gruppen aus individuellen Akteuren zu-
sammensetzen, die unterschiedliche Priferenzen in Bezug auf Produktion oder Konsumtion in-
nerhalb der tibergeordneten Wirtschaftseinheiten vertreten kénnen. Ein Individuum als Wirt-
schaftssubjekt muss auch nicht immer gleichbedeutend mit einem , Einpersonenhaushalt” sein.
Temenggung Mirak beispielsweise hat drei Ehefrauen, der menti zwei, allgemein ist die Tendenz
zur Polygamie jedoch abnehmend, wie mir berichtet wurde. Im Fall einer Mehrfachheirat liegt
der Wohnsitz des Ehemannes und aller seiner Frauen bei der Gruppe seiner ersten Ehefrau.
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Abbildung 17: Brandrodungswanderfeldbau.

gegen von den S6hnen ab dem Alter von ca. 8 bis 10 Jahren erwartet wird, dass sie
ihre okonomische Selbststindigkeit unter Beweis stellen.

Die wichtigste gemeinsame Aktivitdt mehrerer Individuen besteht im Anlegen
von Feldern (0,5 — 2,0 ha), das in mehreren Arbeitsschritten erfolgt. Ab Marz/April
wird das Unterholz sowie Bidume mit einem Durchmesser von bis zu 60 cm mit
einer Machete oder einer von den Orang Rimba selbst hergestellten Axt entfernt.'*
Danach werden selektiv die verbleibenden Biume mit einem gréfleren Durchmesser
gefille, oft mittels einer Motorsige.'”” Baume, die als wichtig fiir den Wasserhaushalt
oder fir die natiirliche Verjiingung des umliegenden Waldes eingestuft werden,
bleiben erhalten, ebenso Biume, die aufgrund des adazt nicht gefillt werden diirfen.
Nach der Rodung werden die gefillten Biume und das Unterholz verbrannt. Nach
drei bis sieben Tagen hat sich die verbrannte Erde soweit abgekiihlt, dass nun Reis,

196 Der Durchmesser eines Baumes wird in der internationalen Forstwirtschaft in 1,3 m Hohe

gemessen, der dort gemessene Wert wird als Durchmesser in Brusthohe (Bhd) bezeichnet.

17" Die Orang Rimba in Makakal Hulu sind im Besitz einer einzigen Motorsige, die von den
unterschiedlichen Gruppen je nach Bedarf genutzt wird. Ein Problem beim Einsatz von
Motorsigen ist die fachgerechte Pflege und Wartung des Gerites, die nur sehr wenige Orang
Rimba beherrschen, sowie die mangelnde Verfiigbarkeit von Ersatzteilen. Darum werden fiir
das Fillen groflerer Biume oft Bewohner aus den umliegenden Dérfern, die im Besitz von
Kettensigen sind, um Hilfe gebeten.
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Chili, Cassava (umbi-umbian, singkong oder ubi kayu — Manihot esculenta) als ein-
jihrige Pflanzen (tanaman muda) sowie Gummibiume gepflanzt werden.'”® Diese
Arbeit wird mit Grabstcken ausgefithrt und beginnt im Juni oder Juli. Nach der
Ernte der einjihrigen Pflanzen bestehen die weiteren Aktivititen auf diesem Feld
lediglich im Freistellen der Gummibdume, die erst ab einem Alter von ca. sieben
Jahren genutzt werden konnen. Fiir den Anbau einjihriger Pflanzen wird ein neues
Feld angelegt, und der Zyklus beginnt dort von vorne.'”’

Das gerodete Land steht dann unter der Verfiigungsgewalt desjenigen oder
derjenigen, die es gerodet haben. Das Roden des Waldes und das Anlegen der
Felder wird, ebenso wie das Pflanzen und Ernten der darauf angebauten cash crops,
von simtlichen Mitgliedern eines Haushaltes oder eines rombongon ausgefiihrt.
Wihrend der arbeitsintensiven Titigkeiten des Rodens und Pflanzens unterstiitzen
sich die Haushalte eines rombongon gegenseitig, was mit den engen verwandt-
schaftlichen Beziehungen zwischen den Mitgliedern unterschiedlicher Haushalte,
die sich aus der matrilokalen Wohnsitzregelung der Orang Rimba ergeben, be-
griindet wird. Auch das Ernten von Chili und die Aufteilung des aus dem Ver-
kauf des Chilis erzielten Erloses erfolgt auf Haushaltsbasis. Gummibdume hin-
gegen gelten bei Unverheirateten als Privatbesitz, bei verheirateten Personen werden
die Biume als Haushaltsbesitz betrachtet.!® Fruchtbiume diirfen nach dem adar
der Orang Rimba von jeder Person geerntet werden, auch wenn es sich um einen
von einer anderen Person gepflanzten Baum handeln sollte, da die Verteilung der
Friichte nach dem Prinzip der generalisierten Reziprozitit erfolgt.

Auch erlegtes Wild wie kancil(Mausreh, Tragulus javanicus), kijang (Zwerghirsch,
Cervulus muntiac, Muntiacus sp.), rusa (Hirsch, Cervus equimus, Cervus unicolor),
babi hutan (Wildschwein, Sus scrofa) oder nangoy (Weifles Bartschwein, Sus
barbatus) wird nach den Regeln der generalisierten Reziprozitit untereinander ver-
teilt. Dabei werden nicht nur die Haushalte der Gruppe des Schiitzen oder Fallen-
stellers berticksichtigt, sondern je nach GrofSe des Tieres profitieren auch andere
rombongon vom Geschick des Jigers.""! So wird sichergestellt, dass, sollte der gliick-
liche Jdger bei der nichsten Jagd weniger erfolgreich sein, ein anderer Jager ihn und
seine Gruppe an dessen Erfolg teilhaben lisst (Cashdan 1989).

1% Die Orang Rimba unterscheiden ca. 30 verschiedene Cassavasorten (vgl. Sandbukt 1988a).

19 Vor der Verbreitung des Gummianbaus wurden die Brachen nach acht bis zehn Jahren erneut
gerodet und einjihrige Pflanzen und manchmal Obstbiume angebaut. Eine erneute Nutzung
bereits mit Gummibdumen bestockter Flichen fiir den Anbau einjihriger Pflanzen scheidet
fiir die Orang Rimba aus. In diesem Fall ist eine erneute Nutzung in anderer Form nur dann
moglich, wenn auch die Gummibdume gefillt werden.

""" Unter den Unverheirateten sind jedoch bislang ausschliefflich minnliche Personen im Besitz
eigener Gummibidume. Dies ergibt sich aus der Notwendigkeit fiir junge Minner, 6konomisch
selbststindig zu werden und ihre Fihigkeiten als Familienernihrer unter Beweis zu stellen,
wohingegen die jungen Frauen bis zur Heirat die Felder und Girten ihrer Eltern mitbewirt-
schaften.

""" Das Fallenstellen ist die gingigste Form der Jagd; sie wird erginzt durch die Jagd mit Speeren

(in seltenen Fillen auch Gewehren), was meist bei Nacht (rzyulub) erfolgt.
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Werden Wild oder gesammelte NTFP wie Harze oder jengkol (Stinkbohnen, Pi-
thecelobium lobatum) verkauft, gehort der Erlos allein dem Verkiufer. Das so einge-
nommene Geld wird jedoch in der Regel fiir Nahrungsmittel oder Gebrauchs-
gegenstinde ausgegeben, die von allen Mitglieder des Haushalts genutzt werden.

Die gesamten wirtschaftlichen Aktivititen der Orang Rimba, von der Wahl des
zu rodenden Waldstiicks bis zum Erntezeitpunkt des Reises oder der Wahl des zu
erlegenden Wildes, erfolgen in Abhingigkeit von den Géttern und Geistern, dewo,
setan und silumon. Nur mit ihrem Wohlwollen kénnen die aufgefithrten Aktivititen
erfolgreich ausgefithrt werden, wie im Kapitel ,Der Wald: Ein Ort der Identitit*
dargestellt. Die heutige Einbindung der Orang Rimba in die Geldskonomie aufSer-
halb des Waldes erfolgt auf der Grundlage der aufgefiihrten wirtschaftlichen Ak-
tivitdten. Wie jedoch bereits im Kapitel ,,Der Wald: Ein Ort ohne Geschichte voller
Geschichten® dargestellt wurde, waren die Orang Rimba seit jeher Teil des sozialen
und 6konomischen Netzes der Region und somit direkt oder indirekt in die Welt-
wirtschaft eingebunden (Cashdan 1989). Im Folgenden werde ich die aus den wirt-
schaftlichen Aktivititen der Orang Rimba resultierenden Einkommensméglich-
keiten kurz vorstellen.

Cash crops und Nichtholzforstprodukte

Der Anbau und Verkauf von Chili (Capsicum spp.) kann einen Erlds von etwa
15 Mio. Rupien (ca. 1500 Euro) pro tanah (2,5 ha) und Jahr erzielen. Das sind
durchschnittich 1,25 Mio. Rupien (ca. 120 Euro) im Monat (zum Vergleich: das
durchschnittliche Gehalt einer Universititsdozentin liegt bei etwa 1,5 Mio. Rupien
im Monat). Der Arbeitsaufwand ist relativ gering, da die Pflanzen wenig Pflege
benétigen und das Sammeln von einem Kilo Chili, das einem Erlos von 25.000
IDR entspricht, nur etwa 15 Minuten dauert. Durch das Sammeln von Harzen
(damar) verdienen die Orang Rimba zeitweise durchschnittlich etwa 30.000 IDR
pro Person und Woche (700 IDR/kg)."'? Ahnliche Einkiinfte erzielen die Orang
Rimba auch durch den Verkauf von Stinkbohnen (jengkol) oder anderen Friichten.

Der Verkauf von erlegten Hirschen (rusa), deren Fleisch fir die Dorfbewohner
eine Alternative zu wesentlich teurerem Rindfleisch ist (Hirschfleisch ca. 20.000
IDR/kg, Rindfleisch ca. 40.000 IDR/kg), ist ebenfalls eine ertrigliche Einkom-
mensquelle fiir die Orang Rimba, die durchschnittlich zwei solcher Tiere pro Monat
an die Dorfbewohner verkaufen.'”> Der Anbau von Reis oder die Kultivierung ver-
schiedener Cassavasorten sowie die Jagd auf Wildschweine, Bartschweine, Tapire,
Schlangen und das Fischen und die Ernte von Honig dienen hingegen allein zum
Eigenverzehr. Der Anbau von Chili und der Verkauf von NTFP unterscheiden

"2 Diese stammen hauptsichlich von Biumen der Gattung Shorea spp., deren Holze unter dem

Handelsnamen ,Meranti“ bekannt sind.

Der Verkauf von Wild an die Dorfbewohner erfordert, dass dem Tier von einem Moslem nach
islamischen Regeln die Kehle durchschnitten wurde. Dorfbewohner, die diese Aufgabe iiber-
nehmen, lassen sie sich von den Orang Rimba entsprechend hoch vergiiten.
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sich von der Kautschuk- und Palmélproduktion vor allem durch ihren saisonalen
Charakter. Wihrend es sich bei Gummibiumen und Olpalmen um Pflanzen mit
einer mehrjihrigen Umtriebszeit handelt, die einer bestimmten Pflege bediirfen
und deren Produkte permanent geerntet werden konnen, handelt es sich bei Chili
um eine einjihrige Pflanze, deren Produktion zeitlich begrenzt und umweltbedingt
(Klima, Schidlinge) weniger berechenbar ist. Das Gleiche gilt fiir den Verkauf von
Harzen, Friichten oder Wild, deren Vorkommen wenig vorhersehbar ist.

Gummibiume und Olpalmen

Die Einfithrung des Gummianbaus durch die Niederlinder in der Region um
Tanah Garo hat dazu gefiihrt, dass die Orang Rimba durch die waris zum An-
bau von Gummibdumen (Hevea brasiliens) verpflichtet wurden. Mittlerweile legen
die Orang Rimba auch aus eigenem Interesse kleine Gummigirten innerhalb des
Waldes an, die sowohl als Einkommensquelle und Investition in die Zukunft als
auch als Markierung der Grenzen des von den Orang Rimba beanspruchten Wald-
gebietes dienen. Die Orang Rimba besitzen mittlerweile fast ausnahmslos zwischen
ein und vier Hektar Gummibiume pro Person oder Haushalt, die sie mehr oder
weniger intensiv pflegen und bewirtschaften.!

Ein ilterer Mann aus Makakal Hulu beispielsweise besitzt mit ca. 4 ha den
groften Bestand an Gummibdumen (ca. 150-200 Biume/ha) in der Region. Der
Preis fiir 1 kg Kautschuk liegt, je nach Qualitit, zwischen 3000 und 4000 IDR/
kg. Bei einer durchschnittlichen Produktionsleistung von 800 kg Kautschuk pro
Hektar und Monat beliuft sich der Ertrag aus den Gummigirten dieses Mannes
nach eigenen Angaben auf rund 9 Mio. IDR/Monat.'”

Aufgrund des in den Augen der Orang Rimba hohen Arbeitsaufwandes, ist eine
Konzentration auf die Kautschukproduktion fiir die Orang Rimba allein wenig
attraktiv und wird in den seltensten Fillen so intensiv betrieben wie gerade be-
schrieben. Zusitzlich wird ein gewinnbringender Verkauf des Kautschuks durch
die Preisbildungspolitik der waris in Tanah Garo erschwert, denn der 6konomische

4" Der Kautschukbaum kann ab einem Alter von sechs Jahren alle zwei bis drei Tage ,gerissen”

werden. Dabei wird die Rinde acht bis neun Millimeter tief, einseitig den halben Stamm um-
greifend, angeschnitten, ohne das Kambium zu verletzen. Latex befindet sich in den Milch-
rohren der Rinde. Die fliissige Latexmilch wird in geteilten Kokosnussschalen gesammelt und
anschliefend in einer Form gewissert und getrocknet. Beim Anzapfen der Biume bendtigt
eine geiibte Person fiir einen Schnitt ca. 1 Minute, je nachdem, ob pro Baum ecin oder zwei
Schnitte durchgefiihrt werden, liegt die Anzahl der geschnittenen Biume zwischen 30 und 60
pro Stunde. Auf einem Hektar werden ca. 150 Gummibiume gepflanzt, so dass der Arbeitsauf-
wand zur Pflege und Ernte der Gummibdume fiir eine Person pro Hektar bei etwa 4 Stunden
liegt.

Es wird unterschieden zwischen gezah murni — reinem Latex, fiir das die hochsten Preise erzielt
werden — und solchem Latex, das durch die Beimischung von Rindenteilen ,gestreckt wurde.
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Abbildung 18: Kautschukgarten innerhalb des Waldes.
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Anspruch der waris auf Tributzahlungen der Orang Rimba wird in Bezug auf die
Kautschukproduktion noch immer aufrecht erhalten.''®

Weniger verbreitete als der Anbau von Gummibiumen ist der Anbau von Ol-
palmen (Elaeis guineensis L.), bislang besitzt lediglich Temenggung Tarib in Air
Hitam eine eigene Olpalmplantage von etwa vier bis fiinf Hektar, die er javanischen
Siedlern abgekauft hat.!"” Er berichtet, dass er momentan nur fiir die Pflege der
Olpalmen arbeite, da er simtliche Ertrige in Form von Diinger, Herbiziden und
Pestiziden sofort wieder in seine Palmélplantage investiere."'® Seine Entscheidung
fiir den Kauf der Olpalmplantage begriindet der temenggung damit, dass mit Ol-
palmen, im Gegensatz zu Kautschuk, wesentliche einfacher Geld zu verdienen sei,
da der Arbeitsaufwand geringer sei als bei der Pflege der Gummibiume."” Dariiber
hinaus betrachtet der temenggung den Anbau von Olpalmen als eine Investition in
die Zukunft seiner Enkel.

Durch die neuen Einkommensméglichkeiten wie den Anbau von Gummi-
biumen oder im Siiden des Bukit Duabelas-Gebietes auch Olpalmen, ist das
Sammeln und der Verkauf der NTFP Rattan und Drachenblut-Harz (jerenang)
deutlich zuriickgegangen. Zwar wird dies von den Orang Rimba immer noch
als wichtige Einkommensquelle angegeben, besonders die jiingere Generation ist
jedoch der Auffassung, dass das Sammeln dieser Produkte, trotz der relativ hohen
Erlose, zu arbeitsaufwindig ist.'*

Eine weitere Einkommensmaglichkeit fiir die Orang Rimba stellt der Verkauf
von Land/Wald in den Waldrandzonen an die sesshafte Bevolkerung dar. Auf-
grund der zunehmenden Knappheit von Land und entsprechend hohen Preisen
konnen die Orang Rimba durch den Verkauf weniger Hekrar in kurzer Zeit zu sehr
viel Geld kommen. Diese Landverkiufe durch einige Orang Rimba sind ein sehr

116 Zwar kénnten die Orang Rimba ihren Kautschuk auch an einen gréfleren Gummiplantagen-

besitzer im Westen der Region verkaufen, dieser muss jedoch, wenn er Kautschuk von den
Orang Rimba kauft, Abgaben an die waris von Tanah Garo zahlen. Diese Abgaben an die
waris sind bereits im Kaufpreis fiir den Kautschuk einkalkuliert, so dass dieser Hindler einen
geringeren als den marktiiblichen Preis fiir den Kautschuk an die Orang Rimba bezahlt. Die
gleiche Situation ergibe sich auch, wenn die Orang Rimba ihr Erzeugnis an einen anderen,
kleineren Zwischenhindler in der Region verkaufen wiirden, da dieser wiederum an den oben
genannten, grofferen Hindler verkaufen miisste.

In Makakal Hulu ist der Olpalmenanbau aufgrund der naturriumlichen und infrastrukeurellen
Gegebenheiten bislang nicht méglich.

Der temenggung diingt seine Olpalmen einmal in 3 Monaten, das entspricht dem Diingezyklus
auf kommerziellen Plantagen.

Als weiteren Grund fiir den bevorzugten Anbau von Olpalmen nennt der temenggung das sich
indernde Klima, das sich im Bukit Duabelas-Gebiet in einer steigenden Niederschlagsmenge
manifestiert.

Ein ehemaliger Mitarbeiter von WARSI erzihlt, dass der Abnehmer des jerenangin Bangko nicht
bereit ist mitzuteilen, an wen er das jerenang weiter verkauft. Ebenso wenig der Zwischenhindler
in Jambi. Dies ist seiner Meinung nach ein Zeichen dafiir, dass die Gewinnspanne beim Handel
mit jerenang sehr hoch sein muss und die Hindler bei Preisgabe ihrer Abnehmer Angst haben,
dass die Orang Rimba direkt an die nichste Instanz verkaufen kénnten.
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umstrittenes Thema, das viel Unmut innerhalb der gréfieren Orang Rimba-Ge-
meinschaft ausgelost und zu heftigen Diskussionen und auch Sanktionen gefiihrt
hat. Da der Verkauf von Land weder allgemein akzeptiert ist noch regelmifig vor-
kommt, werde ich dieses Thema im folgenden Kapitel unter dem Aspekt der Na-
tionalparkpolitik weiter ausfiihren.

7.2.2. Konsumption

Konsum von Luxusgiitern und Dienstleistungen

Den Erlés aus dem Verkauf von cash crops und NTFP investieren die Orang Rimba
hauptsichlich in Nahrungs- und Genussmittel (Kaffee, Tee, Zucker, Salz, StifSig-
keiten), diverse alltigliche Gebrauchsgegenstinde und Luxusgiiter wie Motorrider
und Radios. Letztere werden nicht als dauerhafte Anschaffung betrachtet, sondern
nur solange benutzt, wie es die okonomische Situation zulisst. Es ist daher gingige
Praxis, diese Gegenstinde bei einem finanziellen Engpass an andere Orang Rimba
oder Dorfbewohner weiterzuverkaufen und zu einem spiteren Zeitpunkt zuriick-
zukaufen oder neu anzuschaffen.'?!

Des Weiteren nehmen die Orang Rimba auch Dienstleistungen in Form von
Arbeitskraft der sesshaften Bevolkerung in Anspruch, wie ich an drei Beispielen
illustrieren werde: Mijak, der sich selbst als wenig geschickt beim Hausbau be-
trachtet, wollte ein eigenes Haus aus Schnittholz (rumah papan) im Stil der Siedler
in den Waldrandzonen bauen. Anstatt die Hilfe von Freunden und Verwandten
einzufordern, beauftragte er zwei Dorfbewohner mit dem Zurechtsigen der
Bretter und dem Bau des Hauses, um zu gewihrleisten, dass das Haus auch ,ord-
nungsgemif$“ und in nicht allzu langer Zeit fertig gestellt wird. Dafiir hat er etwa
400.000 IDR ausgegeben.

Der menti besitzt ca. 4 ha Gummibiume (s.0.), die er unter anderem im Zu-
sammenhang mit der Sicherung der Waldgrenze angepflanzt hat. Die Pflege und
Ernte der Biaume ist ihm jedoch zu zeit- und arbeitsintensiv. Aus diesem Grund
hat er eine javanische Familie angestellt, die nach dem Prinzip der Ernteteilung
seinen Gummigarten bewirtschaftet. 2/3 des Erloses geht an die javanischen An-
gestellten, 1/3 bekommt der menti. Der Erlos aus diesem Gummigarten betrug
2007 ca. 9 Mio. Rupien/Monat, nach dem Abzug des Anteils fiir die javanischen
Arbeiter erhielt der menti immer noch 3 Mio. Rupien/Monat.

Besemi, ein junger Familienvater, beschiftigte 13 Dorfbewohner (Minner und

Frauen) tiber knapp drei Tage, um 1 zanah (ca. 2,5 ha) Waldfliche zu roden (mancah),

2l Dass die Orang Rimba ein mitunter recht pragmatisches Verhiltnis zu Arbeit und Geld haben,

zeigt folgendes Beispiel: Einer der Jugendlichen verkaufte seine gesamte Reisernte (etwa zwei
Tonnen), weil er hungrig war und kein Geld hatte. Von dem Erlés kaufte er sich dann fertig
geschilten Reis — dieser Weg erschien ihm weniger arbeitsintensiv, als seinen eigenen Reis zu
ernten und zu verarbeiten.
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Abbildung 19: Bepak Pengusai und seine Familie vor dem Haus des javanischen

Migranten, der die Kautschukplantage Bepak Pengusais bewirtschaftet.

auf der er sein Feld anlegen wollte.'?? Dafiir hat er insgesamt 800.000 IDR aus-
gegeben.123

Die Thesaurierung von kain und Gold

Der Handel mit cash crops, NTFP und Kautschuk fiithrt dazu, dass die Orang
Rimba in der Lage sind, materielle Riicklagen zu bilden. Der Grofteil der Orang
Rimba verwendet als Mittel der Thesaurierung Batikstoffe (kain), die als Prestige-
symbole betrachtet und gleichzeitig als Wihrungseinheit innerhalb des Waldes ver-
wendet werden, um beispielsweise durch das adaz verhingte Strafen zu begleichen.
Bei diesen von den Orang Rimba akkumulierten Stoffen handelt es sich um Batik-
stoffe, die von den Dorfbewohnern als sarung bezeichnet werden und ein alltig-
liches Kleidungsstiick darstellen. Im Gegensatz zu handgefirbten Batikstoffen, die
vergleichsweise teuer sind und in vielen Teilen Indonesiens auch als Kleidung zu
zeremoniellen Anlissen getragen werden, handelt es sich bei den von den Orang

122 Nach eigenen Angaben zahlte Besemi den Arbeitern 30.000 Rp./Mann und Tag, die fiir ihn
arbeitenden Frauen erhielten 25.000 Rp./Tag.

