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0. Definitionen und Hintergriinde

0.1 Die soziale Kategorie »Rasse«

Im deutschsprachigen Diskurs um Rassismus wird das Wort »Rasse« aufgrund un-
scharfer Bedeutungszuweisungen oft falsch verstanden. Der Begriff »Rasse« kann
sowohl biologisch als auch sozial und darauf aufbauend juristisch aufgefasst werden.
Anders als in der englischen Sprache, wo race neben class, religion, age oder gender
eine gebriuchliche soziale und juristische Kategorie darstellt, ist der Begriff »Rasse«
in Deutschland auf besonders problematische, da biologische Weise geprigt, war er
doch ein Kernelement kolonialer und nationalsozialistischer Ideologien (vgl. »die Ras-
senlehre«). Fiir viele scheint es deswegen eine ethische Notwendigkeit, dass »man« in
Deutschland iiber »Rasse« nicht spricht. Diese Tabuisierung, die hiufig auch als »Far-
benblindheit« bezeichnet wird, baut jedoch auf der Vorstellung auf, das historisch
gewachsene rassistische Konzept einer pseudo-biologischen Klassifizierbarkeit des
Menschen und die damit entstandenen sozialen Ungleichheiten durch ein einfaches
Sprechverbot riickwirkend entkriften zu kénnen. Uber Jahrhunderte gewachsene
soziale Unterschiede und Chancenungleichheiten in Form weifSer Privilegien bleiben
wegen dieses Tabus aber konsequenterweise indiskutabel und unantastbar. Die Ta-
buisierung des Begriffs kann eben nicht unterbinden, dass noch aus der Kolonialzeit
stammende, rassistische soziale Normen weiterhin Schwarze Kérper und Kérper of
Color itberhaupt als solche priagen und diskriminieren.? Cengiz Barskanmaz sieht des-
wegen eine Notwendigkeit, im deutschen Sprachgebrauch »Rasse« in der Anwendung
auf den Menschen als gesellschaftliche Konstruktion und gewachsene soziale Katego-
rie herauszustellen. Dies wiirde vermeintlich iiberkommene Vorstellungen von »Ras-
se« als biologische Kategorie in ihrer nachhaltig diskriminierenden Wirkungsmacht
anerkennen und gleichzeitig die emanzipatorischen Aspekte sozialer Statusgruppen-
zugehorigkeiten stirken. »Wenn Geschlecht beispielsweise eine giiltige (juristische)
Analysekategorie ist, sollte das auch fiir Rasse gelten.«<* Anders als bei Berskanmaz
wird in dieser Arbeit der Begriff der sozialen Kategorie »Rasse« dennoch in Anfiih-
rungszeichen geschrieben, um ihn als Dispositiv zusitzlich hervorzuheben.

1 Ha, Kien Nghi: Mittelweg. Zur Kritik am People of Color- und Critical Whiteness-Ansatz, 2014
<https://heimatkunde.boell.de/2014/01/29/mittelweg-zur-kritik-am-people-color-und-critical-
whiteness-ansatz>; abgerufen am1.7.2017.

2 Ahmed, Sara: A phenomenology of whiteness, London 2007, S.153.

3 Barskanmaz, Cengiz: Antidiskriminierungsrecht mit Crenshaw —aber ohne Rasse?, in:
Gunda-Werner-Institut in der Heinrich-Boll-Stiftung und dem Center for Intersectional Justice
(Hrsg.): Reach everyone on the planet—Kimberlé Crenshaw und die Intersektionalitit, Berlin 2019
<www.boell.de/de/2019/04/16/reach-everyone-planet>; abgerufen am 28.1.2021, S.103.
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0.2 weiB und Schwarz, WeiB-Sein und Schwarz-Sein

Weifd wird in dieser Arbeit kursiv geschrieben, Schwarz wiederum grof3. Dadurch wer-
den beide Worte als soziale bzw. juristische Analysekategorien hervorgehoben.* Mit
dem Adjektiv weif§ wird also nicht primir die Hautfarbe eines Menschen beschrieben,
obgleich diese eine Rolle spielt, sondern dessen privilegierte soziale Position.” Die
Schreibweise des Begriffs Schwarz mit grofRem »S« gilt als schriftsprachliches Symbol
einer emanzipatorischen Widerstindigkeitspraxis und markiert eine selbstbestimm-
te sozio-politische Positionierung in einer mehrheitlich weif$ dominierten Gesell-
schaftsordnung.® Auch wenn beispielsweise blind-ness im Deutschen mit Blind-heit
gebildet wird, hat sich gegeniiber whiteness die Ausdrucksweise ,Weifsein“ heraus-
gebildet, wohl deswegen, weil ,Weif3heit“ zu leicht mit Weisheit verwechselt werden
konnte. Um der Unsichtbarkeit dieser Selbsterfahrungskategorie und ihrer sprachli-
chen Unbekanntheit zusitzlich entgegen zu wirken, werden die Begriffe Weif3-Sein
und Schwarz-Sein dariiber hinaus zum leichteren Verstindnis mit Bindestrich ge-
schrieben. Weif3-Sein beschreibt, was es heifit, weifd zu sein.

0.3 Person of Color, People of Color und BIPoC

In dieser Arbeit soll den Wiinschen vieler Menschen in Deutschland Rechnung getra-
gen werden, die nicht weif3 sind und bestimmt haben, mit den Anglizismen Person
of Color (Singular) oder People of Color (Plural) beziehungsweise als PoC (Singular
und Plural) bezeichnet werden zu wollen. Diese Begriffe entstammen dem Ausdruck
»gens de couleur«, der in der ehemaligen franzésischen Kolonie Saint-Domingue, dem
heutigen Santo Domingo, geprigt wurde. Er beschrieb einstmals Personen, die von
weifSen Sklavenhaltern und Schwarzen Sklavinnen abstammten und anders als ihre
Miitter Freiheit genossen:

»Saint-Domingue was the jewel of the French empire. [..] Of a population of nearly
600,000, halfa million were slaves. Between the white planter minority and the majo-
rity of African slaves emerged a mixed-race community of free people known as gens
de couleur or>people of colour«.«’

4 Ha, Kien Nghi: Mittelweg. Zur Kritik am People of Color- und Critical Whiteness-Ansatz, 2014
<https://heimatkunde.boell.de/2014/01/29/mittelweg-zur-kritik-am-people-color-und-critical-
whiteness-ansatz>; abgerufen am 29.1.2021.

5 ,weif3/ WeifSsein“, IDA, Informations- und Dokumentationszentrum fir Antirassismusarbeit e.V.:
<www.idaev.de/recherchetools/glossar?tx_dpnglossary_glossary%sBaction%s5D=show&tx_
dpnglossary_glossary%sBterm%sD=158&tx_dpnglossary_glossarydetail%sBcontroller%sD=Ter
m&cHash=4729bc6434df2442e8dod2930d3ccb87>, abgerufen am12.12.2021.

6  ,Schwarz®, Diversity Arts Culture: <https://diversity-arts-culture.berlin/woerterbuch/schwarz>,
abgerufen am12.12.2021.

7  Smith, Blake: What ifsprejudice<isn’t what causes racism?, in: Aeon, 2018, <https://aeon.co/essays/
what-if-prejudice-isnt-what-causes-racism>; abgerufen am 29.1.2021.
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Heute werden die Begriffe People/Person of Color beziehungsweise PoC auch in der
deutschen Sprache verwendet (und dabei grofRgeschrieben), um den dahinterstehen-
den, historischen Gedanken der Freiheit und Selbstbestimmtheit nicht-weifder Indi-
viduen in einer dominant weifSen Gesellschaft zu betonen. Dabei ist die soziale Sta-
tusgruppe der PoC in sich heterogen und umfasst beispielsweise auch Menschen der
arabischen oder asiatischen Diaspora. In diesem Zusammenhang ist auch der Begriff
der BIPoC zu erwahnen, ein Akronym aus Black, Indigenous und People of Color. Er
vereint in sich diese verschiedenen sozialen Statusgruppen auf der Basis ihrer Erfah-
rung des Nicht-Weif3-Seins in weifSen Gesellschaften und Riumen.

0.4 Gender-Doppelpunkt

Bei der Darstellung aller Geschlechtsidentititen werden Umschreibungen durch Ge-
rundien oder — anstatt des Gendersterns und um der besseren Lesbarkeit willen durch
Sprachausgabeprogramme fiir Menschen mit Sehbehinderung - der Gender-Doppel-
punkt mit weiblichem Artikel und Pronomen genutzt. Dadurch wird aus »der Leser,
der diesen Text liest« »die Leser:in, die diesen Text liest«.

0.5 Vorbemerkungen zur weiBen Position des Autors

Im Spannungsfeld der postkolonialen Debatte ist es kein Leichtes, eine Position zu
ethnologischen Museen und ihren Sammlungen zu finden, wenn man wie ich, der
Autor dieser Arbeit, zu keiner der dort marginalisierten Gruppen gehért. Als Weif3e:r
dariiber zu schreiben, ist vielmehr ein Gratwandel.® Ruth Frankenberg beschreibt
Weif3-Sein als einen Ausgangspunkt struktureller Vorteile und rassistischer Privile-
gien, als einen Standpunkt, von dem aus Weif3e sich selbst und andere betrachten und
als eine Reihe kultureller Praktiken, die selten benannt und meistens geleugnet wer-
den.’ Um diesen Standpunkt herum sind alle Vélkerkundemuseen und in ihrer Nach-
folge auch die ethnologischen Museen errichtet worden. Weif3-Sein ist auch dort der
Ausgangspunkt von Darstellungspraktiken, mit denen Weif3e sich selbst als iiberlegen
und andere als unterlegen inszenieren beziehungsweise erfahren konnen. Es ist die
Kultur des Zeigens auf »andere«, durch die Andersartigkeit und Differenz iiberhaupt
erst hervorgebracht wird und die hierbei in der Kritik steht. Eine kritische Auseinan-
dersetzung mit Weif3-Sein muss also in der Debatte um die Rolle der ethnologischen

8  Wiedemann, Charlotte: Vom Versuch, nicht weif$ zu schreiben. Oder: Wie Journalismus unser
Weltbild pragt, Kéln 2018.

9  »lfraceshapeswhite women’s lives, the cumulative name that | have given to that shape is
>whiteness<«. Whiteness, | will argue in the pages that follow, has a set of linked dimensions.
First, whiteness is a location of structural advantage, of race privilege. Second, itis a>standpoint,
a place from which white people look at ourselves, at others, and at society. Third, swhiteness<re-
fers to a set of cultural practices that are usually unmarked and unnamed.«, in: Frankenberg, Ruth:
White women, race matters. The social construction of whiteness, Minneapolis 1993, S.1.
Siehe ebenfalls Morrison, Toni: Playing in the dark. Whiteness and the literary imagination,
Cambridge 1992, S. 4-5.
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Museen in Deutschland sehr viel stirker gewichtet werden.® Dies beinhaltet simtliche
Mafinahmen, die auch in anderen Kontexten der kritischen Weif3-Seins-Forschung als
effektive Strategien zum Abbau von Diskriminierung erforscht und erprobt werden.
Bemithungen um eine Dekolonisation ethnologischer Museen miissen folglich die
verkannte Strukturkategorie Weif$-Sein als das wirkmaichtige Zentrum von Rassis-
mus anerkennen, benennen und in ihrer Institutionalisierung adressieren." Fiir Wei-
f3e wie mich gilt dabei, zwischen Personen und Institutionen bestméglich zu trennen
und trotzdem kritisch gegeniiber kuratorischen Entscheidungen anderer Weifler fur
ethnologische Sammlungen zu bleiben. Keiner Schwarzen oder indigenen Person und
keiner Person of Color, die von ethnologischen Museen diskriminiert wird, niitzen,
wie man in Australien sagt, white blame games oder white redemption rituals.'
Methodisch folgt diese Untersuchung deshalb den Forschungen Sara Ahmeds, die
Weif3-Sein in Universititen phinomenologisch analysiert hat und tibertrigt diese auf
die Bildungsinstitution des kulturhistorischen Museums mit Sammlungen aus kolo-
nialen Erwerbszusammenhingen.” Denn Ahmeds Analysen der Abwehrmechanis-
men weifSer Institutionen sind auch fiir die Dekolonisationsarbeit an ethnologischen
Museen erhellend.” So reagieren auch dort privilegierte Personen in Machtpositio-
nen oftmals mit evasiven, defensiven und teils hochst aggressiven Verhaltensweisen
auf Kritik."” Derartige Verhaltensweisen sind gerade in der Restitutionsdebatte we-
niger die Ausnahme als die Norm. Seitens ethnologischer Sammlungen laufen seit
Jahrzehnten regelrechte Kampagnen zur Delegitimation der Eigentumsanspriiche
von BIPoC, die immer wieder darauf abzielen, Kritik umzuformen, abzuleiten oder
zu ignorieren. Derlei Praktiken werden aufgezeigt und diskriminierungssensibel

10 Soschlagtesbeispielsweise Fatima El-Tayeb vor, die in der vermeintlich universalistischen Samm-
lungspolitik des Humboldt Forums eine koloniale Kontinuitit weifSer Vorherrschaft feststellt.
Siehe hierzu ihre Ausfithrungen zur Legitimierung der Eigentumsanspriiche auf die Benin’schen
Bronzen in den Sammlungen der Stiftung PreufSischer Kulturbesitz durch Peter-Klaus Schuster.
In: El-Tayeb, Fatima: Undeutsch — Die Konstruktion des Anderen in der postmigrantischen Gesell-
schaft, Bielefeld 2016, S. 8off.

11 Arndt, Susan: Weifsein. Die verkannte Strukturkategorie Europas und Deutschlands. in: Maureen
Maisha Eggers, Grada Kilomba, Peggy Piesche, Susan Arndt (Hrsg.): Mythen, Masken und Subjekte.
Kritische Weiseinsforschung in Deutschland, Miinster 2005, S. 24-29, S. 28.

12 Batty, Phillip: White redemption rituals: Repatriating aboriginal secret-sacred objects, in:

Moving anthropology. Critical indigenous studies, Darwin 2006, S. 31-55: <www.academia.
edu/36025611/White_Redemption_Rituals_Reflections_on_the_Repatriation_of_Aboriginal_Se-
cret_Sacred_Objects>; abgerufen am 02.03.2021.

13 Ahmed, Sara: A phenomenology of whiteness, London 2007, S. 165.

Ahmed, Sara: Declarations of whiteness. The non-performativity of anti-racism, in: Borderlands
e-journal, 3.2004, 2. Archivierte Seite: <https://webarchive.nla.gov.au/awa/20050616083826/
http://www.borderlandsejournal.adelaide.edu.au/vol3noz_2004/ahmed_declarations.htm>;
abgerufen am 02.03.2021.

14  Siehe hierzu Kapitel 3.3. Museen und institutionalisiertes Weif3-Sein.

15 »Inassuming that we are over certain kinds of critique, they create the impression that we are over
what is being critiqued. Feminist and anti-racist critique are heard as old-fashioned and out-dated,
as based on identity categories that we are assumed to be over.«Sara Ahmed: Making Feminist
Points; 11.09. 2013 <https://feministkilljoys.com/2013/09/11/making-feminist-points>; abgerufen
am 02.03.2021.
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dekonstruiert, um sich der Institutionskritik von Gesellschaften anzunihern, die fiir
die Restitution gestohlener oder geraubter und in Museen ausgestellter Heiligtiimer
ihres Glaubens kimpfen.
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Abbildung o: Installationsansicht des Museo Del Oro in Bogota. Sewas der Tairona und Kédgaba/Kogi,
Foto: CB, 20.10.201



1. Kolonisierung und Musealisierung

2007 besuchte ein geistiger Fithrer der Kdgaba/Kogi namens Mama José Shibulata
Zarabata das Museo del Oro im kolumbianischen Bogota. Dort besichtigte er das be-
rithmte Gold der Tairona (Abbildung o) und iberbrachte den Kurator:innen eine un-
erwartete Botschaft: Die Mitglieder seiner Gesellschaft, so Mama Shibulata, seien
dessen eigentliche Eigentiimer:innen, da sie in einer ungebrochenen Traditionslinie
mit den Tairona stitnden. Er erklirte, dass diese »ausgestellten Dinge den Regen, die
Krankheiten und den Wind im Gleichgewicht halten kénnen«’ und dass sie im Mu-
seum »eingesperrt und ohne geistige Nahrung«" leiden. Deswegen forderte er ihre
Freilassung. Sein Restitutionsgesuch wurde jedoch abgelehnt. Als Begriindung gaben
Vertreter:innen des Museums an, es handle sich bei den Tairona-Goldarbeiten um ein
Menschheitserbe und dass das Museum sie an deren statt aufbewahre.” Die umstrit-
tenen Heiligtiimer sind nach wie vor im Besitz des Museo del Oro.

Dieser Konflikt ist exemplarisch fir die gesamte Restitutionsdebatte um koloniale
Museumssammlungen. Vielfach kritisieren Mitglieder der in ethnologischen Museen
reprisentierten Gesellschaften das Verfahren der Musealisierung an sich, das ihren
Werten und ihrer Lebensweise keinen Respekt zollt. Sie beleuchten damit nicht zuletzt
eine isthetische Inkompatibilitit ihrer Kulturen mit der Kulturtechnik Museum. An
der Behebung dieses systemischen Problems wird im Kontext zahlreicher Kolonial-
sammlungen gerade seitens der Museumsethnologie akribisch geforscht, die sich -
zurecht- in ihrer wissenschaftlichen Neutralitit und Legitimitat diskreditiert sieht.

Zahlreiche reformatorische Strategien sollen helfen, ethnologische Museen zu de-
kolonisieren. Doch obwohl deren institutionelle Verwicklungen in koloniale Gewalt-
verbrechen den Wesenskern ihrer Griindungsgeschichte ausmachen, sind Versuche,
diese Geschichte auszublenden oder zu relativieren weniger die Ausnahme als die
Norm. Mit dem senegalesisch-franzdsischen Restitutionsreport im Jahr 2018 schlug
wenigstens in Europa dann so etwas wie eine Stunde null der ethnologischen Museen.
Es konnte darin nachgewiesen werden, dass die zuvor statistisch nie vollstindig er-
fassten Sammlungen des Pariser Musée du Quay Branly aus den Gebieten siidlich der
Sahara zu einem Grofdteil im Zuge des franzosischen Kolonialismus beschafft wur-
den.” Durch eine detaillierte Provenienzforschung verdeutlichte diese Studie die his-
torische Verflochtenheit dieser Pariser Sammlung mit der gewaltvollen Geschichte
Frankreichs in Afrika. Ohne seine kolonial-militirische Expansion, so die erniichtern-
de Erkenntnis, wire diese Sammlung des Musée du Quay Branly nie entstanden.?

Der Restitutionsbericht zieht seitdem immer weitere Kreise und versetzt nicht nur
franzdsische Museen unter Zugzwang, sondern ebenso entsprechende Institutionen

16  Schulz, Roland: Die Botschaft der Grofien Briider, in GEO Magazin Nr. 06/2009, S.102.

17  Ebd., S.100.

18 Ebd.,S.102.

19  Sarr, Felwine und Bénédicte Savoy: The restitution of African cultural heritage. Toward a new
relational ethics, Paris 2018 <www.restitutionreport2018.com>; abgerufen am 29.1.2021.

20 Ebd,S.47f.
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in Deutschland. Auch ihren Sammlungen werden dhnliche Provenienzen unterstellt.
Im Blickfeld der Kritiken stehen die Staatlichen Museen zu Berlin und die Stiftung
Preuflischer Kulturbesitz mit ihren Bestinden »ethnologischer Objekte« bzw. kolonia-
ler Beute. Zahlreiche Gruppen, die an diesen Sammlungen Interesse nehmen, allen
voran Mitglieder der durch sie abgebildeten Kulturen aus postkolonialen Gebieten,
aber auch BIPoC mit deutschem Pass im Allgemeinen, fithlen sich von diesen Insti-
tutionen ausgegrenzt und diskriminiert. Sie bestehen auf Mitspracherechten bei der
Interpretation und Prisentation ihres Kulturerbes, wenn nicht gar auf alleinigem Be-
stimmungsrecht, sie fordern die Restitution identititsstiftender Kulturgiiter und ver-
langen Reparationen fiir historische Verbrechen an ihren Gesellschaften.

Vor diesem Hintergrund kommt es auch in Deutschland immer wieder zu kultu-
rellen Missverstindnissen und Konflikten wie dem zwischen Mama Shibulata und
dem Museo del Oro. Diese sind dann besonders aufgeladen, wenn sie sich um Hei-
ligtiimer lebender Kulturen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen drehen. Dazu
zihlen insbesondere Ikonen von Gottheiten, Prisenzen hoherer Michte, zeremonielle,
religise oder magische Artefakte und nicht zuletzt menschliche Uberreste als Sitz der
Ahnen, darunter Gebeine, Haar- und Blutproben, aber auch Stimmaufzeichnungen
und fotografische Abbildungen.”

Es geht Vertreter:innen ihrer Glaubensgemeinschaften bei ihren Restitutionsfor-
derungen weniger oder gar nicht um wirtschaftlichen Ausgleich, auch nicht (oder nur
sehr selten) darum, Objekte einer Sammlung oder eines Museums A fiir eine Samm-
lung oder ein Museum B einzuklagen. Sie wollen vielmehr nach Jahren der unfrei-
willigen Trennung ihren Gottheiten dienen, profanierendem Verhalten gegeniiber
hoheren Michten Einhalt gebieten oder aber ihren Ahnen Seelenfrieden verschaffen.
Sie fithlen sich hiufig nicht nur von weifSen Personen und Institutionen rassistisch dis-
kriminiert, sondern empfinden sich auch in Bezug auf ihre spirituellen Werte und in
ihrer religiésen Freiheit diskriminiert. Die Intersektionalitit, also die Kreuzung und
wechselseitige Potenzierung dieser Diskriminierungserfahrungen erschwert ihre Be-
mithungen um Restitution enorm.” RegelmifRig werden Diskurse verschoben und
ihre Interessen im Vergleich zu denen der Museen als zweitrangig eingestuft. So be-
harren viele Museumsdirektionen kurzum auf einem generellen Verbot jedweden re-
ligiosen Einsatzes ihrer historischen Sammlungen von Heiligtiimern, weil sie es als
unmoglich ansehen, allen Glaubensrichtungen der von ihnen ausgestellten Kulturen
mit deren vielschichtigen Protokollen und Anspriichen je gerecht werden zu kénnen.?
Rassismusvorwiirfe werden so ausgehebelt.

Auf einer Konferenz des Musée du Quay Branly zum Umgang mit sakralen Ob-
jekten im Jahr 2006 stellten einige Redner:innen die Defunktionalisierung religioser
Objekte noch als idealen Ansatz fiir die Museen dar, mit Heiligtiimern aus kolonialen

21 ICOM (Hrsg): Ethische Richtlinien fiir Museen von ICOM, Seoul, 2004. Uberarbeitete 2. Auflage
der deutschen Version 2006 <https://icom-deutschland.de/images/PDF/icom_ethische_richt-
linien_d_2010.pdf>; abgerufen am 28.1.2021.

22 Crenshaw, Kimberlé: Demarginalizing the intersection of race and sex: A black feminist critique of
antidiscrimination doctrine, feminist theory and antiracist politics, in: University of Chicago Legal
Forum 1989 <https://chicagounbound.uchicago.edu/uclf/vol1989/iss1/8/>; abgerufen am 28.1.2021.

23 Latour, Bruno: Le dialogue des cultures: Actes des rencontres inaugurales du Musée du Quai Branly
(21juin 2006), Arles 2007, S.157.
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Kontexten umzugehen. Sie argumentierten, es liefSen sich nur so demokratische Pri-
sentationen realisieren, die nicht das eine Exponat iiber das andere stellen.?* Dabei
fordert der Internationale Museumsrat ICOM im Kontext solch kulturell sensibler
Sammlungen zumindest eine respektvolle Wahrung der Vorstellungen und Glaubens-
grundsitze spiritueller Interessengruppen. Gleichwohl bedeckt hilt sich der Deutsche
Museumsbund und belisst die Frage nach einem angemessenen Umgang mit Samm-
lungen aus kolonialen Kontexten im Ermessensspielraum der Museen selbst.?* Sowohl
auf nationaler als auch auf internationaler Ebene gibt es also keine juristischen Ver-
bindlichkeiten, die den Umgang mit Heiligtiimern lebender Kulturen aus kolonialen
Kontexten in Deutschland regulieren.

Die Diskriminierung von BIPoC durch kulturhistorische Museen mit kolonialen
Sammlungen erweist sich indes als ein strukturelles Problem. Frithere Mitarbeiter:in-
nen dieser Institutionen haben in der Zeit des historischen Kolonialismus vermeint-
liche Belege fiir die Andersartigkeit fremder Kulturen tiberhaupt erst geschaffen,
indem sie deren kulturelle Leistungen als primitive von den eigenen, angeblich hoch-
kulturellen, raumlich trennten.?® Bildwerke von WeifSen prisentierten WeifSe immer
schon als identititsstiftende Objekte einer europiischen Entwicklungsgeschichte in
den Kunstmuseen, Bildwerke von BIPoC wurden hingegen in Vélkerkundemuseen,
also riumlich wie institutionell geschieden prasentiert, anonymisiert und dabei nicht
selten primitivistisch beschrieben. Oft wurden ihre Bildwerke auch mit vor- und
frithgeschichtlichen Objekten aus Europa gleichgesetzt. Die Haltung der Museums-
gemeinschaft wirkte sich somit von vornherein segregierend und diskriminierend
aus. Sie trennte willkiirlich zwischen einem »wir« und »den anderen« gemaf binirer
Denkmuster wie vernunftbegabt und zuriickgeblieben, modern und alt oder auch gut
und bose. Dieser Matrix folgend wurden komplexe Formen der Diskriminierung tiber
die Zeit hinweg institutionalisiert, so z. B. in musealen Sparten und Sortimenten, in
der Auswahl von Exponaten fiir Dauerausstellungen, in ihren Beschilderungen und
den sie umgebenden Architekturen, in musealen Konventionen wie Berithrverboten,
in Asthetik- und Bildbegriffen und vielem mehr. Selbst wenn heutige Museumsange-
stellte das explizit rassistische Denken aus der Zeit der Volkerkundemuseen grund-
sitzlich ablehnen, bleibt die Diskriminierung von Schwarzen, PoCs oder indigenen
Statusgruppen in den Strukturen der ethnologischen Museen fest eingeschrieben und
wirksam.

Der Diskurs um eine Dekolonisation ethnologischer Museen zielt darauf ab, der-
lei Diskriminierungen abzubauen, etwa durch Thematisierung des Kolonialismus,
durch Aufarbeitung und Sichtbarmachung kolonialer Provenienzen, durch Rekrutie-

24 Ebd.

25  ICOM (Hrsg): Ethische Richtlinien fiir Museen von ICOM, Seoul, 2004. Uberarbeitete 2. Auflage
der deutschen Version 2006 <https://icom-deutschland.de/images/PDF/icom_ethische_richt-
linien_d_2010.pdf>; abgerufen am 28.1.2021. Deutscher Museumsbund: Leitfaden. Umgang mit
Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten, 2. Fassung 2019 <www.museumsbund.de/wp-content/
uploads/2019/08/dmb-leitfaden-kolonialismus-2019.pdf>; abgerufen am17.7.2020.

26 Dieses Procedere beschreibt Barbara Kirshenblatt-Gimblett wie folgt: »... ethnografic objects are
objects of ethnography. They are artifacts created by ethnographers when they define, segment,
detach, and carry them away.« In: Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: Destination culture: Tourism,
museums and heritage, Los Angeles, London 1998, S. 2.
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rung und Integration von Mitgliedern der im Museum reprasentierten sozialen und
kulturellen Statusgruppen oder durch die Zusammenfithrung von ethnologischen
Sammlungen und Kunstsammlungen. Gerade letzteres ist eine vielbeschworene Stra-
tegie, die seit einigen Jahren die ethnologischen Museen mafigeblich bestimmt. Zeit-
genossische Kiinste werden dabei als pridestiniert angesehen, um Zeigemethoden zu
inspirieren, mit denen vermeintliche Defizite der bisherigen Prisentation von Ethno-
graphica ausgeglichen werden kénnen und das Museum neu legitimiert werden kann.
Dies geht jedoch von der Primisse aus, dass das kulturhistorische Museum an sich
einen systemischen Spielraum aufweist, der im Kontext von Kolonialsammlungen
noch nicht ausgeschépft ist und der, wiirde er beispielsweise durch zeitgendssische
Kunst erschlossen, auch aus Sicht derjenigen eine angemessene Form des Umgangs
mit ihren Kulturgiitern bote, welche deren Gegenwart dort bislang kritisieren. Viele
Mafinahmen der Dekolonisation ethnologischer Museen scheinen von der Vorstellung,
wenn nicht Hoffnung, geprigt zu sein, dass sich die Probleme, die durch die Musea-
lisierung kolonialer Beute entstanden sind, auch system-, also museumsintern lésen
lassen. Das Verfahren der Musealisierung an sich wird dabei jedoch kaum in Frage
gestellt. An dem Punkt setzt diese Studie an.