12 Wirtschaftswissenschaftlich wird Arbeitskraft als Produktionsfaktor definiert, um jedoch auf-
zuzeigen, wofiir die Orang Rimba ihr Einkommen ausgeben, thematisiere ich die Dienstleis-
tungen der sesshaften Bevolkerung zweckmifliger Weise unter dem Aspeke der Konsumption.
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Abbildung 20: Induk Penguwar, Bepak Pengusai und seine Stiefsohne nach dem Einkauf
auf dem Markt in Bungo Tanjung.

Rimba erworbenen kain/sarung um industriell gefertigte, im Batikstil bedruckte
Textilien meist ausldndischer Herkunft, die vergleichsweise billig und von niedriger
Qualitit sind.

Einige wohlhabende Orang Rimba wie die Inhaber von hohen Amtern besitzen
zwischen 700 und 1000 kain. Ein solcher Stoff mittlerer Qualitit kostet ca. 20.000
bis 25.000 Rupien, der Wert der von den Orang Rimba besessenen Stoffe kann also
bis zu 25 Mio. IDR (ca. 2500 Euro) betragen.'** Die Stoffe werden bei Geldmangel
von den Orang Rimba auch an die Dorfbewohner verkauft, was allerdings mit
einem finanziellen Verlust von mindestens 10.000 Rupien pro kain verbunden ist.
Die Investition in kain stellt somit weniger eine Wertanlage dar, die bei Bedarf ver-
fliissigt werden kann, sondern dient der Akkumulation von Wert, wobei sich kain
in Rottonen besonderer Beliebtheit erfreuen.

Ab Mitte der 1990er Jahre haben die Orang Rimba in Makakal Hulu nach ei-
genen Angaben mit dem Kauf von Gold begonnen. Der Goldpreis unterliegt jedoch
Preisschwankungen, die sich den Orang Rimba zufolge am Preis fiir Kautschuk

124 Gemessen am durchschnittlichen Einkommen und der Anzahl von kain ist die durch das adat

festgelegten Strafen beispielsweise fiir eine Scheidung (20 4ain fiir Minner und 40 kain fir
Frauen) recht gering. Die hdchste von den Orang Rimba verhingbare Strafe betrigt 500 kain
und wird bei der Beschidigung eines Honigbaumes oder einer nicht zustande gekommenen
Hochzeit verhingt.
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nachvollziehen lassen: sinken die Preise fiir Kautschuk, sinkt auch der Wert des
Goldes; steigen die Kautschukpreise, steigt auch der Goldwert. Aufgrund dieser
Preisschwankungen ist die Investition in Gold bei den Orang Rimba weniger
beliebt als der Kauf von Stoffen, obwohl Gold gegeniiber kain einige Vorziige auf-
weist. Diese liegen zum einen in der dauerhaften Haltbarkeit des Materials, das
im Vergleich zu kain im tropisch-feuchten Klima keinerlei Zerfallserscheinungen
aufweist, zum anderen in der geringeren Gréfle und dem geringeren Gewicht von
Gold, das sich bei Wohnortswechseln wesentlich leichter transportieren lisst als
hunderte von kain.

7.2.3. ,Wie soll das denn auflerhalb des Waldes gehen?“

Im Gegensatz zu der Auffassung, dass das Leben in Abhingigkeit vom Regenwald
ein entbehrungsreiches Leben in Armut bedeutet, betrachten die meisten Orang
Rimba, mit denen ich dieses Thema erdrterte, das Leben und Wirtschaften im
Regenwald als angenehm und vorteilhaft im Vergleich zu den Lebensbedingungen
auflerhalb des Regenwaldes. Dabei betonten meine Gesprichspartner vor allem die
Bedeutung des Regenwaldes als Subsistenzgrundlage, die ihr tigliches Uberleben
auch ohne den Verkauf von Kautschuk und cash crops, also unabhingig von den
lokalen Mirkten, sichert:

LWir brauchen den Wald zum Leben, um unseren Unterhalt zu bestreiten, wir
suchen Rattan fiir unsere Tragekorbe (@mbung), wir suchen Harze (damar)
zum Verkauf. Der Wald ist sehr wichtig, wenn es keinen Wald gibt, konnen
wir nicht leben. Wenn der Wald weg ist, sind wir verloren. Wenn der Wald
gerodet ist, ist unsere Gemeinschaft tot (terbuka rimba matilah umatnye 125
Die Gummibdume sind nur zur Gummiproduktion — wenn die Leute sich
darauf verstehen. Aber wenn der Wald gerodet ist, dann gibt es kein Rattan
(rotan) mehr. [...] Auflerdem gibt es auch sehr viele unterschiedliche Friichte
im Wald, Honigbdume — es ist sechr angenehm im Wald. Im Dorf muss man
Geld benutzen, wenn man Sii8igkeiten oder etwas anderes essen mochte,
aber wenn man kein Geld hat, kann man es nicht essen. Hier im Wald
braucht man kein Geld, im Wald ist es viel besser!*

(Interview mit Induk Penguwar, Pengulaworon, 17. September 2004)

»Wenn man essen will, ist alles umsonst. Die Friichte sind gratis, man kann
sie sich einfach nehmen, das ist der Vorteil im Wald. Im Allgemeinen ist das
Leben im Wald besser als in der Stadt. Wenn man dort Friichte probieren
will, muss man sie kaufen. Hier muss man auch das Wasser nicht kaufen,
hochstens Ol, das ist das Gliick im Wald. [...]«

(Interview mit Bekilat, Pengulaworon, 19. September 2004)

1% Als wmat wird im allgemeinen eine religiose Glaubensgemeinschaft bezeichnet, entweder im
Sinne einer Gemeinde oder einer Religion, z.B. Christen, Muslime etc.
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»l...] Weiterhin ist das Essen im Wald umsonst, Jahr fiir Jahr, das ist ein
Vorteil. Wenn die Gefihrten Beute gemacht haben, wird sie immer geteilt,
zwar nicht umsonst, aber sie wird nicht verkauft. Im Dorf muss alles lzuk'?°
gekauft werden.

(Interview mit Pengendum, Kedondong Jehat, 26.September 2004)

Der Wald erscheint den Orang Rimba als sichere Lebensgrundlage, deren be-
sonderer Vorteil in der freien Verfiigbarkeit der forstlichen Ressourcen liegt, wo
»man sie sich einfach nehmen” kann, und ,,das Essen im Wald umsonst [ist], Jahr
fur Jahr [...]% ohne dafiir bezahlen zu miissen. Die Aussage Pengendums ver-
weist dariiber hinaus auf die Beziechung zwischen Subsistenzstrategie und sozialer
Organisation der Orang Rimba. Pengendum betrachtet die generalisierte Rezipro-
zitit, die unter den Orang Rimba herrscht, als eindeutigen Vorteil, da so immer die
Maoglichkeit des Konsums von Fleisch und Fisch gewihrleistet ist, ohne mit Geld
dafiir bezahlen zu miissen.

Da die Grundbediirfnisse meiner Gesprichspartner obigen Aussagen zufolge
allein aus der Aneignung forstlicher Ressourcen befriedigt werden kénnen, haben sie
die Wahl zwischen aneignender und produzierender Subsistenzstrategie, wie Induk
Penguwar betont: ,,Die Gummibdume sind nur zur Gummiproduktion, wenn man
sich darauf versteht“. Der Anbau von Gummibdumen erfolgt also lediglich zur Er-
wirtschaftung eines monetiren Einkommens, durch das zusitzliche Bediirfnisse
auf den Mirkten der sesshaften Bevolkerung befriedigt werden konnen.

Arbeit und MufSe

Im Zusammenhang mit der Befriedigung bestimmter Bediirfnisse spielt auch die
damitverbundene Vorstellung von Arbeit und Arbeitsaufwand fir die Orang Rimba
eine Rolle. Wihrend Jagen, Fischen und das Sammeln von NTFP von meinen Ge-
spriachspartnern nie als , Arbeit* (begawe, kerjo) bezeichnet wurde, wurde der Be-
griff , Arbeit” fiir simtliche Aktivitdten rund um das Anlegen, Pflegen und Ernten
von Feldern, Gummibiumen und Olpalmen verwendet.'”” Zur Erledigung dieser
Titigkeiten nehmen die Orang Rimba mitunter auch die Dienste der Bewohner
der umliegenden Dérfer in Anspruch (s.0.), wohingegen deren Teilnahme an wirt-
schaftlichen Aktivititen wie der Jagd, dem Fischen oder dem Sammeln von NTFP
unvorstellbar ist.

Mehrfach fragte ich, warum denn diejenigen Orang Rimba, die eine nennens-
werte Anzahl von Gummibdumen besitzen, Dorfbewohner zum Ernten und Pflegen
der Biume beschiftigten, anstatt diese Arbeit selbst zu erledigen oder andere Orang

126 Als lauk bezeichnen die Orang Rimba simtliche tierischen Nahrungsbeilagen, hauptsichlich
jedoch Fleisch und Fisch.

Ein hiufig verwendeter Ausdruck ist beispielsweise kerjo ladang oder begawe huma (huma, ladang
= Feld), was bedeutet ,ein Feld bearbeiten. Die Bezeichnungen der anderen wirtschaftlichen
Aktivititen wurden hingegen nie mit begawe oder kerjo erweitert.
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Rimba zu bezahlen, so dass das Geld innerhalb der Gruppe bleiben wiirde. Darauf
erhielt ich jedes Mal die Antwort, dass die Javaner wesentlich fleifSiger (lebib rajin)
seien und auflerdem auch bereit, linger zu arbeiten als die Orang Rimba. Sie selbst,
so wurde mir von verschiedenen Personen mitgeteilt, kénnten lediglich drei bis
vier Stunden einer extrem anstrengenden Arbeit wie Gummi zapfen oder auf dem
Feld arbeiten nachgehen, alles was dariiber hinausgehe, sei zu anstrengend, und vor
allem wiirden diese Tiétigkeiten den Orang Rimba dann langweilig. Das sei auch
der Grund dafiir, dass die Javaner, im Gegensatz zu den Orang Rimba, erfolgreiche
Bauern seien. Stindig wiirden sie von morgens bis abends schuften, um Geld zu
verdienen — fiir die Orang Rimba wiirde dies kein zufriedenstellendes Leben sein.
Wichtig hingegen seien die Pflege sozialer Kontakte in Form von gegenseitigen Be-
suchen, gemiitlichem Zusammensitzen oder das Fallenstellen.'?®

Wie pragmatisch die Orang Rimba bei der Erledigung oder Entledigung
ungeliebter Arbeiten mitunter vorgehen, verdeutlicht auch das oben genannte Bei-
spiel von Besemi, der von Dorfbewohnern eine Waldfliche zum Anlegen eines
Feldes roden lief}. Auf meinen Hinweis, dass er dafiir doch sehr viel Geld ausgegeben
hitte, antwortete er lapidar: ,Na und? Dafiir ist die Arbeit erledigt! Auch der
menti, der die Arbeit in seinen Gummigirten von javanischen Arbeitern erledigen
ldsst, ist bereit, auf 2/3 des Kautschukerloses zugunsten anderer Aktivititen zu ver-
zichten. Diese Einstellung hat Pengendum mit den Worten: , Er sitzt da und rauch,
wihrend er aufs Geld wartet!“ zusammengefasst.

Das Verhiltnis von natiirlichen Ressourcen, kulturspezifischen Bediirfnissen
und Arbeitsintensitit in Gruppen mit vorwiegend aneignender Subsistenzweise
(Jager-Sammlergesellschaften) wurde bereits in wirtschaftsethnologischen Debatten
der 1970er Jahre thematisiert. In seiner Abhandlung iiber die ,Original Affluent
Society” widerspricht Marshall Sahlins (1968) der Annahme, dass die Lebens-
bedingungen von Regenwaldbewohnern wie den Orang Rimba zwangsliufig von
Hirte und Entbehrung bestimmt sein miissen. Sahlins kritisiert dabei vor allem
die Betrachtung der Wirtschaftsstrategie und Lebenssituation solcher Gruppen
aus der Perspektive neoklassischer Wirtschaftstheorien, denen zufolge unbegrenz-
te menschliche Bediirfnisse knappen Ressourcen gegeniiberstehen. Im Gegenzug
argumentiert Sahlins (1974), dass die Lebensbedingungen von Jiger- und Samm-
lergruppen im tropischen Regenwald vielmehr durch einen natiirlichen materiellen
Uberfluss gekennzeichnet seien, dem nur begrenzte Bediirfnisse gegeniiberstehen.
Nach Sahlins handelt es sich also um kategorische ,,Uberﬂussgesellschaften“, deren
Wahrnehmung als ,bediirftig® sich erst aus der Verabsolutierung der Bediirfniskon-
zeption westlicher Industriegesellschaften ergibt.

Den obigen Gesprichsausschnitten lisst sich entnehmen, dass auch meine
Gesprichspartner unter den Orang Rimba die Maglichkeiten zur Befriedigung

128 Das Fallenstellen erfolgt meistens wihrend der Wanderungen durch den Wald, zum Beispiel auf

dem Weg zu gegenseitigen Besuchen, und erfolgt sozusagen en passant, wenn gerade ein Wild-
wechsel gekreuzt wird.
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existenzieller Grundbediirfnisse im Regenwald nicht mit Vorstellungen der Knapp-
heit in Verbindung bringen. Trotzdem existieren auch unter den Orang Rimba
dartiber hinausgehende Bediirfnisse, deren Befriedigung aus dem Erlés des Verkaufs
von cash crops und Kautschuk finanziert werden muss.

Ressourcenverfiigbarkeit und Bediirfnisbefriedigung

Durch die Annehmlichkeiten, die das Waldleben fiir die Orang Rimba bedeutet,
sind sie sich bewusst, dass ein Leben auflerhalb des Waldes eine Verschlechterung
ihrer 6konomischen Lage bedeuten wiirde. Dabei spielt der Zugang zu Land eine
zentrale Rolle. Auflerhalb des Waldes ist Land eine knappe Ressource und miisste
von den Orang Rimba gekauft werden, falls sie nicht an einem der Regierungspro-
gramme teilnehmen, in deren Rahmen ihnen 2,5 ha Land pro Haushalt zugeteilt
werden wiirden.'” Die Aussichtslosigkeit dieser Perspektive bringt Peniti Benang
folgendermafien auf den Punkt:

~Wie soll ich denn Bauer in Bangko werden? Mir gehért dort kein Land!“
(Interview mit Peniti Benang, 17. September 2004)

Dass dies eine durchaus realistische Einschitzung ist, zeigt das Beispiel eines anderen
jungen Orang Rimba, der sich entschieden hat, ein sesshaftes Leben auflerhalb des
Waldes auszuprobieren: Er ist in ein Dorf gezogen, hat den Islam und einen musli-
mischen Namen angenommen und lebt von Gelegenheitsjobs, da er auflerhalb des
Waldes kein Land besitzt. Nach eigenen Angaben hat sich seine Lebenssituation
so verdndert, dass er noch nicht einmal jeden Tag eine warme Mahlzeit zu sich
nehmen kann. Wie perspektivlos den meisten Orang Rimba ein Leben auferhalb
des Waldes erscheint, beschreibt auch Temenggung Tarib aus Air Hitam:

»[...] Wie soll das denn auflerhalb des Waldes gehen? Wir lassen uns nicht
sagen, Du, temenggung arbeite jetzt das. Wie soll das gehen — wenn unsere
Arbeit darin bestiinde Briefe zu schreiben? Woher sollen wir wissen, wie das
geht? Vielleicht wiirden wir beispielsweise 500.000 [Rupien] im Monat ver-
dienen, das geht nicht. Das ist das Problem.”

(Interview mit Temenggung Tarib, Air Hitam, 14. Dezember 2004)

»Obwohl ich dumm bin, bin ich geschickt im Felder anlegen, im Konzept
des Gartenbaus. Wenn man nur schreibt, sagen die Leute [die anderen Orang
Rimba] ,dumm’, aber nicht, wenn man auf die Jagd geht, mit Menschen
redet und weif, wo man Fische fingt. Wenn man all das gut kann, ist das

122 Selbst das wiirde eine Verschlechterung der wirtschaftlichen Situation der Orang Rimba

bedeuten, da sie im Regenwald Felder von durchschnittlich ca. 0,5-1,0 ha Grof8e pro Jahr an-
legen. Diese werden zwar extensiv bewirtschaftet, trotzdem kénnen wihrend der Brache die auf
diesem Land gepflanzten Obst- und Gummibdume wirtschaftlich genutzt werden, so dass den
Orang Rimba effektiv weit mehr als 2,5 ha Land pro Haushalt zur Subsistenzsicherung zur Ver-
fiigung stehen.
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Leben nicht schwierig. Allzu viel Geld ist nicht nétig, wichtig ist, dass man
weif$, wie man alles bekommt.”
(Interview mit Mijak, Berenai, 18. Juli 2004)

Zusitzlich zur Problematik des Landzugangs thematisieren der zemenggung und
Mijak das Problem der (Aus-)Bildung, die ein weiteres wichtiges Kriterium zum
okonomischen Erfolg auflerhalb des Waldes darstellt. Bis auf die wenigen Jugend-
lichen, die durch die Programme von WARSI und SOKOLA alphabetisiert
wurden, konnen die meisten Orang Rimba weder lesen, schreiben noch rechnen,
so dass sie aufSerhalb des Waldes lediglich Titigkeiten als ungelernte Hilfskrifte
ausiiben kénnen. Wie wenig lukrativ eine solche Beschiftigung ist, zeigt das Bei-
spiel von Neghus — einem Mann, der als Lohnarbeiter auf einer Olpalmplantage zu
Reichtum kommen wollte:

Nachdem er einige Monate lang fir etwa 600.000 IDR/Monat schwer auf der
Plantage geschuftet hatte, erschien ihm sein neues Leben zu beschwerlich und er
kehrte in den Wald zuriick, wo er seine gewohnten wirtschaftlichen Titigkeiten
wieder aufnahm. Neghus Begriindung fiir diesen Entschluss ist eine simple Rech-
nung: Im Wald verdient er sein Einkommen durch das Jagen und Verkaufen einer
bestimmten Vogelart an Vogelhindler in der Umgebung des Bukit Duabelas-Na-
tionalparks. Der Preis fiir einen solchen Vogel betrigt ca. 300.000 IDR pro Vogel.
Der Verkauf lediglich zwei solcher Vigel bringt ihm genauso viel ein, wie einen
Monat lang harte Arbeit auf der Olpalmplantage.

7.3. Der Wald als Wirtschaftsraum:
Zeichen der Armut oder Quelle des Wohlstands?

Die Betrachtung der 6konomischen Verhiltnisse und Strategien der Orang Rimba
in Makakal Hulu zeigt, dass die Orang Rimba entgegen der Annahme der Re-
gierung durchaus Zugang zu Mirkten und 6konomischen Netzwerken haben und
gerade durch ihre spezifische Nutzung der natiirlichen Ressource Wald in der Lage
sind, ein tiber ihren tiglichen Bedarf hinausgehendes monetires Einkommen zu er-
wirtschaften. Durch die Produktion von Kautschuk, den Verkauf von Harzen und
anderer NTFP sowie der Entlohnung der Dorfbewohner oder dem Kauf von 4ain
und anderen Giitern sind die Orang Rimba, entgegen staatlicher Aussagen, ebenso
in nationale oder gar globale Wirtschaftskreisldufe eingebunden wie die sesshafte
Bevolkerung,.

Die wirtschaftliche Kategorisierung der Orang Rimba als ,arm“ durch die Re-
gierung und die Bevolkerung auflerhalb des Regenwaldes resultiert aus der Be-
trachtung ihres materiellen Lebensstandards anhand der von der Weltbank oder
der indonesischen Regierung festgesetzten Standards. Doch selbst nach diesen
Standards sind die Orang Rimba nicht arm: Die dort festgesetzten Einkommens-



Der Wald: Ein Ort der Armut und des Wohlstandes 173

grenzen zur Definition monetirer Armut zwischen 175.000 IDR und 250.000 IDR
pro Kopf/Monat werden von vielen Orang Rimba in Makakal Hulu deutlich tiber-
schritten, so dass sie in 6konomischer Hinsicht nicht als arm bezeichnet werden
kénnen. Auch sind die Orang Rimba in finanzieller Hinsicht vergleichsweise oft
tatsichlich besser situiert als ihre sesshaften Nachbarn und fungieren sogar als Ar-
beitgeber fiir Letztere. Gleichzeitig werden die Bedingungen des Wirtschaftens im
Regenwald von meinen Gesprichspartnern als angenechm empfunden und die Auf-
gabe ihrer bisherigen Subsistenzstrategie als wenig attraktiv betrachtet.

Eine Teilnahme an den Modernisierungsprogrammen der Regierung oder eine
Aufgabe ihrer bisherigen Lebensweise wiirde fiir die Orang Rimba weder eine Ver-
besserung ihrer Lebensqualitit noch eine Anhebung ihres 6konomischen Wohl-
standes bedeuten, sondern faktisch eine Verschlechterung ihrer momentanen 6ko-
nomischen Lebensrealitit darstellen.

Trotzdem sind einzelne Gruppen zeitweilig mit situativen Mingeln'** kon-
frontiert, die sich jedoch cher als Armut in Folge von Bediirfnisexpansion cha-
rakterisieren ldsst.

Die Orang Rimba sind sich ihrer Abhingigkeit vom Regenwald als wirt-
schaftliche Grundlage zur Sicherung ihrer Subsistenz und auch dariiber hinaus-
gehender Bediirfnisse sehr bewusst. Der Wald ist aber auch eine hart umkimpfte
Ressource, deren stindige Verknappung den Orang Rimba bewusst ist. In diesem
Zusammenhang miissen die Bemiihungen der Orang Rimba zum Schutz des Waldes
immer auch als Bemithung zur Sicherung ihrer Lebensgrundlage, ihres Lebensstan-
dards und ihrer relativen 6konomischen Unabhingigkeit verstanden werden.

7.3.1. ,Die Dorfler sparen bei der Bank — wir sparen mit Gummibdumen®:
Kulturspezifische Wertesysteme und soziokulturelle Armut

In Bezug auf die Orang Rimba verweist der Begriff ,Armut® weniger auf einge-
schrinkte Konsumtionsmdoglichkeiten oder einen materiellen Notstand, sondern
vielmehr auf die Bedeutung von Armut als sozialem Status, der sich aus der
Bezichung der Orang Rimba zur sesshaften Bevolkerung ergibt (vgl. Réssler
1999; Sahlins 1974). Die soziokulturelle Armut wird durch die Familienplanungs-
behorde nicht nur anhand 6konomischer oder medizinischer Kriterien bestimmt,
sondern auch vor dem Hintergrund des Wertesystems der sesshaften indonesischen
Bevélkerung. Darunter fallen die regelmiflige Ausiibung religiéser Verpflichtungen
oder die Wahl des Bodenbelags des Wohnhauses, der aus Zement oder Fliesen,
nicht jedoch aus blanker Erde bestehen sollte. Dariiber hinaus verlangt die gesell-

130 Als Mangel wird von den Orang Rimba in Makakal Hulu beispielsweise das Fehlen von Zucker
oder Siiligkeiten empfunden. Wihrend der Dauer meiner Feldforschung in Makakal Hulu
habe ich nie eine Gruppe getroffen, die unter Nahrungsmangel gelitten hitte. Auf mein Nach-
fragen wurde mir bestitigt, dass ,Hungersnot“ in dieser Region nicht bekannt sei. Als Man-
gelsituationen empfundene Zustinde sind also eher qualitativer, subjektiver Natur.
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schaftliche Norm das Tragen unterschiedlicher Kleidung zu unterschiedlichen An-
lissen — wird diesem Ideal nicht entsprochen, gilt das als Zeichen von Armut. Da-
durch wird die Frage, 06 die Bevolkerung in der Lage ist zu konsumieren, erweitert
durch die Frage, was konsumiert wird. Damit obliegt den Regierungsbehorden
die Definitionsmacht der Kriterien soziokultureller Armut, die dariiber hinaus
normierenden Einfluss haben, indem implizit vorgegeben wird, was konsumiert
werden sollte, um nicht als arm kategorisiert zu werden. Das Konsumverhalten der
Orang Rimba entspricht nicht den Kriterien der Regierung, da sie sich nicht an
den Standards von Modernitit orientieren, sondern an den spezifischen Lebens-
bedingungen und Wertesystemen innerhalb des Regenwaldes.

Aufgrund dieser spezifischen Lebensbedingungen, die eine gewisse Mobilitit
erfordern, bendtigen die Orang Rimba weder eine permanente Behausung mit ge-
fliestem Fuflboden noch ist der Alltag der Orang Rimba in formale Abldufe wie
Schule, Arbeit und Freizeit unterteilt, die das Tragen bestimmter Kleidung an be-
stimmten Orten in bestimmten Kontexten erfordern wiirden.'”!

Stattdessen kaufen die Orang Rimba Batikstoffe in groflen Mengen, die aufler-
halb des Waldes einen alltidglichen Gebrauchsgegenstand darstellen, dem in dieser
Form keine besondere Bedeutung zugemessen wird. Dadurch erscheint die In-
vestition in kain als ,unlogische® kulturelle Besonderheit, welche die soziale und
kulturelle Abgeschiedenheit der Orang Rimba von der sesshaften Bevolkerung zu
belegen scheint. Da die Akkumulation von kain bei genauerer Betrachtung jedoch
auf das Gegenteil verweist, soll die Beziehung der Orang Rimba zu den Batik-
stoffen niher erliutert werden. Die auferordentliche Bedeutung dieser Stoffe fiir
die Orang Rimba riihrt nach eigenen Angaben aus der Zeit als Textilien nur durch
Tauschhandel mit der sesshaften Bevolkerung ihren Weg in den Wald fanden und
so ein duflerst knappes Gut darstellten. Dass solche Textilien dabei nicht nur fiir
die Orang Rimba, sondern im gesamten indonesischen Archipel von grofier wirt-
schaftlicher und sozialer Wichtigkeit waren, werde ich durch einen kurzen his-
torischen Riickblick illustrieren:

Die Bedeutung von kain im historischen Kontext

Bereits zu Beginn des 16. Jahrhunderts spielten Textilien eine zentrale Rolle als
Handelsgut in den indonesischen Seehifen, unter denen Jambi einer der florie-
rendsten und wohlhabendsten war. Dort wurden chinesische Seide und indische
Baumwolle gegen Pfeffer aus dem Inneren des Konigreichs Jambi getauscht und
weiterverbreitet. Diese Stoffe erfreuten sich im gesamten indonesischen Archipel
grofSer Beliebtheit'” und besaflen neben ihrem Skonomischen vor allem einen

1 Eine Ausnahme bilden hier rituelle Zeremonien (bebalai), siche Kapitel 5.

132 Andaya (1989) beschreibt, dass grofle Teile der Bevolkerung des indonesischen Archipels bis zum
18. Jahrhundert hauptsichlich aus Baumrinden gefertigte Stoffe als Alltagskleidung trugen. Die
importierten Stoffe wurden nur zu besonderen Anlissen getragen, obwohl sie qualitativ oft sogar
minderwertiger waren als die Rindentextilien aus lokaler Herstellung.
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symbolischen Wert. Innerhalb institutionalisierter ritueller Beziechungen zwischen
Individuen, Familien und Fiirstenhéfen galten Textilien als wichtige Gabe, durch
die gegenseitige Verbundenheit betont und gefestigt wurde (Andaya 1989:29).'%

In Jambi spielten (importierte) Textilien ebenfalls eine bedeutende Rolle in der
Beziechung zwischen dem Landesinneren und der Kiistenregion. Es wurden Stoffe
ins Land hinein und vor allem Pfeffer aus dem Inneren heraus gehandelt (Andaya
1993). Auch in den wirtschaftlichen Beziehungen zwischen dem jambinesischen
Konig/Sultan und der Bevolkerung waren, neben Salz, Stoffe von Bedeutung (siche
Kap. 4). Andaya berichtet in diesem Zusammenhang von einer Legende, derzufolge
ein Herrscher von Jambi vier wertvolle Stoffe an die Bewohner im Inneren seines
Landes schickte, um sie so zur Abgabe der o.g. Tribute aufzufordern. In einer wei-
teren Uberlieferung wird von einem Prinzen in Jambi berichtet, der im Inneren des
Landes neue Stoffe verteilte, um so die Loyalitit der Bewohner des Hinterlandes
zu gewinnen (Andaya 1989:31 ff). Der niederlindische Kontrolleur van Dongen
schreibt in seiner Abhandlung tiber die ,,Kubu“ von Palembang, dass diese angeblich
von der legendiren Kénigin Ratu Sinuhun neben ,Urkunden“** erstmalig Stoffe
und Salz erhielten, um so eine hierarchische Bindung zwischen der Herrscherin
und ihren Subjekten herzustellen und zu festigen (van Dongen 1910:12 ff.).

In der Geschichte der Stoffe und ihrer kulturellen Bedeutung spielen die roten
Stoffe, wie sie von den Orang Rimba favorisiert werden, ebenfalls eine besondere Rol-
le, die sich wahrscheinlich aus der Schwierigkeit ergab, eine gelungene Rotfirbung
zu erzielen. Das Anfertigen roter Stoffe und Batiken aus verschiedenen Pflanzen-
extrakten'® erforderte besonderes Wissen und Konnen, das im Jambi des 18. und
19. Jahrhunderts strengster Geheimhaltung unterlag. So galten rote Batikstoffe als
Besonderheit im Gegensatz zu den tiblichen, blau/gelb gefirbten Batiken (Kerlogue
1996). Dariiber hinaus wurden roten Stoffen besondere, schiitzende Eigenschaften
zugesprochen, so dass beispielsweise der Konig von Palembang sich, seine Leibgarde
und seine Kanonen wihrend der Belagerung durch die Niederlinder 1658 in Rot
hiillte (Andaya 1989:34).

Die geschichtliche Einordnung der kain in wirtschaftspolitische und kulturelle
Zusammenhinge verdeutlicht die historische Determinierung der Wertkonzeption
der Orang Rimba. Vor diesem Hintergrund erscheint die Akkumulation von kain
nicht mehr als kulturelles Spezifikum, das sich aus der gesellschaftlichen Abge-
schiedenheit der Orang Rimba ergibt, sondern verweist vielmehr auf ihre vor-

1% Eine detaillierte Darstellung der kulturellen und ékonomischen Bedeutung von Textilien in
Jambi und anderen Teilen Indonesiens gibt Andaya (1989). Die Geschichte von Batikstoffen
und ihrer Herstellung in Jambi stellt Kerlogue (1996) dar.

Es handelt sich hier nach den Angaben van Dongens (1910:12) um verschiedene Bronzeplatten,
die mit javanischer Schrift versehen waren.

Bis heute benutzen die Batikherstellerinnen in Jambi andere Pflanzen zum Firben roter Stoffe
als Batikherstellerinnen auf Java zu diesem Zweck verwendet haben. Kerlogue (1996) beschreibt,
dass die genaue Komposition dieser Farbstoffe noch immer geheim gehalten und von den Frauen
noch nicht einmal ihren Minnern mitgeteilt wird.

134
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mals bestehende Einbindung in das Wirtschafts- und Wertesystems der sesshaften
Bevélkerung. Auch wenn der wirtschaftliche und kulturelle Wert von Textilien in
Jambi durch politische und 6konomische Verinderungen beeinflusst wurde, blieben
Stoffe bis zur Ansiedlung der javanischen Transmigranten im Bukit Duabelas-Ge-
biet fiir die Orang Rimba eine Raritit und viele der dlteren Menschen aus Makakal
Hulu haben nach eigenen Aussagen in ihrer Jugendzeit noch Lendenschurze aus
Baumrinde getragen. Die symbolische Bedeutung als Wertobjekt und Ausdruck
eines gewissen sozialen Status der kain hat dagegen bis heute Bestand und von
den Orang Rimba wird erwartet, dass Besucher im Wald den Inhabern politischer
Amter (temenggung, depati etc.) kain als Zeichen ihrer Ehrerbietung iiberreichen.

7.3.2. Wertekonzeption im Wandel

Durch diezunehmendeInteraktion der Orang Rimba mit der sesshaften Bevolkerung
wird insbesondere von der jiingeren Generation die eigene kulturelle Konzeption
von Wert mit derjenigen der sesshaften Bevélkerung verglichen und auch kritisch
hinterfragt. Besonders diejenigen der jungen Orang Rimba, die bereits viele Er-
fahrungen auflerhalb des Waldes gesammelt haben, betrachten den Kauf und Ver-
kaufvon kain aufgrund der hohen Verfiigbarkeit und des Wertverlustes mittlerweile
als irrational und unverniinftig. Einer der jugendlichen Aktivisten ist der Meinung,
dass seine Mutter, die etwa 10 Mio. Rupien im Jahr allein durch den Verkauf von
Nichtholzforstprodukten verdient, ihr Geld lieber bei einer Bank sparen solle an-
statt es fiir Stoffe und Nahrungsmittel auszugeben:'*

~Verdammt! Da liegen 10 Mio. Rupien Gespartes [bei meiner Mutter]
herum, aber zu essen gibt es trotzdem nichts! Alles wird immer nur fiir 4zin
ausgegeben. Wie die Leute aus Kejasung, dort gibt es niemanden, der spart!
Es wird nur 4ain und Gold gekauft, so sind sie, die Leute dort. Es gibt kein
Konzept, mit Geld umzugehen, darum sind fast alle arm!*

(Interview mit Peniti Benang, 20. September 2004)

Obwohl die Mutter Peniti Benangs nach den Kiriterien der Weltbank und der
indonesischen Regierung in monetirer Hinsicht nicht als arm gelten wiirde, ver-
bindet Peniti Benang den Kauf von Gold und kziz mit Armut. Die Auseinander-
setzung der Jugendlichen mit Armut und Wohlstand verdeutlicht den Charakter
soziokultureller Armut als relationalem sozialen Status, der durch das Verhiltnis
konkurrierender kultureller Wertesysteme bestimmt wird, wie auch folgendes Ge-
sprich illustriert:

S:,Ja, ja, ihr seid arm [sagt ihr], aber besitzt ein Motorrad, nicht wahr

(scherzhaft)?“

1<

B: ,Behelo anjing (verdammt noch mal; lache) !!

1% Eine solche Einstellung ist bei den Orang Rimba bislang jedoch eher selten.
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M: ,Im Vergleich zu der restlichen Bevélkerung sind wir sehr arm — wir
sind die Allerirmsten!®

S: ,Was sind denn Zeichen von Armut?“

M und B: ,,Arm ist, wenn man viel arbeitet, aber keine Hose hat, es gibt viele
Zeichen von Armut. Wenn man versucht, Geld zu verdienen, indem
man Gummibdume und andere Dinge zum Verkauf anpflanzt.”

(Interview mit Mijak und Bekilat, Pengulaworon, 20. September 2004)

Nach den Aussagen der Jugendlichen zeichnet sich Armut durch den Nichtbesitz
bestimmter Giiter, beispielsweise einer Hose, aus. Der Besitz und das Tragen einer
Hose hat gerade fir die Orang Rimba weniger eine funktionale als vielmehr eine
symbolische Bedeutung, da das Tragen einer Hose als Alternative zum Lendenschurz
und somit als Ausdruck von Modernitit verstanden wird.

Die Infragestellung des Konsumtionsverhaltens der ilteren Generation durch
die Jiingeren verdeutlicht, ebenso wie das Bediirfnis nach dem Kauf einer Hose,
den normierenden Charakter des hegemonialen Wohlstandsdiskurses der sess-
haften Bevolkerung und der Regierung. Mijak und Peniti Benang sehen sich ge-
zwungen, ,,Dinge zum Verkauf“ anzupflanzen, um gewisse Giiter konsumieren zu
konnen, und Besemi wird von seinem Bruder als ,riickstindig bezeichnet, wenn
er einen Lendenschurz im Alltag trigt. Dabei wirke sich die Orientierung an den
,modernen“ Werten nicht nur auf das Konsumverhalten, sondern auch auf die Sub-
sistenzweise in Form eines gesteigerten Gummibaum- und cash-crop-Anbaus aus,
was Mijak und Bekilat folgendermaflen zusammenfassen:

B: ,Ich bin melawon, ich verdiene schon jedes Jahr 3 Mio. Rupien.”

S: ,Wenn ihr schon Geld habt, was soll dann gekauft werden? Hier braucht
man doch eigentlich kein Geld? ...

B und M: ,Wenn man viel Geld bekommyt, ist das gut. Wir legen Felder/
Girten fiir unsere eigenen Bediirfnisse an, wir verkaufen etwas, um
andere zu unterstiitzen — und wir brauchen das Geld fiir unsere Felder.'?”
Fiir Gummibdume muss man sparen. Die Dérfler sparen bei der Bank,
wir sparen mit Gummibdumen.®

(Interview mit Bekilat und Mijak, Pengulaworon, 20. September 2004)

%7 Das Anlegen und Ernten eines Feldes ist mittlerweile auch fiir die Orang Rimba mit Kosten

verbunden. Saatgut wird hiufig von anderen Orang Rimba oder den Dorfbewohnern gekauft,
Pflanz- und Erntehelfer werden, sofern sie nicht der eigenen Gruppe angehéren oder in einem
engen verwandtschaftlichen Verhilenis stehen, bezahlt (15.000 Rp./Tag und Verpflegung).
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7.3.3. Armut und Wohlstand als Merkmale ethnischer Identitit

Die Kategorisierung der Orang Rimba als ,arm“ durch die Regierungsbehérden
ist das Ergebnis hegemonialer Diskurse iiber Entwicklung und Modernitit, inner-
halb derer die Subsistenzstrategie ein wichtiges Moment in der Kategorisierung der
Orang Rimba als ethnische (Minderheiten-) Gruppe darstellt.

Aufgrund ihrer Wirtschaftsweise werden sie von der sesshaften Bevélkerung
und der Regierung als riickstindig kategorisiert. Dies geschieht anhand evolutio-
nistischer Vorstellungen von sich von einfachen zu komplexen entwickelnden Wirt-
schaftsformen. Falls Teile der sesshaften Bevolkerung damit konfrontiert werden,
dass die Orang Rimba nicht immer in ,Armut® leben, hat dies einen verstorenden
Effekt auf ihre Wahrnehmung der Orang Rimba.

Oft wurde ich von der sesshaften Bevolkerung gefragt, wie denn das Leben im
Regenwald so sei, unter so einfachen Bedingungen, wie es sich meine Gesprichs-
partner vorstellten. Wenn ich in solchen Gesprichen erwihnte, dass die Orang
Rimba oft Motorrider, Radios und andere ,Luxusgiiter besidflen, 16ste ich damit
meist ungliubige und vor allem auch negative Reaktionen aus. Die meisten meiner
Gesprichspartner zogen die Schlussfolgerung, dass die Orang Rimba also gar nicht
mehr murni, rein und unverfilscht, seien, sondern die sesshafte Bevolkerung mit
ihrer angeblich zur Schau gestellten Primitivitit tduschen wiirden, um sich fi-
nanzielle und materielle Hilfe von der Regierung und den NGOs zu erschleichen.

Diese Reaktionen verdeutlichen, wie komplex und festgeschrieben die diskursive
Produktion von Subjektpositionen ist. Andererseits lasst sich erkennen, wie schwer
es ist, trotz faktischer Realititen die durch soziale Kategorisierung hervorgebrachte
gesellschaftliche Hierarchisierung aufzubrechen. Die diskursive Konstruktion der
Orang Rimba als ethnische Gruppe in der indonesischen Mehrheitsgesellschaft
beinhaltet, dass ihre Wirtschaftsweise riickstindig und der daraus resultierende
soziale Status Armut ist, so dass sich seitens der Regierung noch nicht einmal die
Miihe gemacht wird, die Orang Rimba in ihren Datenerhebungen zur Erfassung
der 6konomischen Situation der Bevolkerung zu beriicksichtigen. Eine Subsistenz-
strategie in Abhingigkeit vom Regenwald symbolisiert fiir die Mehrheit der sess-
haften indonesischen Bevolkerung Naturnihe und Primitivitdt, die materiellen
Reichtum oder konomischen Wohlstand kategorisch ausschlieffen. Im Rahmen
dieser Vorstellungen diirfen die Orang Rimba nicht wohlhabend sein, um die sym-
bolische Ordnung nicht zu gefihrden und so die ihnen zugewiesene marginale
soziale Position nicht in Frage zu stellen. Der materielle Reichtum einiger Orang
Rimba bedeutet vor diesem Hintergrund einen Angriff auf hegemoniale Diskurse,
in denen der Lebensraum Wald materielle Armut und kulturelle Riickstindigkeit
reprisentiert.

Dass der Regenwald fiir die Orang Rimba eine Quelle des Wohlstandes dar-
stellt, die ihnen erméglicht, sogar Luxusgiiter zu konsumieren, wird hingegen als
Betrug an der indonesischen Gesellschaft aufgefasst und lisst die ,,Authentizitdt*
ihrer Identitit als , richtige“ Regenwaldbewohner zweifelhaft werden.






Abbildung 21: Das westliche Bukit Duabelas-Gebiet.



8. Der Wald:

Vom Niemandsland zum Nationalpark

Der Erhalt des Regenwaldes als Lebensraum und die Sicherung der freien Verfiigbar-
keit der forstlichen Ressourcen ist ein zentrales Anliegen der Orang Rimba. Dieser
Lebensentwurf generiert fiir die Orang Rimba eine Subjektposition, die auflerhalb
des gesellschaftlichen Ideals des modernen Staats- und Mitbiirgers liegt und so
die Orang Rimba zum konstitutiven Auflen einer modernen indonesischen Gesell-
schaft werden lisst. Die daraus resultierende soziale Kategorisierung impliziert eine
gesellschaftliche und politische Marginalisierung der Orang Rimba, die es ihnen
kaum erméglicht, ihre Anspriiche an den Regenwald gegeniiber anderen Akteuren
mit konkurrierenden Nutzungsinteressen durchzusetzen.

Neben der Abholzung des Waldes und der Umwandlung ehemals bewaldeter
Flichen in landwirtschaftliche Nutzflichen ist die Unterschutzstellung des Regen-
waldes eine weitere Form der konkurrierenden Nutzung fiir die Orang Rimba. Die
Ausweisung des Bukit Duabelas-Waldes als Schutzgebiet wurde vor allem durch die
lokale Nicht-Regierungsorganisation WARSI (siche Kapitel 2) und deren interna-
tionale Partnerorganisationen forciert.

Die symbolische Bedeutung und Konzeption des Regenwaldes in den Diskursen
dieser NGOs unterscheidet sich sowohl von der des indonesischen Staates (und
seiner Biirger) als auch von der der Orang Rimba, die zum Erhalt ihres Lebens-
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raumes mit den NGOs in der Bukit Duabelas-Region kooperieren. Gleichzeitig
findet auch durch die NGOs ecine soziale Kategorisierung der Orang Rimba in
Verbindung mit dem Regenwald statt, die zu einem wichtigen Moment in der Kon-
struktion der ethnischen Identitit der Orang Rimba als Prozess der Fremd- und
Selbstidentifikation wird.

In diesem Kapitel werde ich die Naturschutzpolitik internationaler NGOs im
Bukit Duabelas-Gebiet und die Reaktion der Orang Rimba darauf vorstellen. An-
schliefend werde ich die Reprisentation der Orang Rimba durch die Naturschutz-
organisationen im Hinblick auf ihre soziale Kategorisierung und Handlungsfihig-
keit betrachten.

8.1. Von der Baumwildnis zum Paradies

Wihrend die Westkiiste von Sumatra, vor allem die Gegend um Padang,
schon lange ein wertvolles Gebiet fiir Plantagen war, lag die Ostkiiste
noch immer im ,Dimmer des Rimba“'*%, des groffen sumatranischen Ur-
waldes, dessen schwer zugingliche Baumwildnis sich ununterbrochen vom
Lampongkap bis zur Nordspitze nach Atjeh erstreckte. Der morastige Man-
grovenwaldstreifen an der Kiiste, durch den triige, stark verschlickte Fliisse
als einziger Wegweiser in ein fast unbewohntes Inneres fithrten, war wenig
einladend fiir Europder und lief§ nichts Besonderes dahinter vermuten.

(Tiemann 1936:5)

Mit wenigen Worten lisst sich die Geschichte des diinn besiedelten, im Ur-
wald verlorenen Gebietes darstellen. [...]

(Tiemann 1936:5)

Sumatras wildlife is the stuff of adventure books. Huge elephants, large
skulking cats and elusive rhinos inhabit dense tropical forests amidst a tangle
of enormous trees, twisting lianes, and weird wonderful flowers. Massive hu-
man-like apes and beautiful shimmering birds — glimpsed but for a moment
— make Sumatra a truly exciting place for naturalists and nature lovers.

(Whitten 1996:22)

Kaum entdeckt, wird die Region bereits Verlorene Welt* genannt. Die
Vielfalt des wohl paradiesischsten Tropenwaldes der Erde ist durch den zer-
storerischen, tiberwiegend illegalen Holzeinschlag bedroht.

(Greenpeace 2006:1)

138 Den Ausdruck ,Dimmer des Rimba“ {ibernimmt Tiemann von Volz (1922).
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Die unterschiedlichen Aussagen tiber die (Nicht-)Notwendigkeit eines Besuchs des
sumatranischen Regenwaldes verdeutlichen den Wandel in der Wahrnehmung und
Bewertung des tropischen Regenwaldes in westlich-europiischen Diskursen. Im
Jahr 1936 beschreibt Ingrid Tiemann den sumatranischen Regenwald als ,,schwer
zugingliche Baumwildnis®, deren fast unbewohntes Inneres ,wenig einladend fiir
Européer ist und ,nichts Besonderes® darin vermuten lsst. Aus dieser agraroko-
nomischen Perspektive Tiemanns erscheint das Gebiet des Waldes als Wildnis, die
als Gegenteil von Acker- und Kulturland ,wertlos® und somit ,verloren® fiir die
Interessen der Europier ist.

60 Jahre spiter stilisiert der Autor eines Reiseftihrers Sumatras Regenwilder
zu einem abenteuerlichen Ort beeindruckend imposanter Schonheit, dessen Er-
kundung zu einem touristischen ,Muss“ fiir abenteuerlustige Naturliebhaber wird.
Auch hier erscheint die Vorstellung von Wildnis als die eines dichten Waldes, der
von Menschenhand unberiihrt und somit unkultiviert ist. Die dunkle Baumwildnis
wird nun jedoch erhellt durch schimmernde Végel und gibt den Blick frei auf eine
paradiesische Wildnis, die ,,als Spielplatz fiir allerlei Abenteuer” (Suchanek 2001:10)
mit beindruckender Tier- und Pflanzenwelt lange im ,Dimmer des Rimba“ ver-
borgen war. Diese gerade entdeckte faszinierende Artenvielfalt des tropischen Re-
genwaldes ist jedoch bedroht durch sein rasch voranschreitendes Verschwinden, das
einen Besuch der sumatranischen Wilder fiir Reisende umso dringender erscheinen
lisst: ,,The Sumatran forests are disappearing fast, and a walk in one of them should
be on every traveller’s itinerary” (Whitten 1996:23).