Wie verindert die Kulturtechnik Museum Heiligtiimer lebender Kulturen aus ko-
lonialen Erwerbszusammenhingen? Welche dsthetischen und ontologischen Trans-
mutationsprozesse durchlaufen sie dabei? Und wo beginnt da die Diskriminierung?
Um diesen Fragen nachzugehen, werden im Folgenden verschiedene Fille von musea-
lisierten Heiligtiimern kolonisierter Gesellschaften untersucht. Die Auswahlkriterien
fur diese Beispiele waren

(2) Materialitit, Physis und Tangibilitit;

(b) traditionelle spirituelle Relevanz fiir eine lebende Glaubensgemeinschaft;

(0 koloniale Provenienz wie Raub, Diebstahl, Ubervorteilung und eine direkt oder
indirekt bekannte Forderung nach Restitution seitens ihrer Glaubensgemein-
schaften;

(d) Heterogenitat der Vergleichsobjekte untereinander zum Zweck der Herleitung
eines Standards fiir die Museen sowie

(e) das Vorhandensein der Vergleichsobjekte innerhalb ein und derselben
Museumssammlung, um etwaige unbekannte Faktoren wie zum Beispiel unter-
schiedliche Sammlungsstrategien auszuschliefRen.

Gemif} den genannten Kriterien wurden aus der Sammlung der Stiftung Preufi-
scher Kulturbesitz folgende Gruppen von Heiligtiimern lebender Kulturen aus ko-
lonialen Erwerbszusammenhingen als »Forschungsgegenstinde« herangezogen:

Tjurringas der Arrernte, Benin’sche Bronzen und Sewis der Kogi.

Das Verfahren ihrer Musealisierung wurde definiert als eine Reihe von sich gegen-
seitig durchdringenden, jedoch fir diese Untersuchung separierten Operationen,
angefangen mit ihrer (1) Isolation und Deterritorialisierung, fortgesetzt in ihrer
(2) Asthetisierung und Disziplinarisierung und vorliufig abgeschlossen in ihrer
(3) Historisierung.
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Die vorliegende Untersuchung setzt an diese exemplarischen Problemfille der Res-
titutionsdebatte das Instrumentarium der kritischen Weif3-Seins-Forschung an, um
die Transmutationsprozesse des kulturhistorischen Museums im Zusammenhang
mit Heiligtiimern lebender Kulturen diskriminierungskritisch zu evaluieren. Sie be-
absichtigt aber nicht, ein besseres Museum zu schaffen (das ist von sekundirer Be-
deutung), sondern dessen dsthetische Eigenschaften zu benennen, durch die BIPoC
hinsichtlich des Umgangs mit ihrem zumal religiésen Kulturerbe potenziell diskrimi-
niert werden.
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Abbildung1: Das Fabergé-Museum in Baden-Baden, Foto: Gerd Eichmann, CC BY-SA 4.0, 2021



2. Kulturell sensible Objekte?

2.1 Some objects say »Hello!«

Stellt man den Kurator:innen ethnologischer oder kulturhistorischer Museen die
sprichwortliche Gretchenfrage”, erhilt man sehr unterschiedliche Antworten: »Was
denken Sie? Bergen religiose Objekte in ihren Sammlungen tatsichlich spirituelle
Krifte?« Manchen ist diese Frage unangenehm, weil Glauben fiir sie als Wissenschaft-
ler:iinnen eine Privatangelegenheit darstellt. So meinte der ehemalige Kurator der
Ozeanienabteilung am Ethnologischen Museum Dahlem Markus Schindlbeck, die
Kraft religiéser Objekte sei blo das »Ergebnis von individuellen Bedeutungszuschrei-
bungen. Alles spiele sich nur im Kopf ab, alles sei nur eine Frage der Perspektive.«*®
Anita Herle vom Museum of Archaeology and Anthropology in Cambridge hingegen
beschreibt ihre mit religidsen Objektsammlungen gemachten Erfahrungen anders.
Sie behauptet, »Some objects say >Hello/«*

Manche Dinge in den Depots des MAA hitten Sie im Laufe ihrer Karriere immer
wieder auf eine aufRergewdhnliche, ja unerklirliche Weise angesprochen, eine Aussa-
ge, die Riickschliisse auf Begebenheiten zulisst, die fiir Wissenschaftler:innen wie sie
wohl unerklarlich sind. Kénnen sich Objekte, die allein schon aus grammatikalischer
Sicht ein dem Subjekt Unterworfenes sind, dessen Kontrolle entziehen? Konnen sie
auf mysteriose Weise gar ein Eigenleben besitzen? Ein konkreter Fall, in dem solch
eine mysteriose Lebendigkeit von Sammlungsobjekten den Museumskurator:innen
Ritsel aufgab, ereignete sich in der Nacht vom 1. auf den 2. Juli 2011 im Baden-Badener
Fabergé-Museum (Abbildung 1):

»Zwei Buddha-Figuren von C. Fabergé stiirzten in der Vitrine vom Glasregal herab auf
den Vitrinen Boden [sic]. Die Glasscheibe aus Securit-Glas platzte und brach in tau-
send Splitter aus unerklarbarem Grund. Wir schliefden dabei jegliches Verbrechen
bzw. AuRenverschulden aus, die Auflenwande und de [sic] Boden der Vitrine blieben
zum Glick unbeschadigt. Der Kopf des griinen Buddhas aus Nephrit trennte sich vom
Korper, die Museumsrestauratoren jedoch sicherten zu, dass die Objekte erfolgreich
restauriert werden kénnen. Der Buddha aus Bowenit (helle Jade), bekannt als Onas-
sis Buddha, verlor beim Sturz seine Hande, die wurden ebenso problemlos instand-
gesetzt. Dieser Buddha wurde vom Fabergé Museum im Juni 2008 fiir mehr als 1,4
Mio. britische Pfund (iiber 1,65 Mio. Euro) beim Auktionshaus Christie’s erworben. Der
Onassis Buddha gehérte dem beriihmten griechischen Reeder und Milliardar Aristo-
teles Onassis und befand sich auf seiner Jacht>Christina.

27 »Nunsag, wie hast du’s mit der Religion? Du bist ein herzlich guter Mann, allein ich glaub, du haltst
nichtviel davon ..« Margarete zu Faust in Johann Wolfgang von Goethes Faust I., Vers 3415.

28  Soerklarte es Markus Schindlbeck auf der Konferenz »discussing [open] secrets«, Humboldt Lab
Dahlem am 21.11.2014, Ethnologisches Museum Dahlem, Staatliche Museen zu Berlin. Aus meinen
personlichen Aufzeichnungen.

29  Balzar, Christoph: Some objects saysHello!s, in: Religion (Magazin der Kulturstiftung des Bundes
24), Halle an der Saale 2015, S. 21f.
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Abbildung 2: Foto aus dem Pressebericht des Fabergé Museums Baden-Baden zum Schaden an zwei
ausgestellten Buddha-Figuren; Foto: Fabergé Museum Baden-Baden, 4.7.20m

Spater schenkte er den Buddha seiner Frau Jacqueline Kennedy Onassis, Witwe des
USA Prasidenten J. F. Kennedy. Wir untersuchen den Vorfall und seine Ursachen. Bis-
her ist es unklar, wie eine Glasscheibe aus dem Sicherheitsglas, die auf eine Belastung
von 16 kg laut Herstellerangaben ausgelegt ist, plétzlich zusammenbrechen konnte.
Das Gesamtgewicht der beiden Figuren Ubersteigt 3,0 kg nicht. Ohne sich des Aber-
glaubens beschuldigen zu lassen, werden wir die Buddha-Figuren trotzdem in zwei
verschiedenen Vitrinen unterbringen.«*

Dieser Pressebericht des Fabergé-Museums verdeutlicht, wie sehr fiir die Angestellten
bei allem wissenschaftlichen Auftreten ihr eigener Aberglaube ein Thema war. Man
kann nur mutmafien, welche Geschichten sie insgeheim dem Zwischenfall andichte-
ten (sieche Abbildung 2). Hitte man die beiden Objekte vielleicht nicht zusammenstel-
len diirfen? Ist ein Ego wie das des Milliardirs Onassis gar unvereinbar mit der Bud-
dha-Natur? Hat der Onassis-Buddha vielleicht versucht, den anderen zu erwiirgen,
ihm dabei den Kopf abgerissen und sind ihm deswegen, ganz im Sinne des Karmas,
selbst die Hinde abgebrochen? Es sind Zuschreibungen. Und es koénnten gleichwohl
Beschreibungen von Wirklichkeiten sein, die sich lediglich dem Begriffsvermdgen der
Anthropologie entziehen. Der Pressebericht lisst viele Lesarten zu, unter anderen, wie
gering manch Museumswissenschaftler:in die Méglichkeit einschitzt, dass Samm-
lungsobjekte wie diese beiden Buddha-Figuren auf ihre Weise lebendig sein kénnen.

30 Ausdem Pressebericht: Fabergé Museum (Hrsg.): Zwischenfall mit Buddha-Figuren, Presse-
erklarung vom 4.7.2011, <http://www.faberge-museum.de/show.php?news&nid=32>; abgerufen
am 02.03.2021.
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Und er zeigt zugleich auf, dass bei den Mitarbeitern des Museums trotzdem ein un-
behagliches Gefithl aufgekommen war. Im Kontext kulturhistorischer Museen und
ihrer ethnologischen Sammlungen gibt es viele solcher Fille, in denen die sikularen
Weltanschauungen der Wissenschaft und spezifische religigse Vorstellungen aufein-
anderprallen. Die Schnittmenge der Sammlungsobjekte, um die es dabei geht, lisst
sich auf unterschiedliche Weisen markieren und eingrenzen. Manche der diskursiib-
lichen Allgemeinbegriffe sind dafiir besser geeignet als andere und verfehlen dennoch
ihr Ziel, wertfrei zu sein. Die vorliegende Arbeit wird solche Sammlungsobjekte als
Heiligtiimer lebender Kulturen bezeichnen und die Beweggriinde dazu im Folgenden
sukzessive entfalten. Die Einfithrung dieses Begriffs soll die diskursspezifische Spra-
che der Restitutionsdebatte prizisieren helfen, um spirituelle Entititen, Gottheiten
oder Ahnen verschiedener Kulturen nicht zu objektivieren.

Der wohl umfassendste Sammelbegriff fiir ethnologische Objekte, denen man
eine mysteridse Lebendigkeit zuschreibt, ist der der kulturell sensiblen Sammlungen.
Objekte, die von den Gesellschaften, innerhalb derer sie entstanden sind, als religios,
kultisch, magisch oder heilig verstanden werden, bezeichnet der Internationale Mu-
seumsrat ICOM in seinen ethischen Richtlinien fiir Museen zusammenfassend als
»Kulturell sensible Gegenstinde und Materialien«<® oder kiirzer: als kulturell »sensible
Objekte«*?. 2021 hat der Deutsche Museumsbund seinen Leitfaden zum Umgang mit
Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten in itberarbeiteter Form herausgegeben und
darin die Definition kulturell sensibler Objekte weiter prazisiert:

»Von kulturell sensiblem Sammlungsgut spricht [der Deutsche Museumsbund; der
Autor] bei menschlichen Uberresten [wie Gebeinen, Haar- und Blutproben; der Autor]
und mitihnen assoziierten Grabbeigaben, religiosem und zeremoniellem Sammlungs-
gut sowie Herrschaftszeichen. [..] Aber auch Alltagsgegenstinde konnten/kdnnen zu
kulturell sensiblem Sammlungsgut werden, wenn sie beispielsweise in religiose oder
zeremonielle Handlungen eingebunden wurden/werden. [..] Fiir einige Gesellschaf-
ten ist auch die Abbildung Verstorbener sensibel, was fiir den Zugang zu historischen
Film- und Fotosammlungen relevant sein kann. Fotografien, Zeichnungen, Abformun-
gen, anthropometrische Daten, Film- und Tonaufnahmen Angehériger der Herkunfts-
gesellschaften konnen daher aus ethischen Griinden ebenfalls als kulturell sensibles
Sammlungsgut verstanden werden.«*

Vermischungen dieser Gruppen untereinander sind weniger die Ausnahme als die
Norm, beispielsweise dann, wenn menschliche Uberreste wie Knochen oder Haar
in zeremonielle Gebrauchsgegenstinde eingearbeitet sind, wie etwa bei Knochen-
floten oder bei Schniiren, die aus menschlichem Haar gefertigt sind. Der Deutsche

31 ICOM (Hrsg): Ethische Richtlinien fiir Museen von ICOM, Seoul, 2004. Uberarbeitete 2. Auflage
der deutschen Version 2006 <https://icom-deutschland.de/images/PDF/icom_ethische_richt-
linien_d_2010.pdf>; abgerufen am 02.03.2021.

32 Ebd,S.19.

33 Deutscher Museumsbund e. V.: Leitfaden Umgang mit Sammlungsgut aus kolonialen
Kontexten, 3. Fassung 2021. <www.museumsbund.de/wp-content/uploads/2021/02/leit-
faden-zum-umgang-mit-sammlungsgut-aus-kolonialen-kontexten-web.pdf>; abgerufen am
9.3.2021.
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Museumsbund problematisiert an dieser Stelle bereits, dass die Praxis, menschliche
Uberreste in musealen Sammlungen als ,Objekte’ zu bezeichnen, entmenschlichend ist,
bietet aber keinen alternativen Begriff an. Was den Umgang mit derlei kulturell sen-
siblen Sammlungen anbelangt, prizisiert der Internationale Museumsrat ICOM:

»2.5 Kulturell sensible Gegenstiande und Materialien

Sammlungen, die menschliche Uberreste oder Gegenstinde von religidser Bedeutung
enthalten, sollen nur angenommen werden, wenn sie sicher untergebracht und res-
pektvoll behandelt werden kénnen. Dies muss in einer Art und Weise erfolgen, die
vereinbar ist mit professionellen Standards und den Interessen und Glaubensgrund-
sitzen der Gemeinschaft, ethnischer oder religioser Gruppen, denen die Objekte ent-
stammen und soweit diese bekannt sind. [..]

4.3 Ausstellung sensibler Objekte

Die Ausstellung von menschlichen Uberresten und Gegenstinden von religioser Be-
deutung muss unter Einhaltung professioneller Standards erfolgen und, soweit be-
kannt, den Interessen und Glaubensgrundsitzen der gesellschaftlichen, ethnischen
oder religiésen Gruppen, denen die Objekte entstammen, Rechnung tragen. Die Ob-
jekte sind mit Taktgefiihl und Achtung vor den Cefiihlen der Menschwiirde, die alle
Volker haben, zu prasentieren. [..]

4.4 Entfernung aus 6ffentlichen Ausstellungen

Wiinschen betroffener Gruppen nach der Entfernung von menschlichen Uberresten
oder Gegenstanden von religioser Bedeutung aus der 6ffentlichen Ausstellung muss
umgehend und mit Respekt und Sensibilitit begegnet werden. Auf Anfragen beziig-
lich der Riickgabe solcher Cegenstande ist entsprechend zu reagieren. Museen sollen
fiir die Beantwortung solcher Anfragen klare Richtlinien definieren.<**

Kulturell sensiblen Objekten gegeniiber sind aus Sicht ihrer kulturellen Gemeinschaf-
ten nur bestimmte Verhaltensweisen angemessen. Solches Verhalten ist zum einen
iberliefert, zum anderen intuitiv bekannt. Demut und Hingabe mdgen wiinschens-
werte Gefithlsiuferungen im Umgang mit derartigen »Objekten« sein, wahrend an-
dere ihnen entgegengebrachte Emotionen wie Wut oder Gefiithle wie Hunger Tabus
darstellen koénnen.* Die damit beschriebene Sensibilitit solcher Sammlungsobjekte
bedeutet also, dass dem Objekt besondere Verhaltensweisen entgegengebracht wer-
den miissen, um nicht die Gefiithle der Menschen zu verletzen, fiir die sie etwas Leben-
diges sind. Seitens des ICOM wird von Museumspersonal deshalb erwartet, nichts zu
unternehmen, was den Werten und Wiinschen von Menschen widersprechen konnte,
die aufgrund ihrer Enkulturation in einer solch affektiven Beziehung zu »kulturell
sensiblen Gegenstinden und Materialien« oder »sensiblen Objekten« stehen. Beide

34 ICOM (Hrsg.): Ethische Richtlinien fiir Museen von ICOM, Seoul, 2004. Uberarbeitete 2. Auflage
der deutschen Version 2006 <https://icom-deutschland.de/images/PDF/icom_ethische_richt-
linien_d_2010.pdf>; abgerufen am 02.03.2021.

35 Sozum Beispiel das Tabu, in der Prasenz von Tikis neuseeldndischer Maoris zu essen; Derlon,
Brigitte und Marie Mauzé: »Sacred«or »sensitive« objects <http://www.necep.net/papers/
0S_Derlon-Mauze.pdf>; abgerufen am12.09.2014, S.10.
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Ausdriicke meinen also, dass Museumskurator:innen mit derartigen Sammlungen auf
eine Weise umgehen sollen, die den Wiinschen dieser Menschen gerecht wird. Anders
ausgedriickt verweist diese Sensibilitit also auf eine soziale Verpflichtung gegeniiber
Mitgliedern der Kulturen, fiir die kulturell sensible Objekte eine mysteriose Lebendig-
keit bergen. Diese Richtlinien verlangen also nicht, solchen »Dingen« auch selbst ein
Eigenleben zuzusprechen und sie als empfindsam oder sensibel aufzufassen bezie-
hungsweise der Meinung zu sein, dass sie, wie beispielsweise im Falle von Uberresten
Verstorbener, nach wie vor in Verbindung mit deren Geist oder Seelen stehen.

Kulturell sensible Gegenstinde und Materialien sind aber nicht die einzigen Be-
griffe, mit denen eine Eingrenzung der Sinnmenge besagter Museumssammlungen
versucht wird. Alternativ spricht man auch von religiosen Objekten, im englischspra-
chigen Diskurs von sacred objects, im deutschsprachigen Raum wiederum von sakra-
len Objekten, synonym dazu von heiligen Objekten oder auch von auereuropiischen
Kunstobjekten. Die Begriffe der religiosen, sakralen oder heiligen Objekte beschrei-
ben dabei ihre spezifischen Funktionen in der Gesellschaft. Sie gehorten vor ihrer
Musealisierung in den sozialen Bereich der Religion, nicht jedoch in den Bereich des
Alltiglichen. Sie haben oder hatten in threm ehemaligen Kontext eine weltordnende
Funktion. Ahnlich verhilt es sich mit animistischen Objekten, die beispielsweise im
westafrikanischen Voudou als »beseelt«*® aufgefasst werden, wobei innerhalb dieser
Vorstellung grundsitzlich alles von Geist durchdrungen ist. Die gelegentliche Bezeich-
nung solcher Dinge als aufiereuropiische Kunstobjekte deutet schlieflich darauf hin,
dass das jeweilige Sammlungsobjekt mit einer dhnlichen Absicht erschaffen worden
sein soll, wie solche Objekte, die im Kontext europdischer Kulturen als Kunstwerke
produziert wurden und somit auf dhnliche Weise zweckfrei sind, weswegen sie Teil
des westlichen Wertesystems sein kénnen.

Trotz der enormen Diversitit haben die bereits genannten Begriffe sensibler, re-
ligioser, sakraler oder kiinstlerischer Objekte, Gegenstinde oder Materialien grund-
sitzlich folgendes Problem gemein: Die Betonung, dass es sich jeweils um Objekte
handelt. Das Wort Objekt ist in diesem Zusammenhang deshalb problematisch, weil
es im geldufigen Sprachgebrauch westlicher Kulturen etwas im grammatikalischen
Sinne einem Subjekt Unterworfenes ist, so wie auch Objekte der Begierde. Im Falle
von gottlichen Michten oder geistigen Wesen, die in kulturell sensiblen Objekten ,,an-
wesen“und auch bei menschlichen Uberresten mag eine sprachliche Bezugnahme mit
dem Begriff des Objekts im Sinne einer Sache oder gar eines Neutrums aber respekt-
los und falsch anmuten. Dies kann nicht nur die Bedeutung dessen verfehlen, was es
aus Sicht mancher Glaubensgemeinschaften zu erfassen gilt, sondern sogar Anstof3
bei ihnen erregen. Ein solcher Anstof3 erregender Zwischenfall ereignete sich im Vor-
feld der Ausstellung »S’abadeb — The Gifts« im Oktober 2008 im Seattle Art Museum
und verdeutlicht die Problematik versachlichender Sprache im Kontext kulturell sen-
sibler Objekte. In dieser Ausstellung zeigten nordamerikanische Salish sowohl tradi-
tionelle als auch zeitgendssische Aspekte ihrer Kultur.

36 Vgl lat.:anima, -ae: Seele, Atem, Ceist, Leben, Gemiit, Hauch, Lebenskraft, Lufthauch, Seelen der
Verstorbenen, Wind.
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»The entrance of Sabadeb welcomed the visitor with a multi-channel audio-track,
featuring different voices from the Salish community, representing multiple facets of
community culture. In the north eastern gallery space, Salish artist Susan Parvel sang
a healing song, as she opened the blanket she had made especially for the museum’s
collection.«*’

Die Salish-Kiinstlerin Susan Parvel hatte eigens fiir diese Ausstellung eine besondere
Decke angefertigt, die erste dieser Artseit etwa 100 Jahren.* Glaubige Salish betrach-
ten und behandeln solche Decken als lebendige Wesen. Fiir Parvel war diese Decke
ein Geist weiblichen Geschlechts. Diese Besonderheit sollte fiir die ohnehin schon
umfangreichen, historischen Museumssammlungen ihrer Kultur auf kiinstlerische
Weise vermittelt werden. Im Vorfeld der Ausstellung beauftragten deswegen Khadija
von Zinnenburg Carroll und Alex Schweder von LOOK Exhibition Design® ihren Co-
Autor und Filmemacher John Grade, ein dokumentarisches Video iiber die Decke an-
zufertigen. Als Grade Parvel bat, die Decke umzudrehen, um diese von der Riickseite
filmen zu konnen, kam es zu einem kulturellen Fauxpas. Da er die besondere Natur
der Decke als weiblicher Geist nicht vollends verstanden hatte, sagte er: »Please, turn
it around!«*° Diese Art der Bezugnahme auf die Decke als ein Neutrum, als ein Objekt,
war, so die Uberzeugung traditionell gliubiger Salish, fiir den Geist der Decke weit
mehr als nur beleidigend. Die Worte des nichts ahnenden Kameramannes hatten den
Geist laut Parvel verletzt. Um ihn zu heilen, sang sie ihm ein rituelles Lied vor, welches
John Grade trotz der angespannten Situation auf Video aufzeichnete.

Das kulturelle Missverstindnis war nicht zuletzt linguistischer Natur. Parvel war
sowohl mit der Sprache der Salish als auch mit der englischen vertraut, der Filme-
macher John Grade nur mit der englischen. Den beiden Sprachfeldern liegen sehr
unterschiedliche Auffassungen dessen zu Grunde, was lebendig sein kann und was
nicht. Hitte der Filmemacher im Vorfeld der Begegnung jene fiir Parvel unverhan-
delbaren kulturellen Normen gekannt und hitte er unter Umstinden gesagt »Please,
turn her aroundl«, hitte sich die Szene moglicherweise anders abgespielt. Obgleich
ihm und dem Team von LOOK die Moglichkeit eines solchen Fehltritts im Vorfeld
nicht bewusst war, vermochten sie dennoch die Situation in eine fir alle Beteiligten
zufriedenstellende Richtung zu lenken. In Folge dieses Konflikts entschieden sie sich
gemeinsam mit Parvel, genau dieses Missverstindnis selbst zum Gegenstand der Aus-
stellung zu machen, da es die kulturellen Komplexititen und Sensibilititen (gegen-
iiber) der Decke verdeutlichte. Das letztlich im Museum gezeigte Video, in dem Parvel
unter Trinen dem Geist ein heilendes Lied vorsingt, zeichnete ein deutliches Bild ihrer
Beziehung zu dieser Decke als die zu einem geliebten fithlenden Wesen.

Um sprachlichen Missverstindnissen und potenziellen Kulturkonflikten vorzubeu-
gen, sollte der Begriff des Objekts also maoglichst vermieden werden. Es gilt, einen
nicht in dieser Weise belasteten Ausdruck zu finden. Hier sei noch einmal die ein-

37 vonZinnenburg Carroll, Khadija: Object to project: Artists’ interventions in museum collections,
in: Christopher Marshall (Hrsg.): Sculpture and the Museum, London 2012, S. 216—239.

38 Siehe hierzudie Dokumentation auf der Ausstellungsseite des Seattle Art Museum: <http://www1.
seattleartmuseum.org/exhibit/interactives/sabadeb/flash/index.html>; abgerufen am 14.8.2017.

39 DasUnternehmen »LOOK exhibition design«wurde mittlerweile aufgelost.

40  Auseinem personlichen Gesprach mit Dr. Khadija von Zinnenburg Carroll, 27.7.2015.
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gangs genannte Gruppe von kulturell sensiblen Objekten aufgezihlt: Ikonen von Gott-
heiten, Realprisenzen hoherer Michte oder geistiger Wesen, zeremonielle, religiose
oder magische Gebrauchsgegenstinde und nicht zuletzt menschliche Uberreste als
Sitz der Ahnen, aber auch Stimmaufzeichnungen sowie fotografische und filmische
Dokumente.” Was ist es also, was sich in diesen Phinomenen zeigt? Es ist das, was
Menschen auf je spezifische Weise heilig ist.

2.2 Das Heilige

Wenn ein kulturell so aufgeladener Begriff wie der des Objekts bei der Beschreibung
kulturell sensibler Sammlungen schon unzulinglich ist, warum sollte dann ein an-
derer, anscheinend ebenso polyvalenter Ausdruck wie der des »Heiligen« nicht auf
dhnliche Weise problematisch sein, wenn nicht sogar noch mehr? Nicht nur in den
Diskursen der Anthropologie und Ethnologie ist das Begriffsfeld »des Heiligen« stark
belastet. Brigitte Derlon und Marie Mauzé betonen, dass »das Heilige« als Terminus
im 19. und frithen 20. Jahrhundert zwar noch wissenschaftlich gebriuchlich war, also
in einer Zeit, in der es ein vitales akademisches Interesse an den Urspriingen der Reli-
gion gab. Im Zuge strukturalistischer Entwicklungen bildete sich jedoch der Konsens
heraus, dass der Begriff »des Heiligen« ethnologisch betrachtet unhaltbar ist.** Dem
Heiligen konne keine transkulturelle Giiltigkeit zugesprochen werden, weil von Kultur
zu Kultur die Vorstellungen dessen stark variieren, was wann und wie heilig ist und im
Gegensatz dazu moglicherweise sogar als profan gilt.*®

»Le sacré, bien quomniprésent dans la culture traditionnelle, ne peut contaminer
toutes choses. Il se découpe toujours sur un fond de réalités non sacrées, dépourvues
de puissance numineuse. Le sacré doit donc se comprendre autant parce qu'il est que
parce quil n'est pas. Loin d’étre une notion sui generis, le sacré ne peut se définir que
relationnellement.«**

Das Wort »heilig« lasst innerhalb einer dichotom geprigten Denktradition immer
schon ein Nicht-Heiliges, Profanes mitschwingen. Der Begriff wurde zurecht aus
dem ethnologischen Diskurs ausgeschlossen. Selbst dann, wenn eine Kultur nie eige-
ne Konzepte zur Aufteilung der Welt in Heiliges und Profanes aus sich selbst heraus
entwickelt hat, bestehen spitestens seit der Translokation ihrer Giiter in sikular aus-

41 ICOM (Hrsg.): ICOM Code of Ethics for Museums, Seoul 2004, 2013 <www.ecsite.eu/sites/default/
files/code_ethics2013_eng.pdf>; abgerufen am 02.03.2021.

42 Derlon, Brigitte und Marie Mauzé: »Sacred«or »sensitive« objects.
<http://www.necep.net/papers/OS_Derlon-Mauze.pdf>; abgerufen am12.09.2014, S. 2f.

43 Vgl. Gaskell, lvan: Sacred to profane and back again, in: Andrew McClellan (Hrsg.):

Artand its publics. Museum studies at the millennium, Oxford 2003, S. 149—161, S. 159.

44 Wunenburger, Jean-Jacques: Le Sacré, Paris 1981, S. 61. Ubersetzung des Autors: »Das Heilige, das
in traditioneller Kultur allgegenwartig ist, kann nicht alle Dinge beriihren. Es stehtimmer vor dem
Hintergrund unheiliger Realitdten ohne numindse Kraft. Das Heilige muss daher ebenso sehr als
dasverstanden werden, was es ist wie als das, was es nicht ist. Weit davon entfernt, eine sui gener-
is Vorstellung zu sein, kann das Heilige nur in Form von Beziehungen definiert werden.«
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gerichtete Museen Berithrungspunkte mit dem biniren Bedeutungs- und Begriffsfeld
des Heiligen und des Profanen. Der Begriff des Heiligen erlebte deswegen im Verlauf
der letzten Jahrzehnte innerhalb des Diskurses um ethnologische Museumssammlun-
gen eine Renaissance. Derlon und Mauzé zeigen, dass dies vornehmlich den Anstren-
gungen der indigenen Gesellschaften Kanadas, der USA, Neuseelands und Austra-
liens geschuldet sei, die das innerhalb der Anthropologie umstrittene Begriffsfeld »the
sacred/le sacré/lo sagrado/...«aus politischen Griinden reetablierten.® Als Minorititen
in ihren eigenen Lindern befanden es viele indigene Gesellschaften in ihrem Kampf
um Gleichberechtigung fiir notig, das Begriffsfeld des Heiligen zur Artikulation ihrer
Wertvorstellungen bei nationalen und internationalen Forderungen zu gebrauchen.