Der Schutz der verbleibenden Regenwilder ist mittlerweile zentrales Thema der
Weltpolitik und schligtsich in einer Vielfalt von Programmen der unterschiedlichsten
Akteure nieder. Unter den vielfiltigen Méglichkeiten zum Erhalt der Regenwilder
ist die Ausweisung von Naturschutzgebieten und Nationalparks ein wichtiges In-
strument, das auch in der Bukit Duabelas-Region Anwendung findet.

Die Bukit Duabelas-Region als eines der letzten Tieflandregenwaldgebiete Indo-
nesiens ist einer von vier Nationalparks in Jambi.'"” Die indonesische Regierung
hatte im Jahr 2000 landesweit insgesamt 367 Naturschutzgebiete (conservation
areas, insgesamt ca. 16,6 Mio. ha) ausgewiesen, davon 34 als Nationalparks mit
einer Fliche von ca. 8,8 Mio. ha (International Union for Conservation of Nature,
TUCN 2000). Im Rahmen der méglichen, anhand international giiltiger Kriterien
definierten Schutzgebietskategorien stellt der Nationalpark die héchstmdégliche
Schutzstufe dar. Nach IUCN Kriterien miissen mindestens 75% des National-
parkgebietes frei von anthropogener Nutzung sein. Jeder Nationalpark wird in drei
Zonen unterteilt, innerhalb derer menschliche Aktivititen entweder in einem be-
grenzten Mafle (dufere Zonen) oder gar nicht (innere Zone) gestattet sind.

1% Neben dem Bukit Duabelas-Nationalpark liegen der Kiistennationalpark Berbak und grofle
Teile der Nationalparks Kerinci Seblat und Bukit Tigapuluh in der Provinz Jambi.
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Die Einrichtung von Nationalparks dient in den meisten Fillen dem Erhalt der
Artenvielfalt sowie dem Klima-, Wasser- und Bodenschutz. Der Tourismus spielt
jedoch ebenfalls eine bedeutende Rolle, wie Radkau feststellt:

Uberall in der Welt steht heute hinter der Errichtung von Nationalparks nicht
die Ehrfurcht vor der Natur, sondern das Interesse am Tourismus. ,Ohne
diesen’ — so ein Artenschutzexperte des WWF — ,wire es um viele Natur-
gebiete der Erde schlechter bestellt. Wenn die Erhaltung des tropischen Re-
genwaldes fiir die westliche Welt zum Paradigma fiir Naturschutz geworden
ist, ist der Einfluss des touristischen Blickes unverkennbar, im Verein mit
dem alten Traum vom ,letzten Paradies".

(Radkau 2002:327)

Gleichzeitig implizieren alle Facetten des Naturschutzdiskurses die Akzeptanz der
neoklassischen Primisse der Knappheit der Ressourcen, die einer unendlichen An-
zahl nicht zu befriedigender Bediirfnisse gegeniiberstehen und aus diesem Grunde
eine nachhaltige Bewirtschaftung oder Unterschutzstellung der tropischen Re-
genwilder zwingend notwendig macht. Dem Schutz der Regenwilder liegt da-
mit letztendlich weniger die Motivation der Erhaltung der Natur fiir kiinftige
Generationen als die Option der westlichen Welt auf den Erhalt 6konomischen
Wachstums zugrunde (vgl. Escobar 1996; Eblinghaus und Stickler 1998).

8.2. Das gerettete Paradies:
Naturschutz im Bukit Duabelas-Gebiet

Die Ausweisung der Bukit Duabelas-Region als Nationalpark im Jahr 2000 ist das
Ergebnis eines knapp 20jihrigen Prozesses, in dem das Gebiet bereits wiederholt
als Schutzgebiet deklariert wurde, dies geschah jedoch mit wechselnden Schutz-
kategorien.

Bereits zu Beginn der 1980er Jahre forderten Orang Rimba aus der siidlichen
Bukit Duabelas-Region mit Hilfe ihres jenang eine staatsrechtliche Grundlage zur
Sicherung ihres Lebensraumes. Ausléser war die voranschreitende Reduktion ihres
Lebensraumes und die zunehmende Konkurrenz durch die sesshafte Bevolkerung
um die Nutzung der verbleibenden Waldgebiete. Als Reaktion auf die Forderungen
der Orang Rimba wurden im Jahr 1984 knapp 30.000 ha Tieflandregenwald der
Bukit Duabelas-Region durch den Beschluss des Gouverneurs offiziell als Lebens-
raum fiir die Orang Rimba (kawasan pengembaraan Suku Anak Dalam) aus-
gewiesen.'®" Dariiber hinaus wurde das Gebiet als Forschungs- und Bildungsregion
definiert (kawasan untuk penelitian dan pendidikan,).

In den folgenden Jahren wurde der Status des den Orang Rimba zugewiesenen
Waldgebietes mehrfach mit sich wandelnder Schwerpunktsetzung geindert. 1987

140 Surat Nomor:522.51/1973/1984.
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wurde die Waldfliche als hutan suaka alam (ein in Bezug auf Flora und Fauna be-
sonders wertvoller Naturraum) definiert und im darauffolgenden Jahr im Rahmen
des RePPProl” (Regional Physical Planning Programme for Transmigration) eine
Empfehlung formuliert, das Bukit Duabelas-Gebiet als Naturschutzgebiet (kawasan
konservasi cagar alam) auszuweisen.

Im Jahr 1993 wurde der Status der Bukit Duabelas-Region als Schutzgebiet suaka
margasatwa festgelegt und dieser 1995 im perencanaan konservasi nasional (national
conservation plan) unter dem Namen Suaka Margasatwa Gunung Panggang mit
einer Grofle von 30.000 ha bestitigt. In der Begriindung fiir die Statuszuweisung
sind der Tieflandregenwald und seine Funktion als Habitat fiir bedrohte Tierarten
wie den Tapir (7apirus indicus) und den Sumatra Tiger (Phantera tigris sumaterae)
angegeben.

Diese Kategorisierungen des Bukit Duabelas-Gebietes waren lediglich auf
biirokratischer Ebene von Bedeutung, nach Angaben sowohl der sesshaften lokalen
Bevolkerung als auch der Orang Rimba blieben simtliche dieser Mafinahmen
ohne praktische Konsequenzen fiir die Nutzung des Waldes durch die lokale
Bevolkerung. Zusitzlich erschwert wurde die Umsetzung der Waldschutzkonzepte
durch Unklarheiten in der Regelung der Verantwortlichkeiten und Kompetenzen,
da das Bukit Duabelas-Gebiet in dieser Zeit unter die Zustindigkeit von vier
unterschiedlichen Distrikten fiel.

Im August 2000 wurden schliefSlich das Biosphirenreservat im Norden durch
ehemals zur kommerziellen Nutzung freigegebene Gebiete erweitert und zum Na-
tionalpark erkldrt. Gleichzeitig erfolgte seit diesem Jahr eine Zusammenlegung ver-
schiedener Distrikte, so dass den Forstbehdrden eine verbindliche Zustindigkeit
und Rechtsprechung an die Hand gegeben wurde.'*!

8.2.1. Retter des Regenwaldes: Naturschutzorganisationen

Mafgeblichen Einfluss auf die Ausweisung des Tieflandregenwaldes in der Bukit
Duabelas-Region als Schutzgebiet durch die indonesische Forstbehérde hat vor
allem die seit 1997 in der Region aktive Nicht-Regierungsorganisation WARSI
(Warung Informasi Konservasi, Indonesian Conservation Community — WARSI).
WARSI beschiftigt etwa 20 Mitarbeiter in verschiedenen Bereichen, z.B. Bildung,
Wild-Biologie, Botanik, Medizin/Gesundheitswesen und EDV in Festanstellung.
Alle Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen WARSIs sind indonesische Staatsbiirger!*?
und besitzen einen universitiren Abschluss. Initiator der Griindung von WARSI
ist der norwegische Ethnologe Oyvind Sandbukt, der seit Mitte der 1980er Jahre
wiederholt Feldforschungen in der Bukit Duabelas-Region durchgefiihrt hat.

41 Surat Keputusan Menteri Kehutanan dan Perkebunan SK Menhutbun Nomor:258/Kpts-
11/2000.

42 Nach eigenen Angaben ist die Beschiftigung einer ausschlieflich indonesisch-stimmigen
Belegschaft fiir die Akzeptanz der Arbeit WARSIs in den lindlichen Regionen von grofler
Bedeutung.
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Die Arbeit WARSIs wird hauptsichlich von der Rainforest Foundation Norway
(REN) finanziert, die gemeinsam mit der Rainforest Foundation UK und der
Rainforest Foundation US die Rainforest Foundation International bildet. Die
Rainforest Foundation wurde im Jahr 1989 von dem Singer Sting gegriindet; die
Aktivititen der Rainforest Foundations werden aus dem Rainforest Foundation
Fund mit Sitz in New York bezahlt, dem jihrlich ca. 1,5 Mio. US-Dollar aus
Spenden und der Unterstiitzung durch Sting zur Verfiigung stehen (The Rainforest
Foundation UK 2008). Die Rainforest Foundation unterstiitzt weltweit Pro-
jekte in 20 verschiedenen Lindern, darunter Brasilien, Malaysia, Indonesien und
Neuguinea. Weitere Gelder bekommt WARSI durch die Entwicklungsabteilung der
norwegischen Regierung (NORAD) und die norwegische Studentenorganisation
Operation Daagsverk.

Ziel WARSIs ist der Erhalt der Tieflandregenwilder Sumatras durch Programme
zur ,nachhaltigen Entwicklung® der lokalen Bevolkerung in Zusammenarbeit mit
verschiedenen indonesischen Behérden. WARSI unterhilt neben den Projekten im
Bukit Duabelas-Gebiet auch Projekte im im Bukit Tigapuluh Nationalpark, wo
ein Arbeitsschwerpunkt WARSIs der Schutz wildlebender Tiger und Elefanten ist.
WARSIs besondere Aufmerksamkeit gilt dem illegalen Holzeinschlag und seiner
Bekimpfung.

8.2.2. Big-Conservation-Organisationen im Bukit Duabelas-Gebiet

Das Engagement WARSIs und der Rainforest Foundation ist Teil einer globalen
Struktur von international agierenden NGOs und Institutionen, deren gemeinsames
Ziel der Schutz der Umwelt mit besonderem Fokus auf den Erhalt der tropischen
Regenwilder ist. Die Arbeit dieser global agierenden Akteure bezeichnet Alcorn als
Big Conservation mit folgenden Charakteristika:

Big Conservation is global. It is big organizations and institutions run from
large urban offices, as are the Global Environmental Facility (GEF), WWE-
US, the international network of the World Wide Fund for Nature, Con-
servation International (CI), IUCN-The World Conservation Union, Afri-
can Wildlife Foundation (AWF), and The Nature Conservancy (TNC). Big
Conservation is the concern of international nongovernmental organizations
(NGOs) and their local partner NGOs, and also of forest ministries and park
departments. Big Conservation operates with big money, funded by multi-
lateral development banks, bilateral donors, and wealthy foundations. [...]
Big Conservation entities are dominated by people with interests in global
heritage, and they work for the preservation of habitats and ecosystems in
areas far from their homes.

(Alcorn 2005:39)
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Trotz unterschiedlicher organisatorischer und finanzieller Strukturen verbindet
diese Institutionen und Organisationen die Einstellung, dass die Vernichtung der
Regenwilder nicht nur abenteuerhungrige Touristen und Naturliebhaber, sondern
die gesamte Menschheit betrifft. In den Diskursen um den Verlust der Biodiver-
sitdt und Klimaverinderung wird das Bild der ,einen Welt“ vermittelt, in der die
tropischen Regenwilder zum globalen Eigentum werden, um dessen Erhalt gemaf3
dem Imperativ ,Global denken, lokal handeln® jeder Mensch im Interesse des ei-
genen Uberlebens kimpfen sollte. Radkau (2002:299) analysiert diesen Diskurs
folgendermaflen:

Umweltbewusstsein wird dann zur dringenden Leidenschaft, wenn sich die
Liebe zur Natur, die sinnliche und die tibersinnliche Liebe, mit der Angst
verbindet. Die Angst um die Natur wird dann am heftigsten, wenn sie auch
die Angst um das eigene Wohlergehen ist; und sie wird dann zu einer 6ffent-
lichen Macht, wenn sich die Objekte der individuellen Sorge glaubwiirdig
zu einer grofen volks- und menschheitsbedrohenden Gefahr kombinieren
lassen.

(Radkau 2002:299)

Die Rainforest Foundation Norway beispielsweise macht die verbleibenden Re-
genwilder zu ,,Schlachtfeldern der dringlichsten Umweltprobleme unserer Zeit:

The world’s remaining rainforests are the battlefield for the most serious en-
vironmental problems of our time: the irreversible loss of biodiversity, and
the threat of global warming. The rainforest contains more than half of the
world’s plant and animal species. Moreover, the destruction of rainforests

accounts for one fifth of global emissions of greenhouse gases.
(The Rainforest Foundation Norway 2009)

Zur Vermittlung der Notwendigkeit ihrer Arbeit verwenden die Naturschutz-
organisationen Argumentationen, die auf verschiedenen Diskursen i{iber Natur
basieren. Oft werden auf naturwissenschaftlichen Taxonomien beruhende, detail-
lierte Analysen des Okosystems Regenwald vorgenommen, in denen simtliche
Spezies der Flora und Fauna minutids auf der Soll- und Habenseite inventarisiert
werden.!*?

Neben dieser exakt quantifizierenden und anscheinend wertfreien wissen-
schaftlichen Sichtweise wird oft eine biologistisch-personifizierende Konzeption
von Natur zugrunde gelegt. Dabei wird das Okosystem Regenwald als eigen-

143 So zum Beispiel Greenpeace (2006): ,Allein auf der Insel Neuguinea gibt es 233 Arten von
Sdugetieren, 275 verschiedene Reptilien- und mehr als 600 Vogelarten sowie 17.000 Pflanzen-
arten. Rund die Hilfte der hier lebenden Tiere gibt es nirgends sonst auf der Welt. Immer
noch werden neue Arten entdeckt: Im Dezember 2005 wurden bei einer einzigen Expedition
in Papuas Foja-Berge 20 neue Frosch- und mehrere Schmetterlingsarten entdeckt. Auflerdem
fanden die Forscher auch einen alten Bekannten: ein Baumkinguru, das man bisher nur aus
Australien kannte. Dort ist es vom Aussterben bedroht.”
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stindiger Organismus reprisentiert, dessen Schutzbediirftigkeit ihren Ausdruck
in einer Sprache der Verletzlichkeit findet. Diese Schutzbediirftigkeit wird unter-
strichen durch die Beschreibung eines Bedrohungsszenarios, das durch die Ver-
wendung eines kriminalisierenden Vokabulars (,korrupte Forstpolitik®, ,illegales
logging® etc.) in Verbindung mit Statistiken tiber die rasante Reduktion der globalen
Waldflichen verdeutlicht wird (vgl. Stott 1999:25;35), oder wie bei Greenpeace:
,Die Vielfalt des wohl paradiesischsten Tropenwaldes der Erde ist durch den zer-
storerischen, tiberwiegend illegalen Holzeinschlag bedroht” (Greenpeace 2006:1).

UmihrZielzuerreichen,appellierendieOrganisationenindenunterschiedlichsten
Formen an das Umweltbewusstsein der westlichen Bevolkerung. Grundlegend ist
dabei jedoch immer die Betrachtung der Regenwilder unter dem Aspeke ihrer 6ko-
logischen Bedeutung fiir das Wohlergehen der gesamten Menschheit und der Ver-
antwortung der gesamten Menschheit fiir den Erhalt der Wilder.!*4

Beziehung zwischen WARSI und den Orang Rimba im Bukit Duabelas-Gebiet

Die Kooperation mit der ,indigenen Bevolkerung® wird von den meisten NGOs
und Institutionen als wesentlicher Bestandteil ihrer Aktivititen zum Schutz der
Regenwilder betrachtet. Auch fiir WARSI ist die Unterstiitzung der Orang Rimba
im Kampf gegen vordringende Siedler und illegalen Holzeinschlag ein wichtiger
Teil ihrer Arbeit in der Bukit Duabelas-Region. Im Rahmen eines Projektes mit
dem Titel ,Habitat Ressource Management for the ,Kubu® versucht WARSI be-
sonders die nordwestliche Randzone des Nationalparks, die als Zugangsgebiet fiir
Holzfiller und Kleinbauern gilt, zu schiitzen und durch Alphabetisierung die Inter-
aktionsfihigkeit der Orang Rimba mit den Bewohnern der umliegenden Dérfer zu
fordern. Die Inhalte und Ziele des Projektes werden von WARSI folgendermafSen

formuliert:

Habitat and Resources Management for the ‘Kubu’ Project
(1997 — December 2008):

This project was started in 1997 by WARSI with the aim to protect the
remnant forest, especially to the area where the Orang Rimba live in and to
document the location, livelihood patterns, and development needs of the
various groups of Orang Rimba (OR) living in Jambi Province, Sumatra.
The forest is their resource for the non-timber production such as rattan,

144 Tnteressante Beispiele sind in diesem Zusammenhang die Kampagnen der Krombacher Brauerei

und Greenpeace Deutschland zur Rettung der Tropenwilder: Die Krombacher Brauerei wirbt
in ihrer Kampagne ,Rettet den Regenwald“ damit, dass mit dem Kauf (und Konsum) einer
Kiste Krombacher Bier ein Quadratmeter Regenwald gerettet werden kann. ,Stoppen Sie die
Sdge — jetzt!“ appelliert Greenpeace an die Moral der Deutschen und spricht so jeden Einzelnen
als Verantwortlichen zur Rettung des Regenwaldes an.
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resin, dragon’s blood etc. Especially the project was aimed to save the low-
land rainforest.

(WARSI 2007)

Im Rahmen dieses Projektes wurde im Jahr 2002 der Versuch der Orang Rimba,
eine Barriere aus Waldgirten als Grenze zur sesshaften Bevolkerung zu errichten,
von WARSI aufgegriffen.

Die bis dahin von den Orang Rimba unternommenen Versuche, den Regenwald
gegen vordringende Siedler zu schiitzen, lassen sich nach Alcorn, im Gegensatz zur
Arbeit WARSIs im Bereich der Big Conservation, als Little Conservation bezeichnen:
Little Conservation umfasst nach Alcorn (2005:39) nachhaltige Entscheidungen
und Handlungen des tiglichen Lebens, die Menschen vor Ort aufgrund ihres dko-
logischen Wissens treffen und in einem bestimmten Rahmen gesellschaftlicher,
okonomischer und rechtlicher Bedingungen umsetzen. Aufgrund der kulturellen
Einbettung und der lokalen Beschrinktheit ist Liztle Conservation nach Alcorn
kaum sichtbar: “Little Conservation is little because globally it has been invisible,
because it is carried out by politically weak groups [...]” (ebd.).

WARSI versucht das Anlegen der Girten zu koordinieren und zu professio-
nalisieren, um so die Grenzen des Nationalparks fiir Landsuchende und Holzfiller
undurchlissiger zu machen. Um eine Dauerhaftigkeit des Waldgartengiirtels zu
garantieren und den Orang Rimba perspektivisch ein monetires Einkommen zu
ermdglichen, forderte WARSI auf den Grenzfeldern das Anpflanzen von Gummi-
biumen anstelle von Obstbiumen.'® Das Pflanzen von Kautschuk wurde zu Be-
ginn sehr kontrovers von den Orang Rimba diskutiert und zeitweilig sogar unter
Strafe gestellt, da es als Eingriff in die Natur (berobah halom) betrachtet wird. Mitt-
lerweile wurden jedoch Kompromisse mit dem adat der Orang Rimba gefunden,
da Gummibdume auch von der Dorfbevélkerung als unmissverstindliches Zeichen
von Privatbesitz akzeptiert werden. Gleichzeitig fiihrt die lange und stetige Pro-
duktivitit der Gummibdume dazu, dass die Besitzer der Girten ein groferes
Augenmerk auf die Instandhaltung und Pflege ihrer Parzellen legen. Diese aktive
»Bewirtschaftung” der Waldgirten erschwert zusitzlich ein Vordringen der Dorf-
bewohner in die Waldgebiete, da eine Beschidigung der Gummibdume — z.B. beim
Anlegen von Trassen fiir Wege und Straflen — als Sachbeschidigung gilt und nach
dem lokalen adat rechtlich geahndet werden kann.

% Auch WARSI kategorisiert die Orang Rimba als ,arm®; dass diese Annahme nur bedingt zu-
treffend ist, wie in Kapitel 7 diskutiert, bezweifelte WARSI mir gegeniiber in einem Gesprich.
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8.3. Leben im Paradies? Der Nationalpark als Lebensraum

Die Ausweisung des Bukit Duabelas-Waldes als Nationalpark nach international
giiltigen Kriterien bedeutet fiir die Orang Rimba nicht zwangsldufig eine grund-
legende Sicherung ihrer Existenz. Durch die Anwendung internationaler Richtlini-
en und Gesetze, die den Status des Nationalparks garantieren und strukturieren,
wird die Autoritit der Orang Rimba {iber ihren Lebensraum in Frage gestellt.
Zwar unterliegen seit der Unabhingigkeit Indonesiens die indonesischen Wilder
der nationalen Forstgesetzgebung, diese hatte jedoch, aufer bei der Vergabe von
Konzessionen zum Holzeinschlag, kaum Auswirkungen auf das tigliche Leben der
Orang Rimba. Interessens- und Nutzungskonflikte mit anderen Akteuren wurden
auf lokaler Ebene im Rahmen der bereits vor der Unabhingigkeit existierenden
lokalen politischen und gesellschaftlichen Strukturen unter Bezugnahme auf lokale
Rechts- und Eigentumssysteme verhandelt. Dabei spielte im Einflussbereich des
Dorfes Tanah Garo vor allem die Beziechung zwischen den Orang Rimba und den
waris und jenang eine zentrale Rolle.

Die Ausweisung des Bukit Duabelas-Gebietes als Nationalpark fordert hingegen
die Umsetzung bestimmter internationaler gesetzlicher Vorgaben und fithrt so zu
einer aktiven Politik der zustindigen Forstbehorden im Lebensraum der Orang
Rimba. Die Orang Rimba stehen diesen Aktivititen sehr skeptisch gegeniiber.

8.3.1. Raub der Autoritit — rebut kuaso

Besonders der Schutz der Grenze und der Randzone des Nationalparks gegen
vordringende Siedler und Holzfiller ist eine wichtige Aufgabe zur Sicherung des
Nationalparkgebietes. Die Nationalparkgrenze markiert sowohl das von der Re-
gierung ausgewiesene Schutzgebiet als auch den Lebensraum der Orang Rimba, der
sich grofitenteils im Inneren des Nationalparks befindet. Bereits lange vor der Aus-
weisung des Schutzgebietes und seiner rdumlichen Begrenzung haben die Orang
Rimba eine Grenze zwischen sich und der sesshaften Bevolkerung gezogen, indem
sie Waldgirten, das sogenannte huma setopon'*®, in den entsprechenden Gebieten
angelegt haben. Die traditionelle Grenze zwischen der sesshaften Bevolkerung und
dem Lebensraum der Orang Rimba existiert nach den Angaben der Orang Rimba
mindestens seit der niederlindischen Kolonialzeit und dem Aufenthalt Sultan

Tahas im Bukit Duabelas-Gebiet.

»Ja, Nationalpark heif3t jetzt die Grenze — nur wir haben auch bereits seit
frither eine Grenze — die Grenze folgt dem Fluss Berenai und ist von Sultan

146 Ein huma setopon wird mit einjihrigen Pflanzen und Biumen, vor allem Kautschuk- und Frucht-

biumen, bepflanzt. Diese Biume weisen das Waldstiick, in dem sie gepflanzt wurden, als be-
wirtschaftet aus. Somit diirfen in diesem Gebiet keine Baume gefillt oder Schneisen geschlagen
werden.
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Taha, frither. [...] Das ist schon lange so, seitdem die Menschen aufrecht
gehen konnen! Der Grenzverlauf [der traditionellen Grenze der Orang
Rimba zur sesshaften Bevolkerung und der Nationalparkgrenze] ist nicht
der Gleiche. [...] Unsere Grenze existiert seit frither, ich darf sagen, seit der
niederlindischen Kolonialzeit ist dies ein begrenztes Gebiet.

(Gesprich mit Tengganai Lengkap, Sarko Jernang, 19. Dezember 2004)

JNimm die Auﬁerung der Regierung, dass wir es jetzt mit einem National-
park zu tun haben. Folglich heif3t es also Nationalpark. Wir schiitzen also die
Grenzen des Nationalparks, der Name des Waldes ist also ,geschiitzter Wald
(hutan lindung). Ha, das ist auch gut. [...]

(Gesprich mit Temenggung Tarib, Air Hitam, 15. Dezember 2004)

Auch wenn die Idee der Verteidigung des Waldes durch das Anlegen und Schiitzen
der Gebietsgrenzen fiir die Orang Rimba keine konzeptionelle Neuerung bedeutet,
birgt die Ausweisung des Bukit Duabelas-Gebietes als Nationalpark die Anderung
des rechtlichen Status dieses Gebietes in sich. Durch den neuen Status wird die
Nutzung des Bukit Duabelas-Gebietes nach international giiltigen Naturschutz-
gesetzen geregelt. Diese neuen Gesetze stehen dabei in vielen Fillen im Wider-
spruch zu den bisherigen Nutzungsformen der Orang Rimba und der sesshaften
Bevolkerung, da sie vor allem eine Einschrinkung oder ein Verbot der bisherigen
Aktivititen (Holzeinschlag, Jagen und Sammeln von Forstprodukten) bedeuten.
Vor diesem Hintergrund wird die Umsetzung der rechtlichen Vorgaben durch die
Forstverwaltung von den Orang Rimba skeptisch betrachtet.

»Die Orang Rimba leben im Wald (@i dalam) nach ihrem adat-istiadaz. |...]
Die Orang Rimba leben seit jeher im Wald, der Nationalpark ist neu, erst
seit einigen Jahren. Es ist viel verboten [seit dem das Gebiet als Nationalpark
ausgewiesen wurde], aber die Orang Rimba haben viel ,Besitz'¥ im Wald,
und plétzlich ist er ein Nationalpark!*

(Gesprich mit Tengganai Lengkap, Sarko Jernang, 19. Dezember 2004)

Dariiber hinaus stellt die Prisenz der Regierung in Form von Gesetzen und der
Forstverwaltung als Exekutivinstitution fiir die Orang Rimba eine Einmischung
wvon auflen dar, die sie als Angriff auf ihre Autoritit und auf die Macht tiber
ihren Lebensraum verstehen. Aber auch die Anwesenheit der Nicht-Regierungs-
organisation WARSI im Bukit Duabelas-Gebiet und die aktiven Versuche, das
Waldgebiet zu schiitzen, werden von den Orang Rimba negativ empfunden.

»Seitdem Datuk Haji [Rio Syayutti, der einflussreichste waris aus Tanah
Garo, siche Kapitel 4.3] verstorben ist, gibt es viele Versammlungen und viele
Menschen wollen die Herrschaft iibernehmen. Meiner Meinung nach raube

47 Waldgirten und Gummibiume, die als wichtige Subsistenzquellen dienen.
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ich niemandem die Herrschaft. Wer die Herrschaft raubt, das ist WARSI,
sie rauben uns die Herrschaft! Wer ist jetzt wiitend? Wir auf WARSI, die uns
die Macht rauben. Welche Macht hat WARSI in diesem Regenwald — gar
keine! [...]

Unser Wald wird verkauft, um an Geld zu bekommen, das macht die Re-
gierung. Folglich nennt man das Leuten die Autoritit rauben. Seit damals bis
heute liegt die Autoritit iiber Padang in Padang, die Autoritit iber Medan in
Medan, die Autoritit iiber Jakarta in Jakarta.“!4®

(Gesprich mit Tengganai Lengkap, Sarko Jernang, 19. Dezember 2004)

,Es gab viele Versammlungen, zum Zeitpunkt als Haji [Rio Syayutti] ge-
storben ist, wurde ein Brief aufgesetzt, in dem steht, dass die waris das Wald-
gebiet Makakal Hulu an die Regierung verkaufen wollen. Das bedeutet, dass
die Forstverwaltung mehr oder weniger das Sagen tiber den gesamten Wald
hat, aufler an den Orten, an denen die Orang Rimba bereits Girten angelegt
haben. Ha, das nennt man Menschen die Macht rauben!*

(Gesprich mit Menti Ngandun, Pengulaworon, 22. Dezember 2004)

Der Argumentation der Orang Rimba zufolge liegt die Herrschaft tiber das Bukit
Duabelas-Gebiet in den Hinden derer, die in diesem Gebiet ansissig sind, nicht
aber bei WARSI. Dabei spielt die historische Herleitung dieser Autoritit eine
wichtige Rolle.

Die Orang Rimba argumentieren, dass, selbst wenn der Bukit Duabelas-Na-
tionalpark im Staatsgebiet Indonesiens liegt, die politischen Strukturen in diesem
Gebiet gewachsene Strukturen sind, die auf speziellen historischen Ereignissen
basieren. Demzufolge ist die Geschichte des Bukit Duabelas-Gebietes und der
Orang Rimba eine von unzihligen partiellen lokalen Geschichtsstringen, tiber die
der indonesische Staat keine Verfiigungsgewalt hat und die weder vom Staat de-
finiert noch neu erzihlt werden kénnen.

,In diesem Fall bedeutet das, dass die lokalen Autorititen die Herrschaft
tiber das Gebiet haben. In der Geschichte war der raja jenang der Herr-
scher des Gebietes, folglich ist das Gesetz der Regierung an diesem Ort
nicht gewachsen, sondern das Gesetz liegt in den Hinden der Menschen,
die die Geschichte haben, seit damals bis heute. Dieser Ort befindet sich auf
[indonesischem] Staatsgebiet. Die Geschichte dieses Ortes liegt jedoch bei
den jenang.“

(Gesprich mit Tengganai Lengkap, Sarko Jernang, 19. Dezember 2004)

Die geschichtliche Herleitung der Herrschaft tiber ihren Lebensraum ist fiir die
Orang Rimba ein zentrales Moment in ihrer Negierung der staatlichen Souverinitit

148 Damit wird ausgedriicke, dass die Autoritit iiber das Bukit Duabelas-Gebiet bei den Orang

Rimba liegt und nicht bei der Forstverwaltung, WARSI oder einer anderen Institution.
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Abbildung 22: Ein zufilliger Fund im Unterholz: Schild der Forstverwaltung mit dem
geltenden Regelwerk des Nationalparks.

tiber das Bukit Duabelas-Gebiet. Lokale Herrschafts- oder Souverinititsanspriiche
tiber ein Gebiet beziehen sich dabei nicht nur auf das Recht der Nutzung dieses
Gebietes, sondern auch auf die in diesem Gebiet geltenden Rechte in Form von
Gesetzen (hak, undang, adaz).

Von den Orang Rimba anerkannte Autorititen im Bukit Duabelas-Gebiet sind
die lokalen jenang und waris, die Herrschaft tiber Teile des Bukit Duabelas-Gebietes
ausiibten oder immer noch ausiiben. Die Orang Rimba sind bereit, diese lokalen
Autorititen, im Gegensatz zum indonesischen Nationalstaat, als rechtsprechende
Instanzen anzuerkennen. Die staatliche Hoheit am und im Wald wird hingegen
zugunsten der eigenen Verfiigungsgewalt tiber den Bukit Duabelas-Wald negiert
und das eigene Recht (2dat) den staatlichen Nationalparkgesetzen gegeniiberge-
stellt.

8.3.2. Zweifelhafte Chancen

Die Orang Rimba betrachten die Arbeit der Regierung und der NGO nicht nur
als Angriff auf die Herrschaft tiber das Bukit Duabelas-Gebiet, sondern dariiber
hinaus auch als Angriff auf ihr selbstbestimmtes Leben, da infolge der Schutz-
gebietseinrichtung eine Ausweisung der Orang Rimba aus dem Nationalpark eine
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Abbildung 23: Temenggung Mirak (links) und Tengganai Lengkap bei Verhandlungen
mit der Forstverwaltung in Jambi.

potentielle Bedrohung darstellt." Dariiber hinaus wird befiirchtet, dass die In-
anspruchnahme irgendeiner Art von Unterstiitzung die Orang Rimba in ein Ab-
hingigkeitsverhiltnis zu externen Institutionen wie WARSI oder dem Staat bringen
konnte. Dabei spiclen Bedenken, durch ein solches Abhingigkeitsverhiltnis zur
Aufgabe der eigenen Orang Rumba-Identitit und zur Anderung ihrer bisherigen

Lebensweise gezwungen zu werden, fiir Menti Ngandun und Mijak eine grof3e
Rolle:

,Das huma setopon [Waldgirten zur Sicherung der Gebietsgrenze] ist eine
Idee der Orang Rimba, nicht die von WARSI oder irgendwem anders, das
schwore ich! Es gibt niemanden, der mir befiehlt zu arbeiten — nur mein
eigener Wille. Wer auch immer mit einem Auftrag hierher kommt, um zu
helfen, das huma setopon zu koordinieren und Aufgaben zu verteilen, dafiir
bedanke ich mich. Aber dabei beobachte ich genau; wer auch immer bei
seinen Aufgaben die Herrschaft tibernehmen will, sollte am besten damit
aufhéren.[...] Wenn Du die Arbeiten am huma setopon koordinierst, das
nehme ich an. Etwas anderes dariiber hinaus nehme ich nicht mehr an. [...]

4 Auf diesen Punkt werde ich im nichsten Kapitel intensiver eingehen.
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Wenn jemand wirklich helfen will, dann erkldr wie! Diese Hilfe darf spiter
auf gar keinen Fall zu Schulden werden, auf keinen Fall!®
(Gesprich mit Menti Ngandun, Pengulaworon, 22. Dezember 2004)

,Im Zusammenhang mit dem huma setopon gibt es viel Politik, warum die
Regierung uns unterstiitzt — vielleicht wollen sie die Religion der Orang
Rimba dndern. Tja, das denken viele, denn die Orang Rimba haben schon
viele Fehler in Bezug auf die Regierung gemacht, und nun traut sich niemand

mehr, die Unterstiitzung der Regierung anzunehmen.*
(Interview mit Mijak, Kedondong Jehat, 16. Oktober 2004)

Die bisherigen Aktivititen der Forstbehdrden werden nicht nur als Einmischung,
sondern gleichzeitig als unzureichend empfunden, was die Orang Rimba wiederum
an der Ernsthaftigkeit der Absichten der Regierung zweifeln lisst. Neben dem man-
gelnden Einsatz der Forstverwaltung in der Umsetzung des Waldschutzes kritisieren
Peniti Benang und Temenggung Mirak ihre fehlende Einbindung bei der Planung
und Einrichtung des Nationalparks ebenso wie die mangelnde Beriicksichtigung
der sesshaften Bevolkerung. Aufgrund dessen befiirchten sie, dass der Nationalpark
nur ein ,Programm® (ein Papiertiger) ist, da ihrer Meinung nach der Grof3teil des
Inneren des Bukit Duabelas-Gebietes bereits ,,zerstort” ist."°

~Wie konnen die Orang Rimba der Regierung vertrauen? Es ist schwierig,
denn es existieren ja schriftliche Abkommen zwischen den Dorf- und Kreis-
vorstehern und den Orang Rimba, in denen die Grenzen genau festgelegt
sind. Das heifSt, die Grenzen sind also bis zum Bupati bekannt — trotzdem
werden sie nicht eingehalten!®

(Interview mit Peniti Benang, Pengulaworon, 17. Oktober 2004)

~Wo sind die Nachforschungen der Forstverwaltung [in Bezug auf den
illegalen Holzeinschlag]? Wenn die Forstverwaltung dort [Berenai Hilir] in
den Wald kommt, werde ich wiitend. Sie reden und haben einen grofien
Mund, nur, der Wald wird trotzdem zerstort — das bedeutet, es gibt keine
Regierung!“"!

(Interview mit Temenggung Mirak, Sarko Rompong, 18. Oktober 2004)

Trotz dieser Zweifel wird die Einrichtung des Nationalparks von den Orang Rimba
nicht nur negativ, sondern auch als Unterstiitzung im Kampf um den Erhalt ihres
Lebensraums betrachtet. In diesem Fall wird die Autoritit des Staates und seiner

150 Zerstért” bedeutet in diesem Zusammenhang, dass bereits eine anthropogene Nutzung

des Waldes in unterschiedlichen Formen, insbesondere Holzeinschlag und das Anlegen von
Gummiplantagen, stattgefunden hat.

Die Orang Rimba der Region Makakal Hulu forderten seit langem eine gemeinsame Ortsbege-
hung mit Angestellten der Forstverwaltung, die bis zum Zeitpunkt meiner Forschungen 2005
aus verschiedenen Griinden jedoch noch nicht zustande gekommen ist.

151
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Gesetze akzeptiert und als Chance begriffen, die Anspriiche der Orang Rimba
gegeniiber der sesshaften Bevolkerung rechtlich durchzusetzen und abzusichern,
wie folgende Aussage von Bekilat zeigt:

S: ,Aber wenn Thr Hilfe von der Regierung bekommen wiirdet, welche Art
von Hilfe hittet ihr dann gerne? Was wollt ihr von der Regierung?*

B: ,Wir wollen, dass die Regierung den Holzeinschlag im Nationalpark
unterbindet und die illegalen Holzfiller stoppt. Die Bauern sollen sie auch
stoppen, und zwar schnell, wenn es nicht schnell geht, ist es im Inneren
des Nationalparks bald leer! In unserem Kampf, die Bauern zu stoppen,
sind wir schon fast an der Grenze [des Nationalparks], wir wollen, dass
die Regierung mit uns an einem Strang zieht! [...]

(Interview mit Bekilat, Berenai, 17. Juli 2004)

Die ambivalente Einstellung der Orang Rimba zur Ausweisung des National-
parks spiegelt das ambivalente Verhiltnis der Orang Rimba zum Staat und seinen
Behorden wider. Die Orang Rimba sind alleine nicht in der Lage, ihren Lebens-
raum mit den ihnen zur Verfiigung stehenden Instrumenten gegen die immer weiter
vordringenden Holzfiller und Siedler zu verteidigen. Die Unterschutzstellung des
Bukit Duabelas-Gebietes hingegen unterstellt den Lebensraum der Orang Rimba
dem Staat, der als tibergeordnete Autoritit begriffen wird, welche die Rechte und
Forderungen der Orang Rimba gegeniiber anderen Teilen der Bevélkerung (Holz-
filler, Siedler) gesetzlich festlegen und durchsetzen kann.

Die aus der Nationalparkausweisung resultierenden Nutzungseinschrinkungen
des Waldes betrachten die Orang Rimba in Bezug auf die sesshafte Bevolkerung als
positiven Effekt des Nationalparkstatus, sie sind selbst jedoch nicht bereit, staatliche
Vorgaben in ihrem Gebiet zu befolgen. Die Prisenz der Forstverwaltung und die
Umsetzung der Nationalparkrichtlinien betrachten die Orang Rimba demzufolge
als Angriff auf ihre Anspriiche an den Wald und ein selbstbestimmtes Leben.



Der Wald: Vom Niemandsland zum Nationalpark 197

8.4. Vom ,,Primitiven” zum ,,Edlen Wilden*:

Die Orang Rimba in westlichen Naturschutzdiskursen

Durch die positive symbolische Bedeutung des Waldes in den Diskursen der Natur-
schutzorganisationen wird eine Subjektposition fiir die Orang Rimba generiert, die
sich von der des Staates und derjenigen der sesshaften Bevolkerung unterscheidet.
In den folgenden Abschnitten werde ich diese Subjektposition und ihre Herleitung
sowie die Reaktion der Orang Rimba auf die Reprisentation durch die Natur-
schutzorganisationen darstellen und die fiir die Orang Rimba daraus resultierenden
Handlungsmaglichkeiten analysieren.

8.4.1. Allianzen der Akteure

Die Bezichung zu den Orang Rimba wird von WARSI und ihren Kooperations-
partnern als wichtiger Teil ihrer Arbeit prisentiert. WARSIs Geldgeber und Unter-
stiitzer Rainforest Foundation Norway beschreibt die Bezichung zu den Orang
Rimba als Unterstiitzung in einem gemeinsamen Kampf zum Schutz des Regen-
waldes:

Our guiding philosophy is that the struggle for the rain forests can be won
only if we manage to strengthen the local interests working to save the forest.
Our projects support Indians™ and other traditional peoples, such as the
‘Kubu’ of Sumatra, in their effort to keep their forests and thus the source of
their livelihoods.

(The Rainforest Foundation Norway 2007; eigene Hervorhebung)

Diese Aussage vermittelt die Dringlichkeit des eigenen Einsatzes fir den Erhalt
des tropischen Regenwaldes, ohne den der Kampf um den Wald verloren scheint.
Das lokale Interesse am Schutz des Regenwaldes muss durch die Aktivititen
norwegischer Regenwaldschiitzer gestirkt und die Bemithungen der ,traditional
peoples“®® zum Erhalt des Regenwaldes unterstiitze werden. Die ,Kubu“ werden,
genau wie die ,Indianer, als Verbiindete der westlichen Naturschiitzer im Kampf
gegen die Vernichtung der Regenwilder dargestellt. Die Aktivititen der Orang

152 Offen bleibt, welche ,Indianer” gemeint sind — wahrscheinlich bezieht sich die RFN jedoch auf
Gruppen aus dem Amazonasgebiet, da die Organisation dort Projekte unterhilt.

Auf mégliche Probleme in der Verwendung des Begriffes , traditional“ in Bezug auf ,indigenous
peoples“ und ,traditional peoples“ verweist Posey (1999:104), indem er betont, dass ,tradi-
tional nach der Eingabe des Four Directions Council of Canada beim Sekretariat der Biodi-
versitits-Konvention der Vereinten Nationen ,,should not be used to restrict cultural innovation
and cultural change.[...] The social process of learning and sharing knowledge, which is unique
to each indigenous culture, lies at the very heart of its traditionality. Traditional livelihood
systems, therefore, are constantly adapting to changing social, economic, and environmental
conditions.”
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Rimba fiir den Erhalt ihres Lebensraumes werden gleichgesetzt mit dem Erhalt des
Regenwaldes als Ziel des westlichen Naturschutzes. Im Rahmen von Kampagnen,
mit deren Hilfe Unterstiitzung fiir die eigene Arbeit gesucht wird, wird das Leben
der Orang Rimba in Abhingigkeit vom Regenwald von WARSI und der Rainforest
Foundation als Leben ,im Einklang mit der Natur® dargestellt und positiv be-
wertet — ganz im Gegensatz zur negativen Einstellung des indonesischen Staates
und weiten Teilen der indonesischen Bevolkerung gegeniiber der Lebensweise der
Orang Rimba.

8.4.2. Die Reprisentation der ,,Edlen Wilden®

Diese positive Wahrnehmung der Lebensweise der Orang Rimba und die Allianz der
globalen Big-Conservation-Akteure mit den lokalen Little-Conservation-Strukturen
steht in engem Zusammenhang mit der Verinderung des Diskurses tiber den Re-
genwald. Ebenso wie die Wahrnehmung und Bewertung des Regenwaldes, hat
sich auch das Bild der Regenwaldbewohner in westlich-europiischen Diskursen
gewandelt. Noch vor einigen Jahrzehnten galt der ,,Urwald® (als Synonym fiir Re-
genwald) als gefihrliche, ungastliche ,Wildnis®, die es zu ,zihmen® und zu ,kulti-
vieren® galt. Die in dieser ,,griinen Holle lebenden Menschen wurden im gleichen
Zug zu affendhnlichen, das Tageslicht scheuenden ,,Halbmenschen ohne kultur-
bildende Eigenschaften®, die es ebenfalls zu zihmen und zu zivilisieren galt, wie die
frithe Literatur tiber die ,Natur-Kubu® (Hagen 1908:V) vermittel.

Der Lebensraum Regenwald machte die ,Kubu® in diesem (kolonialen) Zu-
sammenhang zu ,verworfenen Subjekten® (Butler 1997:23), die das minderwertige
Andere der eigenen, iberlegenen Kultur (Fink-Eitel 1994) bildeten. Das ,Ver-
worfene bezeichnet hier genau jene ,unbewohnbaren®, ,nicht lebbaren® Zonen
des sozialen Lebens, die dennoch dicht bevolkert sind von denjenigen, die nicht
den Status des Subjekts geniefSen und so das konstitutive Auflen des westlich-
zivilisierten Subjekts markieren.

Mit der Transformation der symbolischen Bedeutung des Regenwaldes von
der gefihrlichen Wildnis zum letzten Paradies hat sich auch die Wahrnehmung
der Regenwaldbewohner grundlegend geindert: Aus den auf der niedrigsten Stufe
menschlicher Entwicklung stehenden ,Primitiven sind innerhalb eines Jahr-
hunderts ,,Indigene Vélker“">* mit uralten Kulturen geworden, die genauso wertvoll

>4 Mit der Errichtung der United Nations Working Group on Indigenous Populations im Jahre
1982 wurde erstmals cine offizielle Definition des Begriffs ,Indigene Volker entworfen. Die
Bezeichnung ,Indigene Vélker® ist vor allem eine politische Kategorie, die sich zentral auf den
Umstand der politischen und sozialen Marginalisierung und Benachteiligung bezieht und in
diesem Zusammenhang die Verwirklichung und Achtung von Menschenrechten einfordert.
Der Begriff ,Naturvolk® wird im Deutschen oft synonym mit ,Indigene Vélker verwandt und
bezieht sich auf das romantische Ideal des ,,Edlen Wilden®, der in vollkommener Harmonie mit
der Natur lebt. Die hiufig anzutreffenden Verwendung von ,,indigen® im Sinne von ,Naturvolk
widerspricht jedoch der Bezeichnung ,Indigene Volker® als urspriinglich politische Kategorie,
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und bewahrenswert erscheinen wie die Tiere und Pflanzen der Regenwilder. Dabei
erscheint das Leben im Regenwald nun nicht mehr als Symbol der Unzivilisiertheit
und Riickstindigkeit, sondern als Symbol des paradiesisch-harmonischen Mit-
einanders von Mensch und Natur, wie folgender Kampagnentext von Greenpeace
illustriert:

Millionen Menschen leben unter dem Kronendach der Paradieswilder.
Wie sehr sie im Einklang mit dem Wald leben, kénnen wir uns nur schwer
vorstellen. Die Wilder sind fiir diese Menschen so wichtig wie fiir uns das
Wasser aus der Leitung, der Supermarke, der uns ernihrt und die Apotheke,
aus der wir unsere Medikamente holen. Die kulturelle Vielfalt der Vélker ist
umwerfend.