So spielen »sacred objects« der zentralaustralischen Arrernte nicht nur in der Res-
titutionsdebatte, sondern auch in deren Streit um Landrechte mit der australischen
Regierung eine zentrale Rolle. Mit ihnen kénnen Stammeszugehorigkeiten und tra-
ditionelle Verbundenheit zu Lindereien vor Gericht belegt und somit »native titles«*,
also Land- und Schiirfrechte zum Beispiel nach Kohle, Gas oder Uran geltend gemacht
werden.” Die Arrernte bezeichnen viele dieser sacred objects als Tjurringa*®. Tjurrin-
ga (alternativ auch Altjurringa, Churinga oder Churringa) wird meist mit »secret-sa-
cred business«* tibersetzt und beschreibt eine Angelegenheit, die nur eine bestimmte
intersektional prizisierte Gruppe der Gesellschaft etwas angeht wie etwa mannliche
Alteste der Goanna-Dreaming. Der Begriff Tjurringa umfasst zahlreiche Phinomene,
die aus Sicht der Arrernte heilig sind und deren Besitz, Inanspruchnahme und Sicht-
barkeit durch geschlechts- oder totemspezifische Initiation reguliert werden.

»Wenn bei den Aranda eine schwangere Frau zum ersten Mal ihr Kind in ihrem Bauch
splirt, so ist in der Vorstellung ihrer Kultur in diesem Moment eine spirituelle Entitat
aus der Alcheringa in den Fétus eingegangen. Die Mutter erzdhlt dies dem Vater und
dersucht den Ortder Empfangnis wiederum mit seinem Vater ab. Dieser Ceist des Kin-
des, so weifs man, ist eng verbunden mit dieser Landschaft, womoglich ein Kanguru-,
Schlangen- oder Ameisengeist, der entschieden hat, an diesem Ort ein Mensch zu wer-
den. Er hatdortwihrend des Ubergangs einen Churinga fallen lassen, den es zu finden
gilt, ein besonderes Stiick Stein oder Holz, in das mystische Symbole aus Kreisen und
Linien geritzt werden. Die Manner bringen diesen Churinga zu den Altesten in eine ge-

45  Derlon, Brigitte und Marie Mauzé: »Sacred«or »sensitive« objects.
<http://www.necep.net/papers/OS_Derlon-Mauze.pdf>; abgerufen am12.09.2014, S. 2f.

46 »Native title is a form of land title that recognises the unique ties some Aboriginal groups have to
land. Australian law recognises that native title exists where Aboriginal people have maintained a
traditional connection to their land and waters, since sovereignty, and where acts of government
have not removed it«, in: Goverment of Western Australia, Land, Approvals and Native Title Unit:
What is native title? <www.dpc.wa.gov.au/lantu/WhatlsNativeTitle/Pages/FAQs.aspx>; abgerufen
am 02.03.2021.

47  Philip Batty, Workshop »Discussing [Open] Secrets«, Ethnologisches Museum, Staatliche Museen
zu Berlin, 21. November 2014.

48 Spencer, Baldwin und F.]. Gillen: The native tribes of Central Australia, London 1899, S. 129ff.

49  Vgl. National Museum of Australia, Canberra (Hrsg.): Aboriginal and Torres Strait Islander secret/
sacred and private material policy, version 2.1,19 April 2011 <http://www.nma.gov.au/_data/assets/
pdf_file/0013/1444/POL-C-034_ATSI_-secret-sacred_private_material-2.1_public.pdf>; abgerufen
am 29.1.2021.
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heime Hohle, das Allerheiligste ihres Volkes, den Ertnatulunga. Fiir alle Zeit wird man
ihn dort behiiten, zusammen mit seinen Briidern und Schwestern, den Ahnen und
denen, die erst noch kommen werden. Er ist dort in der Traumzeit. Der Ertnatulun-
ga und alle Churinga sind normalerweise strengstens geschiitzt. Alles, was damit zu
tun hat, ist secret-sacred und darf nicht gezeigt oder gesehen werden. Frauen, Kinder,
nicht initiierte Manner und grundsatzlich alle Fremden miissen ihnen unter Andro-
hung der Todesstrafe fernbleiben, vielleicht weil die Hiiter dieses Ortes sich sonst nicht
in der Lage sdhen, die Schwelle zur Traumzeit offen zu halten. Die magische Technik
der Verhiillung ist dabei von hochster Wichtigkeit. Den Ertnatulunga nicht sehen oder
betreten zu diirfen schafft nicht nur Begehrlichkeiten, es machtihn fiir diejenigen, die
an ihn glauben, zu einem vollkommen anderen Ort, den man als ein Zentrum verste-
hen kénnte, von dem Ordnung in das Chaos der Welt und das Leben jedes Einzelnen
strahlt (Eliade). Nirgendwo sonst ist die Alcheringa, das>Gesetz des Kosmos¢, naher.«*

Bei traditionell gliubigen Arrernte wird selbst mit dem Ableben eines Menschen und
der Verwesung seines Korpers an dessen Tjurringa im Ertnatulunga festgehalten. Da-
durch bleibt etwas Greifbares von ihm in der Welt. Diese Steine oder Holzer sind dabei
etwas anderes und mehr als blofie Symbole fir die Angehorigen oder Ahnen, fur gliu-
bige Arrernte sind sie eben jene Angehérigen oder Ahnen, anwesend im Hier und Jetzt.
Die Besonderheit des Ertnatulunga ist seine Nihe zur Traumzeit, der Altjerringa, und
damit seine Offenheit hin zu einer mythisch-zyklischen Zeit, die dem westlichen Kon-
zeptvon linearer Zeit gegeniibersteht. Das Konzept der Altjerringa (Traumzeit) wird oft
mit besonderen Orten in Verbindung gebracht. Wunenburger beobachtet, dass Raum-
lichkeit und Zeitlichkeit auch in Europas romanischen Sprachen auf besondere Weise
korrelieren. Die franzosischen Worte »temple« (Tempel) und »temps« (Zeit) entstam-
men derselben sprachlichen Wurzel (templum, templi, templa: der Tempel; tempus,
temporis, tempora: die Zeit). In heiligen Stitten, so lisst sich seine Beobachtung von
Tempeln interpretieren, ist man auf 2hnliche Weise wie im Ertnatulunga der mythisch-
zyklischen Zeit naher als an sonstigen Orten.” Sehr zum Leidwesen vieler Arrernte
befinden sich Tjurringas, die aus Ertnatulungas geraubt wurden, in vielen internatio-
nalen ethnologischen Museen. In Australien und im dortigen Museumsdiskurs wird
wohl aufgrund der unmittelbaren Nachbarschaft zu Gesellschaften wie den Arrernte
besondere Riicksicht auf sprachliche Prizision gelegt, um ihren religiésen Vorstellun-
gen bei der Definition dessen, was sie mit dem Begriff Tjurringa meinen, gerecht zu
werden. Haufig wird dort bei der Beschreibung von Sammlungen der Arrernte-Kultur
der Begriff der ancestral remains®® gebraucht. Er umfasst sowohl human remains als
auch Objekte wie eben solche Tjurringas, die gar nicht aus menschlichem Gewebe ge-
macht sind. Der Begriff der ancestral remains zur Kategorisierung kulturell sensibler
Sammlungen ist dabei nicht biologisch, sondern kulturell gepragt. Er greift bei der Be-
schreibung des gewesenen Menschen explizit kulturimmanente Vorstellungen davon

50 Balzar, Christoph: Some objects say>Hello, in: Religion (Magazin der Kulturstiftung des
Bundes 24), Halle an der Saale 2015, S. 22.

51 Vgl. Wunenburger, Jean-Jacques: Le Sacré, Paris 1981, S. 41f.

52 National Museum of Australia: Aboriginal and Torres Strait Islander human remains policy, unter:
<http://www.nma.gov.au/__data/assets/pdf_file/0008/1412/POL-C-011_Aboriginal_and_Torres_
Strait_Islander_human_remains-2.2_public.pdf> (9.11.2015).
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auf, was vom Menschen nach seinem Tod iibrigbleibt. Und das mag im Fall der Kultur
zentralaustralischer Arrernte auch ein Stiick Stein oder Holz sein, das auf besondere
Weise graviert wurde, also ein Gegenstand, den der Deutsche Museumsbund bei seiner
Definition gewesener Menschen ausschliefdt. Mit dieser lediglich kurzen Erérterung je-
nes gewaltigen Konzepts dessen, was Tjurringas sind, erschlief3t sich ihre Heiligkeit
aber nun genauer. So hat die Gesellschaft der Arrernte das englische Begriffsfeld »the
sacred« selbstbestimmt fiir ihre kulturinterne und -externe Kommunikation gewahlt,
um auf die Bedeutung des Wortes Tjurringa zu verweisen. »Die Bedeutung eines Wor-
tes«, so erliutert es Ludwig Wittgenstein, »ist sein Gebrauch in der Sprache. Und die
Bedeutung eines Namens erklirt man manchmal dadurch, dass man auf seinen Trager
zeigt.«*”* Traditionell gliubige Arrernte werden ohne zu zdgern auf Tjurringas zeigen
und sagen, dass es sich dabei um »sacred business« handelt. Als australische Biir-
ger:innen gehoren sie lingst zum englischen Sprachraum, bringen ihre Besonderhei-
ten mit in dieses kulturelle Feld ein und haben die Bedeutung des englischen Begriffs
»the sacred« durch ihren individuellen Gebrauch mafigeblich geprigt. Deswegen kann
und muss die Museumsgemeinschaft dem Gebrauch dieses Begriffs in Zusammen-
hang mit Tjurringas Giiltigkeit zusprechen. Jede andere Schlussfolgerung wire den
Arrernte gegeniiber rassistisch. Wenn also Interessengruppen aus unterschiedlichen
postkolonialen Gebieten das Begriffsfeld »the sacred/lo sagrado/le sacré ..« fiir ihre
Kommunikation wihlen, wiirde man sie entmiindigen und aus sprachlich gefassten
Kulturriumen ausgrenzen, wenn man es ihnen seitens der Ethnologie verbote. So lasst
sich schlussfolgern, dass die verschiedenen Sprachen ehemaliger Kolonialnationen
hinsichtlich des Wortes heilig und seiner Ubersetzungen aufgrund ihrer christlich ge-
pragten Geschichte vergleichbar sind. Sie bergen eine Gemeinsamkeit hinsichtlich des-
sen, was gemeint ist, wenn man diese unterschiedlichen Ubersetzungen des Wortes
gebraucht. Es lasst sich aber auch ein weiterer Grund feststellen, warum der Gebrauch
des Wortes heilig in dieser Debatte angemessen ist. Ethnologische Sammlungen wur-
den unter der Primisse zusammengetragen, mit ihnen Erkenntnisse tiber das religiése
Weltbild fremder Kulturen gewinnen zu konnen.** Auf der Suche nach den Urspriin-
gen der Religion ging es den Ethnolog:innen dieser Zeit darum, das Spektrum dessen
auszuloten, was das Heilige ausmacht. Den Begriff nun riickwirkend aus dem Diskurs
zu tilgen, weil sich das ethnologische und religionswissenschaftliche Verstindnis der
Thematik seit der Einsammlung dieser »Objekte« geindert hat, kime einer unfairen
Aushebelung der Legitimitit jener Argumente gleich, die seitens besagter indigener
Interessengruppen vorgebracht werden. Sie wollen eben genau das wieder aus den Mu-
seen auslosen, was einstigen Ethnolog:innen einstmals heilig erschien. Vertreter:innen
vieler indigener Gesellschaften aus den postkolonialen Gebieten verwenden heute die
Ausdriicke sacred/sagrado/sacré ... heilig de facto religionswissenschaftlich. Dabei gilt
folgende Regel: »Das Urteil der Gliubigen, dass [...] etwas heilig ist, muss von der Wis-
senschaft als giiltig anerkannt werden.«* Simtliche Eigenschaften, die eine Glaubens-
gemeinschaft einem Phinomen zuspricht, das fiir sie heilig ist, sind fiir die Definition
des Adjektivs heilig folglich giiltig. Die Bedingung hierfiir ist die gemeinsame Sprache
und die ist in den meisten der hier untersuchten Fille gegeben.

53 Wittgenstein, Ludwig: Philosophische Untersuchungen. 2. Auflage, Frankfurt am Main 1958, S. 21.
54 Kreide-Damani, Ingrid: KunstEthnologie. Zum Verstandnis fremder Kunst, KéIn1992, S. 58.
55 Cancik, Hubert (Hrsg.): Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Stuttgart1993, S. 87.
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2.3 Heiligtiimer

»Le sacré exige peut-étre moins des savoirs, encore moins des sciences, que du silence,
ou une>docte ignorance«.«*®—Jean-Jacques Wunenburger

Die Gegebenheit des Heiligen wird aus religionswissenschaftlicher Sicht als Eigen-
schaft einer besonderen, alles umfassenden Wirklichkeit definiert.” Im Heiligen ver-
bergen sich die »letzten, jiingsten, dufersten Ding(e)«.”® Es wurzelt im griechischen
»8\og, hélos, &v, on« »das Teil eines Ganzen Seiende«. Manifestationen und Offenba-
rungen des Heiligen beschreibt Mircea Eliade mit dem Begriff der Hierophanie:

»Dieser Ausdruck ist deshalb brauchbar, weil er nichts anderes ausdriickt als das, was
seine etymologische Zusammensetzung enthalt, ndmlich dafk etwas Heiliges sich uns
zeigt. [..] Von der elementarsten Hierophanie (etwa der Manifestation des Heiligen in
irgendeinem Gegenstand, einem Stein oder einem Baum) bis zur hochsten Hieropha-
nie (fir einen Christen die Inkarnation Gottes in Jesus Christus) gibt es keinen Bruch. Es
handelt sich immer um denselben geheimnisvollen Vorgang: das »Ganz andere, eine
Realitét, die nicht von unserer Welt ist, manifestiert sich in Gegenstianden, die integ-
rierende Bestandteile unserersnatiirlichens, >profanen< Welt sind.«*°

Eliade erliutert das Prinzip der Hierophanie am Beispiel der heiligen Stitte oder des
heiligen Ortes:

»[..] die Erfahrung des Heiligen Raums machtdie>Weltgriindung«maoglich: Wosich das
Heilige im Raum manifestiert, enthillt sich das Reale, gelangt die Welt zur Existenz.
Doch der Einbruch des Heiligen projiziert nicht nur einen festen Punkt in die amor-
phe Unbestimmtheit des profanen Raums, ein >Zentrumc in das >Chaos, er bewirkt
zugleich eine Durchbrechung der Ebenen, stellt die Verbindung zwischen den kosmi-
schen Ebenen (zwischen Erde und Himmel) her und erméglicht den ontologischen
Ubergang von einer Seinsweise zur anderen. Ein solcher Bruch in der Heterogenitt
des profanen Raums schafft das>Zentrums, von dem aus man mit demsTranszenden-
ten<kommunizieren kann, und griindet somit die Welt, denn erst das Zentrum ermog-
licht die Orientierung.«°

Zwar driickt der Begriff der Hierophanie aus, dass sich das Heilige als Phinomen zeigt,
er sagtjedoch nicht aus, wie es sich zeigt. Das deutsche Wort Heiligtum ist da genauer.
Sein Bedeutungsfeld lisst sich bis ins Alt- und Mittelhochdeutsche zuriickverfolgen:

56 »Das Heilige fordert weniger Wissen, geschweige denn Wissenschaft ein als Schweigen oder ge-
lehrte Unwissenheit.« Ubersetzung durch den Autor, in: Wunenburger, Jean-Jacques: Das Heilige,
Paris1981,S.123.

57 Ebd.

58 Ebd.,S.341.

59 Eliade, Mircea: Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiésen, Frankfurtam Main 1998,
S.14.

60 Ebd.,S.59.
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»Heiligthum, n., ahd. heilictuom, mhd. heilectuom, in mehrfachemsinne [..]
1) zustand der heiligkeit [...]

2) gewdhnlicher bedeutet heiligthum einen heiligen ort

oder ein heiliges ding[..]

a) in der bibelsprache gotteshaus, tempel [..]

b) eine heilige, gottgeweihte sache im allgemeinen [...]

0 [.] eine heilige handlung, ein heiliger zustand im allgemeinen«®'

Heiligtiimer sind etwas, das sich in einem Zustand der Heiligkeit befindet (vgl. 1). In
ihnen sitzt oder zeigt sich das Heilige. Heiligtiimer bringen kosmologische Ordnun-
gen personlicher, kollektiver oder physikalischer Natur in partikularen Phinomenen
zum Ausdruck. Dazu zihlen Orte, Bauten oder Gegenstinde und Handlungen. Wenn
man den Begriff des Heiligtums also eben nicht nur im Sinne der heiligen Stitte auf-
fasst, sprich: als Manifestation des Heiligen in Tempeln oder Hainen, sondern allge-
mein als »etwas in einem Zustand der Heiligkeit«®?, dann konnen Heiligtiimer auch
Phinomene tangibler oder intangibler Natur wie menschliche Uberreste, Rituale oder
gar Lieder sein. Sie alle erlauben Kommunikation mit dem Transzendenten.®

Die Sinnmenge religioser, sakraler, animistischer oder kulturell sensibler (Kunst-)
Objekte®* in ethnologischen Museumssammlungen kann weniger versachlichend und
insofern weniger problematisch gefasst werden, indem man sich auf sie als Heilig-
tiimer bezieht. Der Fokus wird damit von der Art und Weise abgeriickt, wie sich das
Heilige jeweils zeigt, nimlich als Objekt, und auf das sich zeigende Heilige selbst ge-
lenkt. Dies hilft, kulturelle Missverstindnisse und religiése Gefiihlsverletzungen zu
vermeiden. Der Ausdruck des Heiligtums muss dabei gleichwohl als Briickenbegriff
verstanden werden, da die priziseste Erfassung einer Hierophanie immer ihre kultur-
spezifische Bezeichnung ist. Sie muss es sein, die im Kontext ethnologischer Museen
verwendet wird, um jede Form von Ubersetzungsunschirfe auszuschlieflen. Der Be-
griff des Heiligtums dient jedoch dem Zweck, innerhalb von verallgemeinernden De-
batten wie der um Restitution dasjenige respektvoll zu erfassen, was in der deutschen
Sprache mit Begriffen wie kulturell sensible, religiése oder sakrale Objekte sonst ver-
sachlicht wird.

61  Eintrag: Heiligthum, in: Deutsches Wérterbuch von Jacob und Wilhelm Grimm, Leipzig 1971
<www.woerterbuchnetz.de>; abgerufen am 29.1.2021.

62 Ebd.

63 Ebd.

64 ICOM (Hrsg): Ethische Richtlinien fiir Museen von ICOM, Seoul, 2004. Uberarbeitete 2. Auflage
der deutschen Version 2006 <https://icom-deutschland.de/images/PDF/icom_ethische_
richtlinien_d_2010.pdf>; abgerufen am 28.1.2021.



3. Antikoloniale Museumskritik

Kulturhistorische Museen gehen in ihrer Entwicklung auf die gesellschaftlichen
Umbriiche der Franzésischen Revolution zuriick (1789 bis 1799). Als eines der wohl
markantesten Ereignisse der modernen europiischen Geschichte kennzeichnete sie
nicht nur einen soziopolitischen Paradigmenwechsel hin zu einer sikularen Demo-
kratie, sondern auch einen Bruch in und mit der Zeit insofern, als dass das Ereignis
selbst den Anfang einer neuen Ara markierte. Alles, wofiir die vorangegangenen Herr-
schaftssysteme standen, wurde im Zuge der Franzésischen Revolution neu bewertet.
Gegenstinde aus dieser Geschichte wie die ehemaligen Besitztiimer des Adels und des
Klerus wurden teils vernichtet, teils aber auch als Vergegenstindlichungen des alten
Systems der neuen, nun demokratischen Gesellschaft vorgefithrt.®

So wurde am 27.7.1793 der konigliche Palast des Louvre mitsamt seiner Mobilien
wie Gemilden und Skulpturen auf Geheif’ der Nationalversammlung zu Teilen zum
Museum erkldrt und der Offentlichkeit zuginglich gemacht.® Es sollte den Biirger:in-
nen Orientierung bieten, um sich sowohl ideologisch als auch chronologisch von der
Monarchie und der Kirche zu distanzieren. Die Objekte, die man dafiir innerhalb
dieses neuen Bedeutungszusammenhangs ausstellte, wurden zu Zeichen einer abge-
schlossenen Vergangenheit, von der man sich - aus Sicht der Museumsdirektionen
- nun abgrenzen sollte. Binnen kiirzester Zeit wurden Kunst und Kultur zu Projek-
tionsflichen nationaler Identitit und der Louvre zur zentralen Stitte kultureller und
politischer Bildung. Auch religiose Bildwerke, die vor der Franzésischen Revolution
von Kiinstler:innen fiir christliche Kirchen erschaffen worden waren, wurden zuneh-
mend zum Zwecke rein stilistischer und dsthetischer Betrachtungen aus ihren sinn-
gebenden Kontexten gelost.

»Jedes mittelalterliche Bild, jedes Werk von Direr und Raffael, auch von Goya oder
Rembrandt war zunichst Kultbild oder Bestandteil einer komplexen Raumausstat-
tung, in der es einen bestimmten Ort und eine bestimmte Funktion hatte; beiden wird
esinder musealen Betrachtung beraubt.«*’

Tatsichlich ist dieser Raub bei Heiligtiimern lebender Kulturen noch um ein Vielfa-
ches problematischer als bei religiésen Kunstwerken von Diirer, Raffael oder Goya.
Denn im Fall der genannten Heiligtiimer wird Gewalt gegen spezifische Religionen
»anderer« eingesetzt und wirkt damit in letzter Konsequenz rassistisch. Um dies zu
ergriinden, miissen die Ursachen von Konflikten im Umfeld kulturell sensibler Samm-

65 Maleuvre, Didier: Von Geschichten und Dingen. Das Zeitalter der Ausstellung, in: Carolin Meister
und Dorothea von Hantelmann (Hrsg.): Die Ausstellung. Politik eines Rituals, Ziirich, Berlin 2010,
S.31.

66 »Theopeningofthe Louvre and the Festival of National Unity stand out as two signal Republican
achievements 0f1793, and it was highly appropriate that they occurred on the same dayx, in:
McClellan, Andrew: Inventing the Louvre. Art, Politics, and the Origins of the Modern Museum in
Eighteenth-Century Paris, Cambridge, New York1994, S. 95.

67 Bonnet, Anne-Marie: Was ist zeitgendssische Kunst oder Wozu Kunstgeschichte?, Berlin 2017, S. 47.
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lungen benannt werden. Dazu z4hlt die Entstehungsgeschichte der kulturhistorischen
Museen im Zuge des historischen Kolonialismus; des Weiteren die Vorbereitung eines
anti-kolonialen Instrumentariums, das aus wichtigen Positionen der postkolonialen
(Spivak, Said, Bhabha) und transmodernen Theorie (Leeb, Kravagna) abgeleitet wird
sowie eine Auseinandersetzung mit Methoden der Sichtbarmachung von institutio-
nalisiertem Weif3-Sein (Ahmed) und intersektionaler Diskriminierung (Crenshaw).

3.1 Sammlungen aus kolonialen Kontexten

Die Geschichte von Heiligtiimern lebender Kulturen in Europas Museen ist ein Teil
der europdischen Kolonialexpansion — und sie ist eine Geschichte expliziter und im-
pliziter Gewalt. Die Besiedelung und Ausbeutung Nord- und Siidamerikas, Afrikas,
Asiens und Ozeaniens durch europdische Imperien begann mit den von der portu-
giesischen Krone im 15. Jahrhundert veranlassten Forschungsreisen auf hoher See. In
dieser heutzutage als historischer Kolonialismus bezeichneten Ara wurden weite Teile
des Planeten von europiischen Nationen erobert und zahlreiche Kulturen unterwor-
fen. Das Deutsche Reich mit seiner Wirtschaftskraft war eine nicht zu verkennende
globale Grofmacht, deren Verbrechen hiufig relativiert werden, wenn beispielsweise
gesagt wird, sie stiinden in keinem Verhiltnis zu den Griueltaten sehr viel grofierer
Kolonialnationen wie Grof3britannien, Spanien oder Frankreich.®® Jirgen Zimmerer
spricht in diesem Zusammenhang gar von Kolonialamnesie®, einer spezifisch deut-
schen Form von Geschichtsvergessenheit. Diese sei darauf zuriickzufithren, dass die
Verbrechen Nazideutschlands im Geschichtsbewusstsein der Offentlichkeit bereits
sehr viel Raum einnihmen und wenig Kapazititen vorhanden seien, um noch mehr
Unrechtsbewusstsein fiir Vergangenes aufzubringen und zu ertragen. Anders ausge-
driickt steht in dieser Darstellung der deutsche Kolonialismus im Schatten des deut-
schen Nationalsozialismus.” Selbst im Schulunterricht findet er bislang wenig bis gar
keine Beachtung.” Der deutsche Kolonialismus war jedoch ein eigenes bosartiges Ka-
pitel der deutschen Geschichte und nimmt eine zentrale Rolle in der Vernichtung und
Ausbeutung afrikanischer Kulturen ein. Die Menschen in Tansania, der ehemaligen

68 Dhawan, Nikita: Can the Subaltern Speak German? And other risky questions
<http://translate.eipcp.net/strands/o3/dhawan-strandsolen#redir>; abgerufen am 9.2.2018.

69 Zimmerer,Jirgen: Keine Geiseln der Geschichte. Deutsche Kolonialherrschaftist blofs eine
Episode, denken viele. Das Dritte Reich zeigt: Dauer sagt nichts tiber Intensitat, in: TAZ,10.1.2014
<https://taz.de/!808947>; abgerufen am 29.1.2021. Zimmerer, Jiirgen: Kulturgut aus der Kolonial-
zeit—ein schwieriges Erbe?, in: Museumskunde, 80. 2015, 2, S. 22—25.

70 Vgl. Wachendorfer, Ursula: Weif3-Sein in Deutschland. Zur Unsichtbarkeit einer herrschenden
Normalitdt, in: Susan Arndt (Hrsg.): AfrikaBilder. Studien zu Rassismus in Deutschland, Miinster
2001, S. 57—66. Vgl. ebenso mit: Barskanmaz, Cengiz: Antidiskriminierungsrecht mit Crenshaw

—aberohne Rasse?, in: Gunda-Werner-Institut in der Heinrich-Boll-Stiftung und dem Center
for Intersectional Justice (Hrsg.): Reach everyone on the planet—Kimberlé Crenshaw und die
Intersektionalitat, Berlin 2019 <www.boell.de/de/2019/04/16/reach-everyone-planet>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 99ff.

71 Germain, T. Vicky: Wir sind hier—Was unsere Kolonialvergangenheit mit Flucht und Migration zu
tun hat, Berlin 2007.
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deutschen Reichskolonie Deutsch-Ostafrika, haben ein Wort fiir dieses Verbrechen,
das seit einiger Zeit auch in Deutschland gebraucht wird: die Maafa, was so viel be-
deutet wie Katastrophe, Trauma und schweres Leiden.”

In der Geschichte des deutschen Kolonialismus war neben den Vélkermorden an
den Herero und Nama und der Versklavung der Menschen in den Kolonien Togoland,
Kamerun, Deutsch-Siidwestafrika, Deutsch-Ostafrika und Deutsch-Neuguinea eines
der wohl bedeutsamsten historischen Ereignisse die 1884 vom deutschen Reichskanz-
ler Otto von Bismarck einberufene Berliner Konferenz. Durch eine Regulierung der
Besitzanspriiche auf afrikanische Lindereien und die dort lebenden Menschen sollte
Konflikten zwischen den sich in Afrika ausbreitenden europiischen Kolonialmichten
vorgebeugt werden. In der Berliner Konferenz wurde vertraglich ausgearbeitet, wie
BIPoC und ihre Um- und Lebenswelten zugunsten des weifSen Wohlstands von mehre-
ren Nationen parallel zueinander effizient ausgebeutet werden sollten. Die dort leben-
den Menschen wurden zu Ressourcen des eurozentrischen Kapitalismus gemacht. Wie
andere Imperien zuvor befolgte auch das Deutsche Reich den kolonialen Grundsatz
»Divide et imperal«, »Teile und herrschel«, so auch durch eine lineare Grenzziehungs-
praktik bei der Aufteilung Afrikas. Diese Teilungen fithrten schon fiir sich genommen
zu vollig neuen soziopolitischen Bedingungen und nachhaltigen sozialen Umwailzun-
geninnerhalb der nun neu geordneten kolonialisierten Gesellschaften in Afrika. Allein
schon deswegen kann dem Deutschen Reich eine zentrale, da organisatorische Rolle
im historischen Kolonialismus zugesprochen werden. Weitere Nationen, die an diesen
Verhandlungen teilnahmen, waren Grofbritannien, Spanien, Frankreich, Osterreich-
Ungarn, Belgien, Dinemark, Italien, die Niederlande, Portugal, Schweden/Norwegen,
Russland, das Osmanische Reich und die USA.