(Greenpeace 2006:2)

Dieses enge Verhiltnis von Mensch und Wald wird von den Naturschutz-
organisationen nicht als Ausdruck von Kulturlosigkeit betrachtet, sondern im
Gegenteil als positive Alternative zur eigenen Kultur bewertet. Diesen diskursiven
Wandel des Mythos vom ,,Primitiven und Bésen Wilden“ zum ,Edlen Wilden®
analysiert Fink-Eitel folgendermafSen:

Die eigene [die europdische, Anm. der Autorin] Kultur ist das eigentlich
Bose und Barbarische, wihrend die unterdriickte fremde Kultur das vorbild-
haft Gute ist. Der Edle Wilde ist das fiktive Idealbild gewaltlos gelungenen
Lebens, von dem her eine Kritik der eigenen Kultur normativ — im Vorgriff
auf eine anzustrebende Alternative zu ihr — ausweisbar wird.

(Fink-Eitel 1994:9)

Thre ,naturnahe Lebensweise macht die Regenwaldbewohner in fernen Lindern
zu einem Symbol fiir ein ,besseres Leben® und somit zu unterstiitzenswerten Vor-
bildern fir europiische Naturschiitzer. In dieser Form der Darstellung werden die
Regenwaldbewohner oft als ebenso verletzlich und schutzbediirftig reprisentiert wie
die Wilder, in denen sie leben. Diese Reprisentation der westlichen Naturschiitzer
beinhaltet jedoch nicht nur die Darstellung der Regenwaldbewohner, sondern im-
pliziert gleichzeitig eine Reprisentation im Sinne des Vertretens, des Sprechens fiir
die Regenwaldbewohner (vgl. Fabian 1993). Durch die Betrachtung der Regen-
waldbewohner als ,natiirliches Inventar® der Wilder (Backes 2005:12) wird ihnen
ebenso wenig eine Stimme zugestanden wie dem Wald, um ihre Anspriiche zu
formulieren. Die westlichen Institutionen der Big Conservation sprechen so nicht
nur fiir den Wald, sondern auch fiir seine Bewohner aus dem Bereich der Little
Conservation, ohne von letzteren dazu beauftragt worden zu sein.

Aufgrund der Kooperation mehrerer NGOs wird die Situation der Orang
Rimba im Bukit Duabelas-Nationalpark auch auf den Internetseiten der deutschen

die vor allem das Recht der Betroffenen beinhaltet, selbst iiber die eigene Entwicklung zu be-
stimmen.
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Organisation ,Rettet den Regenwald eV.“ thematisiert.'”” Der Artikel (Rettet den
Regenwald 2007) prisentiert die Orang Rimba im Lendenschurz, barfuf§ und als
dringend Unterstiitzung benétigend im Kampf gegen ,Holzdiebe®. Diese Dar-
stellung der Orang Rimba als unterstiitzenswerte ,,Urwaldmenschen resultiert
letztendlich aus einer bloflen Umkehrung der herrschenden Werte, wie sie Fink-
Eitel analysiert hat. Diese Umkehrung fithrt zu einer Reprisentation der Orang
Rimba im westlichen kulturellen Bedeutungssystem unter anderen Vorzeichen, bei
der die exotisierende Identifikation der Orang Rimba mit dem Regenwald und
seiner symbolischen Bedeutung erhalten bleibt (vgl. Stott 1999:23). Zwar werden
die ,Kubu® hier zu ,,Orang Rimba®, deren Eigenname nun zum positiven Sitz der
Identifikation wird, ihr Status als Subalterne wird jedoch weiter aufrechterhalten.
Dass die strukturelle Hegemonie des europdischen Diskurses, in dem ,,die Anderen®
reprisentiert werden, weiterhin bestehen bleibt, zeigt sich gerade am Beispiel der
Organisation ,Rettet den Regenwald® besonders deutlich:

Den genannten Artikel illustriert die Organisation mit einem Bild, das die
gleiche Demonstration zeigt, die auch in Abbildung 24 zu sehen ist. Das von der
Organisation gewihlte Bild zeigt tatsichlich einige Orang Rimba aus der Bukit

BENICANA
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Abbildung 24: Demonstration vor der Forstverwaltung in Jambi gegen die Umsetzung
des Nationalparkmanagementplans. (Foto: D. Rhokdian 2006)

155 WARSI kooperiert seit dem Jahr 2006 mit der indonesischen NGO Walhi, die wiederum Kon-
takte zu ,Rettet den Regenwald unterhilt.
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Duabelas-Region bei einer Demonstration vor der Forstbehérde in der Stadt Jambi.
Der Anlass fiir diese Demonstration war jedoch nicht die legale oder illegale Ab-
holzung des Bukit Duabelas-Waldes, sondern gerade seine Ausweisung als Na-
tionalpark und die damit verbundene Umsetzung des Nationalparkmanagement-
plans, der eine massive Einschrinkung der Waldnutzungsrechte der Orang Rimba
vorsieht. >

Die Subjektposition der ,,Urwaldmenschen® ist das Ergebnis der Naturschutz-
diskurse globaler NGOs, in denen auch die Naturkonzeption der Orang Rimba nur
solange akzeptabel ist, wie sie diesem globalen Diskurs entspricht. Entgegen der von
den NGOs akzeptierten und propagierten Vielfalt der Kulturen erscheint die Natur
als einzigartig, was Radkau (2002) mit dem Begriffspaar ,Multikulturalismus®
und ,Mononaturalismus® beschreibt. Natur erscheint hier als an sich unpolitische
Grofle, die eine diskursive Verfasstheit von Natur als kulturellem Konzept mit
unterschiedlichen Eigenschaften und Bedeutungen kategorisch ausschliefit.

Der Regenwald als Welt der Gotter und als Lebensraum der Orang Rimba,
dessen Gesetze sich von den ,Naturgesetzen der westlichen Naturwissenschaften
deutlich unterscheiden, erscheint hochstens als naiv-romantisches Erkldrungsmuster
in den Darstellungen der NGOs, keinesfalls jedoch als soziale Realitdt. Natur muss
jedoch, ebenso wie Identitit, als politische und soziale Kategorie anerkannt werden,
die immer an Machtbeziehungen gebunden ist und innerhalb von Macht-Wissen-
Diskursen konstruiert wird (vgl. Dingler 1998). Dies fiihrt zu der Frage, wessen
Natur zu welchem Zweck auf was fiir eine Weise konstruiert wird (vgl. Cronon

1995:51; vgl. Flax 1992).

8.5. Die Perspektive der Orang Rimba

Die Orang Rimba sind sich ihrer Reprisentation als ,Edle Wilde“ durch WARSI
und die Rainforest Foundation durchaus bewusst. Wiederholt erzihlten mir
jingere und iltere Orang Rimba, wie sie beim Besuch von durch WARSI in den
Wald gebrachten Journalisten und Kamerateams dazu angehalten wurden, sich nur
im Lendenschurz bekleidet portritieren zu lassen und ihre Motorridder und hn-
liche Zeichen des ,Fortschritts“ zu verstecken, da Jeans, T-Shirt und technische
Gerite (Radios, Gewehre) sie nicht als authentische Regenwaldbewohner ausweisen
wiirden.

Fiir die Dokumentation eines indonesischen Fernsehsenders verlangte WARSI,
dass ihre ,Kooperationspartner” unter den Orang Rimba sich im Wald verste-
cken und sich so verhalten sollten, als wire die Begegnung mit dem Kamerateam

156 Als ich die Ansprechpartner von ,Rettet den Regenwald® per E-Mail auf ihren Irrtum bei der
Wahl des Bildes hinwies, erhielt ich eine sehr unfreundliche Antwort, in der meine Aussage und
Kompetenz hinsichtlich der Situation der Orang Rimba stark in Zweifel gezogen wurde. Eine
Umgestaltung des Artikels ist ebenfalls nicht erfolgt.
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ihre erste Begegnung mit Menschen von auflerhalb des Waldes. Den Mitarbeitern
von WARSI kam in diesem Fall die Vermittlerrolle zu, in der sie als Vertraute mit
Sprache und Kultur der Orang Rimba einen ersten Kontakt mit dem Kamerateam
ermdglichten.””

Fiir die Film- und Fotoaufnahmen wird von den Medienvertretern erwartet, dass
sich die Orang Rimba bei ihren ,traditionellen” Aktivititen, dem Jagen, Fischen
und Sammeln, begleiten und ablichten lassen. Diese inszenierte Dokumentation
des Alltags der Orang Rimba soll die Einfachheit ihrer Lebensweise belegen und
sie als echtes ,Naturvolk® prisentieren. Die Unzufriedenheit vieler Orang Rimba
in Makakal Hulu mit der Arbeit und Politik von WARSI konkretisieren die jungen

Minner Bekilat, Peniti Benang und Pengendum folgendermaf3en:

,Seit drei Jahren nehmen wir an den Programmen WARSIs teil, aber das
Geld wird immer fiir andere Projekte ausgegeben, nicht fir unsere Bildung,
wie viel Prozent ihres Geldes geben sie [WARSI] denn fiir uns aus? Wa-
rum bekommt WARSI Geldmittel aus Norwegen? Weil sie den Namen der
Orang Rimba verkaufen! Das ist der Kern des Ganzen! Wenn sie zum Bei-
spiel die Orang Rimba nicht unterrichten wiirden, wenn sie keine Bilder von
den Orang Rimba oder den Namen der Orang Rimba verkaufen wiirden,
wire es gar nicht moglich, dass sie Mittel bekommen wiirden! Warum geben
die Leute Gelder? Wegen der Religion der Orang Rimba, alles leitet sich vom
Namen Orang Rimba ab! Sie [WARSI] verhalten sich nicht gut gegeniiber
den Orang Rimba, aber handfeste Beweise gibt es nicht dafiir.

(Interview mit Bekilat, 19. Juli 2004, Berenai)

,Ich habe zu E. [Mitarbeiterin von WARSI] gesagt, das Allerwichtigste ist,
dass sie nicht den Namen der Orang Rimba verkaufen, denn wenn dabei
am Ende nichts Gutes herauskommt, ist das auch fiir die Orang Rimba
nicht gut! Dann schimen wir uns! Wenn ihr [WARSI] grofle Fehler begeht,
werdet ihr zu einer groflen Strafe verurteilt werden. Das habe ich gesagt!“
(Interview mit Pengendum, Berenai, 19. Juli 2004)

»Ja, ein Beispiel: Fille von illegalem Holzeinschlag bringen sie [WARSI] in die
Zeitung — ha, Naturschutz (konservasi)! Nur in die Zeitung! Wenn es ihnen
nur um konservasi geht, schlaue Menschen, bringen es in die Zeitung. Alle
kuloy'®, die Leute vom KSDA (Naturschutzabteilung der Forstverwaltung)

157

Die Orang Rimba amiisieren sich gerne dariiber, dass gerade der Projektleiter WARSIS fiir das
Bukit Duabelas-Gebiet nicht in der Lage ist, sich mit den Orang Rimba in ihrer Sprache zu ver-
standigen.

Kuloy bedeutet soviel wie ,schwach®, ,schlecht®, entspricht jedoch nicht ,schlecht im Sinne
von jehat (schlecht, bose, bésartig), sondern ist das Gegenteil von melawon. Melawon bezeichnet
simtliche sehr positiven Dinge, etwa im Sinne von ,herausragend®, ,toll“ und ist wesentlich

weiter gefasst als baguy (bagus) oder bae (beik).

158
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sind auch alle kuloy. Sie konnen nur reden, bringen es in die Zeitung, und
das war’s! Wenn sie mutig wiren, dann wiirden sie wirklich Verantwortung
tibernehmen, aber sie laufen weg! WARSI macht so viele Projekte, aber aus
keinem ist was geworden — die Leute von Greenpeace dagegen sind todes-
mutig!“’>?

(Interview mit Peniti Benang, Berenai, 19. Juli 2004)

In diesen Aussagen wird bereits deutlich, dass die Orang Rimba neben der Ver-
marktung ihrer Lebensweise vor allem die Ineffektivitit und die fiir sie undurch-
sichtige Finanzpolitik WARSIs kritisieren und vermuten, dass WARSI sich letzt-
endlich an den Orang Rimba bereichert, ohne dafiir konkret zu einer Verbesserung
oder zumindest Sicherung ihrer Lebenssituation beizutragen. Diese Politik der
NGOs und die Reprisentation durch die Medien kritisieren die Jugendlichen zu-
sammenfassend als menjual burit — ihren ,Hintern verkaufen®. Damit beziehen
sie sich auf die geforderte Beschrinkung ihrer Kleidung auf ein Lendentuch, das
einen Grof3teil des GesifSes unbedeckt lisst und sie im Rahmen dieser Zurschau-
stellung durch WARSI im wahrsten Sinne des Wortes ihren Hintern als Symbol
ihrer ,Natiirlichkeit” verkaufen lisst.

Trotz aller Kritik an der Unterschutzstellung ihres Lebensraumes und der Politik
WARSIs impliziert der westliche Naturschutzdiskurs neue Identifikations- und
Handlungsmaglichkeiten fiir die Orang Rimba. Durch die bisherige Arbeit der
NGOs ist die Reduktion der Waldfliche in der Bukit Duabelas-Region Gegenstand
politischer Entscheidungen und medialer Aufmerksamkeit geworden. Gleichzeitig
hat eine positive Darstellung der Orang Rimba in der Offentlichkeit stattgefunden,
die ihrer negativen Stereotypisierung als , Kubu® entgegensteht.

Durch die bisherige Arbeit WARSIs haben die Orang Rimba Wissen iiber die
Ziele, Arbeitsweise und Rhetorik global agierender NGOs erhalten, so dass einige
der jugendlichen Orang Rimba aus Makakal Hulu im Jahr 2004 als Alternative zu
den Aktivititen WARSIs eine eigene NGO, , SOKOLA“'®’, gegriindet haben.

8.5.1. SOKOLA: Kampf um den Regenwald als Lebensraum

Das Ziel SOKOLAS ist, im Unterschied zu WARSI, die ,Hilfe zur Selbsthilfe®, die
es den Orang Rimba erméglichen soll, ihre eigenen Interessen gegeniiber dem Staat,
den Dorfbewohnern und auch WARSI effektiv zu vertreten und durchzusetzen.
SOKOLA widmet sich den Belangen der Orang Rimba in Form von Bildung, die
tiber eine Alphabetisierung hinausgeht, die an den Bediirfnissen der Orang Rimba
orientiert ist und sich dadurch vom Curriculum staatlicher Schulen unterscheidet.

5% Einige der Jugendlichen haben Zeitungsartikel dariiber gelesen, wie Greenpeace-Aktivisten

mit ihren Schlauchbooten versucht haben, grofle Schiffe mit illegal eingeschlagenem Holz aus
Kalimantan zu stoppen und zu entern.
Sokola ist die Bezeichnung der Orang Rimba fiir Schule, aber auch Bildung oder Lernen.

160
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Neben der Wissensvermittlung sind auch der Schutz der Waldrandzonen und
der Erhalt des Regenwaldes als Lebensraum der Orang Rimba Arbeitsbereiche
von SOKOLA. Im Folgenden werde ich die Konzepte der beiden Schwerpunkte
SOKOLAs, die Wissensvermittlung und den Schutz der Waldrandzonen, kurz vor-

stellen.

Schutz der Waldrandzonen — huma setopon

Das huma setopon (huma = Feld, ladang, setopon = stoppen), bezeichnet einen Giirtel
aus Waldgirten, der eine Grenze zwischen dem von den Orang Rimba bewohnten
Waldgebiet und der sesshaften Bevolkerung in den Waldrandzonen bildet. Dadurch
sollen Letztere an der Rodung von Waldflichen und einem weiteren Vordringen
in den Wald gehindert werden. Auf diese Weise soll der daraus folgenden Ver-
kleinerung des Lebensraumes der Orang Rimba entgegengewirkt werden. Gleich-
zeitig betrachten die Orang Rimba das huma setopon als 6konomische Investition
in ihre Zukunft und in die ihrer Nachfahren. Die als Grenze angelegten huma und
Waldgirten sind ein Agroforstsystem, das durch zwei aufeinanderfolgende Bewirt-
schaftungsphasen auf eine langfristige Nutzung angelegt ist.'"!

Wissensvermittlung — rumah sokola

Der Besuch einer Schule ist fiir die Orang Rimba ein wichtiges Unterscheidungs-
merkmal zwischen ihnen und der sesshaften Bevolkerung. Die Orang Rimba
werden aufgrund ihres Analphabetismus des Ofteren Opfer von Betrug durch die
orang terang, gleichzeitig wird dies von der sesshaften Bevolkerung als weiterer Beleg
fiir die Dummbheit und Zuriickgebliebenheit der Orang Rimba gewertet.'** So wird
das Erlernen von Rechnen, Lesen und Schreiben von den meisten Orang Rimba als
zwingende Notwendigkeit zur erfolgreichen Verteidigung ihres Lebensraumes und
zur Durchsetzung ihrer Rechte betrachtet. Aufgrund dessen hat WARSI bereits vor

11 Ein huma zeichnet sich dadurch aus, dass es extensiv bewirtschaftet wird, also ohne die Ver-
wendung von technischem Gerit zur Bodenbearbeitung oder den Einsatz von Diingemitteln.
Nach der Brandrodung der ausgewihlten Fliche wird diese mit Pflanzen der ersten Generation
(tanaman muda), hauptsichlich Reis, Knollenfriichte (verschiedene Sorten Cassava, Bananen,
Chili, Tabak) und Zuckerrohr bepflanzt. Diese Pflanzen dienen den Orang Rimba fiir ein bis
zwei Jahre als Subsistenzgrundlage, danach wird das huma mit Gummi- und Fruchtbidumen
bepflanzt und damit in einen permanenten Waldgarten umgewandelt.

192 Es kursieren verschiedene Geschichten im Bukit Duabelas-Gebiet tiber Fille von Betrug durch
die sesshaften Dorfbewohner oder die Regierung. Ein bekannter Fall ereignete sich in Makakal
Hilir (sungai Terap), wo Orang Rimba gegen einen Daumenabdruck auf einem beschriebenen
Blatt Papier Reis versprochen wurde. Leider stellte sich heraus, dass die Orang Rimba durch
den Daumenabdruck das von ihnen bewohnte Gebiet (mehrere 100 ha) zum Holzeinschlag
freigegeben hatten, den Reis haben sie nie gesechen. Auch beim Ein- oder Verkauf auf den
Mirkten werden die Orang Rimba oft betrogen, indem ihnen weniger bezahlt oder verkauft
wird als ausgehandelt wurde.
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Abbildung 25: SOKOLA, der Regenwald als Klassenraum.  (Foto: Aulia Erlangga 2003)

einigen Jahren mit der Vermittlung von Grundfihigkeiten im Lesen, Rechnen und
Schreiben begonnen.

Allerdings steht gerade die dltere Generation dem Umgang mit Stift und Pa-
pier kritisch gegeniiber, da sie befiirchten, dass ,Schule® auch einen negativen
Effekt auf ihre Kinder haben und diese zu schlechten Menschen machen konnte.
Stifte werden von ihnen oft als ,,setan bemato runcing®, als ,béser Geist mit spitzen
Augen® bezeichnet, da die idltere Generation befiirchtet, dass Lesen und Schreiben
sich auf die Lebensgewohnheiten und Wertevorstellungen der jiingeren Generation
auswirken und so das adar der Orang Rimba an Bedeutung verlieren oder sich
verindern konnte.'® Diese Bedenken der erwachsenen Orang Rimba scheint sich
fiir diese als berechtigt erwiesen zu haben, da es — entgegen der Regeln des adar —
vor einiger Zeit zum Verkauf eines Waldstiickes durch einen ,,Schiiler gekommen
ist.'** Mittlerweile wird die von WARSI vermittelte Bildung nicht nur von den
Erwachsenen, sondern auch von den Jugendlichen kritisiert. Im Gegensatz zu den
Erwachsenen, die ein ,Zuviel“ an Bildung kritisieren, bemingeln die Jugend-
lichen die von WARSI vermittelte Bildung als zu rudimentir und fiir ihre Belange

19 Ein wichtiges Argument ist fiir die dltere Generation, dass es durch die Benutzung von Stift und

Papier zu einer Islamisierung kommen kénne.

Letztendlich ist in keiner Weise nachvollziehbar, ob das Beherrschen von Buchstaben und
Zahlen der Ausléser fiir den Landverkauf durch den Jugendlichen gewesen ist, fiir die dlteren
Orang Rimba ist dies jedoch eindeutig.

164
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nicht ausreichend. Darum wollen die Jugendlichen ihr Wissen im Rahmen von
SOKOLA erweitern. Ziel von SOKOLA ist die Ausbildung von Kadern unter den
Jugendlichen, die dann ihrerseits ihr Wissen an Jiingere, aber auch an Erwachsene,
weitervermitteln. Die angestrebte Wissensvermittlung umfasst den Grundlagen-
unterricht in Lesen, Schreiben und Rechnen, vor allem aber auch dariiber hinaus-
gehende Themen wie Staats- und Rechtskunde, Arbeiten mit dem Computer und
die Benutzung des Internets. Dabei ist eine Gestaltung des Unterrichts, die sich
am Tagesablauf der Orang Rimba orientiert, von zentraler Bedeutung. Das heifit
u.a. flexible Unterrichtszeiten und Lerneinheiten, individuelle Gestaltungsmoglich-
keiten der Lerninhalte und Unterrichtsformen sowie eine hierarchiefreie Unter-
richtsorganisation. Zu Beginn des Projekts findet die Wissensvermittlung an einem
zentralen Ort, dem rumabh sokola (Schulhaus), statt. Spiter sollen die Kader dann
diejenigen, die Unterricht wiinschen, an ihren jeweiligen Wohnorten aufsuchen
und dort unterrichten.

Letztendlich beinhaltet jedoch auch SOKOLA eine enge Kooperation mit
einem zentralen Akteur aus dem politischen Feld der Big Conservation: Finanziert
wird die Arbeit von SOKOLA durch das ,,Small Grants Program® (SGP) der Global
Environmental Facility (GEF). Aufgabe des SGP ist die finanzielle Unterstiitzung
von Projekten zum Schutz und Erhalt der Umwelt bei gleichzeitiger Verbesserung
des Lebensstandards der lokalen Bevélkerung.'® Die GEF ist eines der ausfiithrenden
Organe des United Nations Development Program (UNDP), dem entwicklungs-
politischen Arm der Vereinten Nationen (UN). Die GEF unterstiitzt vor allem
Entwicklungsprogramme im Umweltbereich mit den Schwerpunkten Biodiver-
sitdt, Klimawandel, Gewissermanagement sowie Landdegration (Deforestation
und Desertifikation). Die Forderung von SOKOLA fillt unter den Schwerpunkt
,Biodiversitit”, Untergruppe ,,Forst—Okosysteme“, mit dem Zweck ,to strengthen
organizational capacity of Orang Rimba indigenous peoples in retaining sustainable
life style through protection of home forest” (Small Grants Program 2004).