Im historischen Kolonialismus wurde die soziale Segregation der Menschen in
»Rassen, Klassen und Religionen entscheidend vorangetrieben. Um diese Diskrimi-
nierung propagieren und etablieren zu konnen, waren explizite und implizite Gewalt
genauso wie umfangreiche Formen sozialer Programmierung sowohl in den Kolonien
als auch in den Zentren der damaligen Staaten notwendig. In den Kolonien wurde
diese Aufgabe nicht zuletzt von Missionar:innen erfiillt. Die Missionierung zielte da-
rauf ab, die Glaubensformen der kolonisierten Gesellschaften auszuldéschen, indem
sie ein christliches, den Kolonialmichten zutrigliches Gottesbild installierten. Wenig
kann den Widerstand einer Gesellschaft effektiver brechen als die Zerstérung ihrer
kulturellen Identitit durch die Delegitimation — beziehungsweise Zerstérung — ihrer
Heiligtiimer. In den Zentren der damaligen Imperien wurde bei der Propagierung des
Kolonialismus indes subtiler vorgegangen. Dort wurde ein diskriminierendes Uber-
legenheitsdenken durch die Konstruktion von Andersartigkeit legitimiert. Ganz we-
sentlich driickte sich dies in der pseudo-biologischen Klassifikation des Menschen
nach »Rassen« aus. Erst dadurch entstanden die sozialen Statusgruppen der Schwar-
zen und der WeifSen, die als primitiv und riickstindig beziehungsweise im Gegensatz
dazu als zivilisiert und modern dargestellt wurden. Den Biirger:innen der Kolonial-

72 Maafadhneltin seiner Bedeutung dem hebrdischen Begriff der Shoa und wird ebenso mit Ka-
tastrophe ibersetzt. Erstmals wurde der Begriff der Maafa eingefiihrtin: Ani, Marimba: Let the
circle be unbroken. The implications of African spirituality in the diaspora, New York 1988. Siehe
hierzu auch das deutsche Gedicht »Maafa«in: Aukongo, Stefanie-Lahya: Buchstabengefiihle.
Eine poetische Einmischung, Berlin 2018, S. 252.
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Abbildung 3: Kaiser Wilhelm II. vor gefangenen, namentlich nicht dokumentierten Athiopier:innen auf
der Volkerschauim Tierpark Hagenbeck in Hamburg,1909, Anonymisierung durch den Autor; Quelle:
<https://de.wikipedia.org/wiki/Datei:Bundesarchiv_Bild_183-R52035,_Hamburg,_Kaiser Wilhelm_II._
im_Tierpark_Hagenbeck jpg>; abgerufen am12.6.2018

reiche wurde diese negative Konnotation von schwarzer Hautfarbe und der Kulturen
Afrikas insbesondere in Form von Vélkerschauen eingebldut.” Als Institutionen kultu-
reller Bildung beziehungsweise sozialer Programmierung adressierten diese ab Mitte
des 19. Jahrhunderts eine grofie gesellschaftliche Neugierde an den europiischen Ko-
lonialgebieten. Volkerschauen wurden zum Zweck der Information iiber Gesellschaf-
ten konzipiert, die das Leben der dort ansissigen Siedler:innen mafgeblich prigten.
In ihnen wurde deren Leben in Dioramen reinszeniert, wofur teils sogar Gefangene
zur Schau gestellt wurden (siehe Abbildung 3).* Das Bild, das Volkerschauen fur die
Biirger:innen der Kolonialreiche von den kolonialisierten Gesellschaften zeichneten,
war von vornherein primitivistisch und vermeintlich wissenschaftlich von Charles
Darwins Evolutionstheorie™ geprigt. Seine damals populire These war es, dass aust-
ralische Aborigines (lateinisch: ab origine, vom Ursprung) auf einer noch sehr niedri-
gen evolutionidren Stufe anzusiedeln seien und den Primaten niher stiitnden als WeifSe.

73 Schwarz, Werner M.: Anthropologische Spektakel. Zur Schaustellung »exotischer« Menschen,
Wien 1870—1910, Wien 2001, S. 187—-203.

74  Dreesbach, Anne: Gezahmte Wilde. Die Zurschaustellung »exotischer« Menschen in Deutschland
1870-1940, Frankfurt am Main 2005.

75  Darwin, Charles: On the origin of species by means of natural selection or the preservation of

favoured races in the struggle for life, London 1869.
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»Man [..] has undergone a great amount of modification in certain characters in com-
parison with the higher apes. [..] At some future period, not very distant as measured
by centuries, the civilized races of man will almost certainly exterminate and replace
throughout the world the savage races. [..] The break will then be rendered wider, for
it will intervene between man in a more civilized state, as we may hope, than the Cau-
casian,and some ape aslowasa baboon, instead of as at present between the negro or
Australian and the gorilla.«’

In der Erforschung Australischer Aborigines und auch anderer Gesellschaften aus den
Kolonien erhoffte sich die wissenschaftliche Gemeinschaft in Europa letztlich auch
Erkenntnisse iiber die vermeintlich biologische weifSe »Rasse«. Auf diese rassistische
Hypothese der Anthropologie nimmt die Jenaer Erklirung aus dem Jahr 2019 expressis
verbis Bezug:

»Es gibt im menschlichen Genom unter den 3,2 Milliarden Basenpaaren keinen einzi-
gen fixierten Unterschied, der zum Beispiel Afrikaner von Nicht-Afrikanern trennt. Es
gibt —um es explizit zu sagen — somit nicht nur kein einziges Gen, welches >rassische«
Unterschiede begriindet, sondern noch nicht mal ein einziges Basenpaar. [..] Eine
bloRe Streichung des Wortes sRasse< aus unserem Sprachgebrauch wird Intoleranz
und Rassismus nicht verhindern. Ein Kennzeichen heutiger Formen des Rassismus ist
bereits die Vermeidung des Begriffes >Rasse« gerade in rechtsradikalen und fremden-
feindlichen Milieus. [..] erinnern wir uns und andere daran, dass es der Rassismus ist,
der Rassen geschaffen hat und die Zoologie/Anthropologie sich unrithmlich an ver-
meintlich biologischen Begriindungen beteiligt hat.«””

Vor dem Hintergrund ihres rassistischen Interesses an »primitiven Volkern« bilde-
te die Anthropologie im 19. Jahrhundert ihre eigene Sparte von Museen heraus: die
Volkerkundemuseen. In ihnen sollten speziell die Kulturen und Gesellschaften pri-
sentiert werden, die die Siedler:innen in den Kolonialgebieten antrafen. Damit wurde
nicht nur den Vélkerkundemuseen, sondern dem gesamten europdischen Museums-
wesen eine kulturpolitische Weltordnung eingeschrieben, die sich mit der politischen
Weltordnung der Kolonialmichte vollstindig deckte. Ordnendes Prinzip wurde die
Unterscheidung von europiischen und nicht-europdischen Kulturgiitern. Entlang
dieser politischen Trennlinie wurden alle kulturhistorischen Sammlungen sowohl
theoretisch als auch praktisch geschieden.” Sowohl die Vélkerkundemuseen als auch
die Kunstmuseen erfuhren so eine Prigung, die auf einer rassistisch motivierten, ein-
gebildeten Uberlegenheit europiischer Nationen gegeniiber anderen Gesellschaften
aufbaute: Die einen, nimlich die Europier:innen, welche die Kiinste entwickelt haben,
wurden in Kunstmuseen prisentiert, wihrend die vermeintlich weniger modernen
»anderen, die in dieser sozialdarwinistischen Darstellung diesen Schritt erst noch

76  Darwin, Charles: The descent of man, New York 1871, S.192f.

77  Fischer, Martin, Uwe HoRfeld, Johannes Krause und Stefan Richter: Jenaer Erklarung. Das Konzept
der Rasse ist das Ergebnis von Rassismus und nicht dessen Voraussetzung, 2019 <www.uni-jena.
de/unijenamedia/Universit%C3%A4t/-Abteilung+Hochschulkommunikation/Presse/
Jenaer+Erkl%C3%A4rung/-Jenaer_Erklaerung.pdf>; abgerufen am 28.1.2021.

78  Kreide-Damani, Ingrid: KunstEthnologie. Zum Verstandnis fremder Kunst, K6In1992, S. 58.
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vor sich haben, in Volkerkunde- und teils sogar Naturkundemuseen vorgestellt wur-
den.” Assoziationen von Evolution gingen damit stets einher.

Um auch fernab der kolonialen Gebiete in den Zentren der Imperien an fremden
Kulturen forschen zu kénnen, begann in den europiischen Volkerkundemuseen ein
Wettstreit um sammelbare, exotische Objekte. Da Personentransport zu dieser Zeit
enorm kostspielig und war, sollten Hindler:innen, Missionar:innen und Beamt:innen
solche Dinge aufihren Reisen beschaffen. In Europa wiederum nahm man mehr oder
minder alles an, was von derartigen Laienethnolog:innen nach deren Riickkehr ange-
boten wurde. Ethnographica sind folglich »... ein buntes Ineinander von alltiglichen
Gebrauchsutensilien, Waffen, Schmuck, Textilien, religiosem Kultgerit, Gotter- und
Ahnenfiguren, Bauschmuck und Architekturelementen, auch Fortbewegungsmittel
zu Wasser und zu Lande - ein Schmelztiegel dessen, was andersartig und fremd den
Besucher fasziniert, nicht selten aber auch bedrohlich und abstoflend wirkt.«*® Am
Beispiel des zur Wende des 19. auf das 20. Jahrhundert in Fachkreisen renommierten
Anthropologen und Kurators des Kéniglichen Museums fiir Vélkerkunde Felix von Lu-
schan wird die Obsession damaliger Wissenschaftler:innen erkennbar®:

»Ethnografische Sammlungen und Beobachtungen kdnnen entweder jetzt, in zwolf-
ter Stunde noch, gemacht werden, oder iiberhaupt nicht. Alte Kupferstiche und Bilder
wird man auch in hundert Jahren noch kaufen oder wenigstens studieren kénnen, ge-
nau wie heute, weil sie im Kunsthandel und in allerhand Sammlungen sorgfaltig kon-
serviert werden—der ethnografische Besitz der Naturvolker schwindet aber unrettbar
dahin vor dem zersetzenden Einfluss einer fremden Kultur. Handel und Verkehr, Mis-
sionare und Beamte arbeiten heute alle gleichmaRig an der Zerstorung des Alten und
je energischer die materielle Besitzergreifung, umso griindlicher und schonungsloser
istauch die Zerstorung der alten Sitten und Gebrauche. Diese missen JETZT studiert
werden oder sie bleiben der Wissenschaft fiir ewig verloren.«*

Felix von Luschan und viele andere professionelle Ethnolog:innen stellten grofde finan-
zielle Anreize fir die Beschaffung materieller Zeugnisse fremder Gesellschaften in
Aussicht. Diese Nachfrage fithrte zu massenhaften Exporten von Objekten aus den
Kolonien. Durch Kauf oder Tausch, aber auch durch Diebstahl oder Raub wurden
unzihlige Dinge der kolonialisierten Gesellschaften nach Europa geschafft und von
internationalen Volkerkundemuseen und auch privaten Sammlern angekauft. Prove-
nienzen wurden dabei kaum dokumentiert. Heiligtiimer lebender Kulturen nahmen

79 Wiedas American Museum of Natural History, das sich zu Beginn seiner Tatigkeitim19. Jhdt.
(1873) der Zusammenstellung und Ausstellung umfangreicher Sammlungen von Artefakten der
indigenen Bevélkerung Nordamerikas widmete. Siehe hierzu:
<www.amnh.org/research/anthropology/collections-history/north-american-ethnography>

80 a.a.l.

81 Vgl. Berner, Margit, Anette Hoffmann und Britta Lange: Sensible Sammlungen. Aus dem anthro-
pologischen Depot, Hamburg 2011, S. 22.

82 Felixvon Luschan in einem Brief an die Generalverwaltung der Kéniglichen Museen, EM, SMB, SPK
INV. NR. E1258/1903, in: Fischer, Manuela, Peter Bolz und Susan Kamel (Hrsg.): Adolf Bastian and
his universal archive of humanity. The origins of German anthropology, Hildesheim, Ziirich,

New York 2007.
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als Ausdruck der Religionen vermeintlich primitiver Volker einen besonders hohen
Stellenwert ein.®® Die Begehrlichkeiten nach Forschungsobjekten reichten aber sehr
viel weiter. Neben Artefakten waren es auch menschliche Gebeine als biologische
Priparate, die von Wissenschaftler:innen, im speziellen von Vertreter:innen kruder
Rassentheorien, bestellt wurden. Speziell in Deutschland, dem wohl zentralen Wis-
senschaftsstandort der damaligen Zeit, gab es ein besonders reges Interesse an Ske-
letten.®* Man war sich dessen bewusst, dass viele menschliche Gebeine letztlich durch
Mord beschafft wiirden. Auch Felix von Luschan wurde nachgewiesen, solche Morde
fiir seine Arbeit in Kauf genommen zu haben:

»Nachdem Felix von Luschan 1905 wihrend eines Aufenthaltes in Siidafrika nachdring-
lich um Skelette von Buschmiannern gebeten hatte, schrieb er anschliefiend in einem
Brief, es wiirde ihn nicht wundern, wenn demnéchst einige von diesen stiirben, ohne
krank gewesen zu sein.«*

Auch wenn so manche Sammlung unter fairen Verhiltnissen angekauft wurde, lisst
sich nicht abstreiten, dass ein grofer Teil nur aufgrund asymmetrischer Machtver-
haltnisse beschafft werden konnte. Weil Provenienzen aber eben meistens kaum oder
nur schlecht dokumentiert wurden, lassen sich gewaltsam akquirierte Sammlungen
und solche, die man als »fair trade« bezeichnen koénnte, kaum voneinander unter-
scheiden. Dieses spezifisch koloniale Sammlungsmuster bleibt bis zum heutigen Tag
fiir ethnologische Museen und ihre Sammlungen bezeichnend, da unaufgelést.

3.2 Positionen des Postkolonialismus

Ab der Mitte des 20. Jahrhunderts richtete die ethnologische Forschung an den Hoch-
schulen ihren Fokus mehr und mehr auf kulturelle Verhaltensweisen sowie sprachli-
che und mythologische Systeme.®® Dies hatte zur Folge, dass Vélkerkundemuseen und
ihre historischen Sammlungen von materiellen Kulturgiitern sukzessive an wissen-
schaftlicher Bedeutung verloren. Mit Blick zuriick auf die Gesellschaften, denen sie
entnommen worden waren, wurde deutlich, wie anachronistisch diese Sammlungen
und deren Prisentationen nun anmuteten: Viele kolonialisierte Gesellschaften, die
von Rettungsethnolog:innen wie von Luschan einstmals als aussterbend betrachtet
worden waren, hatten nicht nur iberlebt, sondern sich auch seit der Einsammlung
ihrer Kulturgiiter verindert, angepasst und modernisiert.

83  Derlon, Brigitte und Marie Mauzé: »Sacred«or »sensitive« objects <http://www.necep.net/papers/
0OS_Derlon-Mauze.pdf>; abgerufen am 12.09.2014.

84  Kunst, Beate und Ulrich Creutz: Geschichte der Berliner anthropologischen Sammlungen von
Rudolf Virchow und Felix von Luschan, in: Holger Stoecker, Thomas Schnalke und Andreas Winkel-
mann (Hrsg.): Sammeln, Erforschen, Zuriickgeben? Menschliche Gebeine aus der Kolonialzeitin
akademischen und musealen Sammlungen, Berlin 2013, S. 84-105, S. 84.

85 Hund, Wulf D.: Die Korper der Bilder der Rassen. Wissenschaftliche Leichenschandung und
rasistische Entfremdung, in: Wulf D. Hund (Hrsg.): Entfremdete Kérper. Rassismus als Leichen-
schandung, Bielefeld 2009, S.13-80, S. 48.

86  Lévi-Strauss, Claude: Das wilde Denken, Frankfurt am Main 1968.
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2006 stellte Barbara Kirshenblatt-Gimblett eine schwierige Frage, welche die Krise der
ethnologischen Museen nachhaltig verschirfen sollte:

»What is to be done with museums that are (...) no longer engines of research (this is
more the case in North America, Australia, and New Zealand than in Europe), now cus-
todians of the materialization (and display) of outmoded knowledge formations?«®”

Volkerkundesammlungen vermitteln essentialistische Bilder von kulturellen Kon-
texten, die es so nicht mehr gibt. Denn Kulturen verindern sich. Was Kirshenblatt-
Gimbletts Frage nach dem weiteren Nutzen solcher Sammlungen noch interessanter
macht, ist ihre Beobachtung von Unterschieden zwischen Museen in Nordamerika,
Australien, Neuseeland auf der einen Seite und solchen in Europa auf der anderen.
Erstere verfiigen aufgrund ihrer unmittelbaren Nachbarschaft mit den von ihnen re-
prisentierten Gesellschaften iiber umfassendere Moglichkeiten gemeinschaftlicher
Forschung, lassen sich doch in den postkolonialen Gebieten aktuelle kulturelle Kon-
texte der in den Museen reprisentierten Gesellschaften im Dialog mit deren Ange-
horigen verhiltnismaRig leicht untersuchen. In Europa hingegen, also fernab dieser
Kulturen, sind die Museen hinsichtlich ihrer Méglichkeiten stark eingeschrankt. Ihre
Forschungen bleiben weiterhin primir auf historisierte Objekte beschrinkt. Dieser
besondere Umstand erschwert die Arbeit ethnologischer Museen in Deutschland und
Europa erheblich. Die grofie geographische und zeitliche Distanz zwischen hiesigen
Objektsammlungen und den Gesellschaften und Kontexten, in denen diese Dinge
einst erschaffen wurden, stellt wohl eine der groften Hiirden fir eine Aufarbeitung
der Kolonialverbrechen dieser Institutionen dar.

Mitte des 20. Jahrhunderts hatte der Riickzug europaischer Besatzungsmachte
aus vielen von ihnen beherrschten Kolonialgebieten wie Indien oder Siidafrika das
Ende des historischen Kolonialismus markiert und eine Epoche eingeldutet, die heute
als Zeitalter des Postkolonialismus bezeichnet wird. Obgleich der Begriff postkolonial
aufeine Zeit hindeutet, die nach der Zeit des Kolonialismus kommt, ist er lediglich als
eine Ara der Dekolonisation aufzufassen. Dies meint den Abbau von kolonialen Kon-
tinuititen wir rassistischen Machtverhiltnisse, die auf gesellschaftlicher, politischer
und kultureller Ebene in allen ehemaligen Kolonien und auch in deren Zentren trotz
des Abzugs der Besatzungsmachte fortbestehen. Derlei hegemoniale Strukturen sind
in Institutionen wie Universititen, Schulen, Gerichten, Regierungen sowie kulturhis-
torischen Museen nach wie vor wirkmichtig und zwar in Form von Privilegien fiir die
Nachfahren der Kolonialist:innen. Der Abbau dieser Privilegien ist ein fortwihrender,
inter-institutionaler Prozess.

Viele Gesellschaften aus den ehemaligen Kolonien haben in ihren Bemithungen
um Dekolonisation Vertretungen ihrer politischen, gesellschaftlichen und religiosen
Interessen in ihren nun demokratisch verwalteten Lindern gegriindet. Fir australi-

87 Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: Reconfiguring museums —An afterword, in: Cordula Grewe:
Die Schau des Fremden, Stuttgart 2006, S. 361376, S. 363f.



Antikoloniale Museumskritik

sche Aborigines und Torres Strait Insulaner sprach lange Zeit stellvertretend ATSIC®®
und trat auf nationaler Ebene fiir die »gestohlenen Generationen«®, fiir Landrechte
und Riickgabeforderungen nach Heiligtiimern der zahlreichen indigenen Gesell-
schaften des Landes ein. In Santa Marta, Kolumbien, hat sich unter dem Namen Go-
nawindua Tayrona® eine Botschaft der vier grofiten Volker der Sierra Nevada de Santa
Marta gebildet und bemiiht sich um Einflussnahme auf politische Entscheidungen der
Regierung fiir ihr Territorium und ihr Kulturerbe. Der Native American Rights Fund
(NARF) in den USA ist eine dhnliche Nichtregierungsorganisation, deren Jurist:in-
nen sich fiir Land-, Eigentums- und Reservatsrechte indigener Biirger:innen und ihrer
jeweiligen Stimme einsetzen.

Solche Organisationen sind gezwungen diverse Maffnahmen der Offentlichkeits-
arbeit zur Durchsetzung ihrer Ziele zu ergreifen, wenn sie — zumal als Minorititen im
eigenen Land — ihre Interessen innerhalb demokratischer Strukturen vertreten wol-
len. Mit Pressebeitragen, Interviews, Film- und Videoproduktionen, mit der Heraus-
gabe von einschlagigen Publikationen, mit Vortrigen, nichtakademischen wie auch
akademischen Bildungsprogrammen, Demonstrationen oder Mahnwachen kimpfen
sie dafiir, ein kritisches Maf an gesellschaftlicher Aufmerksamkeit fiir ihre politi-
schen und sozialen Ziele zu gewinnen. Einhergehend mit ihrer systematischen Inan-
spruchnahme von Eigentums- und Selbstbestimmungsrechten konnten solche Orga-
nisationen selbst Anderungen nationaler Gesetzgebungen zu ihren Gunsten erwirken.
So verabschiedeten die USA 1990 den »Native American Graves Protection and Repa-
triation Act« (NAGPRA)?, ein Gesetz zur Regelung von Anspriichen der Native Ame-
ricans an ihrem kulturellen und religisen Erbe. Binnen weniger als zwanzig Jahren
wurden so tausende Heiligtiimer aus nationalen Museumssammlungen den first na-
tions zuriickgegeben.

Auch die UNESCO® unterstiitzt die Interessen der first nations und anderer in-
digener Gesellschaften. Als Sonderkommission der Vereinten Nationen verhandelt
sie internationale, bindende Abkommen, beispielsweise zum Schutz und Erhalt kul-
turellen Erbes. 1995 trat die »Unidroit-Konvention iiber gestohlene oder rechtswidrig

88  ATSICAboriginal and Torres Strait Islander Commission zur Interessenvertretung der in-
digenen Bevolkerung Australiens, tatig von 1990 —2005, Quelle aus dem PANDORA-Web-
Archiv: <https://webarchive.nla.gov.au/wayback/20060224010347/http://pandora.nla.gov.au/
pan/41033/20060106-0000/ATSIC/ATSIC_ATSIS_Closure/Default.html>; abgerufen am 30.1.2011.

89 Mitden»Cestohlenen Generationen«werden riickwirkend Kinder australischer Aborigines und
Torres Strait Insulaner bezeichnet, die von 1883 bis 1969 gewaltsam von ihren Familien getrennt
und in Heimen erzogen wurden. Siehe hierzu: Read, Peter: The stolen generations. The removal
of Aboriginal children in New South Wales 1883 to 1969, Sydney 1981 (sixth reprint 2007)
<www.aboriginal-affairs.nsw.gov.au/media/website_pages/new-knowledge/completed-research-
and-evaluation/Stolen_Generations.pdf>; abgerufen am 29.1.2021.

90 Website der Organisation Gonawindua Tayrona in Santa Marta, Kolumbien:
<www.gonawindua.org>; abgerufen am12.4.2019.

91 Native American Rights Fund <http://www.narf.org>; abgerufen am 4.4.2013.

92 Brown, F, Michael and Margaret M. Bruchac: NAGPRA from the middle distance, in: Merryman,
John Henry: Imperialism, art and restitution, Cambridge 2009, S.193f.

93 UNESCO, die Organisation der Vereinten Nationen fiir Erziehung, Wissenschaft und Kultur:
<http://en.unesco.org>; abgerufen am 4.4.2013.
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ausgefithrte Kulturgiiter«<** zum Zweck der Unterbindung illegaler Ausgrabungen und
zur Regulierung der Rechte geschidigter Gesellschaften in Kraft. Dieses Abkommen
der UNESCO ist in dieser Liste institutioneller Bemithungen um postkoloniale Ge-
rechtigkeit deswegen von besonderer Bedeutung, weil es transnational angelegt ist.
Allerdings bietet es keine juristische Verbindlichkeiten bei Restitutionskonflikten
zwischen ethnologischen Museen und den Herkunftsgesellschaften ihrer Sammlun-
gen und zwar aus zwei Griinden: erstens, weil es nur 50 Jahre riicckwirkend giiltig ist
und das Gros ethnologischer Sammlungen zuvor akquiriert wurde und zweitens, weil
dieses Abkommen nur solche Nationen bindet, die es auch ratifiziert haben.” Grof3-
britannien, zum Beispiel, hat sich bislang dagegen verwehrt.”® Deshalb werden die
Sammlungsbestinde des British Museum so wie vieler anderer Museen von diesem
UNESCO-Abkommen gar nicht tangiert.

Oftmals ist soziale Ungleichheit gesetzlich verankert, weswegen es dann nicht aus-
reichen wiirde, auf blof3 juristischem Weg gegen Ungerechtigkeit vorzugehen. Es sind
in allen solchen Fillen Mafinahmen sozialen Ungehorsams erforderlich sowie die in-
tellektuelle Aushebelung arbitrirer Urteile und kolonialer Politiken. Die postkoloniale
Theorie trug mafigeblich zu diversen indigenen Emanzipationsbewegungen und der
Bildung ihrer Institutionen bei. Als eine zunachst linkspolitisch einzuordnende Me-
thode der Analyse erwuchs sie aus dem Poststrukturalismus und dem Bediirfnis einer
»Geschichtsschreibung von unten«.”” Gemeint ist mit letzterem die Sichtbarmachung
des Wirkens gesellschaftlich marginalisierter Gruppierungen, die sich dominanten,
sie nicht reprisentierenden Herrschaftssystemen widersetzen.”® Im Zentrum der
postkolonialen Theorie steht insbesondere eine sprachphilosophische Dekonstruk-
tion spezifisch binirer Muster des kolonialen Denkens wie europidisch und aufier-
europdisch, Okzident und Orient, zivilisiert und unzivilisiert und nicht zuletzt weif§
und Schwarz. Zu den wichtigsten Philosoph:innen der postkolonialen Theorie zihlen
Gayatri Chakravorty Spivak, Homi K. Bhabha und Edward Said. Ihre Uberlegungen
sollen im Folgenden kurz umrissen werden, um fiir die vorliegende Untersuchung re-
levante Begriffe der postkolonialen Kritik einzufiihren.

Gayatri Chakravorty Spivaks Hauptwerk »Can the Subaltern Speak?«®® befasst sich
mit den Stimmen marginalisierter Subjekte, die denen privilegierter, dominanter
Gruppen untergeordnet werden. Spivak zeigt auf, wie durch die Auf- und Abwertung

94  UNIDROIT International Institute for the Unification of Private Law (Hrsg.): UNIDROIT convention
onstolen orillegally exported cultural objects, (1995, Rome) <www.unidroit.org/102-instruments/
cultural-property/cultural-property-convention-1995/173-unidroit-convention-on-stolen-or-ille-
gally-exported-cultural-objects-1995-rome>; abgerufen am 29.1.2021.

95  Simpson, Moira G.: Making representations: Museums in the post-colonial era, London 2001, S. 194.

96 a.a.0.,S.281.

97 Roberts, William Clare: The idea of emancipation after postcolonial theory, in: Interventions,
International Journal of Postcolonial Studies, 19. 2017, 6, S. 747-763.

98 Grotrian, Etta: Kontroversen um die Deutungshoheit. Museumsdebatte, Historikerstreit und »neue
Geschichtsbewegung«in der Bundesrepublik der198oerJahre, in: Zeitschrift fir Religions- und
Geistesgeschichte. 61. 2009, S. 372—389.

99 Spivak, Gayatri Chakravorty: Can the subaltern speak? Postkolonialitit und subalterne Artikula
tion, Wien 2007. Spivak, Gayatri Chakravorty: Can the subaltern speak? In N. Carry & L. Grossberg
(Hrsg.), Marxism and the interpretation of culture; S. 271-313. lllinois, 1988.
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von Epistemen oder Wissensgebiuden Machtdifferenziale zwischen Personengrup-
pen hergestellt werden. Dabei erhalten die einen diskursive Privilegien, wihrend die
anderen oder genauer: die anders gemachten gar am Sprechen gehindert werden.
Diese Form der Delegitimierung ihres Wissens und ihrer Ausgrenzung aus z. B. Ent-
scheidungsfindungsprozessen, akademischen Diskursen oder musealen Debatten be-
zeichnet Spivak als epistemische Gewalt.

»[Epistemic violence is] the remotely orchestrated, far-flung, and heterogeneous pro-

ject to constitute the colonial subject as Other.«'®

Damit beschrieb Spivak die Kolonialitit von Wissenssystemen bzw. die Bedeutung der
Wissensproduktion im kolonialen Projekt nicht nur als Praxis der Andersmachung,
sondern auch der Gewaltausiibung. Schliefilich resultiere epistemische Gewalt in
physischer Gewalt, z. B. wenn Volkerkundemuseen das Wissen und die Kultur einer
nicht-weifSen Gesellschaft als primitiv darstellen, damit ihrer Entmenschlichung Vor-
schub leisten und ein soziales Klima des Rassismus konstruieren helfen, in dem die
Totung dieser Menschen durch das Militar, die Polizei oder Zivilist:innen vermeint-
lich notwendig oder gar akzeptabel erscheint. Durch Hierarchisierung von Epistemen
wie der Anthropologie, der Ethnologie oder der Kiinste gegeniiber denen der Subalter-
nen kann rassistische, sexistische oder klassizistische Diskriminierung und Gewalt
durchgesetzt werden. Dies geht stets mit normativen Darstellungen vermeintlich
universaler Konzepte einher, welche gerade im Zusammenhang mit kolonialen, euro-
zentrischen oder weiflen Identititen als essenzielle Wahrheiten behauptet werden.
Rassismus setzt bereits auf epistemischer Ebene an, wenn weifle Normen, Diskurse,
Disziplinen etc. denen von BIPoC vorangestellt werden. Dies hindert sie am Sprechen,
produziert ihre Andersartigkeit und bringt iiberhaupt erst die angreifbaren Kérper
von BIPoC hervor, die Opfer rassistischer Gewalttaten werden kénnen. Somit geht
epistemische Gewalt flieRend in physische Gewalt iiber.

Gayatri Chakravorty Spivak ist fur die englische Erstitbersetzung von Jacques
Derridas »De la grammatologie«'® verantwortlich. Auf der Basis ihrer Forschungen
an diesem Werk und seinem Konzept der »différance« [sic] leitete sie ab, inwiefern
das fiir den Kolonialismus so bedeutsame Konzept des Essentialismus letztlich einer
blofRen Setzung entspricht, da sich alle vermeintlich festen Bedeutungen immer schon
jedem Zugriff entziehen und immer weitere Zuschreibungen nach sich ziehen, ohne je
eigene Substanz zu haben.

Edward Said untersuchte auf ihnliche Weise kulturelle Essentialismen. Ihn inte-
ressierten besonders rassistische und sexistische Vorstellungen innerhalb akademi-
scher Disziplinen wie der franzésischen Orientalistik. Der Orient, so seine Theorie,
sei bei Zeiten eine Projektionsfliche unterbewusster Sehnsiichte und verdringter
Begierden eurozentrischer Gesellschaften gewesen (wie z. B. minnliche Homosexu-
alitit, vgl. Abbildung 4). Das Uberlegenheitsdenken des Okzidents, des europiischen
»Abendlandes«, baue dabei auf bildhaften Attributen wie rational, minnlich und stark
auf, wihrend der »Orient« oder »Osten« als emotional, weiblich und schwach darge-

100 Ebd.S.280.

101 Derrida, Jacques: Of grammatology, Baltimore 1976, S. 158ff. Derrida, Jacques: Die différance.
In:Jacques Derrida: Randgédnge der Philosophie. 2. Auflage, Wien 1999, S. 29—52.
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Abbildung 4: Jean-Léon Gérome, Le Charmeur de Serpents, 1879; Sammlung des Sterling and
Francine Clark Art Institute; <https://fen.wikipedia.org/wiki/The_Snake_Charmer#/media/File:Jean-
L%C3%A90n_G%C3%A9r%C3%B4ame_-_Le_charmeur_de_serpents.jpg>; abgerufenam 22.1.2018

stellt werde (Abbildung 5).”°> Vormachtstellung und Dominanz wiirden so bereits aka-
demisch imaginiert, legitimiert und propagiert.'®® Saids Uberlegungen verdeutlichen
die relevante Nihe der postkolonialen Theorie und der Gender-Studien zueinander,
eint sie doch ihre Kritik an patriarchalen Denkmustern.”®* Die Intersektionalitit kolo-
nialer Diskriminierung sei bereits an dieser Stelle betont.

Homi K. Bhabha prigte im Diskurs der postkolonialen Theorie insbesondere die
Vorstellung eines dritten Raumes (third space).'” Dieser entstiinde beim Zusammen-
treffen von Kulturen, so etwa in den Kolonialgebieten, aber auch in ethnologischen
Museen. Bhabha arbeitet mit dem Begriff der Differenz,® um die Wechselwirkung
zweier Kulturen in einem solchen dritten Raum zu beschreiben. Im Kontext einer ko-
lonialen Begegnung wiirde sich fir die eine Kultur in der Differenz mit der anderen
eine vorteilhafte Position, eine Vormachtstellung ergeben. Zwar wire die Bilanz aus
dieser Differenz fir eine Seite positiv, im Falle des Kolonialismus namlich fir die
der Kolonialisten, gleichzeitig kime es zu einer Vermischung und Durchdringung
beider Kulturen, zu einer Hybridisierung beider Seiten im dritten Raum bei gleich-

102 Imspeziellen bezieht sich Said hierbei auf arabische Gesellschaften.

103 Said, Edward: Orientalismus, Frankfurtam Main 1981, S. 24ff.

104 Vgl. Hale, Sondra: Edward Said —accidental feminist: Orientalism and Middle East Women'’s
Studies, in: AmerasiaJournal, 31. 2005, 1, S. 1-70.

105 Bhabha, Homi K.: The location of culture, London, New York 2000.

106 Nichtzuverwechseln mitJaques Derridas »Differanz«! Vgl. Derrida, Jacques: Die différance.
in:Jacques Derrida: Randginge der Philosophie. 2. Auflage, Wien 1999, S. 29—52.
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Abbildung 5: Wilhelm von Kaulbach, Die Schlacht bei Salamis, um 1858, Bayerische Staatsge-
maildesammlungen - Neue Pinakothek, Miinchen, <www.sammlung.pinakothek.de/en/artwork/
Moxyo8ma4pl>abgerufen am 22.1.2018

zeitig unauflosbarer Ungleichheit. Denn trotzdem, so betont Bhabha, werde in dieser
Kontaktzone nur von den Subalternen Nachahmung erwartet. Sie blieben stets die
Subalternen, die »Anderen, die sich anpassen miissen (Mimikry). Niemals werden sie
systemimmanent Gleichheit erringen konnen.

»Colonial mimicry is the desire for a reformed, recognizable Other, as a subject of a
difference thatis almost the same, but not quite.«'"’

Die hier theoretisch umrissenen Kolonialititen sind in allen Teilen der Gesellschaft
wirkmaichtig, besonders stark jedoch nicht zuletzt in den ethnologischen Museen. Die
offenen Rassisten, die diese Institutionen einst geschaffen haben, sind langst nicht
mehr, und gewiss sind diejenigen, die heute in ethnologischen Museen arbeiten, an-
ders. Gleichwohl stehen den Angehérigen der in ethnologischen Museen représentier-
ten Kulturen nachhaltige Barrieren entgegen, die in der Vergangenheit geschaffen
wurden und die nach wie vor entlang sozialer Marker wie »Rasse, Religion, Klasse
und anderen Kategorien verlaufen.'®® Dies betrifft jedoch nicht nur die Sparte der eth-
nologischen Museen. Auch die kunsthistorischen Museen gilt es ob ihrer Komplizen-
schaft mit dem Kolonialismus einer kritischen Revision zu unterziehen. Insbesondere
in Hinblick auf die Vorgehensweisen vieler weifSer kubistischer oder expressionisti-
scher Kinstler:innen wie Paul Gauguin, Pablo Picasso, Emil Nolde, Max Pechstein,
Erich Heckel oder Ernst Ludwig Kirchner, die mafgeblich aus dem Fundus ethnologi-

107 Bhabha, HomiK.: The location of culture, London, New York 2000, S.122.

108 Grant-Thomas, Andrew undJohn A. Powell: Toward a structural racism framework, in: Poverty &
Race, 15. 2006, 6, S. 3—6; <https://prrac.org/toward-a-structural-racism-framework/>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 3ff.
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Abbildung 6: Pablo Picasso, Les Demoiselles d‘Avignon, 1907; Ol auf Leinwand, 244 x 234 cm, Museum of
Modern Art, New York, Collection Douglas Cooper

scher Sammlungen schdpften und sich und ihre Arbeit daran bereicherten, ist evident,
dass auch die Kunstgeschichte der Moderne eine eurozentrische, ja koloniale ist.'””
Picassos Gemailde »Les Demoiselles d’Avignon« (siche Abbildung 6-7), das lange
Zeit ausschliefRlich als kunsthistorischer Meilenstein verstanden wurde, wird mitt-
lerweile auch als Ausdruck kultureller Appropriation diskutiert. Wegen der teils stark
abstrahierten Gesichter der weiblichen Akte gilt es einerseits als Ausgangspunkt des
Kubismus. Der Kunsthistoriker Robert Goldwater ist aber davon iiberzeugt, dass Pi-
casso die Idee dafiir von afrikanischen Exponaten in ethnologischen Museen bezog
und lediglich als seine beanspruchte.”™ Es gibt vielfiltige Versuche einer revisionisti-
schen Kunstgeschichtsschreibung, die jedoch eine eurozentrische dichotome Master-
narrative wie »The West and the Rest« riicckwirkend immer wieder bestitigen. So ver-
weist Susanne Leeb auf solche Schwachstellen in den Begriffen einer »World Art« und

109 Kravagna, Christian: Fir eine postkoloniale Kunstgeschichte des Kontakts, in Texte zur Kunst:
Clobalismus, 91. 2013, S.111—132, S. 115.

110 Goldwater, Robert: Primitivism in Modern Painting. New York, London 1938, S. 152.



Antikoloniale Museumskritik

Abbildung 7: Mbangu-Maske aus der Demokratischen Republik Kongo, ausgestelltim Kéniglichen
Museum fir Zentralafrika, Tervuren, Belgien und eine Ausschnittvergréferung von Pablo Picassos
»Les Demoiselles d‘Avignon«, 1907

»Global Art« History."! Beide Versuche einer Kunstgeschichtsschreibung zeichnet aus,
dass sie »alles, was in den Blick oder vor das innere Auge tritt, [..] zu einem Bild er-
kliren oder in ein Bild verwandeln.«'"? Etablierte Normen und Ideale westlicher weifSer
Kunst werden dabei trotzdem immer wieder anderen Kulturen aufgezwungen. Die
Vielfalt der Kunst, so Leeb, wiirde hiufig nur eingeschrinkt aufgefasst und sei zu eng
auf Bilder fokussiert, also visualistisch. Etwaige Besonderheiten von Kulturen fielen
schablonenhaftvorgelagerten Vorstellungen zum Opfer, die sich aus Grundannahmen
der westlichen Kunstgeschichte ergeben.

Um dichotome Denkmuster dieser Art zu iiberwinden, schligt Christian Kra-
vagna vor, »Austauschbeziehungen und Wechselwirkungen zwischen Modernititen
und Modernismen in verschiedenen Regionen der Welt unter Beriicksichtigung ihrer
kolonialen und postkolonialen Machtverhiltnisse«™ zu untersuchen. Dies erfordert,
interkulturelle Verbindungen zwischen Kiinsten zu finden, die ohne den Kreuzungs-
punkt des Eurozentrismus entstanden sind. Leeb weist auf die Auflésung der ehe-
maligen Kunstgeographien hin, die von »entangled histories«, von transnationalen

111 Belting, Hans und Andrea Buddensieg (Hrsg.): The Global Art World, Ostfildern 2009.

112 Leeb, Susanne: Die Kunst der Anderen. »Weltkunst« und die anthropologische Konfiguration der
Moderne. Dissertation, Europa-Universitat Viadrina Frankfurt 2007, Datum der Freischaltung 2013
<https://opus4.kobv.de/opus4-euv/frontdoor/deliver/-index/~docld/69/file/leeb_susanne.pdf>;
abgerufenam 29.1.2021, S. 280.

113 Kravagna, Christian: Fir eine postkoloniale Kunstgeschichte des Kontakts, in: Texte zur Kunst:
Globalismus, 91.2013, S.111-132, S. 111
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Verflechtungen und spezifischen Ungleichheitsverhiltnissen ausgeht." Ahnlich sieht
es Kravagna: Die Moderne miisse dezentral gedacht werden, um die vielfachen Ereig-
nisse kulturellen Austauschs und kiinstlerischer Vernetzungen in ihrer Unabhingig-
keit vom Westen zu beriicksichtigen. Denn es gab sie, ihnen wurden nur die Zeitge-
nossenschaft und der konsequente Platz in der Geschichte verwehrt.” Eine globale
Kunstgeschichte, welche die Homogenitit der westlichen Moderne zerstreut, diese
ausgeblendeten kiinstlerischen Positionen wieder einholt und dabei dem historischen
Kolonialismus wie dem Neokolonialismus entschieden entgegentritt, miisse aber
mehr leisten, als nur die Einfliisse der Postcolonial-, Migration- und Diaspora-Studies
umzusetzen.

Wihrend deren zentrales Motiv von Multikulturalitit nach wie vor Grenzen zwi-
schen den und um die Kulturen zdge (beispielsweise im Sinne einer spezifisch japa-
nischen Kunst) und diese dadurch wiederum essentialisiere, wiirde das Modell der
Transkulturalitit vollig neue Lesarten der Geschichte kiinstlerischer und kultureller
Leistungen erlauben. Ein solches Modell sehen Leeb wie Kravagna in einer transkultu-
rellen, globalen Moderne oder Transmoderne,"” einem Konzept, das der argentinisch-
mexikanische Philosoph Enrique Dussel als ein Gegenmodell zur westlichen Moder-
ne entwickelt hat. Anders als die Ausbeutungsverhiltnisse der westlichen Moderne
zwischen Kiinstler:innen aus dem globalen Norden und denen des Siidens betont sein
Modell der Transmoderne in der Ubertragung auf die Kunst Allianzen und wechsel-
seitige Transformationsprozesse kiinstlerischen und kulturellen Schaffens."® Die
Transmoderne stiinde »im Zeichen der Kontaktaufnahme, der gegenseitigen Einla-
dung, der Griindung von Vereinigungen, Publikationsorganen und Institutionen. Im
Unterschied zur westlichen Moderne tiberschreitet ihr Transnationalismus die geo-
graphischen, kulturellen und >rassischen«< Grenzen der kolonialen Weltordnung.«*

Kravagna stellt diese Transnationalitit an historischen Fallbeispielen von Kon-
taktzonen wie afro-karibischen Salons im Paris des frithen 20. Jahrhunderts fest.'?°

114 Leeb, Susanne: Die Kunst der Anderen. »Weltkunst«und die anthropologische Konfiguration der
Moderne. Dissertation, Europa-Universitat Viadrina Frankfurt 2007, Datum der Freischaltung 2013
<https://opus4.kobv.de/opus4-euv/frontdoor/deliver/-index/docld/69/file/leeb_susanne.pdf>;
abgerufen am 29.1.2021, S. 280 und S. 26, dort zitiert: Belting, Hans, Bild-Anthropologie. Entwiirfe
fur eine Bildwissenschaft, Miinchen 2001, S. 6.

115 Kravagna, Christian: Fiir eine postkoloniale Kunstgeschichte des Kontakts, in: Texte zur Kunst:
Clobalismus, 91. 2013, S.111—132, in:, S.129.

116 Leeb, Susanne: Die Kunst der Anderen. »Weltkunst«und die anthropologische Konfiguration der
Moderne. Dissertation, Europa-Universitat Viadrina Frankfurt 2007, Datum der Freischaltung 2013
<https://opus4.kobv.de/opus4-euv/frontdoor/deliver/~index/docld/69/file/leeb_susanne.pdf>;
abgerufen am 29.1.2021, S. 280 und S. 26, dort zitiert: Belting, Hans, Bild-Anthropologie. Entwiirfe
fir eine Bildwissenschaft, Miinchen 2001, S. 280.

117 Dussel, Enrique: A new age in the history of philosophy. The world dialogue between philosophi-
cal traditions, in: Prajna Vihara, Journal of Philosophy and Religion, 9. 2008, 1, Seite 1—22
<www.enriquedussel.com/txt/Textos_Articulos/412.2008_ingl.pdf>; abgerufen am 28.1.2021.

118 Leeb, Susanne: Die Kunst der Anderen. »Weltkunst« und die anthropologische Konfiguration der
Moderne. Dissertation, Europa-Universitat Viadrina Frankfurt 2007, S. 280.

119 Ebd., Seite117.
120 Kravagna, Christian: Fiir eine postkoloniale Kunstgeschichte des Kontakts, in: Texte zur Kunst:
Clobalismus, 91. 2013, S.111-132, S. 117.
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Insbesondere in Hinblick auf solche von vielen Kunsthistoriker:innen iibersehenen
Momente kiinstlerischen Austauschs in und gleichzeitig unabhingig von Europa wird
erkenntlich, dass es damals, ja, immer schon Kontakte zwischen Kulturen gab, die den
Westen als Zentrum umgingen. Es sind dies »entangled histories, die sich entgegen
dem Modell kolonialer Unterwerfung ereignet haben und ereignen und welche die
Transmoderne im Wesentlichen ausmachen. Der Grat zwischen modernen und trans-
modernen Kontakten ist insofern itberhaupt nicht schmal. Er verliuft entlang der Dif-
ferenzierung zwischen kultureller Aneignung (cultural appropriation) und kultureller
Anerkennung (cultural appreciation).

3.3 Museumsmanifeste und institutionalisiertes WeiB-Sein

Das wachsende Bewusstsein davon, dass um ethnologische Museen herum historisch
gewachsene soziopolitische Barrieren bestehen, die einer kolonialen Weltordnung
entsprechen, hat maRgeblich dazu beigetragen, dass selbst der Internationale Mu-
seumsrat ICOM das eigene Verstindnis des Museumsbegriffs hinterfragt. Dessen
Definition eines Museums wird seit 1946 regelmifRig erneuert. Die Version aus dem
Jahr 2007 lautete noch wie folgt:

»A museum is a non-profit, permanent institution in the service of society and its de-
velopment, open to the public, which acquires, conserves, researches, communicates
and exhibits the tangible and intangible heritage of humanity and its environment for

the purposes of education, study and enjoyment.«?'

Manchen Mitgliedern des ICOM fehlten in dieser Museumsdefinition jedoch zeitge-
mife ethische Verpflichtungen, weswegen sie die internationale Museumsgemein-
schaft aufriefen, per crowdsourcing auszuloten, was ein Museum sein kann und sein
soll. Im Juli 2019 schlug der ICOM-Vorstand unter der Leitung von Jette Sandahl sei-
nen Mitgliedern dann folgende Museumsdefinition vor:

»Museums are democratising, inclusive and polyphonic spaces for critical dialogue
about the pasts and the futures. Acknowledging and addressing the conflicts and
challenges of the present, they hold artifacts and specimens in trust for society, safe-
guard diverse memories for future generations and guarantee equal rights and equal
access to heritage for all people. Museums are not for profit. They are participatory
and transparent, and work in active partnership with and for diverse communities
to collect, preserve, research, interpret, exhibit, and enhance understandings of the
world, aiming to contribute to human dignity and social justice, global equality and

planetary wellbeing.«'??

121 ICOM Statuten, Artikel 3, Sektion 1; verabschiedet von der 22. Generalversammlung, Wien, Oster-
reich, 24.8.2007 <www.archives.icom.museum/hist_def_eng.html>; abgerufen am 25.5.2020.

122 Siehe hierzu: <https://icom.museum/en/news/icom-announces-the-alternative-museum-defini-
tion-that-will-be-subject-to-a-vote>; abgerufen am 22. Juli 2019.
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Ganze 24 nationale Verbinde des ICOM lehnten diese Definition jedoch entriistet ab.
Sie sei eine unerreichbare Vision, ein ideologisches Manifest, viel zu politisch, voller
Diversity-Modeworte, ein Witz, ja sogar Orwell'scher Newspeak, weil darin der Be-
griff des Kunstwerks durch den des Artefakts ersetzt wurde.” Ein nicht zu unter-
schitzender Teil der Museumscommunity sah dies anders und befiirwortete die
progressive Stofdrichtung, ohne dabei jedoch klarzustellen, was beispielsweise »plane-
tary wellbeing« ausmacht. Der Streit wurde als Generationskonflikt wahrgenommen.
Die neueste Version der Museumsdefinition erscheint als Kompromiss:

»A museum is a not-for-profit, permanent institution in the service of society that re-
searches, collects, conserves, interprets and exhibits tangible and intangible heritage.
Open to the public, accessible and inclusive, museums foster diversity and sustaina-
bility. They operate and communicate ethically, professionally and with the participa-
tion of communities, offering varied experiences for education, enjoyment, reflection
and knowledge sharing.«*

Unabhingig von derlei Definitionen und Vorgaben bemiihen sich Vertreter:innen
zahlreicher Museen mit kolonialen Sammlungen schon lange personlich darum, Ver-
antwortung fur die kolonialen Verbrechen ihrer Institutionen zu tibernehmen. Gleich-
wohl werden dabei oftmals entscheidende Faktoren iibersehen, wenn nicht sogar
verdrangt: Wenn iber die Dekolonisation ethnologischer Museen diskutiert wird,
herrscht zwar meist Einigkeit dariiber, dass rassistische Diskriminierung eine we-
sentliche propagandistische Grundlage imperialer Expansions-, Ausbeutungs- und
Sammlungsstrategien war und grundsitzlich abzulehnen ist; iiber die Gegenwart
rassistischer und religionsfeindlicher Strukturen im Museum wird aber nur wenig
gesprochen. Weil Vélkerkunde- und in ihrer Nachfolge ethnologische Museen das ex-
plizit negative Denken iiber BIPoC aus den Kolonialgebieten aber iiber Jahrhunderte
hinweg in das kollektive Bewusstsein weif dominierter Gesellschaften einprogram-
miert haben, ist davon auszugehen, dass es sich auch nicht derlei kurzfristig und
leichtfertig wieder hat abindern lassen, wie manche oft unkritisch suggerieren. Un-
zdhlige Entscheidungen rassistischer Art haben mit der Zeit Rassismus institutiona-
lisiert, was Andrew Grant-Thomas und John A. Powell in ihren Forschungen systema-
tisieren konnten. Sie haben die Institutionalisierung von Rassismus und dabei auch
dessen Koppelung an andere soziale Marker wie Religion, Klasse, oder sprachliche

123 Aufrufzur Verschiebung der Abstimmung: <https://icom-deutschland.de/de/component/con
tent/article/20-nachrichten/37-stellungnahme-zur-neuen-museumsdefinition.html?ltemid=114>;
abgerufen am 30.1.2021. Bonilla-Merchayv, Lauran: Letting our voices be heard. MDPP Roundtables
on the Future of Museums, in: Museum International, 71. 2019, 1-2, S.160—169.Sandahl, Jette: The
museum definition as the backbone of museums, in: Museum International, 71. 2019,1—2. S. VI—-9.
Sandabhl, Jette: The challenge of changing the museum definition <www.youtube.com/watch?ti
me_continue=1&v=e6eROCoLkoA&feature=emb_title>; abgerufen am 30.1.2021.

Noce, Vincent: What exactly is a museum? ICOM comes to blows over new definition, in:
The Art Newspaper, 19.8.2019.

124 Siehe hierzu <https://icom.museum/en/resources/standards-guidelines/museum-definition>,

abgerufen am 28.8.2022
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Fihigkeiten untersucht.'” Sie unterscheiden dabei zwischen individuellem, institu-
tionellem und strukturellem Rassismus. Diese drei Ebenen beschreiben den jeweils
weiter gefassten Kontext rassistischer Diskriminierung. Rassismus diirfe jedoch
nicht nur als die unmittelbare Diskriminierung von »Rasse« im Sinne einer sozialen
Zuschreibung verstanden werden, die beispielsweise dann eintritt, wenn jemand auf
individuelle, direkt gewaltsame Weise rassistisch beschimpft, ausgegrenzt oder an-
gegriffen wird oder wenn Institutionen direkt Rassismus ausiiben.'” Rassismus sei
viel weiter zu fassen, weil er inter-institutionell bzw. strukturell verankert ist. So kén-
nen soziale Marker, die gar nichts mit der sozialen Kategorie »Rasse« zu tun haben,
an selbige gekoppelt sein und zu rassistischer Diskriminierung eingesetzt werden, so
zum Beispiel der Klassenstatus oder religidse Uberzeugungen. Das Ergebnis einer zu-
nichst nicht rassistisch erscheinenden Diskriminierung wire trotzdem rassistisch,
wenn ausschlieflich BIPoC von einer Ausgrenzung qua anderer sozialer Marker be-
troffen seien.

Grant-Thomas und Powell erértern dies vor dem Hintergrund der Aufhebung der
»Rassentrennung« und der Jim Crow-Gesetze'” in den USA, was zwar einen wichti-
gen Fortschritt im Abbau weifler Dominanz bedeutete, jedoch das Problem der sozia-
len Ungleichheit von BIPoC und WeifSen nicht losen konnte. So sei der Wohlstands-
unterschied zwischen beiden sozialen Statusgruppen in den USA nicht etwa auf einen
aulergewdhnlichen Fleify oder eine besondere Begabung von Weifen zurickzufith-
ren, wie rechtsradikale Stimmen oft behaupten, sondern darauf, dass in den 1940e€r,
1950er und 1960er Jahren Millionen weifle, jedoch explizit keine nicht-weif3en Familien
beim Kauf von Hiusern und der Schaffung von Eigenkapital durch die Federal Hou-
sing Administration (FHA) und die Hypothekenversicherungen begiinstigt wurden.'*®
Zwar haben die genannten Institutionen ihre rassistischen Politiken mittlerweile ab-
geschafft, die Auswirkungen ihrer Politik auf die heutige US-amerikanische Gesell-
schaft bleiben jedoch als soziales Sediment von rassistischer Ungleichbehandlung in
Form von extremen Wohlstandsunterschieden verschiedener urbaner Bezirke nach-
haltig.”® Bedenkt man nun, dass diese Ghettoisierung von BIPoC in den benachtei-
ligten Bezirken zu geringeren sozialen Aufstiegschancen, zu hoéherer Armut und
Kriminalisierung, stirkerer Polizierung, rassistischer Profilierung und teils extremer
Polizeibrutalitit gefithrt haben, wird ersichtlich, dass im Ahrendt’schen Sinne rassis-
tische Gewalt von biirokratischen Mafinahmen wie den Kreditwiirdigkeitserteilungen

125 Grant-Thomas, Andrew und John A. Powell: Toward a structural racism framework, in: Poverty &
Race, 15. 2006, 6, S. 3—6 <https://prrac.org/toward-a-structural-racism-framework/>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 3ff.

126 Ebd.:»..opportunity is produced and regulated by institutions, institutional interactions and
individuals, jintly and differentially providing and denying access along lines of race, gender, class
and other markers of social difference.«

127 Alexander, Michelle: The new Jim Crow. Mass incarceration in the age of colorblindness, New York
201.

128 Grant-Thomas, Andrew und John A. Powell: Toward a structural racism framework, in: Poverty &
Race, 15. 2006, 6, S. 3—6 <https://prrac.org/toward-a-structural-racism-framework/>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 3ff.

129 Ahnliches liefRe sich gewiss auch fiir Berliner Bezirke wie Kreuzberg, Neukdlln und Wedding fest
stellen.
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von Banken und Versicherungen ausgehen kann. Niemals ist Rassismus aber ein iso-
lierbares Herrschaftssystem, sondern macht von variierenden sozialen Strukturen,
Institutionen und Epistemen (Spivak) Gebrauch, um die beabsichtigte Gewalt der Ent-
menschlichung zu verschleiern.

Dieses Prinzip wird mit dem von der Rechtswissenschaftlerin Kimberlé Crens-
haw theoretisierten Konzept der Intersektionalitit noch verstindlicher.®® Damit
beschreibt sie die Koppelung, wechselseitige Potenzierung und Verschleierung ver-
schiedener Diskriminierungsdimensionen. Im Zentrum ihrer Uberlegungen steht die
juristische Analyse von Gerichtsprozessen um Mehrfachdiskriminierungen Schwar-
zer Frauen in den USA. Die besondere Benachteiligung von Menschen, die wie sie zwei
oder mehreren sozial benachteiligten Statusgruppen angehéren (Schwarz-Sein, Frau-
Sein, Mutterschaft..), ergibe sich daraus, dass sich Rassismus und Sexismus in deren
Leben zwar kreuzen, innerhalb feministischer und anti-rassistischer Diskurse wie der
Rechtsprechung jedoch meist getrennt behandelt witrden. Dadurch entstiinden in den
theoretischen Ubergangsbereichen zwischen zwei Statusgruppenzugehérigkeiten be-
sondere Unsichtbarkeiten, oder besser: mangelnde Aufmerksambkeit fiir Diskriminie-
rung. Die intersektionale Theorie hilft, diese speziellen Diskriminierungserfahrungen
ins Blickfeld zu nehmen. Crenshaw stellte dem ein klassisches sozialistisches Bild zur
Seite, das zeigt, wie intersektionale Diskriminierung ausgefiithrt wird (Abbildung 8):

»lmagine a basement which contains all people who are disadvantaged on the basis
of race, sex, class, sexual preference, age and/or physical ability. These people are sta-
cked —feet standing on shoulders —with those on the bottom being disadvantaged by
the full array of factors, up to the very top, where the heads of all those disadvantaged
by asingular factor brush up against the ceiling. Their ceiling is actually the floor above
which only those who are not disadvantaged in any way reside. In efforts to correct
some aspects of domination, those above the ceiling admit from the basement only
those who can say that>but for< the ceiling, they too would be in the upper room. A
hatch is developed through which those placed immediately below can crawl. Yet this
hatch is generally available only to those who — due to the singularity of their burden
and their otherwise privileged position relative to those below —are in the position to
crawl through. Those who are multiply-burdened are generally left below unless they
can somehow pull themselves into the groups that are permitted to squeeze through
the hatch.«™

In dieser Metapher stehen reiche weifle heterosexuelle Cis-Minner an der Spitze der
Macht. Indem sie nur ihresgleichen Zugang zu Machtpositionen gewihren, vertei-
digen sie ihre Interessen, die Interessen des weifSen heteronormativen Patriarchats.
Dabei geniigt allein ein sozialer Marker als Ausschlusskriterium fir Individuen,
die Machtpositionen beanspruchen wie BIPoC-Sein, Queer-Sein, Trans-Sein oder

130 Crenshaw, Kimberlé: Demarginalizing the intersection of race and sex: A black feminist critique of
antidiscrimination doctrine, feminist theory and antiracist politics, in: University of Chicago Legal
Forum 1989 <https://chicagounbound.uchicago.edu/uclf/vol1989/iss1/8/>; abgerufen am 28.1.2021.