8.5.2. Wem ,gehort der Wald?

Im Zusammenhang mit der Frage nach der Konzeptionalisierung von Natur und
der Motivation fur ihren Erhalt stellt sich ebenfalls die Frage nach den Eigentums-
verhiltnissen an und in der Natur sowie den damit verbundenen Nutzungskon-
zepten. Die Ausweisung des Bukit Duabelas-Waldes als Nationalpark durch die
Forstbehorden begreifen die Orang Rimba als Angriff auf ihre Autoritit und Selbst-
bestimmung. Dazu gehort fiir die Orang Rimba, frei tiber alle Bereiche des Waldes
verfiigen zu konnen und diese bei Bedarf auch zu veriuflern. Tatsichlich gab es
wihrend meiner Anwesenheit im Bukit Duabelas-Gebiet zwei Fille, in denen Wald
an Personen aus den umliegenden Dérfern verkauft wurde.

19 Finanziert werden die SPG-Programme durch Kooperationen von GEF, UNDP, UNEP und
der Weltbank.
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Diese Verkaufsfille haben seit der Einrichtung des Nationalparks eine besondere
Brisanz. Die Gebietsgrenzen sind nun offizielle Nationalparkgrenzen, iber die die
Orang Rimba nicht mehr frei verfiigen kénnen. Wichtiger als diese rechtliche Kom-
ponente ist jedoch die der Rolle der Orang Rimba als , Schiitzer des Regenwaldes®,
denn bei den Landverkdufen geht es nun nicht mehr allein um den Verlust von
Waldgebieten, sondern vor allem auch um die Glaubwiirdigkeit und Authentizitit
der Orang Rimba als Naturschiitzer.

Nach dem adar der Orang Rimba diirfen zwar Forstprodukte und eigene Er-
zeugnisse wie Kautschuk oder Chili an Menschen auflerhalb des Waldes verkauft
werden; Wald oder Land an sich gilt jedoch als unveriuferlich, da es in der Regel
auch nicht als Privatbesitz betrachtet wird. Den Gummibdumen kommt allerdings
ein besonderer Status im Rahmen der Eigentumsorganisation der Orang Rimba zu,
da sie im Gegensatz zu allen anderen Bdumen als personliches Eigentum betrachtet
und respektiert werden. Durch diese Eigentumskonzeption sind schon Fille vor-
gekommen, in denen Orang Rimba von ihnen gepflanzte Gummibiume an Dorf-
bewohner verkauft haben.

Im ersten Verkaufsfall seit der Nationalparkeinrichtung hat einer der jungen Ak-
tivisten, der sich aus den Aktivititen von SOKOLA zuriickgezogen hat, eine Parzelle
mit von ihm gepflanzten Gummibdumen im Bereich des huma setopon veriuf3ert.
Der zweite Verkauf wurde vom Inhaber eines politischen Amtes getitigt, der ein
Stiick Wald im als huma setopon vorgesehenen Gebiet an einen Dorfbewohner ver-
kaufte. Beide Verkdufer handelten nach Angaben des rengganai aus der Motivation
heraus, sich von dem Verkaufspreis ein Motorrad anschaffen zu wollen.'® Als die
Waldverkdufe bei der Nationalparkverwaltung und WARSI bekannt wurden, gab
es Forderungen an die Orang Rimba, die Gebiete zuriickzuerwerben, da es sich an-
geblich um Nationalparkgebiet handelte.

Beide Fille sorgten fiir groffes Aufsehen und ernsthafte Diskussionen unter
den Orang Rimba in Makakal Hulu. Die jeweiligen Verkiufe wurden von allen
Seiten stark kritisiert, dabei kam es zu Lagerbildungen, bei der jeweils eine ganze
Generation oder Gruppe fir die Verkiufe verantwortlich gemacht wurde. Der
Verkauf durch den jungen Mann wurde vor allem von den Gruppenoberhiuptern
(penghulu) verurteilt, sie behaupteten, die Schulbildung sei an dem Verkauf schuld.
Der Vorwurf lautete, dass sie, die penghulu, sich seit jeher fiir den Schutz ihres
Lebensraums eingesetzt hitten, nun wiirden die Jungen diese Errungenschaften
einfach so verkaufen. Wie wichtig dabei die Wahrnehmung dieser Verkiufe durch

externe Akteure ist, zeigen folgende Aussagen der penghulu:

~Wenn wir, penghulu, wer auch immer, den Wald und Gebiet des huma
setropon verkaufen, vertraut uns niemand mehr. Wenn die Orang Rimba Wald

16 Der tengganai selbst vertrat die Auffassung, dass es sinnvoller und langfristig 6konomischer sei,
sich das Motorrad vom Erlds des verkauften Kautschuks anzuschaffen als die Gummibiume zu
verkaufen.
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verkaufen und die Fille nicht gelost werden konnen, heifSt das, wir sind Be-
triiger! Dann schimen wir uns, und auch die Regierung schimt sich!*
(Gesprich mit Temenggung Mirak, Sarko Rompon, 16. Oktober 2004)

,Die penghulu haben die Grenzfelder angelegt — dort gab es keine Ver-
kiufe. Wenn man verkaufen will, dann die Bliiten, der Stamm wird von
den penghulu nicht verkauft.'”” Nur, die Jiingeren sind anders — deren Ziel
ist es zu verkaufen, so dass am Ende andere Menschen das Sagen [iiber unser
Gebiet] haben.

Wer dann hierher kommt, wie die Forstverwaltung, schimt sich. Von der
Forstverwaltung bis zu uns Alten schimen sich alle! Es heifit, die Grenze
wire verkauft — na danke! [...] Richtig ist, dass wir den Nationalpark nur
wenig schiitzen. Aber schon lange davor haben wir bestindig eine Grenze
angelegt. Wir kiitmmern uns um die Grenze und halten die Grenze aufrecht
seit Sultan Taha bis jetzt!“

(Gesprich mit Tengganai Lengkap, Sarko Jernang, 27. September 2004)

Umgekehrtliegtder Fall beim Landverkauf durch den politischen Amtsinhaber. Hier
sind es vor allem die jugendlichen Aktivisten, die den Alteren Vorwiirfe machen.
Sie sagen, die Alteren hitten kein Interesse mehr daran, den Wald zu schiitzen, und
auch die Gesetzgebung und das hukum adar der Orang Rimba wiirden nicht aus-
reichen, um solche Fille zu ahnden. Mijak als Vertreter der jiingeren Generation
betrachtet die Sachlage etwas pragmatischer: ,Die Leute geben uns Geld, weil wir
den Wald schiitzen!*

Damit erklirt Mijak, dass die finanzielle und ideelle Unterstiitzung von
SOKOLA und den Orang Rimba allgemein durch die GEF und andere interna-
tionale Geldgeber nur im Zusammenhang mit der Identitit der Orang Rimba als
Regenwaldbewohner und Naturschiitzer erfolgt.

Neben der gegenseitigen Schuldzuweisung ist besonders die Einbeziechung der
Auflenwirkung ein wichtiges Moment in der Betrachtung der Waldverkiufe. Die
durch die Subjektposition als Naturschiitzer vorgegebenen Handlungsoptionen
sehen einen Verkauf des Waldes nicht vor, ebenso wenig wie das Tragen einer Jeans
oder den Besitz eines Motorrades. Sowohl alte als auch junge Orang Rimba meinen,
dass wenn Einzelne personliche Interessen durch Landverkiufe verfolgen, durch
dieses Verhalten die Authentizitit aller Orang Rimba als Naturschiitzer und somit
legitimer Regenwaldbewohner in Frage gestellt wird.

17 Damit driicke der tengganai aus, dass es legitim ist, Forstprodukte, auch Kautschuk, zu ver-
kaufen, nicht jedoch die Pflanzen, insbesondere Gummibdume, die diese Produkte hervor-
bringen.
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8.6. Vom ,,Kubu“ zum ,,Naturschiitzer*

Die Macht der globalen Naturschutzdiskurse zeigt sich nicht nur in ihrer konkreten
okologischen Umsetzung durch die Ausweisung von Schutzgebieten, sondern auch
an ihrem sozialen Einfluss. Die Rezeption dieser Diskurse findet auf politischer,
okonomischer und gesellschaftlicher Ebene statt. Fiir die Orang Rimba stellt die
Adaption globaler Naturschutzrhetorik und -konzepte eine Méglichkeit dar, ihrer
bisherigen negativen Kategorisierung im lokalen und nationalen Kontext durch
die Identifikation mit diesen globalen Diskursen entgegenzuwirken. Zwar bleibt
der Wald das zentrale Referenzkriterium fiir Fremd- und Eigenidentifikation der
Orang Rimba, die symbolische Bedeutung des Waldes in diesen Diskursen ist
jedoch positiv.

Daraus ergibt sich fiir die Orang Rimba einerseits die von ihnen negierte
Subjektposition der ,,Edlen Wilden®, als die sie von WARSI und der Rainforest
Foundation reprisentiert werden, zum anderen jedoch auch neue Maglichkeiten
der Selbstreprisentation im lokalen und nationalen Kontext. Die partielle Re-
kontextualisierung der Abstammungsmythen der Orang Rimba verdeutlicht die
gesellschaftlichen Auswirkungen, die ein Bezug auf globale Naturschutzdiskurse
impliziert: Uber die Herkunft der Orang Rimba existieren unterschiedliche Ge-
schichten und Versionen, die immer auch einen Bezug zwischen den Orang Rimba
und der sesshaften Bevolkerung herstellen. Dabei spielt der Wald als Lebensraum
der Orang Rimba eine zentrale Rolle, indem er einen Ort auflerhalb der Gesell-
schaft symbolisiert.

In nahezu allen Geschichten iiber die Herkunft der Orang Rimba wird eine
Eidformel in abgewandelten Versionen zitiert, in der sich die Orang Rimba zum
Leben im Wald bekennen. Auch in den Erzihlungen der waris aus Tanah Garo
ist dieser Schwur ein zentrales Moment in der Differenzierung und Loslésung der
Orang Rimba von der sesshaften Bevolkerung.

In der Geschichte der Beziechung zwischen den Orang Rimba und den waris
ist dieser Eid Beleg fiir ihren Autorititsanspruch als Erben des Waldes, die Orang
Rimba als Erben der Pflicht und somit als Eigentum zu betrachten und zu be-
handeln. Dabei dient die Verbindung von Orang Rimba und Regenwald als zen-
trales Merkmal in der sozialen Kategorisierung und gesellschaftlichen Hie-
rarchisierung der Orang Rimba, wodurch sie als auf der untersten Ebene dieser
Hierarchie stehend betrachtet und die lokalen politischen und gesellschaftlichen
Strukturen im Bukit Duabelas-Gebiet legitimiert und manifestiert werden.

Der von den Orang Rimba gegeniiber der sesshaften Bevélkerung geleistete
Schwur wird sowohl von den Orang Rimba selbst als auch von den NGOs und
Ethnologen aufgenommen und im Rahmen der Reprisentation der Orang Rimba
und ihrer Lebensweise wiedergegeben. Dabei findet jedoch eine dekontextualisierte
Darstellung des Eides statt, die diesen auf seinen Inhalt, die Beziehung der Orang
Rimba zum Wald als Lebensraum reduziert. Diese isolierte Wiedergabe der Formel
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ermdglicht eine Neubewertung des Waldes als Lebensraum fiir die Orang Rimba,
die zu einer positiven Rekontextualisierung im Rahmen der Naturschutzdiskurse
fihre. Hier wird der Schwur im Zusammenhang mit der Prisentation der Orang
Rimba als ,Edle Wilde” zum Indiz ihrer Authentizitit als Regenwaldbewohner
und verweist im positiven Sinne auf den Wald als Lebensraum. Die so illustrierte
Verbundenheit der Orang Rimba mit ihrem Lebensraum dient den NGOs gleich-
zeitig zu ihrer eigenen Konstruktion der Geschichte des Bukit Duabelas-Gebietes,
in der die Orang Rimba aufgrund ihrer ,Traditionalitdt®, also als Zeichen einer
bestimmten Urspriinglichkeit, einen legitimen Anspruch auf den Wald als Lebens-
raum und gleichzeitig die Autoritit tiber die Nutzung des Waldes haben.

Die Aktivisten von SOKOLA zitieren den Trennungsvers mittlerweile zur Illus-
tration der Verbundenheit ihrer ethnischen Identitit mit dem Regenwald. Dariiber
hinaus findet eine Adaption zentraler Elemente westlicher Naturkonzepte statt, die
die Orang Rimba selbst zu Naturschiitzern machen, wie Mijak erklirt:

»Eigentlich sind es die Orang Rimba, die den Wald schiitzen, aber nicht nur
den Wald, es gibt viel, was die Orang Rimba schiitzen. Wie zum Beispiel
kayu kembalaha, das ist ein teures Holz. Auch Harz (damar), davon gibt es
auch sehr teures. Was auch immer, es gibt schon viel, das sehr teuer ist —
also wird der gesamte Wald geschiitzt, und auch unsere Lebensgrundlage
geschiitze. Wenn der Wald schon gerodet ist, gibt es fiir die Orang Rimba
keine Lebensgrundlage mehr. In diesem Wald wird die Nahrung [fir uns
Orang Rimba] schon weniger. Nur Wildschweine und Hirsche (rusa) fangen
wir noch, Fisch kaum noch. Wenn der Wald schon gerodet ist, dann ist der
Fluss bestimmt kapurt.”

(Interview mit Mijak, Sarko Napuh, 12. Juni 2004)

Diese Verortung der eigenen Aktivititen in globalen Umweltschutzdiskursen
und eine zunechmende Integration der Sprache des environmentalism (vgl. Brosius
1999; Dove 1998; Ellen 1999) in die Forderungen der Orang Rimba nach dem
Erhalt ihres Lebensraumes gibt diesen eine neue Wichtigkeit und Legitimation.
Die Adaption westlicher Bedeutungs- und Wertekonzepte beziiglich des Waldes
als zu schiitzendem wertvollen Gut, die auch in der Weltoffentlichkeit Bestand
haben, bedeutet fiir die Orang Rimba, sich einer neuen Ebene des Diskurses an-
zupassen. Dies ermoglicht eine starke Argumentation gegen konkurrierende Nut-
zungsformen sowie die staatliche Autoritit im Nationalpark vorbringen zu kénnen
und so lokale und nationale Machtstrukturen herauszufordern. Dies zeigt sich auch
in der Verwendung von selbstentworfenen Uniformen durch Mijak, Besemi, Pemi-
lang Laman und einige Andere. Die Uniformen sollen ihnen Autoritit verleihen in
der Auseinandersetzung mit illegalen Holzfillern und Dorfbewohnern, die Felder
im Inneren des Waldes anlegen. Die Orang Rimba wihlen eine Uniform, die den
Uniformen von Staatsbeamten nachempfunden ist, da diese als Zeichen staatlicher
Autoritit auflerhalb des Waldes anerkannt sind. Gleichzeitig versehen sie diese Uni-
formen mit der indonesischen Nationalflagge, um ihre Autoritit tiber den Wald
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Abbildung 26: Mijak und Besemi: zwei Briider im Kampf um die Hoheit tiber das Bukit
Duabelas-Gebiet. Sie tragen selbst entworfene Uniformen.

und ihre Hoheit, dessen Grenzen zu verteidigen, in einen ,offiziellen” Kontext zu
setzen. Darauf angesprochen, dass er die Flagge auf seiner Uniform verkehrt herum
aufgeniht hat, antwortet Mijak: ,Daran kann man sehen, dass mir die indonesische
Regierung nichts zu sagen hat!“. Durch die Aneignung und Anwendung staatlicher
Symbole driicken die Orang Rimba ihre Autoritit iiber den Wald im Kontext um
ein selbstbestimmtes Leben aus und betonen so ihre Autonomie.

Die Orang Rimba werden von subalternen ,, Kubu® ohne Staatsbiirgerschaft
zu Naturschiitzern und Weltbiirgern, die ihren Beitrag zur globalen Mission der
Rettung der Regenwilder leisten und deren Anliegen Gehér finden. Die Identitit
als ,Naturschiitzer scheint fiir Pemilang Laman so attraktiv zu sein, dass sie als
eine Option fiir die Zukunft erscheint:

~Wald, das ist das Wichtigste! Aber tiber Wald, der melawon ist — ich bin
ja kein Bauer! Ich werde es vielleicht so machen: wenn der Wald hier nicht
mehr von den Dorflern genutzt wird, wenn es keine Holzfiller mehr gibt,
wenn es keine Leute mehr gibt, die hier Felder anlegen, dann suche ich einen
anderen Ort [um dort fiir den Erhalt des Waldes zu kimpfen], vielleicht
Bukit Tigapuluh. Aber zuerst Bukit Duabelas.”

(Interview mit Pemilang Laman, Sungai Gemuruh, 19. Oktober 2004)
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Die Konstruktion der ethnischen Identitit der Orang Rimba findet in einem kom-
plexen Spannungsfeld von Eigen- und Fremdkategorisierungen statt, die nicht
losgelést vom Regenwald und herrschenden Diskursen tiber ,Wald“ verstanden
werden kann. Diese Diskurse bestimmen sowohl die Mensch-Natur-Beziehungen
als auch die sozialen Beziehungen der verschiedenen Gruppen untereinander. Die
unterschiedlichen Bewertungen der Lebensweise der Regenwaldbewohner durch die
Zivilbevolkerung, Staat und NGOs verweisen auch darauf, dass die Kategorisierung
der Orang Rimba durch ,Andere“ immer auch im Zusammenhang mit mache
politischen Interessen betrachtet werden muss.



9. Der Wald: Ein Ort der Handlungsfihigkeit

Die Konstruktion der ethnischen Identitit der Orang Rimba findet in einem
komplexen Feld von Eigen- und Fremdkategorisierungen statt. Dabei spielt die
Identifikation der Orang Rimba als ethnische Gruppe anhand ihrer Lebensweise
im tropischen Regenwald eine zentrale Rolle. Die symbolische Bedeutung des Re-
genwaldes differiert in den unterschiedlichen kulturellen und diskursiven Kon-
texten, in Abhingigkeit von der ,positiven oder ,negativen® Konnotation wird
fiir die Orang Rimba eine Subjektposition als hinterwildlerische , Kubu® oder aber
als ,Edle Wilde" generiert. Beide Subjektpositionen markieren das ,konstitutive
Auflen” oder ,,das Andere, das im Rahmen der Konstruktion von Identitit die
notwendige Voraussetzung zur Konsolidierung der eigenen Position als indonesische
Staatsbiirger oder als Bewohner einer zivilisierten und technisierten ,Ersten Welt*
ist, die ihre natiirliche Urspriinglichkeit lingst verloren hat.

Das Subjekt wird erst durch die Identifizierung mit diesen Subjektpositionen,
die durch Kategorien und Namen gekennzeichnet werden, gesellschaftlich an-
erkannt und existent. Die Realisierung dieser Subjektpositionen durch Fremd-
und Eigenkategorisierung vor dem Hintergrund kultureller Ordnungs- und
Orientierungssysteme erzeugt so (ethnische) Identititen als ,Kubu® oder ,Edle
Wilde®. Diese beiden Identititen sind Produkte hegemonialer Diskurse, denen die
eigene Identifikation der Orang Rimba jeweils als marginalisierte Subjektposition
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gegeniibersteht und die gleichzeitig die gesellschaftspolitische Handlungsfihigkeit
der Orang Rimba im Kampf um den Regenwald determinieren.

Im Verlauf dieses Kapitels werde ich diskutieren, inwieweit auch Identititen zu
Symbolen werden kénnen und die in der Einleitung formulierte Frage nach den mit
den unterschiedlichen Identititen verbundenen Handlungsfihigkeiten aufgreifen.

9.1. Identitit als Symbol

9.1.1. ,Wir nennen sie ,Kubu!“

Bei meinem ersten Besuch der Universitit Jambi zur Vorstellung meines Forschungs-
vorhabens erzihlte ich, dass ich die ethnische Identitdt der ,,Orang Rimba® unter-
suchen wollte. Daraufhin wurde ich mit den Worten ,,Orang Rimba? Nein — wir
nennen sie ,Kubu!“ berichtigt und jede Diskussion iiber die mogliche Verwendung
der Bezeichnung ,Orang Rimba“ im Keim erstickt. Neugierig, warum nahezu alle
meine Gesprichspartner in der Provinz Jambi konsequent die Bezeichnung ,,Kubu*
verwendeten, begann ich nachzuforschen und erhielt in der Regel dhnlich lautende
Antworten.

Den Leiter der Organisation KOPSAD (Kelompok Peduli Suku Anak
Dalam)'®® fragte ich, warum er und die sesshafte Bevolkerung insgesamt nie die
Eigenbezeichnung ,Orang Rimba“ fiir selbige verwenden, sondern diese immer als
L, Kubu“ bezeichnen wiirden? Daraufhin erklirte er mir:

Rimba (Urwald) ist gleichbedeutend mit hutan (Wald, Forst), und orang
hutan (Orang Utan) bedeutet Affe, und Affe ist das gleiche wie Mickey
Mouse — ein Tier. Der Unterschied zwischen rimba und hutan ist ja, dass
rimba noch unberiihrt ist, aber es gibt ja hier gar keinen unberiihrten Wald
mehr, und hutan umfasst auch Gummibdume.[...] Aber die ,Kubu' sind ja
trotzdem Menschen, darum kann man sie nicht ,Orang Rimba’, also ,Mi-
ckey Mouse’ nennen! [...] Der Begriff ,Kubu® bedeutet benteng (fort), aber
auch bodoh (dumm, blod) — es kommt darauf an, wie und in welchem Zu-
sammenhang er benutzt wird.

(Leiter von KOPSAD, Juni 2004)

Fiir den Leiter der staatlichen Organisation zur Unterstiitzung der ,Kubu® sym-
bolisiert der Wald den Lebensraum von Tieren, nicht jedoch von Menschen. Die
Verwendung des Begriffes 7imba als Namen fiir eine Gruppe von Menschen ist daher
fir ihn nicht vorstellbar, da sie eine Entmenschlichung bedeuten wiirde. Gleich-

168 KOPSAD wurde wihrend der Amtszeit des als NGO-freundlich geltenden Prisidenten Ab-
durrahman Wahid (Amtszeit 1999-2001) gegriindet und forciert die Bereitstellung von Hiusern
und Siedlungen fiir die Orang Rimba auf8erhalb des Bukit Duabelas-Nationalparks. Ein wei-
terer Schwerpunke der Arbeit von KOPSAD ist die Islamisierung der Orang Rimba. Die Orang
Rimba aus Makakal Hulu lehnen den Kontakt zu KOPSAD kategorisch ab.
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zeitig wiirde die Verwendung von rimba in seinen Augen nicht der Wahrheit ent-
sprechen, da es sich bei den von den Orang Rimba bewohnten Waldgebieten nicht
mehr um Primirwald handele. Diese Aussage impliziert den Vorwurf an die Orang
Rimba, einen ,unwahren“ Namen zu tragen, der auf einen nicht mehr vorhandenen
Zustand des Waldes verweist. Als logische Konsequenz in der Aussage des NGO-
Leiters miissten die Orang Rimba gemeinsam mit dem (Ur-)Wald verschwinden
bzw. verschwunden sein. Die ethnische Identitit als ,Orang Rimba“ wird so zu
einer anmafenden Liige und dabei Ausdruck einer anachronistischen Lebensweise.
Dass er jedoch auch die ,,Kubu® als eine sich auf der untersten Stufe menschlicher
Entwicklung befindende Gruppe betrachtet, formulierte der KOPSAD-Leiter in
einen anderen Zusammenhang, bei dem er mich tiber die Orang Rimba befragte:
,,Sind sie noch ,Kubu‘ oder schon Menschen?