131 Ebd,S.151.
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Abbildung 8: »From the Depths« Postkarte mit sozialistischem Cartoon, USA, 1898;
<www.marylmartin.com/product/from-the-depths-socialism-socialist-propaganda-antique-post-
card-j77684/>; abgerufen am17.2.1019
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Frau-Sein.” Die intersektionale Theorie beschreibt nun, warum es so selten gelingt,
diese Machtverhiltnisse zu dndern: Das Patriarchat begegnet Konkurrenz und Kri-
tik mit perfiden Abwehrmechanismen. Dazu gehoren die Verschleierung von Privi-
legien, Diskursverschiebungstaktiken und nicht zuletzt das Schiiren von Dissens
gemif des imperialen Prinzips »Divide et imperal«. Mitglieder dieses hegemonialen
Systems zersplittern die eigentliche Ubermacht des Rests der Gesellschaft durch Ver-
einzelung sozialer Statusgruppen wie Frauen, Schwarze oder Arme, was insbeson-
dere durch Kompartmentalisierung von Diskursen wie Feminismus, Anti-Rassismus
und Klassenkampf gelingt.”® Durch derartige Segmentierungen wird die gebiindelte
Kraft der eigentlichen gesellschaftlichen Mehrheit mit ihren gemeinsamen Zielen wie
Gleichheit und Gerechtigkeit geschwicht. Zusammengedacht hitten diese sozialen
Gerechtigkeitsbewegungen ein vielfach groferes kritisches Potenzial gegeniiber der
intersektionalen Privilegiertheit, die sich aus der Erbfolge reicher weifier heterosexu-
eller Cis-Manner und ihrer Kernfamilien ergibt. Die intersektionale Theorie postuliert
folglich eine Solidarisierung mit denjenigen, die in der illustrierten Metapher ganz
unten stehen und mehrfach diskriminiert sind. Es geht letztlich um die Umverteilung
von Ressourcen, die an Privilegien gebunden sind.

Im Diskurs um eine Dekolonisation ethnologischer Museen bedeutet dies zu-
allererst einen Abbau der Privilegien, die mit Weif3-Sein einhergehen. Immerhin ist
Weif3-Sein ist die Diskriminierungsdimension, die diese Institutionen konstruieren
halfen. Gerade in Deutschland wird aber verhiltnismifRig wenig dariiber diskutiert
und wenn, dann selten von Weif3en. Der deutsche Politologe Kien Nghi Ha stellt heraus,
inwiefern selbst politisch linke Weifde zum Rassismus beitragen, wenn sie behaupten,
nicht rassistisch zu sein, dabei aber weifle Privilegien unreflektiert in Anspruch neh-
men.” WeifS zu sein gehe fir alle im gesamten politischen Spektrum mit zahlreichen
Vorteilen einher, Schwarz oder People of Color zu sein wiederum bedinge erhebliche
Benachteiligungen im Alltag. Selbst linke WeifSe wiren sich dessen aber kaum gewahr
oder machten es sich nicht bewusst, so Ha. Immerhin steht ihr positives Selbstbild in
Gefahr. Farbenblindheit, also die bewusste Entscheidung, die Wirkungsmacht der so-
zialen Kategorie »Rasse« aus einer vermeintlich postrassistischen Perspektive heraus
zu ignorieren, ist ein weif3es Privileg. Und es basiert auf einem Trugschluss: Menschen,
die nicht weifs sind, werden in weiflen Institutionen regelmiflig und unweigerlich mit
Rassifizierung konfrontiert und erfahren Aggressionen und Gemeinheiten gegen ihre
Statusgruppe. Weifse erleben dies nicht. Farbenblindheit festigt Weif3-Sein als gesell-
schaftliche Norm und es werden dadurch auch andere historisch gewachsene weif3e
Privilegien konsequent aufrecht erhalten wie leichtere Zuganglichkeit zu spezifischen
Institutionen, umfangreichere Ressourcen, héhere Gehilter, geringerer Stress und so

132 Vgl. Bhabhas Konzept der kolonialen Mimikry. In: Bhabha, Homi K.: The location of culture,
London, New York 2000, S. 122.

133 WeifSer Feminismus ist ein solch verengter Diskurs.

134 Ha, Kien Nghi: Mittelweg. Zur Kritik am People of Color- und Critical Whiteness-Ansatz, 2014
<https://heimatkunde.boell.de/2014/01/29/mittelweg-zur-kritik-am-people-color-und-critical-
whiteness-ansatz>; abgerufen am 29.1.2021.
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weiter.”™ Solche Privilegien lassen sich nicht durch blofie Affirmation von Gleichheit
gleichmifig umverteilen.

Auch im Kontext ethnologischer Museen darf Rassismus deswegen nicht blof3
historisch aufgefasst werden, etwa wenn er als Beweggrund fiir die Bildung eth-
nologischer Sammlungen herausgestellt wird. Rassismus muss vielmehr im Hier
und Jetzt in seinen institutionellen und interinstitutionellen Strukturen aufge-
deckt werden. Das Zusammenspiel diverser Ausgrenzungspraktiken lasst sich eben
nicht erfassen, wenn nicht beriicksichtigt wird, was Sara Ahmed als das Sediment
der Geschichte bezeichnet, also die nachhaltigen Auswirkungen des Kolonialis-
mus, der Sklaverei und der Apartheid auf die Gegenwart. Ausgrenzende Gewalt
in den Museen driickt sich beispielsweise dadurch aus, dass kulturell bedeutsa-
me Objekte nur fiir ein exklusives Publikum zuginglich sind. So haben die meis-
ten Menschen aus Nigeria und Benin noch immer keinen oder nur einen stark er-
schwerten Zugang zu ihrem Kulturerbe, den Benin’schen Bronzen, die sich unter
anderem in den Sammlungen der Stiftung Preufischer Kulturbesitz befinden.®
Da sie keine EU-Biirger:innen sind, erhalten sie auch nur selten Zugang zum Schen-
genraum und kénnen ihr Kulturerbe in Deutschland auch nur in Ausnahmefillen und
wenn, dann nur mit grof3er Mithe besuchen. Ethnologische Museen sind folglich nicht
nur weifSe Institutionen, sondern auch Teile weifler Gesellschaften. Der Rassismus,
den sie mit hervorbringen, ist inter-institutionell verwurzelt, reicht er doch bis in die
Auslinderbehorden hinein und bis hin zu den vom Privatunternehmen Frontex* pat-
rouillierten Grenzen der Europiischen Union.”*

Genau diese Komplexitit des Rassismus ignorierend distanzieren sich viele Ange-
stellte ethnologischer Museen aber lediglich von deren jeweiliger Kolonialgeschichte
und betreiben nicht selten regelrechte Propaganda, um die 6ffentliche Meinung zu
manipulieren. Die meisten Mafinahmen und Methoden, die dazu zihlen, sind rhe-
torischer Natur und sollen im Folgenden am Beispiel des Humboldt Forums mit dem
zuvor hergeleiteten Instrumentarium kritischer Weif3-Seins-Theorie dekonstruiert
werden. So kursieren in der Debatte um ethnologische Museen zahlreiche Ausdriicke

135 Baer, Susanne, Melanie Bittner und Anna Lena Gottsche: Mehrdimensionale Diskriminierung —
Begriffe, Theorien und juristische Analyse, erstelltim Auftrag der Antidiskriminierungsstelle des
Bundes, Berlin 2010 <www.antidiskriminierungsstelle.de/SharedDocs/Downloads/DE/publikatio
nen/Expertisen/expertise_mehrdimensionale_diskriminierung_jur_analyse.html>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 25.

136 Sara Ahmed spricht vom »sediment of history«, in: Ahmed, Sara: Brick walls: Racism & other hard
histories. Vortrag auf der Konferenz: Unsettling Conversations, Unmaking Racisms and Colonia-
lisms, R.A.C.E. Network’s 14th Annual Critical Race and Anticolonial Studies Conference, Universi-
ty of Alberta, Edmonton, (Oct 2014) <https://vimeo.com/110952481>; abgerufen am 22.3.2017.

137 Vgl hierzu die Ausfithrungen der Gruppe Alexandertechnik (Lotte Arndt, Brigitta Kuster, Regina
Sarreiter und Dierk Schmidt): Der Anti-Humboldt. Eine Veranstaltung zum selektiven Riickbau
des Humboldt-Forums. Arbeitspapier zum Workshop tiber Restitutionsfragen, 2009
<http://johannespaulraether.net/antihumboldt/humboldtforum/anti_humboldt_12_o07_09.pdf>;
abgerufen am 28.1.2021.

138 Frontex <www.frontex.europa.eu>; abgerufen am 2.5.2020.

139 Grant-Thomas, Andrew und John A. Powell: Toward a structural racism framework, in: Poverty &
Race, 15. 2006, 6, S. 3—6 <https://prrac.org/toward-a-structural-racism-framework/>; abgerufen
am 28.1.2021, S. 3ff.
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und Fachbegriffe, die in kolonialismuskritischen Diskussionen diskursverschiebend
eingesetzt werden. »Source communities« ist ein solcher Ausdruck. Er wurde 2003
durch Laura Peers und Alison K. Brown (beide titig fiir das Pitt Rivers Museum) in der
von ihnen herausgegebenen Anthologie »Museums and Source Communities« gepragt
und auch im deutschsprachigen Restitutionsdiskurs schnell populir:

»The term>source communities< (sometimes referred to as>originating communitiesq
refers both to these groups in the past when artefacts were collected, as well as to
their descendants today. These terms have most often been used to refer to indige-
nous peoples in the Americas and the Pacific, but apply to every cultural group from
whom museums have collected: local people, diaspora and immigrant communities,
religious groups, settlers, and indigenous peoples, whether those are First Nations,
Aboriginal, Maori, or Scottish.«!*°

Gleichwohl tauscht der Ausdruck »source communities« dariiber hinweg, dass die so
umschriebenen Gesellschaften von BIPoC wie alle anderen auch dem Wandel unterle-
gen sind. Er essentialisiert beziehungsweise naturalisiert sie, indem er sie als Quellen
beschreibt, aus denen Kultur wie Wasser aus Brunnen geschépft wurde beziehungs-
weise immer noch geschépft werden kann. Die kulturellen Leistungen von BIPoC wer-
den so wie schon zu Zeiten offener Sklaverei wie natiirliche Ressourcen beschrieben,
wodurch euphemistisch kaschiert wird, dass die aktuell umstrittenen Sammlungsob-
jekte vielleicht gar nicht bereitwillig gegeben, sondern zumal geraubt oder erpresst
wurden.” Zwar haben Peers und Brown in ihrer Begriffsbestimmung versucht zu
erkliren, welche Anspriiche und Rechte den »source communities« von musealen
Sammlungen zugestanden werden sollen, jedoch transportiert ihre Begriffsschop-
fung selbst diese Informationen keineswegs:**

»the conceptrecognises thatartefacts play animportantrole in the identities of source
community members, that source communities have legitimate moral and cultural
stakes or forms of ownership in museum collections, and that they may have special
claims, needs, or rights of access to material heritage held by museums.«

Friedrich von Bose stellte in seiner ethnologischen Studie zur Entstehung des Hum-
boldt Forums bereits heraus, dass dessen Griindungsintendant Hermann Parzinger
den Begriff »source communities« gar nicht so verwendet, wie Peers und Brown es
meinten, sondern vielmehr im Sinne einer rhetorischen Geste der Abwehr. Immerhin
hitte er gleichwohl Forderungen nach Riickgabe musealisierter Kulturgiiter seitens
eben jener Gemeinschaften mit der Begriindung abgelehnt, die Sammlungen der Stif-

140 Peers, Laura and Alison K. Brown: Museums and source communities, London, New York 2003.

141 Vgl. hierzu Fehr, Michael: Die Zweite Kolonisierung— Anmerkungen zur Frage: Whose Heritage?,
in: Anne-Marie Bonnetet. al. (Hrsg.): Whose Heritage?, Miinchen, Bonn 2017, S. 14ff.

142 Was Laura Peers 2013 auf ihrem Blog auch eingestand. Siehe: <https://pittrivers-americas.blog-
spot.com/2014/01/source-communities-back-in-july-at.html>; abgerufen am 2.8.2020.

143 Peers, Laura, Alison K. Brown: Museums and source communities, London, New York 2003, S. 2.
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tung Preufdischer Kulturbesitz seien durchweg rechtmifig erworben worden — eine in
dieser Totalitit unhaltbare Aussage, die er trotzdem unermiidlich wiederholt.*

Ein anderer derartig eingesetzter Schliisselbegriff ist der des »shared heritagex,
des geteilten Kulturerbes. Der Ausdruck wurde in UNESCO-Kreisen gepragt und wird
dort unter anderem im Rahmen von Mediationen verwendet, bei denen Streitigkeiten
zwischen gesellschaftlichen Gruppen um Besitz- und Eigentumsrechte geschlichtet
werden sollen. Das Konzept des shared heritage skizziert dabei eine Méglichkeit der
gemeinsamen Nutzung von Giitern, die nicht einer Partei allein zugestanden werden
konnen. Konflikte sollen bewiltigt werden, indem sich tiber das Prinzip des Teilens
alle Parteien zu Solidaritit mit ihrem Gegeniiber bekennen. Bislang wurde der Be-
griff zum Beispiel von paldstinensischen, israelischen und jordanischen Akademi-
ker:innen dafiir verwendet, ein transregionales und transkulturelles Verstindnis fir
umstrittene Stitten natiirlichen und kulturellen Erbes in der Region zu etablieren.*
Doch bleibt es fraglich, ob ein solches Konzept des Teilens zu einer Entspannung von
Konflikten beitragen kann, die in der Debatte um kulturell sensible Sammlungen
aufflammen und zwischen Museen in den Zentren der ehemaligen Imperien auf der
einen Seite und Vertreter:innen indigener Gesellschaften auf der anderen schwelen.
So kniipfen Vertreter:innen des Humboldt Forums das Konzept des shared herita-
ge regelmiflig an einseitig formulierte Bedingungen. Mark Siemons beobachtet,
»Geteiltes Erbe konnte als Vorwand missbraucht werden«,*¢ um Eigentumsanspriiche
und Riickgabeforderungen indigener Gesellschaften an kolonial akquirierte Samm-
lungen als blofRe Nationalinteressen abzutun und sie auszuhebeln, indem man auf der
Basis der eigenen konservatorischen Mission kurzum voraussetzt, das Teilen umstrit-
tenen Kulturerbes konne grundsitzlich nur innerhalb des sicheren Raums der Museen
erfolgen. Fiir indigene Gesellschaften, etwa aus Australien, wiirde dies jedoch be-
deuten, fiir jede traditionelle Zeremonie auf ihrem heiligen Land und Boden, bei der
ihre Heiligtiimer eingesetzt werden, vorher eigens nach Europa ins Museum reisen zu
miissen, um diese auszuleihen ... eine Vorstellung, die man berechtigterweise als un-
sinnig abtun kann. Shared heritage ist in diesem Fall ein Begriff, der zwischen sie und
ihr Kulturerbe gestellt wird. Gewiss kann er - wenn er denn wortlich genommen wird —
sehr unterschiedliche Lésungsansitze fiir Konflikte um kulturelles Erbe aufzeigen.
Der Vorschlag, etwas zu teilen, ist ja an und fiir sich konziliant und sinnvoll, solange
fir alle Parteien Konsens die conditio sine qua non bildet. So lisst sich materielles
Kulturerbe in Form von Stitten, Bauten oder auch Gegenstandssammlungen, entwe-
der zeitlich aufteilen oder unter Umstinden sogar gleichzeitig in Anspruch nehmen.
Dabei miissen jedoch einvernehmlich klare Regeln benannt werden, wann etwa Aus-
nahmen gelten und unter welchen Bedingungen gar einer Partei Vorrechte zugestan-
den werden miissen. Gleichwohl kommen bestimmte Giiter eben gar nicht als shared
heritage in Frage, wenn es sich bei diesen nicht allein um Sachen handelt, sondern
vielmehr die Wahrung der Wiirde des Menschen in Frage steht, wie etwa bei ancestral
remains.

144 Bose, Friedrich von: Das Humboldt-Forum. Eine Ethnografie seiner Planung, Berlin 2016, S. 246f.

145  Ya'ari, Elizabeth: Promoting understanding of shared heritage (PUSH), in: Museum International,
62.2010, Nr. 245-246, S. 9—13.

146 Smith, Blake: What ifsprejudice<isn’t what causes racism?, in: Aeon, 2018,
<https://aeon.co/essays/what-if-prejudice-isnt-what-causes-racism>; abgerufen am 29.1.2021.
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Die Regelmifigkeit, mit der die ethnologische Museumscommunity aber ihr Vokabu-
lar und ihre Rhetorik dndert, lisst den Schluss zu, dass sie im postkolonialen Diskurs
die Deutungshoheit behalten will. Manche ihrer 6ffentlichkeitswirksamen Mafinah-
men lesen sich sogar wie regelrechte Propaganda. Dazu zihlt insbesondere die mitt-
lerweile hochst umstrittene »Declaration on the Importance and Value of Universal
Museums«, auf deutsch: »Die Erklirung iiber die Bedeutung und den Wert von Uni-
versalmuseen«.” Sie war im Jahr 2002 von neunzehn Grofimuseen aus Europa und
Nordamerika (also dem globalen Norden) veréffentlicht worden, darunter auch von
den Staatlichen Museen zu Berlin. In dieser Erklirung wird behauptet, dass durch
Kauf, Tausch oder Aufteilung akquirierte Objekte ob ihrer langjihrigen Prisenz in
Museen zu deren Eigentum geworden seien. Vielen Kulturen kime heutzutage iiber-
haupt nur deshalb so viel Aufmerksamkeit zu, weil internationale GroRmuseen deren
Kulturgiiter einem internationalen Publikum zuginglich und sie dadurch zu Welt-
kulturerbe gemacht hitten. Da das Interesse dieses Publikums quasi das der Weltge-
meinschaft sei und deswegen iiber dem einzelner Gesellschaften oder Nationen stehe,
miissten die Universalmuseen im selbst erteilten Auftrag Riickgabeforderungen mit
auBerster Skepsis begegnen, sprich: ablehnen.

Indirekt beruft man sich in einer kurzen Ausfithrung iiber griechische Kultur wohl
auf den Prizedenzfall der Elgin-Marbles vom Parthenon. Immer wieder behauptet
die Direktion des British Museum, diese wiirden heute iberhaupt nur noch deswe-
gen existieren, weil sie in einer Zeit des Krieges in dessen Obhut gebracht wurden. Sie
spart dabei jedoch deren fragwiirdige Akquise durch einen Handel mit dem Osmani-
schen Reich als Besatzungsmacht Griechenlands aus. In der besagten Erklarung wird
durch diesen subtilen Querverweis auf das Bewahren griechischen Kulturerbes eine
neutrale Position fiir alle vermeintlichen Universalmuseen in der Restitutionsdebatte
beansprucht. So unterschiedlich die Erwerbszusammenhinge ethnologischer Samm-
lungen aber sind, so wenig lassen sie sich verallgemeinern. Die gewaltsame Aneignung
vieler kultureller Objekte im Vorfeld ihrer Musealisierung durch WeifSe wird in dieser
Erklirung zur Rettung verklirt. »Die Erklirung tiber die Bedeutung und den Wert
von Universalmuseenc ist somit einer kolonialen Kulturpolitik der daran beteiligten
GrofRmuseen zutriglich, die darauf abzielt, ihre historischen Sammlungen in Zeiten
postkolonialer Debatten gegen Riickgabeforderungen abzusichern.”® Das langjihrige
Verwalten von Museumssammlungen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen wird
im Kontext des Re-Brandings dieser Institutionen zu Universalmuseen zum Anspruch
auf Eigentum umgedeutet und Restitutionsfragen so als undemokratisch dargestellt.
Propagiert wird dies mit emotional aufgeladenen Konzepten von Weltoffenheit, Hu-
manismus und Universalismus. Zahlreiche Interessengruppen von BIPoC werden
in diesem Manifest aus der von ihnen selbst angestofienen Debatte iiber Restitution

147 Siehe hierzu die »Declaration on the Importance and Value of Universal Museums«aus dem Jahr
2002 im Originaltextim Anhang.

148 Vgl hierzudie Ausfithrungen der Gruppe Alexandertechnik (Lotte Arndt, Brigitta Kuster, Regina
Sarreiter und Dierk Schmidt): Der Anti-Humboldt. Eine Veranstaltung zum selektiven Riickbau
des Humboldt-Forums. Arbeitspapier zum Workshop tiber Restitutionsfragen, 2009
<http://johannes-paulraether.net-/antihumboldt/humboldtforum/-anti_humboldt_12_07_09.pdf>;
abgerufen am 28.1.2021.
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und kulturelle Selbstbestimmtheit ausgeklammert — ein mustergiiltiges Beispiel fiir
strukturellen Rassismus.

Dieser offentlichkeitswirksamen Mafinahme nicht undhnlich sind die vielfalti-
gen Umbenennungen' ehemaliger Vélkerkundemuseen und in Folge dessen auch
die Herausgabe Diversity-propagierender Mission Statements. Sara Ahmed, die Di-
versity-Manifeste im Zusammenhang mit anderen Bildungsinstitutionen, nimlich
Universititen, phinomenologisch untersucht hat, gemahnt, dass die Abgabe sozia-
ler Versprechen von Vielfalt, Gleichheit und Gerechtigkeit Diskriminierung nicht
zwangsliufig abbaut, sondern sie oftmals nur verdeckt und sogar verstirken kann.”
Exemplarisch soll hierfiir die Idee fiir das Humboldt Forum in gekiirzter Fassung wie-
dergegeben werden:™

»In der historischen Mitte Berlins entsteht im Laufe dieses Jahrzehnts ein einzigarti-
ges Zentrum fiir Kunst, Kultur, Wissenschaft und Bildung mit internationaler Aus-
strahlung. Es widmet sich dem Dialog zwischen den Kulturen der Welt und richtet den
Blick aus ganz unterschiedlichen Perspektiven auf historische wie aktuelle Themen
von globaler Relevanz. Im wiedererrichteten Berliner Schloss werden sich in naher
Zukunft Museen, Bibliothek, Universitiat und verschiedene Veranstaltungsbereiche
zu einem Treffpunkt von Menschen aus aller Welt verbinden — unabhingig von Her-
kunft, Alter, Ausbildung, Interessen, Vorwissen oder Vorlieben. Im Humboldt-Forum
werden neue Formen des Zusammenwirkens erprobt, eine Vielfalt kultureller und ge-
sellschaftlicher Ausdrucksformen erlebbar, und wissenschaftliche mit kiinstlerischen
Arbeitsweisen verbunden. [..] Getreu seiner Namensgeber, der Gebriider Wilhelm und
Alexander von Humboldt, soll dieser Ort fiir ein respektvolles und gleichberechtigtes
Zusammenleben der Kulturen und Nationen stehen.«"?

Museale Diversity-Manifeste wie dieses sind meist positiv, optimistisch und abge-
schlossen verfasst und skizzieren durch bestimmte Schlagworte zum Beispiel postras-
sistische, in diesem Fall postkoloniale Zustinde. Sie kommunizieren dies jedoch wie
im Mission Statement des Humboldt Forums weniger als erst zu erreichende, sondern
vielmehr als bereits erreichte Wirklichkeiten."> In ihrer Kritik an weiflen Institutio-
nen zeigt Ahmed eine Gefahr in dem auf, was sie als eine »non-performativity of anti-
racism« bezeichnet.”* Damit beschreibt sie, wie anti-rassistische Kritik von Mitglie-
dern weifSer Institutionen zwar hiufig aufgenommen, ja sogar reartikuliert, sprich:

149 Alsein Beispiel sei das Staatliche Museum fiir Vélkerkunde in Miinchen genannt, das sich 2017
den neuen Namen »Museum Finf Kontinente« gegeben hat.

150 Ahmed, Sara: On beingincluded. Racism and diversity in institutional life, Durham, London 2012.

151 Siehe hierzu zwei weitere Beispiele musealer mission statements im Anhang: 1. Auszug aus dem
Leitbild des Museums Fiinf Kontinente, Miinchen; 2. Auszug aus dem Mission Statement des
Rautenstrauch-Joest-Museum - Kulturen der Welt, KéIn.

152 Zitiertvon derarchivierten Website des Humboldt Forums, Hervorhebungen vom Autor:
<https://web.archive.org/web/20130625045537/http://www.humboldt-forum.de/humboldt-
forum/idee/>; Stand: 25.6.2013; abgerufen am19.9.2019.

153  Bose, Friedrich von: Das Humboldt-Forum. Eine Ethnografie seiner Planung, Berlin 2016, S. 83ff.

154 Ahmed, Sara: Declarations of whiteness. The non-performativity of anti-racism, in: Borderlands
e-journal, 3.2004, 2 <www.jstor.org/stable/40338719>; abgerufen am 28.1.2021.
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»performt« wird, dass sie aber nicht zwangsliufig Konsequenzen nach sich zége.” Im
Gegenteil. Vielmehr werden hiufig nur Zugestindnisse gemacht, die blof3 oberflich-
lich bleiben und unter Umstinden Ungleichheiten nur noch verhirten. Weif3e Institu-
tionen witrden mit Hilfe positiv formulierter Manifeste zu belegen versuchen, Kritik
bereits aufgenommen und umgesetzt zu haben, indem sie diese Manifeste dann als
eigentliche Erfillung der Forderungen nach Verinderung darstellen. Die Kritik du-
Rernde Partei mag dieses Verhalten anfangs vielleicht sogar zufrieden stellen, die Zeit
wiirde aber meist zeigen, dass sich die jeweilige Institution auf einer strukturellen
Ebene gar nicht wirklich verindert hat. Vielmehr miisse dann festgestellt werden,
dass es zu einer abermaligen Verhirtung der Kohirenz von Weif3-Sein gekommen sei,
die solche Institutionen prigt. Ahmed beschreibt, dass Vertreter:innen von Bildungs-
institutionen deren Weif3-Sein nicht nur mit Manifesten und Statements verteidigen,
sondern auch mit rhetorischen Stilmitteln innerhalb kritischer Diskurse. Die engli-
sche Aussage ,Get over it!“ erklirt sie zum Prinzip und bestimmt overing als ein dis-
kursbestimmendes Auftreten und Handeln, das Kritik an bestehenden Machtstruk-
turen und diskriminierenden Differenzen delegitimieren soll.

»In assuming that we are over certain kinds of critique, they create the impression that
we are over what is being critiqued. Feminist and anti-racist critique are heard as old-
fashioned and out-dated, as based on identity categories that we are assumed to be
over.«™®

Derlei Rhetorik lasst sich auch regelmif3ig in den Debatten um das Humboldt Forum
feststellen. So war seit Anbeginn der Konzeption dieses Museums vehement kritisiert
worden, dass ein sich entwickelndes, 6ffentliches Bewusstsein fiir die Griueltaten des
deutschen Kolonialismus und fiir die koloniale Provenienz seiner Sammlungen nur
marginale Auswirkungen auf dessen kulturpolitische Ausrichtung hatte. Der Vorwurf
stand schon damals im Raum, dessen Direktion wiirde dadurch koloniale Struktu-
ren nicht nur ignorieren, sondern sie sogar bestirken. Eine besonders geladene Si-
tuation entstand 2017, als die Kunsthistorikerin Bénedicte Savoy aus dem Beirat des
Humboldt Forums austrat und dies damit begriindete, dass der Beirat selbst keinerlei
Einfluss auf dessen Kulturpolitik hitte. Eigentlich, so Savoy, sei »Das Humboldt-Fo-
rum [...] wie Tschernobyl.«"*” Seine Direktion wiirde koloniale Verbrechen der Stiftung
Preuflischer Kulturbesitz nur verstecken, so wie das radioaktive Material unter der
Bleidecke des Atomkraftwerks von Tschernobyl auch nur verdeckt wurde. Sie loste
damit ein breites Medienecho aus und setzte die Direktion des Museums 6ffentlich

155 »Sowe wrote the document, and the university, along with many others, was praised for its policy,
and the Vice-Chancellor was able to congratulate the university on its performance: we did well.
A document that documented the racism of the university became usable as a measure of good
performance.«in: Ahmed, Sara: Declarations of whiteness. The non-performativity of anti-racism,
in: Borderlands e-journal, 3. 2004, 2 <www.borderlandsejournal.adelaide.edu.au/vol3noz_2004/
ahmed_declarations.htm>; abgerufen am 28.1.2021.

156 Sara Ahmed: Making Feminist Points; 11.09. 2013, <https://feministkilljoys.com/2013/09/11/ma
king-feminist-points>; abgerufen am 22.3.2018.

157 Hantzschel, J6rg: Bénédicte Savoy iiber das Humboldt-Forum — ,Das Humboldt-Forum ist wie
Tschernobyl“, Siddeutsche Zeitung vom 20. Juli 2017.
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unter enormen Druck. Immer wieder betonte sie vor dem Hintergrund einer morali-
schen Verpflichtung Europas gegeniiber den Kulturen aus den ehemaligen Kolonial-
gebieten die Notwendigkeit einer radikalen Offenlegung der kolonialen Provenienzen
der ethnologischen Sammlungen der SPK.” Diese Kritik am Humboldt Forum und
an kolonialrassistischen Kontinuititen beantwortete dessen ehemaliger Griindungs-
intendant Horst Bredekamp wie folgt: Das Humboldt Forum sei eigentlich »Ein Ort
radikaler Toleranz.«**

»Die objektiv nicht zu leugnenden Probleme, die ein Projekt dieser Grof3e und Vision
mit sich bringt, verbinden sich mit 6ffentlichen Diskussionen spezifischer Themen,
die andernorts ohne Konkretion bleiben. [..] Nicht die Wertschitzung der Exponate
fremder Kulturen, sondern die hypostasierte Schuld, diese zu besitzen, stehen gegen-
wartig im Fokus. [..] Die Fixierung der 6ffentlichen Diskussion auf die Kolonialzeit hat
[die; der Autor] Geschichte des Sammelns iiberblendet.«'*°

Bredekamps Darstellungen des Restitutionsdiskurses und der antikolonialen Kritik
am Humboldt Forum entsprechen der von Ahmed untersuchten autoritiren Rheto-
rik des overing: Es gebe zwar »objektiv nicht zu leugnende Probleme, Kritiker:innen
sollten sich aber wichtigeren Themen zuwenden wie der Wertschitzung der Expona-
te. Die Geschichte der Gewalt, die den Sammlungen der SPK jedoch nachweislich an-
haftet, wird dadurch nicht nur als zweitrangig, sondern auch als bereits ausreichend
aufgearbeitet und auserzihlt dargestellt. Da Provenienzforschung aber wenn dann
iberhaupt erst am Anfang steht, ist Bredekamps Darstellung haltlos. Vielmehr ver-
harmlost er die Rolle deutscher Museen wihrend des Kolonialismus und relativiert
weifSe Verbrechen gegen die Menschlichkeit. Bredekamps Rhetorik schlossen sich ein
Jahr spiter gleich mehrere Abgeordnete der rechtsextremen Partei Alternative fir
Deutschland (AfD) an, die ebenfalls den Ausbau der Provenienzforschung im Hum-
boldt Forum verhindern mochten. In einer grofen Anfrage an den Bundestag zitierten
sie ihn dafiir mit den obigen Sitzen wortlich. Dabei wurden Parallelen zwischen einer
relativierenden Betrachtung der »kolonialen Schuld« des Deutschen Reichs (Brede-
kamp) und dem von AfD-Anfragensteller:innen wie Martin Renner immer wieder be-
haupteten deutschen »Schuldkult« gegeniiber dem Nationalsozialismus erkenntlich:
Beide Darstellungen bauen auf einem Geschichtsverstindnis oder —bewusstsein auf,
das historische und rassistische Unrechtskontexte ausblendet und zumal leugnet: die
eine den Deutschen Kolonialismus (Bredekamp), die andere zusitzlich auch noch den

158 »lch weif sehr wohl, woher das Steak auf deinem Teller kommt, aber ich sage es dir nicht.« Savoy,
Bénédicte: Was unsere Museen nicht erzdhlen; in: LE MONDE diplomatique Berlin, 08/2017,S. 3;
<www.kuk.tu-berlin.de/fileadmin/fg3o9/dokumente/Translocations/Savoy_LMD_August_2017.pdf>;
abgerufen am 21.7.2018.

159 Horst Bredekamp: Humboldt Forum: Ein Ort radikaler Toleranz; in: ZEIT ONLINE. vom 30.8.2017;
<www.zeit.de/2017/36/humboldt-forum-berlin-stadtschloss-neubau-geschichte>; abgerufen am
20.7.2018.

160 Ebd.
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Deutschen Nationalsozialismus (Renner).’® Ahmed argumentiert, dass derlei Unfi-
higkeit oder Unwillen, Kritik an rassistischen Kontinuititen anzuerkennen, auf die
Angst vor dem Verlust weifSer Privilegien zuriickzufiithren ist. Und ein solches Privileg
ist die Deutungshoheit iiber Sammlungen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen,
deren Wertschitzung viele Weif3e einer Problematisierung bevorzugen.

So zeigt sich, dass es in der deutschen Museumswelt bereits so etwas wie eine Tra-
dition des Widerstands gegen eine Aufarbeitung des Kolonialismus und gegen Res-
titution gibt, angefangen beim Gebrauch von Schliisselbegriffen wie source commu-
nities oder shared heritage iber museale Mission Statements und Manifeste bis hin
zum Einsatz rhetorischer Stilmittel wie non-performativity und overing. Die Psycho-
analytikerin Grada Kilomba fithrt derlei weifSe Defensivstrategien dhnlich wie Ahmed
auf Verlustingste sowohl materieller als auch identitirer Natur zuriick. Sie skizziert
eine Systematik weifSer Defensive, die bei einer Untersuchung zu institutionalisiertem
Weif3-Sein deswegen erhellend ist, weil sie die Dimension weifSer Gefithle beleuchtet.'*>
Die Einsicht, sich in rassistischen Strukturen zu befinden und zumal selbst eine Funk-
tion in rassistischen Systemen zu erfiillen, ist fir WeifSe erntichternd, wenn nicht gar
schmerzhaft und wird meist verdringt. Sie widerspricht nicht nur einem positiven
Selbstwertgefithl, sondern schafft auch eine paradoxe Situation: Innerhalb einer In-
stitution wird schliefilich erwartet, fir selbige einzustehen. Wie soll man ihr dann
gleichwohl kritisch begegnen?'*

Eine aufgezwungene Bewusstmachung von (institutionalisiertem) Weif3-Sein, kann
starke, ja sogar gewaltsame Reaktionen nach sich ziehen, so geschehen auf dem Richt-
fest des Humboldt Forums im Sommer 2015. Fiir die Feierlichkeiten war der Rohbau
der Eingangshalle des wiedererrichteten Schlosses fiir ein grofies Publikum bestuhlt
worden. Neben einem Vortrag von Kulturstaatsministerin Monika Griitters gab es
Reden der Griindungsintendanten Horst Bredekamp, Hermann Parzinger und Neil
MacGregor. Ich verfolgte das Ereignis von einem Balkon in der ersten Etage und be-
obachtete das Publikum. Dort waren zu meinem Erstaunen ausschliefilich Weife.
Ich suchte mit dem Teleobjektiv meiner Kamera die ganze Halle ab, um etwaige BI-
PoC zu finden, jedoch ohne Erfolg. In Ahmeds Worten war da ein »Ozean aus Weif3en«
(Abbildung 9).** Es wire vermessen, wiirde ich diese Kritik als einen blof3en Finger-
zeig artikulieren. Immerhin war ich ja einer der geladenen WeifSen und nahm, wie alle

161 Siehe Anhang: Grofie Anfrage der Abgeordneten Dr. MarcJongen, Petr Bystron, Martin Erwin
Renner, Dr. Gotz Fromming, Thomas Ehrhorn, Nicole Hochst und der Fraktion der AfD: Aufarbei-
tung der Provenienzen von Kulturgut aus kolonialem Erbe in Museen und Sammlungen;
Deutscher Bundestag, Drucksache 19 /3264, 19. Wahlperiode, 05.07.2018, <http://dipbt.bundestag.
de/doc/btd/19/032/1903264.pdf>; abgerufen am 20.7.2018. Rechtsruck bei der AfD: Martin Renner
wird Spitzenkandidat fiir die Bundestagswahl. KéInische Rundschau, 27. Februar 2017;
<www.rundschau-online.de/politik/rechtsruck-bei-der-afd-martin-renner-wird-spitzenkandidat-
fuer-die-bundestagswahl-25918682>; abgerufen am12.3.2019.

162 ‘Whiteis nota color’ - Aninterview with author and psychoanalyst Grada Kilomba; AFRICAVENIR,
2017, http://www.africavenir.org/nc/news-details/article/white-is-not-a-color- an-interview-with-
author-and-psychoanalyst-grada-kilomba.html; abgerufen am11.3.2019.

163 Siehe hierzu auch die Erérterung der doppelten Beauftragung von Museumsethnolog:innen, die
sich fiir Restitutionen einsetzen (sollen): 4.3.3 Fallbeispiel: Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai

164 Im Original »a sea of whiteness«, in: Ahmed, Sara: A phenomenology of whiteness, London 2007,
S.163.



Abbildung 9: Das Humboldt Forum feiert Richtfest. AusschlieRlich weifSe oder weifS lesbare Personenim
Publikum. Foto: CB, 2015. Vergleiche mit Abbildung 8 auf S. 54!

anderen auch, mein Privileg als Gast in Anspruch. Alles an diesem Richtfest war aber
tatsidchlich auf Weifde zugeschnitten, alles an dieser Institution wurde auf uns ausge-
richtet. Fiir BIPoC aus internationalen akademischen, musealen und sonstigen kultu-
rellen Kontexten gab es offensichtlich Griinde, nicht anwesend zu sein. Wie sonst soll
man das in der Fotografie abgebildete demografische Verhiltnis der Giste erkliren?

Ein WeifSerhatte esin diesem Momentjedoch gewagt, diesen weifSen Raum zu stéren
(Abbildung 10). Wihrend einer Rede von Monika Griitters bewegte sich Christian von
Borries fiir die Aktivist:innengruppe »Artefakte«in dievorderen Reihen des Publikums.
Er trug ein auffilliges gelbes T-Shirt, auf dem das Wort »Kolonialamnisie« [sic] stand
und begann damit, Flugblitter zu verteilen, die das Humboldt Forum im wieder-
errichteten Hohenzollernschloss als eine Fortschreibung kolonialer Politik kritisierten.
Es dauerte eine Weile, bis alle verstanden, dass dies nicht zum offiziellen Programm-
ablauf des Richtfests gehorte und das Sicherheitspersonal aktiviert wurde. Die Integ-
ritdt des weifSen Raums wurde schlieflich wiederhergestellt, indem die stérenden Ele-
mente (Christian von Borries und seine Flugblitter) mit Gewalt aus dem Saal entfernt
wurden. Alle schwiegen, wihrend Monika Griitters ihr Lob des Humboldt Forums
professionell beendete. Das Richtfest wurde unbeeindruckt fortgesetzt. Ein Lehrstiick
in Sachen institutionalisierten Weif3-Seins im Humboldt Forum.

WeifSe Defensivstrategien konnten den Angestellten der Stiftung Preuflischer
Kulturbesitz, der Staatlichen Museen zu Berlin und des Humboldt Forums nun mehr-
fach nachgewiesen werden. Dies belegt eine systematische Bevorzugung von weifien
Interessen bei Fragen nach dem Umgang mit dem kolonialen Erbe dieser Institutio-
nen. Galten die bisherigen Untersuchungen der Entstehungsgeschichte und Genese
der Volkerkundemuseen und aktuellen politischen Positionierungen ihrer Direktio-
nen, soll nun das Verfahren der Musealisierung ihrer Sammlungen an sich diskrimi-
nierungskritisch analysiert werden.
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Abbildung10: Auf dem Richtfest des Humboldt Forums: Christian von Borries, ein Mitglied der Gruppe
»Artefakte, versucht Flugblatter zu Kolonialamnesie zu verteilen und wird deswegen von Sicherheits-
kraften aus dem Museum gezerrt; Foto: CB, 2015



4. Die Musealisierung von Heiligtiimern
lebender Kulturen aus kolonialen Kontexten

Konflikte um Heiligtiimer aus kolonialen Erwerbszusammenhingen zwischen kul-
turhistorischen Museen und ihren Glaubensgemeinschaften stehen im Mittelpunkt
rassistischer und religigser Diskriminierung. Eingedenk der zuvor erfolgten religions-
wissenschaftlichen, historischen und soziologischen Darstellung dieses Problemfelds
soll dieses nun kunstwissenschaftlich analysiert und diskriminierungskritisch be-
urteilt werden. Musealisierung ist grundsitzlich von symbolischer und manchmal
auch von physischer Gewalt geprigt. Insofern ist dieses Verfahren also nicht zwin-
gend politisch. Dem Prinzip nach lassen sich zahlreiche Beispiele fiir kulturhistori-
sche Sammlungen auflisten, an denen sich gewiss niemand stért — man denke etwa
an Spielzeugmuseen. Heiligtiimer lebender Kulturen in kulturhistorischen Museen
werden aber fiir viele ihrer Glaubensgemeinschaften dergestalt unbefriedigend, ja
verletzend behandelt, dass geklirt werden muss, welche Transmutationsprozesse es
eigentlich sind, die diesen Menschen als inkompatibel mit ihren dsthetischen Praxen
und mit Heiligtiimern ihres Glaubens erscheinen.

Im museumstheoretischen Forschungscluster »floorplan«’®® der Universitit Bonn
hat sich der Arbeitsbegriff des »Prinzips Museumc« etabliert, um auf museale Trans-
mutationsprozesse zu verweisen, die weltliche Dinge weltfrei machen und sie zum
Zeigen aufbereiten. Das Prinzip Museum ist eng an die Aufgabengebiete des Mu-
seums gekoppelt: Um etwas sammeln, erforschen, bewahren, ausstellen und vermit-
teln zu kénnen, muss es selektiert, transloziert, dsthetisiert, disziplinarisiert und his-
torisiert werden. Musealisierung bedeutet immer die Entnahme eines Teils der Welt,
der ausgesucht, aufbereitet, in Wert gesetzt und so fiir die Zwecke des Museums niitz-
lich wird. Das Museum wird nachfolgend als ein System aus Sammlung, Gehiuse und
seinem Thema respektive seiner Idee aufgefasst.’*® Die Musealisierung von realweltli-
chen Phinomenen oder - in diesem speziellen Untersuchungsfeld — von Heiligtiimern
lebender Kulturen aus kolonialen Kontexten wird fiir die vorliegende Untersuchung
in folgende Phasen unterteilt:

(1) Isolation und Deterritorialisierung
(2) Asthetisierung und Disziplinarisierung
(3) Historisierung (und Restitution)

Diese Prozesse durchdringen sich insofern gegenseitig, als beispielsweise ein Phino-
men einer blof dsthetischen Betrachtung auszusetzen auch immer schon seine Histo-
risierung bedeutet. Schliefdlich kann es dadurch nicht linger gebraucht werden und

165 Der Begriff»Das Prinzip Museum« geht auf die gleichnamige Forschungsinitiative zuriick, die von
Anne-Marie Bonnet 2010 am Kunsthistorischen Institut der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Uni-
versitdt Bonnins Leben gerufen wurde und aus der spater der museumstheoretische Forschung-
cluster FLOORPLAN hervorging: <www.floorplan-research.com>; abgerufen am17.1.2019.

166 Fehr, Michael: Stichwort Museum, in: Kritische Berichte, 36, 2008, 4, S. 143—168.
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ist nicht mehr das, was es einst war. Diese drei fiir die vorliegende Untersuchung rele-
vanten Phasen der Musealisierung werden zum Zweck der Untersuchung spezifischer
Formen von Gewalt getrennt betrachtet und seien hier kurz umrissen:

(1) die Isolation eines Phinomens innerhalb seiner Realitit gemif} eines spezifischen In-
teresses wie etwa Erkenntnis oder auch Besitz und seine Deterritorialisierung, sprich:
seine physisch gewaltsame Translokation (durch Raub, Diebstahl, Erpressung, ..);

(2) die Asthetisierung bzw. isthetische Rekonfiguration dieses Phinomens als ein
Verdinglichungsprozess, bei dem es zu einem Semiophor (Pomian), einem ,Symbol-
Objekt“ gemacht wird und dessen Disziplinarisierung oder Subordination in ein spe-
zifisches Wissensgebiude, was genau dann als Anwendung epistemischer Gewalt zu
verstehen ist, wenn dabei einem bereits bedeutsamen Phinomen gegen den Willen
seiner kulturellen Gemeinschaft eine andere Bedeutung aufgezwungen wird, um sie
dadurch als andersartig darzustellen;

(3) die Historisierung dieses Phinomens also seine Integration in eine ihm fremde
Zeitrechnung, was dann einem Akt allochroner Gewalt entspricht, wenn dadurch die
Zeitlichkeit seiner kulturellen Gemeinschaft nachhaltig gestért wird wie etwa beim
Transfer ihrer Heiligtiimer aus einer zirkuliren, mythischen Zeit in einen linearen
Zeitstrahl christlich-evolutionirer Geschichtsschreibung; Restitution als Umkehrung
der Historisierung.

Das Verfahren der Musealisierung wird in nachfolgenden Fallstudien zu Heiligtii-
mern lebender Kulturen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen der Stiftung Preu-
Bischer Kulturbesitz diskriminierungskritisch analysiert. Es soll festgestellt werden,
ob sie die Glaubensgemeinschaften besagter Heiligtiimer nicht nur diskriminiert und
geschidigt haben, sondern immer noch diskriminieren und schidigen.
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Was passiert, wenn Heiligtiimer lebender Kulturen aus ihren spirituellen Kontexten
entfernt werden? Deleuze und Guattari haben fir derlei Prozesse der Translokation
den Begriff der Deterritorialisierung geprigt.”’” Er beschreibt die Auswahl und Ent-
nahme von Mobilien oder zu Mobilien gemachten Objekten aus realweltlichen, kultu-
rellen oder natiirlichen Systemen sowie ihren Transfer in ein anderes System wie das
des Museums. Damit einher geht die Zerstérung bestehender Zusammenhinge und
ein dadurch entstehendes Spannungsverhiltnis zwischen den Objekten und ihren
ehemaligen Kontexten. Dieses Spannungsverhiltnis ist fiir diese Untersuchung von
besonderem Interesse. Wenn Objekte ihr Territorium verlassen, dann ist die Art und
Weise bestimmend, wie sie es verlassen oder wie sie von dort weggebracht werden. So
konnen Handel oder Tausch die Grundlage bilden, auf der zwei Parteien die Bewe-
gung von Kulturgiitern vereinbaren. Dies wire eine Motivation fiir eine Translokation
von Objekten, die auf Freiwilligkeit und gegenseitiger Anerkennung beruht. Auf diese
Weise wurde manche Museumssammlung zusammengetragen. Deren Provenienz ist
gewiss am besten dokumentiert, gibt es doch hiufig noch historische Aufzeichnungen
wie Kaufvertrige und Korrespondenzen zwischen den beteiligten Parteien. Fiir diese
Untersuchung sind demgegeniiber explizit und implizit gewaltsame Formen der An-
eignung von Objekten relevant. Betrachtet man den europiischen Kolonialismus als
eine Form von asymmetrischer Kriegsfithrung gegen die in den Kolonialgebieten an-
getroffenen Gesellschaften, so wird auch die Uberfithrung ihres Kulturerbes in west-
liche Museen und Sammlungen als untrennbarer Aspekt eines extremen Unrechtskon-
textes erkenntlich. Volkerkundemuseen waren und sind politische Komplizen dieses
weltweiten Kriegsgeschehens. Es ist diese Geschichte physischer Gewalt, die Samm-
lungsgut aus kolonialen Erwerbszusammenhingen explizit oder implizit anhaftet. Es
liegt nahe, dass ethnologische Museumsobjekte Kriegsbeute sind, wenn sie aus Herr-
schaftskontexten stammen, die von europiischen Militireinheiten angegriffen und
vernichtet wurden. In diesem Zusammenhang sind in den Sammlungen der Stiftung
Preufischer Kulturbesitz der aus Kamerun stammende Thron Mandu Yenu des Herr-
schers Ibrahim Njoya zu nennen (siehe Abbildung 11), das Zepter Difuma Dia Dikongo
des Herrschers Katende aus dem Kongo™® oder aber von britischen Truppen aus dem
Konigshaus Benin geraubte Bronzereliefs. Gewaltsame Appropriation schlief3t aber
auch mit ein, dass internationale Hindler:innen die militirisch geschaffenen Infra-
strukturen in den Kolonialgebieten nutzten, um okkupierte Gesellschaften auszubeu-

ten und mit ihren Giitern Handel zu treiben.!®

167 Deleuze, Gilles und Félix Guattari: A thousand plateaus. Capitalism and Schizophrenia. London
2013.

168 Die restitutionsaktivistische Gruppe NO Humboldt 21! hat diese und weitere kolonial beschaffte
und kulturelle Identitdten stiftende Objekte exemplarisch fiir dieses Problemfeld aus den Samm-
lungsbestinden der Stiftung PreuRischer Kulturbesitz in einer Ubersicht zusammengestellt.
Siehe: <www.no-humboldt21.de/information/preussischer-kulturbesitz>; abgerufen am 21.11.2019.

169 Dersenegalesisch-franzosische Restitutionsreport aus dem Jahr 2018 hat diesen Verdacht
hinsichtlich der Sammlungen des Pariser Musée du Quay Branly erhirtet. In: Sarr, Felwine und
Bénédicte Savoy: The restitution of African cultural heritage. Toward a new relational ethics,

Paris 2018 <www.restitutionreport2018.com>; abgerufen am 29.1.2021, S. 47f.
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Abbildung11: Ngwuo ,Mandu Yenu®, Thronsessel mit Stufe, Kamerun, Bamum (Ethnie); Sammlung der
Stiftung Preufischer [sic] Kulturbesitz; <http://www.smb-digital.de/eMuseumPlus?service=Externalln-
terface&module=collection&objectld=207024>; abgerufen am1.2.2022
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Abbildung12: Moccassins im Rautenstrauch-Joest-Museum, Kéln, 22.6.2012, Foto: CB

4.1.1 Physische Gewalt

Die Tatsache allein, dass Objekte gewaltsam akquiriert, also deterritorialisiert wurden,
sagt nicht zwangsldufig aus, dass ihre aktuelle Gegenwart in ethnologischen Museen
grundsitzlich angefochten werden muss. Es gilt das Spannungsverhiltnis zwischen
den Objekten und ihren ehemaligen Kontexten kritisch zu betrachten und zu diffe-
renzieren, was genau von einem Ort entfernt wurde und wie sich dessen Entnahme
auf diesen vorherigen Kontext ausgewirkt hat.””° Die gewaltsame Translokation von
Werkzeugen oder Alltagsgegenstinden wie Kleidung ist zwar als Deterritorialisierung
einzustufen, sie hat jedoch mit hoher Wahrscheinlichkeit keine aufRergewdhnlichen
kulturellen Liicken hinterlassen wie z. B. der Raub von Moccasins US-amerikanischer
Ureinwohner (siehe Abbildung 12).”” Sie sind — vorsichtig ausgedriickt — in einem Mu-
seum wohl recht gut aufgehoben, da niemand sie heute mehr tragen wiirde.

Eine Deterritorialisierung von kulturellen Objekten ist aber in dem Moment sehr
viel problematischer, wenn es sich um spezifische, fiir Kollektive identititsstiftende
Artefakte handelt. Dazu zihlen vor allem solche, die von transzendenter Bedeutung
sind. Dieser Umstand muss den Sammler:innen nicht einmal bewusst gewesen sein.
Weil solche Gegenstinde nicht selten auch unter anderen Gesichtspunkten interes-
sant sind, wie etwa hinsichtlich ihrer Materialitit (Edelmetalle, Edelsteine, kostbare
Holzer..) oder ihrer Machart (besondere Techniken, Herstellungsverfahren, Formen...),

170 Deleuze, Gilles und Félix Guattari: A thousand plateaus. Capitalism and Schizophrenia. London
2013.

171 Esseidenn, sie stiinden symbolisch zum Beispiel fiir ein historisches Massaker an einer indigenen
Gesellschaft.
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ist es gut moglich, dass Heiligtiimer lebender Kulturen von Kolonialist:innen gar nicht
als solche selektiert und deterritorialisiert wurden, sondern weil sie aus einem sel-
tenen Material wie Gold gemacht sind, exotische Vorstellungen bedienen oder einem
besiegten Feind als Trophie abgerungen wurden.

Nicht nur im Kontext des historischen Kolonialismus und der Enteignung anderer
Gesellschaften wurden Heiligtiimer lebender Kulturen gegen den Willen ihrer Glau-
bensgemeinschaften musealisiert. Wolfgang Kemp erzihlt die Geschichte der Isola-
tion eines christlichen Heiligtums in einem Museum bzw. der Isolation eines gliubi-
gen Menschen von seinem Heiligtum durch ein Museum:

»Es ist bekannt geworden, dafs eine Bauersfrau ihre gelegentlichen Stadtginge dazu
nutzte, ins Museum zu gehen und vor einem Marienbild eine kurze Andacht zu ver-
richten. Die Frau hatte, wie sie spater erklarte, zu dieser Maria seit ihrer Kindheit ge-
betet. Damals stand die Skulptur in der Kirche ihres Heimatortes; spater kam sie ins
Museum. Eine Zeitlang beobachteten die Museumsleute das Tun der Frau ziemlich
hilflos; dann entschieden sie sich, Andachten im Museum nicht zuzulassen. Die Frau

wurde abgewiesen. .«

Es gibt unterschiedliche Behauptungen, in welchem Museum sich diese Geschichte er-
eignet haben soll, was die Vermutung nahe legt, dass sie weniger die Schilderung eines
tatsichlichen Ereignisses als eine Art Mythos in der Museumscommunity ist.”* Die-
ser Mythos schildert jedoch am Beispiel des Christentums, wie schmerzlich eine De-
territorialisierung von Heiligtiimern und ihre Isolation in einem kulturhistorischen
Museum fiir ihre Gliubigen sein kann. Gleichwohl ist dies aus der Warte der christ-
lichen Gemeinde in Deutschland anscheinend kein besonders grofies Problem. So
sind im Kontext von Sammlungen wie denen der Stiftung Preufischer Kulturbesitz
und ihren umfangreichen Bestinden von defunktionalisierten christlichen Heiligtii-
mern keine nennenswerten Fille bekannt, in denen Christ:innen auf deren Restitution
pochen. Allein das Bode-Museum in Berlin wire sonst wohl eine zentrale Anlaufstel-
le fiir Restitution fordernde christliche Aktivist:innen. Uber die Griinde ihrer Gelas-
senheit gegeniiber der Defunktionalisierung ihrer kulturell sensiblen Objekte mag
spekuliert werden. Moglicherweise ist die Nachfrage nach christlichen Kultbildern
durch ein Uberangebot in deutschen Kirchen und ein generell geringes Interesse an
ihnen mehr als gedeckt. Dies wiirde bedeuten, dass es durch die Musealisierung solch
kulturell sensibler Objekte zu keinen problematischen Leerstellen in ihren Gemein-
schaften gekommen ist. Vielleicht empfinden sich moderne Christ:innen von kultur-
historischen Museen mit dsthetisierten Heiligtiimern ihres Glaubens auch deswegen
nicht diskriminiert, weil ihre Kulturgeschichte dadurch auch auRerhalb der Kirchen
auf eine fiir sie zutragliche Weise dargestellt wird. Das Christentum hat schon frith
das Prinzip Museum in Form von Didzesanmuseen nicht zuletzt fiir missionarische

172 Kemp, Wolfgang: Kunst wird gesammelt, in: Werner Busch (Hrsg.): Funkkolleg Kunst.
Eine Geschichte der Kunstim Wandel ihrer Funktionen, Miinchen 1997, S.185—229.

173 In meinen Recherchen zu Kemps Quellen dieser Geschichte verfolgte ich diese von ihm iiber Hans
Hollander hin zum ehemaligen Direktor des Badischen Landesmuseums Rudolf Schnellbach und
derdortarbeitenden Brigitte Herrbach-Schmidt zuriick. Letztere erklérte in einem Schreiben vom
3.5.2010 aber, dass es sich bei der Geschichte um einen modernen Mythos handele.
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Zwecke einzusetzen gewusst und dafiir die Defunktionalisierung in Form der Ent-
weihung sakraler Objekte billigend und vor allem freiwillig in Kauf genommen. Das
von Kardinal Joachim Meisner 2007 eingeweihte Kunstmuseum des Erzbistums K6ln
>Kolumbac ist ein Beispiel dafiir, wie eine religiose Gemeinschaft mit der Kulturtech-
nik Museum selbstbestimmt umzugehen vermag." Ginzlich anders verhilt es sich bei
kolonialen Sammlungen in kulturhistorischen Museen. Diese sind oftmals das Ergeb-
nis explizit gewaltsamer Translokationen und haben eklatante Leerstellen hinterlas-
sen. Wenn Heiligtiimer entgegen den Wiinschen ihrer Glaubensgemeinschaften aus
deren kultureller Mitte gerissen werden, kann dies extreme spirituelle, soziokulturel-
le Schiden anrichten. Dies ist insbesondere dann der Fall, wenn diese Gegenstinde
auf spezifische Weise an Orte oder an lokales religiéses Brauchtum gebunden waren.
Derartige Verluste konnten dann nur sehr schwer, wenn tiberhaupt, ersetzt werden.””
Die folgenden Darlegungen zur Deterritorialisierung von Heiligtiimern beinhalten
noch keine Uberlegungen zu dem, was im spiteren Verlauf ihrer Musealisierung mit
ihnen geschieht.