Der Name ,,Kubu“ wird zu einem Symbol, das fiir bestimmte (un-)menschliche
Eigenschaften steht. Was der Name ,,Kubu® im Einzelnen symbolisiert, erklart mir
ein indonesischer Wissenschaftler:

[Tagebucheintrag: Jambi, 09. Februar 2005]

Am Samstagmittag besuchen Anni und ich Ali (der einige Jahre in Braun-
schweig studiert hat). Er sagt, ,Kubu' gibe es hier in der Stadt Jambi sehr sehr
viele ... er sagt, die, die im Verkehr keine Disziplin haben, sich benehmen
wie Verriickte, das seien ,Kubu! Und auch die Leute, die stindig und tiber-
all rauchen wiirden — und schlieflich wiirden die ,Kubu' ja auch stindig
rauchen. Dann natiirlich auch wieder das Ubliche, ob ich denn mit denen
essen, schlafen etc. wiirde. Ich erklire, wie héflich und zivilisiert meine
Freunde sind, aber ich glaube, ich kann ihn nicht wirklich iiberzeugen,
sondern ernte nur der Héflichkeit halber zustimmendes Kopfnicken.

Deutschland gilt in Indonesien als Beispiel eines technisch und wirtschaftlich
hochentwickelten Landes, in dem Wohlstand herrscht. In den Vorstellungen der
meisten meiner indonesischen Gesprichspartner gibt es in Deutschland keine
Armut und selbstverstindlich ebenso wenig Wilder, in denen fast unbekleidete
Menschen leben. Vor diesem Hintergrund ist mein Interesse an den Orang Rimba
fir meine Gesprichspartner einerseits nachvollziehbar, stofit andererseits jedoch
auch auf volliges Unverstindnis. Mir wurde immer wieder verdeutlicht, welchen
Unannehmlichkeiten und Gefahren ich mich aussetzen wiirde und wie vorsichtig
ich zu sein hitte, wenn ich mich tatsichlich zu den ,Kubu® in den Wald begeben
wiirde.'” Die stindigen Scherze und Befiirchtungen, ich kénnte entweder einen
»Kubu® heiraten oder gar zu einem solchen werden, wurden aufgrund ihrer Ab-
surditdt zu einem beliebten Gedankenspiel. Die Vorstellung, ,wie die ,Kubu® im
Wald zu leben®, erscheint dermaflen unméglich, dass sie keinesfalls als eine real
existierende Alternative zum eigenen Leben betrachtet wird, da das Leben der

19 Diese Hinweise sind sicherlich auch dem Umstand, dass ich als alleinreisende Frau unterwegs

war, geschuldet.
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Abbildung 27 und 28: Selbst(re-)prisentation innerhalb und auflerhalb des Waldes:
Siomban bei einer Pause im Wald, Bekilat bei einem Ausflug in

die Stadt.

Orang Rimba als das genaue Gegenteil dessen betrachtet wird, was es zu erreichen
gilt — nimlich Fortschritt, Entwicklung und Modernitit.

Die Orang Rimba werden aufgrund ihrer Lebensweise und ihren kulturellen
Auflerungen als noch nicht fortschrittlich (belum maju, belum teratur) beschrieben,
und dabei wird auf die Vorstellung einer linearen Entwicklung der Menschheit
von unzivilisiert zu fortschrittlich verwiesen, wobei Letzteres als erstrebenswerter
Zustand gilt. Gleichzeitig werden mit diesem Zustand der Primitivitit negativ be-
trachtete kulturelle Aulerungen verbunden. Die Bezeichnung ,Kubu“ umfasst und
beschreibt all diese negativen Eigenschaften und steht so als Symbol fiir ,dumm,
hinterwildlerisch und dreckig®, also den Gegenteilen von gebildet, fortschrittlich
und sauber, wobei letztere Eigenschaften wiederum als Synonym fiir Entwicklung
und Modernitit stehen.

Der Name ,Kubu® als Symbol verweist gleichzeitig auf den Wald und sym-
bolisiert dessen Bedeutungen im Kontext der sesshaften Bevélkerung und der
indonesischen Regierung. In der Bezeichnung ,,Kubu® kulminieren simtliche von
indonesischen Staatsbiirgern als negativ empfundenen kulturellen Auflerungen ein-
schlieflich der Werte und Normen, die in einer Entmenschlichung der ,Kubu®
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ihren Hohepunkt findet. Diese Position negiert jegliche Handlungsfihigkeit der
Orang Rimba im soziopolitischen Kontext auflerhalb des Waldes.

9.1.2. ,Wir sind Orang Rimba!*

Kurz vor Ende meines Forschungsaufenthaltes in Makakal Hulu fragte ich meine
Gesprichspartner, was ich, wenn ich das Buch tiber meine Forschung bei ihnen
(diese Arbeit) verfasse, auf jeden Fall schreiben sollte. Alle Befragten baten mich
darum, zu schreiben, dass sie den Wald als Lebensraum briuchten und dass die
Orang Rimba nicht ,,Kubu“ genannt werden wollten. Pengendum formuliert seinen
Auftrag folgendermaflen:

»Das Wichtige in Bezug auf unseren Wunsch zu kimpfen ist, dass wir gerne
mehr Bildung hitten und nicht ,Kubu® genannt werden wollen. Die Leute
darauf aufmerksam machen, dass sie nicht ,Kubu' sagen, ,Kubu' ist unserer
Meinung nach der Name fiir Hunde.”

(Pengendum, Makakal Hulu, Dezember 2004)

Auch Besemi wirft in diesem Zusammenhang ein:

. Kubu? Was bedeutet ,Kubu? Fiir uns ist das der Name fiir einen Hund
oder einen bosen Geist! Wir sind garantiert wiitend, wenn wir ,Kubu® ge-
nannt werden! Wenn man uns als Orang Rimba bezeichnet, sind wir nicht
wiitend, denn wir leben seit jeher im Wald (rimba).“

(Besemi, Makakal Hulu, Dezember 2004)

Bekilat betrachtet ebenfalls die Bezeichnung ,,Kubu® als Beleidigung und Ausdruck
der Ungleichheit, die er tiberwinden mochte:

»Dass wir Orang Rimba auf gar keinen Fall ,Kubu® genannt werden méchten

und dass wir nicht stinken!

Es gibt keine hoheren oder niedrigeren Menschen, die gesamte Menschheit

ist eine Schopfung des Herren (fuhan) und alle Menschen sind gleich!“
(Bekilat, Makakal Hulu, Dezember 2004)

Auch tber die in den Transmigrantensiedlungen ihnen gegeniiber verwendete
Bezeichnung sanak oder orang sanak (Familienangehériger, Freund) machen sich
die Jugendlichen lustig. Zwar gilt sanak als eine wesentlich hoflichere Anrede als
,Kubu“ und soll die soziale Gleichheit ausdriicken, den Orang Rimba ist jedoch
bewusst, dass dies in den meisten Fillen nur ein Lippenbekenntnis ist.'””

170 So ist es beispielsweise in einer Siedlung javanischer Transmigranten vorgekommen, dass ei-

nigen Orang Rimba bei heftigem Regen der Zugang zu einem Unterstand mit den Worten ,,Ihr
habt das Gehirn eines Hundes® verweigert wurde. In einer anderen Siedlung wurden meinen
Begleitern beim gemeinsamen Essen in einem Imbiss (warung) Plastikteller von dem javanischen
Betreiber zur Verfiigung gestellt, wihrend alle anderen Giste von Keramikgeschirr alSen.
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Die mit der negativen Kategorisierung als ,Kubu® einhergehende gesellschaftliche
Marginalisierung und das Absprechen jeder Handlungsfihigkeit driickt die Aus-

sage Bekilats aus:

,Viele Menschen versammeln sich, um {iber uns zu sprechen und zu ent-
scheiden, aber niemand spricht mit uns!*

(Gesprich mit Besemi, Kedondong Jehat, 22. Dezember 2004)

Deutlich wird, dass die Orang Rimba aufgrund ihrer Kategorisierung als ,,Kubu®
weder von der sesshaften Bevolkerung noch von der indonesischen Regierung oder
NGOs wie WARSI als ernstzunehmende Dialogpartner angesehen werden, auch
wenn es um ihre eigenen Belange in Bezug auf den Regenwald geht.

9.1.3. Alternative Identititen — neue Moglichkeiten?

Die Orang Rimba versuchen die lokal und national bestimmte Subjektposition
,Kubu“ zu tiberwinden, indem sie sich und ihre Forderungen mit den Diskursen
und Zielen global agierender Naturschutzorganisationen identifizieren. Im Zu-
sammenhang mit den Diskursen um den Schutz der Regenwilder als Erbe der ge-
samten Menschheit werden die Orang Rimba zu Weltbiirgern und Naturschiitzern,
deren Engagement zum Wohle der Menschheit bedeutender und michtiger scheint
als die Interessen lokaler und nationaler Akteure in Bezug auf den Regenwald. Diese
Adaption des globalen Diskurses ermoglicht den Orang Rimba auf den ersten Blick
eine Aufwirtsmobilitit im lokalen und nationalen gesellschaftlichen Gefiige, die
sich durch sich dndernde Vorzeichen des kulturellen Markers ,Regenwald ergibt.

Die Reprisentation der Orang Rimba durch die Naturschutzorganisationen
erfolgt jedoch ebenfalls anhand einer Subjektposition, diesmal als ,, Edle Wilde®, die
die Orang Rimba nicht als handelnde Subjekte und gleichwertige Dialogpartner
konzipiert. In diesem Zusammenhang wird die Identitit der Orang Rimba auch
zu einer politischen Identitdt, deren Eigenschaften Sabine Hark folgendermaflen
formuliert:

Auf das politische Feld iibertragen, konnen politische Identititen insofern
als frei flottierende Signifikanten begriffen werden, die verschiedene phan-
tasmatische Besetzungen tragen, sprich mit verschiedenen Signifikaten ver-
bunden sein kénnen, und deren Erfolg, politisch mobilisierend zu wirken,
genau aus dieser Eigenschaft resultiert. Identitit als das Ergebnis einer
Reihe von Identifizierungen zu fassen, erdffnet somit die Méglichkeit einer
genealogischen Analyse des kontingenten Charakters jeder imaginiren Form
von Identifikation.

(Hark 1996:33)

Dass die durch die Naturschiitzer vorgegebene Subjektposition der ,Urwald-
menschen eigene kulturelle Auﬁerungen der Orang Rimba nicht vorsieht, ver-
deutlicht die Notwendigkeit der Zurschaustellung des lediglich mit einem
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Abbildung 29: Pengendum bei einem Radioauftritt in Jakarta.

Lendentuch bekleideten Kérpers fiir medienwirksame Zwecke durch die NGOs.
Wihrend im nationalen indonesischen Diskurs die unvollstindige Bekleidung der
Orang Rimba einen Makel darstellt, ist sie in den Diskursen der Naturschiitzer ein
»Muss® als Indikator einer authentischen Orang Rimba-Identitit als legitime Erben
und Hiiter des Regenwaldes.

9.2. Zwischen Naturschutz und Menschenrechten:
Die Macht globaler Diskurse

Im Frithjahr 2007, knapp zwei Jahre nach Beendigung meiner Feldforschung, habe
ich das Bukit Duabelas-Gebiet wieder besucht. Von einigen Verinderungen in der
Politik der Nationalparkverwaltung gegeniiber den Orang Rimba hatte ich bereits
erfahren. Zu diesem Zeitpunke ist die grofite Bedrohung fiir die Orang Rimba
nicht mehr die Abholzung des Waldes, sondern die Umsetzung des Nationalpark-
managementplans (RPTNBD — Rencana Pengelolaan Taman Nasional Bukit
Duabelas). Die von der Naturschutzbehorde vorgesehene Zonierung des Waldes
impliziert, dass die Orang Rimba die Kernzonen des Nationalparks weder nutzen
noch betreten diirfen was bedeutet, dass die Orang Rimba an die Rinder des Na-
tionalparks gedringt werden wiirden.
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Bei meiner Ankunft stellte sich heraus, dass die Nationalparkverwaltung gerade
dabei war, gemeinsam mit dem Sozialdepartment (DEPSOS) die Ausweisung
der Orang Rimba aus dem Nationalpark vorzubereiten. Das Konzept der Park-
verwaltung sah vor, die Orang Rimba in den Randzonen des Nationalparks sess-
haft zu machen und sie in die Land- und Palmélwirtschaft einzufiihren. In den
Augen der Mitarbeiter der Naturschutzbehérde konnte dieses Konzept erfolgreich
sein, wenn das Angebot der Behorde den Orang Rimba nur attraktiv genug er-
scheine. Auf meine Bedenken dahingehend, dass die Orang Rimba das Angebot
nicht annehmen wiirden, entgegnete man mir von offizieller Seite: , Ach, sie sind
wie Tiere, die man an eine Futterstelle locken muss!“

Die Orang Rimba in Makakal streben eine Revision und Neuformulierung
des Managementplans an, die ihnen ein Weiterleben im Nationalpark garantiert.
Um eine Handhabe gegen die Planung der Naturschutzbehorde zu haben, beziehen
sich die Orang Rimba auf die Menschenrechte (HAM — Hak Asasi Manusia). Eine
Nationale Kommission fiir Menschenrechte hat in einem Bericht die durch den
Managementplan bedingte Verletzung der Menschenrechte der Orang Rimba fest-
gehalten und diesen Bericht diversen nationalen Stellen zugesandt.

Dariiber hinaus organisieren die Orang Rimba Demonstrationen, um auf die
Verletzung ihrer Rechte aufmerksam zu machen und ihren Forderungen Ausdruck
zu verleihen. Im Rahmen einer solchen Demonstration entstand auch das von der
Organisation , Rettet den Regenwald“ verwendete Bild, auf dem die Orang Rimba
angeblich die Unterschutzstellung ihres Lebensraumes fordern. Trotz ihrer Kritik
an der Reprisentation als ,Edle Wilde* bezichen sich die Orang Rimba auf den
globalen Naturschutzdiskurs, indem sie bewusst nur mit einem Lendentuch be-
kleidet demonstrieren, um ihren Forderungen Ausdruck zu verleihen.

9.2.1. Zwei Jahre spiter: Der Nationalparkmanagementplan

Meinen Eindruck der verinderte Situation im Bukit Duabelas-Gebiet habe ich in
einem Tagebucheintrag vom 6. April 2007 festgehalten. Einen Auszug des Ein-
trages werde ich hier wiedergeben, um einen Uberblick iiber die Prozesse im Bukit
Duabelas-Gebiet zu geben:

[Tagebucheintrag: Pengulaworon, 6. April 2007

Innerhalb der zwei Jahre, die ich nicht hier war, hat sich einiges verdndert.
Der Nationalparkmanagementplan (RPTNBD) soll nun umgesetzt werden,
und die Orang Rimba streben eine Revision an. Mittlerweile gibt es schon
das dritte rumah sokola [Schulhaus], die beiden vorherigen sind bereits ver-
fallen. In Pengulaworon hat Mijak sein Feld angelegt, direkt neben Dérflern.
Der einst schone Fluss ist mittlerweile tritbe und anscheinend auch schon
ein wenig verschmutzt von den vielen Herbiziden, die auf den naheliegenden
Feldern ausgebracht werden, um die zanaman muda [einjihrigen Pflanzen]
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und die jungen Gummibiume vor dem wuchernden ,Unkraut’ zu schiitzen
und zu befreien.

Erschreckend ist auch, wie weit die Dorfler mittlerweile vorgedrungen sind.
Seit Bedul Kayo'”! immer neue Straflen 6ffnet, folgen immer mehr Siedler
diesen Straflen ins Innere des Waldes und Richtung Nationalparkgrenze,
um weitere Felder anzulegen. Am neuen Ort des rumah sokola sind sie bis fast
an den Grenzstein vorgedrungen, es fehlen nur noch einige hundert Meter,
bis die Siedler die Grenzen des Nationalparks erreicht haben.

Bedul hat mittlerweile am Eingang des Waldes ein Schild und einen Posten
angebracht, der von jedem passierenden Auto und Motorrad einen Obolus
kassiert. Gleichzeitig baut er neben seiner Lagerstitte einen Prachtbau,
der zwischen den drmlichen Holzverschligen der Arbeiter deplatziert und
wie eine tberfliissige Zurschaustellung des transformierten Reichtums des
Waldes wirkt.

Die Preise fiir Land sind sehr hoch, etwa viermal so hoch wie beispielsweise
in Bangko."”? Es sind grofitenteils Minner, die hier in Aufbruchsstimmung
nach einem besseren Leben suchen. [...] Fiir die Aussicht auf eine Einkom-
mensquelle und ein wenig Wohlstand sozialisieren und arrangieren sich die
Dorfbewohner auch mit den Orang Rimba, kaufen von ihnen Land oder
arbeiten fiir sie. Viele einzelne Geschichten und Lebenswege, die das Vor-
dringen der einzelnen Siedler verstindlich machen und legitimieren.

Noch sind die Orang Rimba in Makakal Hulu im Vergleich zu der sesshaften
Bevolkerung die ,Herren des Waldes, der Wald wird (noch) als ihr Besitz res-
pektiert und das Land von den Orang Rimba gekauft, anders als in Makakal
Hilir, wo eine Gemeinschaft von Déorflern versucht, den Orang Rimba das
Land zu rauben. Im Vorgehen gegen die Dérfler mussten die Orang Rimba
bislang auf den Naturschutzdiskurs setzen, der sich nun zum Bumerang ent-
wickelt hat. Jetzt ist es gerade der Naturschutz, der fiir die Orang Rimba die
grof$te Bedrohung ihrer Existenz als Orang Rimba darstellt.

Aufgrund der Unterstiitzung durch nationale und internationale NGOs sind die
Orang Rimba und ihr Kampf um den Bukit Duabelas Wald in weiten Teilen
Indonesiens bekannt. In der Provinz Jambi wussten bei einem Besuch im Sommer
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Bedul Kayo, ,der reiche Bedul®, ist der Spitzname des einflussreichsten Gummibaumplantagen-
besitzers und Gummihindlers der Bukit Duabelas-Region. Er hat seine Wohn-, Lager- und
Geschiftsriume am Rande Bungo Tanjungs. Er besitzt als Einziger in der Umgebung einen
Fuhrpark schwerer Arbeitsmaschinen wie Bulldozer etc., die sich zum Anlegen von Trassen
und Straflen im Regenwald eignen. Bedul Kayo erschliefft mit seinem Fuhrpark immer wieder
neue Waldstiicke, auch ohne Erlaubnis der Orang Rimba oder der Forst- und Nationalparkver-
waltung.

Der Preis pro tanah (ca. 2,5 ha) betrigt 2007 ca. 10 Mio. Rupien (etwa 1000 Euro). Den
héchsten Preis erzielt eine bereits gerodete Waldfliche mit bis zu 6 Mio. Rupien pro Hektar.
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2012 nahezu alle meine Gesprichspartner an der Universitit, aber auch auf Mirkten
und in 6ffentlichen Verkehrsmitteln, wer die Orang Rimba sind.

Aber noch immer ist die rechtliche Situation der Orang Rimba im Bukit
Duabelas Nationalpark nicht endgiiltig geklirt. Die Orang Rimba sind durch die
Zonierung des Nationalparks weiterhin von einer Ausweisung bedroht. Auch legen
Teile der sesshaften Bevélkerung nach wie vor Felder im Inneren des Nationalparks
an und schlagen Holz ein, so dass es zu Konflikten mit Orang Rimba-Gruppen
kommt.

9.2.2. ,Eine Garantie fiir unsere Zukunft gibt es niche!“:
,Kubu, ,Naturschiitzer oder ,Orang Rimba“?

Der Wald als Symbol markiert die ethnische Identitit der Orang Rimba sowohl in
der Eigen- als auch der Fremdidentifikation. Diese Markierung findet vor dem Hin-
tergrund kultureller Ordnungs- und Orientierungssysteme im Sinne symbolischer
Felder statt, die diskursiv strukturiert und somit eine Arena des Politischen sind.
Der Prozess der ,Annahme® einer Identitdt (Subjektposition) wird mit der Frage
nach den diskursiven Mitteln verbunden, durch die bestimmte Identifizierungen
ermdglicht und andere Identifizierungen verworfen oder geleugnet werden.

Die Bildung ethnischer Identititen findet innerhalb komplexer gesellschaftlicher
Rahmenbedingungen statt, die durch den unterschiedlichen Zugang zu 6ko-
nomischen, politischen und symbolischen Ressourcen charakterisiert sind, so dass
die ethnische Identitit trotz der Fiktivitdt im Hinblick auf ihre Konstituierung
gleichzeitig erhebliche politische und auch gesellschaftliche Wirkmichtigkeit
entfaltet.

Fiir die Orang Rimba bestimmt die Anerkennung ihrer ethnischen Identitit als
,Orang Rimba“ die Existenz und das Uberleben als ethnische Gruppe. Der Name
— sprich: die Identitit — wird zu einem ,,Schauplatz des Kampfes um die Macht, die
Welt in den eigenen Begriffen zu erkliren und zu ordnen (Hark 1996:31).

Letztendlich wird dieser Kampf auf globaler Ebene ausgetragen, indem die
globalen Diskurse Naturschutz und Menschenrechte angerufen werden, um den
Gesetzen des Nationalstaates etwas entgegenzusetzen. Gleichzeitig produzieren die
Nationalstaaten internationale Diskurse und sind so ihre notwendige Vorausset-
zung. Im Bukit Duabelas-Gebiet sind es nicht Gold oder andere Bodenschitze,
die internationale, nationale und lokale Akteure aktivieren und zueinander in
Bezichung setzen, sondern das Land selbst. Als Produktions- und Anbaufliche,
Naturschutzgebiet und als Lebensraum und Grundlage kultureller Existenz wird
das Land zu einer contested locality of value, die den Grofiteil der Provinz bedeckt.
Dieser 6konomischen Inwertsetzung gegentiber steht der Naturschutz, der jedoch
ebenfalls vor einem 6konomischen Hintergrund stattfindet.

Verschiedene Mechanismen und Zweige des globalen Marktes konkurrieren
hier um verschiedene Nutzungsformen (vgl. Tsing 2005), konkurrierende Diskur-
se und Ziele der Globalisierung werden auf der lokalen Ebene ausgetragen. Hier
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werden sie gegeneinander gestellt und umgesetzt, gleichzeitig finden Kiampfe wie
die der Orang Rimba auf internationaler Ebene statt.

Die aktuelle Situation der Orang Rimba erlaubt nur eine strategisch-instru-
mentelle Verwendung der hegemonialen Diskurse. Die aktive Wahl und die bewuss-
te Verortung innerhalb dieser Diskurse ist sicherlich ein Ausdruck von agency und
Selbstbestimmtheit. Eine Subjektposition und Identitit der ,Orang Rimba“ als
Jeans tragende und Motorrad fahrende Menschen und Biirger mit Anspruch an
den Wald als ihrem Lebensraum lisst sich jedoch ohne Riickgriff auf internationale
Diskurse bislang weder durchsetzen noch formulieren. In diesem Sinne sollen die
Worte Peniti Benangs diese Arbeit schlieflen:

»Die Orang Rimba kidmpfen darum, im Wald leben zu kénnen, ihre Kultur
darf nicht zerstért werden, aber eine Garantie fiir unsere Zukunft gibt es
nicht.”

(Peniti Benang, Bungo Tanjung, 27. Dezember 2004)
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