4.1.2 Fallbeispiel: Tjurringas

Fir die Untersuchung dieser ersten Phase der Musealisierung wird im Folgenden das
Problemfeld von Tjurringas erértert, die fernab des Territoriums und heiligen Bodens
zentralaustralischer Arrernte in europiische Museen gebracht wurden. Genauer ge-
sagt soll die Deterritorialisierung einer spezifischen Sammlung von Tjurringas im
Besitz der Stiftung Preufischer Kulturbesitz untersucht werden, die als »Sammlung
Wettengel« bezeichnet wird. Durch die Rekonstruktion ihrer Provenienz und Dar-
stellung ihres heutigen sozialen Kontexts wird erortert, welche Schwierigkeiten sich
langfristig fiir Glaubensgemeinschaften ergeben konnen, deren Heiligtiimer gewalt-
sam entfernt werden. Tjurringas australischer Arrernte sind fiir diese Untersuchung
deswegen besonders geeignet, weil ihre Kultur und die sozialen Auswirkungen ihrer
Kolonisierung vom Erstkontakt bis zum heutigen Tag sehr gut dokumentiert und er-
forscht sind.

Der Begriff Tjurringa wird im Englischen meist mit secret-sacred business tiber-
setzt, also mit Angelegenheiten von geheimer und heiliger Natur. Das Privileg, Tjur-
ringas zu kennen, zu sehen oder Fiirsorge fir sie tragen zu dirfen, gebithrt aus-
schlieBlich den minnlichen Altesten der Arrernte. Tjurringas sind aus Holz oder
Stein, meist oval oder lanzettformig geschnitzt und mit totemspezifischen Mustern
geritzt. Tjurringas sind ferner symbolisch und performativ auf komplexe Weise mit
Geschichten, Liedern, Tinzen und vor allem mit dem Land der Arrernte verflochten.
Im Wesentlichen ist in ihnen der Geist eines lebenden oder bereits verstorbenen Stam-
mesmitglieds in physischer Form prisent. Tjurringas sind fiir traditionell gliubige
Arrernte keine Symbole der Stammesmitglieder, sie sind diese Stammesmitglieder.
Traditionell werden Tjurringas von den Altesten in geheimen Héhlen, den sogenannten

174  Siehe hierzu die Website des Museum: <www.kolumba.de>; abgerufen am 29.8.2020.

175 Viele Heiligtiimer lassen sich aus diversen Griinden nicht duplizieren oder wie Alltagsgegen-
stande replizieren. Es gibt auch Ausnahmen von Heiligtiimern, die explizit kopierbar sind und
ihren Status als Heiliges dabei nicht einbiifen wie etwa manche russisch-orthodoxen Ikonen.
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Ertnatulungas, gesammelt, bewahrt und gepflegt. Diese Orte sind fir traditionell le-
bende Arrernte Versammlungsstitten der Lebenden und der Toten, sie sind das Herz

der Stimme und die Tjurringas deren Essenz.” Eine grofiere Anzahl von Tjurringas

befindet sich in den Sammlungsbestinden der Stiftung Preufischer Kulturbesitz

(siehe Liste, Abbildung 13). Der Anthropologe und einstmalige Direktor des Berliner
Vélkerkundemuseums Felix von Luschan kaufte sie 1906 vom frankischen Missionar
Nikol Wettengel fiir 1200 Reichsmark an (zuziiglich 300 Reichsmark fiir seine Auf-
zeichnungen). Auf Anfrage von Felix von Luschan zur Herkunft der Sammlung schrieb

Nikol Wettengel, er habe sie, »[...] bei der McDonnell Range in Central Australien ge-
macht, vom Aranda Stamm.« (siche Abbildung 14). Wo genau, gab er nicht preis. Bei

einer Besichtigung dieser Tjurringas im Depot des Ethnologischen Museums Dahlem

am 7. August 2007 erklirte mir der damalige Kurator Dr. Markus Schindlbeck, die Au-
thentizitit der Sammlung kénne aus diesem Grund auch nicht verifiziert werden. In

Ermangelung detaillierten Dokumentationsmaterials sei es nicht moglich, ihre Prove-
nienz weiter zuriickzuverfolgen als bis zum Ankauf."”” Grundsatzlich, so Schindlbeck,
konnte die Sammlung Wettengel gar im Auftrag des Sammlers oder auch ohne sein

Wissen eigens fir ihn angefertigt worden sein.”® Thre schiere Masse und Qualitit, so

Schindlbeck, empfinde er als zumindest ungewdhnlich. Diese Einschitzung zitiert

auch der Anthropologe John Strehlow in seiner Aufarbeitung der Geschichte der Mis-
sionsstation in Hermannsburg. Er hatte Schindlbeck aus Interesse an Nikol Wettengel

interviewt:

»No less than 59 bull-roares, 81stone tjurungasand 102 wooden ones. The suspicion has
to be entertained that some of this allegedly sacred material had been manufactured
forsale.«”®

Phillip Batty vom Museum Victoria in Melbourne kommentiert Schindlbecks Einschit-
zung in die entgegengesetzte Richtung. Zwar gibt es auch in den Museumssamm-
lungen in Australien zahlreiche Filschungen, der Handel mit gefilschten Tjurringas
setzte seines Wissens nach jedoch erst in den 1920er und 30er Jahren des 20. Jahrhun-
derts ein, also erst zu einem spiteren Zeitpunkt der Kolonialgeschichte Australiens.

Markus Schindlbeck: »In our collection, we have about 100 tjurringas. We have some
of which I have the impression that they were made for the missionaries, for trade? Do
you have that in your Melbourne collection? Do you treat what you consider inauthen-
ticthe same way?«

176 Spencer, Baldwin und F.J. Gillen: The native tribes of Central Australia, London 1899, S. 129ff.

177 Diesen Ankauf hat Schindlbeck in folgendem Aufsatz aufgearbeitet: Schindlbeck, Markus:
Bastian’s travels in Australia and their significance for research on Australia in Berlin’s Museum
of Ethnology, in: Manuela Fischer, Peter Bolz und Susan Kamel (Hrsg.): Adolf Bastian and his
universal archive of humanity. The origins of German anthropology, Hildesheim, Zirich, New York
2007, S.207-221,S. 207.

178 Aus meinen personlichen Aufzeichnungen des Interviews mit Markus Schindlbeck am 7.8.2007
im Ethnologischen Museum Dahlem.

179 John Strehlow: The Tale of Frieda Keysser: 1875-1910 v. 1: Frieda Keysser and Carl Strehlow -
An Historical Biography, London, 2011, S. 958.
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Phillip Batty: »There was a big trade from the 1930ies on. Aboriginals were selling either
the original ons. They traded the ones of the dead and kept their own. In the 20ies and
30ies when there was no social welfare on any kind it was a strong trade so people star-
ted to manufacture them. How do we work that out? First: Examination of the physical
tjurringa. Second: Working with Aboriginal people, asking which ones are original and
which not. One man came to us a while ago with ca. 30 objects, some original, some
not. Yeah, we do have fake tjurringas in our collections, we don’t know what to do with

them.«'®°

Da die Sammlung vor oder im Jahr 1906 zusammengetragen wurde, muss Schindlb-
ecks Einschitzung also nicht zwangsliufig zutreffen. Jedenfalls ist nicht auszu-
schliefien, dass Wettengel bewusst oder unbewusst mit Filschungen gehandelt hatte,
jedoch wiirde auch das nicht bedeuten, dass simtliche Tjurringas in seinem Besitz
gefilscht worden sind. Die Sammlung Wettengel ist sehr umfangreich und divers. Es
ist sogar denkbar, dass Wettengel verschiedene Quellen hatte und somit ist es méglich,
dass Teile der Sammlung authentisch sind und vielleicht durch Filschungen erginzt
wurden oder umgekehrt.

2008 begann ich deswegen Nikol Wettengels Lebenslauf nachzuzeichnen. Der
protestantische Pfarrer Dr. Roland Gierth stellte fir mich einen Kontakt zur Mission
EineWelt [sic] in Neuendettelsau her.!®! In deren Archiv befinden sich zahlreiche Do-
kumente, Briefe und Berichte des Missionars aus der Zeit seiner Sammeltitigkeit. Re-
gelmiflig schrieb Wettengel dem Missionshauptquartier in Hermannsburg, Deutsch-
land, itber seine Arbeit mit den Aborigines in Hermannsburg, Australien.’® In seinen
Schilderungen brachte er unter anderem seine laienhaften ethnologischen Beobach-
tungen zu den »religiosen Gedanken der Aranda«’® zu Papier und auch seine alltig-
lichen Erlebnisse als Missionar. Diese Korrespondenz soll im Folgenden nachvollzogen
und kommentiert werden. Die Briefe, die Wettengel an das Missionshauptquartier in
Deutschland und spiter an das Berliner Museum fiir Volkerkunde geschrieben hat,
wurden zusammen mit Edeltraud Zweck zum besseren Verstindnis von Siitterlin in
lateinische Schrift transkribiert.

Wettengel wurde am 8.8.1869 in Fahrenbithl in Oberfranken geboren (Abbil-
dung 15). Er sollte zwar eigentlich den Bauernhof in Familienbesitz tibernehmen, fiihl-
te sich nach dem Tod seiner Eltern jedoch zu Hoherem berufen. Nach einer beschwer-
lichen Kindheit und Jugend schloss er sich mit 20 Jahren der christlichen Mission an.
In Folge seiner Ausbildung zum Missionar und auf seinen Wunsch hin wurde er 1896
zusammen mit seiner Frau Rosa Wettengel auf die zentralaustralische Missionssta-
tion in Hermannsburg entsandt. Dort unterstellte man ihn dem in anthropologischen

180 Mitschrift des Workshops »Discussing [Open] Secrets«am 21.11.2014 im Ethnologischen Museum
Dahlem und einer Diskussion zwischen Markus SchindIbeck und Phillip Batty.

181 Mission EineWelt Neuendettelsau, www.mission-einewelt.de; abgerufen am 7.7.2017.
182 Dasaustralische Hermannsburg nahe Alice Springs ist nach diesem deutschen Ort benannt.

183 Siehe hierzu den Briefverkehr aus Archivmaterial des Ethnologischen Museums Dahlem,
zur besseren Lesbarkeit von Siitterlin in lateinische Schrift tibersetzt, in: Christoph Balzar:
Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010, S.18.

13
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Abbildung13: Die Bestandsliste der Ssmmlung Wettengel; Quelle: Archiv des Ethnologischen
Museums Dahlem, zur besseren Lesbarkeit in Druckschrift Glbersetzt, in: Christoph Balzar:
Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010
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Abbildung14: Nikol Wettengel erldutert den Bestand und die Provenienz seiner Sammlung;
Quelle: Archiv des Ethnologischen Museums Dahlem, zur besseren Lesbarkeit von Siitterlin in
lateinische Druckschrift Gbersetzt, in: Christoph Balzar: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010
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Abbildung 15: die Akte Nikol Wettengel; Quelle: Archiv des Mission EineWelt in Neuendettelsau; in:
Christoph Balzar: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010

Fachkreisen berithmten Reverend Carl Friedrich Strehlow.'®* Wettengel sollte helfen,
die indigene Bevolkerung Zentralaustraliens durch Religionsunterricht zum Chris-
tentum zu bekehren. Von Anfang an konnte er sich aber nur schwer in die bereits eta-
blierten Strukturen der Missionsstation einfiigen. Insbesondere mit dem Leiter der
Mission Carl Strehlow hatte er regelmifig Streit. Wettengel wollte sich ihm nicht nur
nicht unterordnen, er wollte ihn sogar stiirzen.”® Regelmifiig beschwerte er sich tiber
ihn hinter dessen Riicken beim Missionshauptquartier in Deutschland.’® Zum einen
kritisierte er seinen hart durchgreifenden Fithrungsstil gegeniiber den Arrernte als

184 Carl Strehlow, dessen Sohn Ted Strehlow und wiederum dessen bereits erwahnter Sohn John
Strehlow bilden eine in Australien beriihmte familidre Linie von Forschern, die auf komplexe und
teils kontroverse Weise mit den Kulturen Zentralaustraliens wie den Arrernte verbunden sind.

185 John Strehlow: The Tale of Frieda Keysser: 1875-1910 v. 1: Frieda Keysser and Carl Strehlow -

An Historical Biography London, 2011, S. 869ff.

186 Barry Hill: Broken Song—T.G.H. Strehlow and Aboriginal Possession, Milsons Point, 2002, S. 65f.

In: Christoph Balzar: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010, S. 30-37.
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brutal, zum anderen auch dessen Entscheidungen bei der Ubersetzung der Bibel in
ihre Sprache.'”” Strehlow hatte Wettengel namlich nicht erlaubt, sich an Ubersetzun-
gen verschiedener Bibeltexte vom Deutschen ins Arrernte zu beteiligen.'® Er wollte
den 1891 von seinen Vorgingern Kempe, Schwarz und Schulze in die Sprache der Ar-
rernte {ibersetzten Katechismus wohl um des Ruhms willen lieber allein iiberarbeiten
und neu auflegen’®. Wettengel fithlte sich deswegen ausgegrenzt und weigerte sich
mit deutlichen Worten, Strehlows neue Version zu predigen:

»It could not be understood by the Aranda Christians [..] and worst of all, was not writ-
ten in the dialect local to Hermannsburg. sl cannot teach the children nonsense.«'*°

Sein Aufgabenfeld wurde deswegen zur Strafe auf den Kommunionsunterricht mit
Kindern beschrinkt. Im Laufe der Jahre kam er so in Kontakt mit dem Geheimwis-
sen der Arrernte, threm so genannten »secret-sacred business«. So erfuhr Wettengel
auf einem Tagesausflug mit seiner Klasse offenbar von einem Ort in der MacDonnell
Range, welcher eine mogliche Quelle seiner spiter angelegten Sammlung sein kénnte.
Er schildert diese Entdeckung dem Missionshauptquartier wie folgt:

»lch gehe mit meinen 40 N****kindern [Zensur durch den Autor] auf die nahen Berge
spazieren. Da kommen wir an eine Schlucht mit glattem Sandstein-FluRbett. Altjiaka
inka, Altjiaka inka, rufen die Kinder und zeigen und bewundern den Tritt im Felsen.
Hier hat der Schopfer gestanden als er die Berge schuf. [..] Wir gingen (iber die Berge,
da wollten viele nicht mitgehen aus Furcht vor den Alten, weil hier die Geheimnisse in
den Héhlen verborgen liegen.«™

Waren die Hohlen, von denen Wettengel schrieb, vielleicht Ertnatulungas? Was wa-
ren es fitr Geheimnisse, die angeblich dort lagen? Es scheint, als hitten die Kinder auf
dieser Wanderung versehentlich Geheimwissen preisgegeben. Wettengel stellt diesen
Umstand jedenfalls an anderer Stelle in seiner Korrespondenz mit dem Missions-
hauptquartier heraus, als er sich noch einmal auf seine laienethnologischen Forschun-
gen bezog:

»Diese Beobachtungen [..] habe ich an den Kindern gemacht [..] Die Manner und Frau-
en halten ihre an die Religion angehdrigen Zeremonien mehr geheim.«'2

187 Gleichwohl galt Wettengel als ebenso brutal; vgl. Barry Hill: Broken Song—T.G.H. Strehlow and
Aboriginal Possession, Milsons Point, 2002, S. 65.

188 Vermutlich war er wegen mangelhafter linguistischer Fahigkeiten fiir diese Aufgabe gar nicht
geeignet. John Strehlow zeichnet das Bild eines unterdurchschnittlich intelligenten und gering
gebildeten Missionars. Ebd.

189 Einesder ersten Biicher, das in Arrernte verlegt wurde, war Carl Strehlows Ubersetzung des
Lukas-Evangelius. Strehlow, Carl: Ewangelia Lukaka. The Gospel of Luke, London 1925.

190 John Strehlow: The Tale of Frieda Keysser: 1875-1910 v. 1: Frieda Keysser and Carl Strehlow -

An Historical Biography London, 2011, S. 871.
191 Christoph Balzar: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010, S. 18-21.
192  Ebd.
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Abbildung16: Ausschnitt und Collage der Karte »Aboriginal Central Australiak, in: Theodore Strehlow:
Songs of Central Australia, Sydney, 1971, Apendix

Wettengel gab an, mit seinen Schiiler:innen in den Bergen nahe Hermannsburg wan-
dern gewesen zu sein. Die Region selbst ist die MacDonnell Range, dieselbe, die er
spater als Herkunftsort seiner Sammlung gegeniiber dem Berliner Museum und Fe-
lix von Luschan angab. Die Karte (Abbildung 16) zeigt sowohl nérdlich als auch siid-
lich von Hermannsburg orangefarbig die gebirgigen Gebiete der MacDonnell Range.
Ausgehend davon, dass Wettengel sich mit seiner Wandergruppe fulliufig auf einem
Tagesausflug nicht allzu weit von Hermannsburg entfernt haben konnte, lisst sich an-
nehmen, dass die Hohlen, welche die damals immer noch traditionsbewussten Kinder
der Arrernte auf Geheifd der Altesten nicht betreten durften und wollten, sich in einer
der beiden Richtungen befanden. Es miissten sich dort also heilige Lagerstitten be-
finden, die fiir die Religion der Arrernte einmal wichtig waren und es heute vielleicht
auch noch sind. Moglicherweise also befinden sich dort die Ertnatulungas einiger
Tjurringas aus der Sammlung Wettengel.

Wenn Wettengel nun vom Standort solcher Ertnatulungas gewusst haben konn-
te, hatte er dann auch ein Motiv fir den Raub von Tjurringas? Auch hier lassen sich
Riickschliisse aus einem Briefwechsel mit Deutschland ziehen. Als er 1906 wegen
der andauernden Fehde mit Strehlow nach zehn Jahren Arbeit in der Mission relativ
plotzlich vom Dienst suspendiert wurde, stand er vor dem finanziellen Ruin. Aber-
mals hatte er sich beim Missionshauptquartier iiber Strehlow beklagt, diesmal jedoch
auch noch iber seinen nun drohenden Bankrott (siehe die Abbildungen 17 und 18).*

193 Balzar, Christoph: Die Sammlung Wettengel, Berlin 2009, S. 40ff.
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Wettengel brauchte dringend Geld.”* Es war zur damaligen Zeit unter Auslandsreisen-
den in Australien und auch unter den Bewohner:innen Hermannsburgs wohl bekannt,
dass Kulturgiiter der Aborigines bei europiischen Museen einen hohen Marktwert hat-
ten. Andere Missionare der Hermannsburger Station wie Strehlow hatten schon lange
Handel mit Kulturgiitern der Arrernte getrieben.'” Als Wettengel schlieRlich Aust-
ralien verlieR, brachte er die besagte Sammlung genau solcher Kulturgiiter mit nach
Deutschland, bot sieverschiedenen Museen zum Kaufan und verduflerte sie schliefSlich
an das meistbietende, das Berliner Museum fiir Vélkerkunde. Obwohl Dr. Schindlb-
eck Zweifel daran hegte, dass Wettengel »echte« Tjurringas verkauft hatte, gibt seine
Korrespondenz Grund zur Annahme, dass er vom Standort einiger Ertnatulungas der
Arrernte wenigstens wusste und er von dort authentische Tjurringas hatte stehlen
konnen. Ein Motiv hatte er jedenfalls.

Lange Zeit wurden im Ethnologischen Museum Dahlem diverse Tjurringas der
Sammlung Wettengel 6ffentlich ausgestellt. Auf Protest der australischen Botschaft
zu Berlin hin entschied Dr. Schindlbeck, den Grof3teil des kulturell sensiblen Materials
zu deponieren und die Siidseeabteilung des Museums neu zu gestalten.'”® Obwohl
diese Maflnahme den kulturellen Protokollen der Arrernte und den auf Tjurringas
liegenden Bild- oder Zeigeverboten Rechnung tragen sollte, verblieben einige dieser
Heiligtiimer dennoch in der neu aufgelegten Ausstellung. Darunter waren unter ande-
rem bull-roarer'”’, Tanzornate und auf die Museumsbesucher ausgerichtete pointing
sticks'® (Abbildung 19).

2009 begann ich meine Forschungen zur Sammlung Wettengel im Rahmen der
Ausstellungsreihe »Museumslabor Dahlem« zu vertiefen.””® Darin zeigte ich das
hier genannte Recherchematerial und veranstaltete eine Workshop-Reihe mit einem
kiinstlerisch-wissenschaftlichen Vermittlungsprogramm. Unter dem Titel »None of
your business!« wurden darin Fragen zum Umgang mit dem »secret-sacred business«
der Arrernte diskutiert. Die kulturellen und religiosen Bildverbote dieser Gesellschaft
wurden nicht nur aus einer musealen, sondern auch aus einer bildpolitischen Warte
beleuchtet, wie sie im heutigen Australien @iblich ist.?° Dort werden zu Beginn oder
am Anfang aller erdenklichen Medien Texte gezeigt, die traditionelle Aborigines
und Torres Strait Insulaner vor dem Anblick bestimmter religiéser Inhalte warnen

194  Strehlow, John H.).: The tale of Frieda Keysser. Volume 1: Frieda Keysser & Carl Strehlow.
An historical biography. 1875—1910, London 2010, S. 959.

195 Soschilderte esJohn Strehlow auf seinem Vortrag im Weltkulturenmuseum Frankfurt»
Jenseits der Zivilisation. Frankfurt, Carl Strehlow und die Arandac; 10. September 2015.

196 Aus meiner personlichen Aufzeichnungen des Interviews mit Dr. Markus Schindlbeck am 7.8.2007
im Ethnologischen Museum Dahlem.

197 ZurInvokation von Tjukurritjas oder»dreamtime beings«.

198 Pointing sticks sind Stabe, die im Glauben der Arrernte einen tédlichen Zauber auf eine Person
legen konnen.

199 »Das Museumslabor Dahlem«veranstaltete ich zum ersten Mal bei Homebase Projects Berlin im
September 2010.

200 Derartige Protokolle werden in vielen australischen Institutionen erarbeitet und in Form von
Richtlinien zusammengefasst, z. B. hier: Oxfam Australia (Hrsg.): Aboriginal and Torres Strait
Islander cultural protocols, Carlton 2007 <www.oxfam.org.au/wp-content/uploads/2015/11/2015-
74-ATSI-Cultural-Protocols-update_ WEB.pdf>; abgerufen am 29.1.2021.
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Abbildung17: Beschwerdebrief (Seite 1/2) von Nikol Wettengel; Quelle: Archiv des Mission EineWelt [sic]
in Neuendettelsau, zur besseren Lesbarkeit von Siitterlin in lateinische Druckschrift ibersetzt,
in: Balzar, Christoph: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010.
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Abbildung18: Beschwerdebrief (Seite 2/2) von Nikol Wettengel; Quelle: Archiv des Mission EineWelt [sic]
in Neuendettelsau, zur besseren Lesbarkeit von Siitterlin in lateinische Druckschrift ibersetzt,
in: Balzar, Christoph: Die Sammlung Wettengel, Berlin, 2010.
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Abbildung19: Ethnologisches Museum Dahlem, Ozeanien-Abteilung, Australien. Die Heiligtiimer der
Arrernte/Aranda (Tjurringa) sollen nicht gezeigt oder gesehen werden und sind hier deswegen zensiert.
Foto: CB, 2010
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Abbildung 20: »The Protocol Archive«im »Museumslabor Dahlem«bei»homebase projects«, verschie-
dene Medien, fortlaufendes Rechercheprojekt zum Umgang mit Bildverboten.

Abbildung 21: Das »Museumslabor Dahlem«thematisierte die kulturpolitische Forderung des Abbaus
einer Vitrine iber die Arrernte aus Australien im Ethnologischen Museum Dahlem. Im Bild: Dr. Khadija
von Zinnenburg Carroll. Fotos: CB, 2010
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(siehe hierzu auch den entsprechenden Warnhinweis am Anfang dieser Buchs). Zei-
tungsartikel, Fernsehnachrichten und Schulbiicher werden in Australien genauso wie
Websites oder Kinofilme dergestalt angekiindigt, wenn sie das Leben von Aborigines
thematisieren oder darstellen. Diese Warnungen verweisen auf spirituelle Risiken fir
Mitglieder der first nations. Traditionell gliubige Aborigines und Torres Strait Insu-
laner kann schon der blofie Hinweis auf etwas verstoren, was sie als ihr secret-sacred
business bezeichnen. Dies sind alle Phinomene von geheimer und heiliger Natur, wie
Lieder, Zeremonien, Geschichten, Artefakte, die Gebeine der Toten oder auch die
bildliche Reprisentation eines Tjurringas. Totemzugehdrigkeit, Initiationsgrad und
Geschlecht regeln, was man wissen oder kennen und somit sein Eigen nennen darf.
Derartige Trigger-Warnungen waren Teil des »Museumslabors Dahlem« und des Ver-
mittlungsprogramms zum Problemfeld der Dauerausstellung der Sammlung Wetten-
gel (Abbildungen 20-21).

Ein anderer, wichtiger Schwerpunkt des Museumslabors Dahlem war die De-
batte um eine mogliche Restitution der Sammlung Wettengel mit Teilnehmer:innen
dieser Workshops. Uber drei Jahre hinweg veranstaltete ich in diesem Rahmen Ge-
sprachskreise an Orten wie dem Institut fiir Kunst im Kontext, verschiedenen Berli-
ner Kunstriumen und immer wieder im Ethnologischen Museum Dahlem selbst. Die
Diskutant:innen waren vornehmlich internationale Ethnolog:innen und postkoloniale
Aktivist:innen. Innerhalb dieses Netzwerks wurden Kontakte ausgetauscht und Ver-
suche unternommen, berechtigte Sprecher:innen fiir die Sammlung Wettengel aus der
traditionell lebenden Gemeinde der Arrernte ausfindig zu machen, jedoch ohne Erfolg.
Niemand von den Arrernte in den verschiedenen lokalen und regionalen Riten wollte
auf Anfragen hin fiir eine derartig problembeladene Sammlung Verantwortung tiber-
nehmen.?” Auch diese Provenienzforschung fithrte nicht weiter als bis zu der besag-
ten Vermutung, dass die Tjurringas, die Wettengel nach Deutschland gebracht hatte,
einem Ertnatulunga nérdlich oder siidlich von Hermannsburg entstammen kénnten.

2014 wurde die Sammlung Wettengel dann offiziell zum Teil einer Ausstellung des
Humboldt Labsim Ethnologischen Museum Dahlem. Diese Versuchsreihe sollte »Impul-
se fiir die Ausstellungsplanungen des Ethnologischen Museums und des Museums fiir
AsiatischeKunst[...]Jimkiinftigen Humboldt-Forum«**?liefern. DieAusstellung»[Offene]
Geheimnisse« wurde von Markus Schindlbeck und seiner wissenschaftlichen Mit-
arbeiterin Indra Lopez Velasco kuratiert. Unter anderem erprobten sie am Beispiel der
Tjurringas aus der Sammlung Wettengel, »welche Moglichkeiten es heute fiir ethno-
logische Museen gibt, mit sakralen und geheimen Objekten ihrer Sammlungen in den
Ausstellungen und in den Depots umzugehen.«*** Zu diesem Zweck war das Szeno-
grafiebiiro The Greeneyl mit der Entwicklung verschiedener Prisentationsformen fiir
Objekte beauftragt worden, auf denen Bildverbote lagen. »[Offene] Geheimnisse [..]
spielte mit dem Prinzip des Zeigens und Verbergens von Heiligtiimern. Der schwarz
gestrichene Ausstellungsraum erinnerte stark an eine Hoéhle. Unter anderem waren
dort ein in Pflanzenfasern verhiillter Churinga, eine 3-D-gedruckte Plastikreplik und

201 Die meisten meiner Anfragen stellte ich per Email, wobei diese selten beantwortet wurden.

202 Auszugausdem Werbetext zum Humboldt Lab, <http://www.humboldt-lab.de/projektarchiv/
index.html>; abgerufen am14.2.2018.

203 HumboldtLab Dahlem (Hrsg.): Prinzip Labor. Museumsexperimente im Humboldt Lab Dahlem,
Berlin 2015, S.137.
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eine konzeptkiinstlerisch leer geriumte Vitrine mit dem Hinweisschild zu sehen, ein
Objekt sei entnommen worden. Das Glas einer anderen Vitrine wurde mal milchig
und dann wieder transparent und zeigte und verbarg abwechselnd weitere Ritual-
gegenstinde«.?%*

Der Schwerpunkt der Ausstellung lag weniger auf der Problematik des Zeigens
fremder Geheimnisse (obwohl dies in Texttafeln Erwihnung fand) als auf konkreten
Zeigetechniken an sich. Denn selbst wenn zum Beispiel mit High-Tech ausgestattete
Vitrinen das, was man nicht sehen darf, abwechselnd zeigten und dann wieder nicht
zeigten, musste man lediglich kurz auf die Zeigeperiode warten, um sich Geheim-
wissen anzueignen. Die Kurator:innen der Ausstellung hatten die Absicht bekundet,
dem westlichen Publikum eine fundamentale Museumsproblematik verstindlich zu
machen, nimlich, dass ihre Institution des Zeigens Objekte zum Zeigen aufbereitet
hat, die nicht gezeigt werden sollen. Dabei wurde aber versiumt, etwaige berechtigte
Sprecher der Arrernte zu konsultieren, ob sie mit derartigen dsthetischen Experimen-
ten an Tjurringas einverstanden sind. Die Ausstellung war ausschlief3lich von WeifSen
gemacht worden, wie dem Impressum des Projekts und einer Recherche der darin
aufgelisteten Personen entnommen werden kann (Abbildung 22).

Dieser Umstand wurde in Australien auf der »Strehlow Conference 2014 -
Where do we go from here?« schlieflich zum Politikum.?*® Thema dieser Konferenz
war »The changing relationship between Aboriginal and Non-Aboriginal Australians«
(Abbildung 23) und dabei insbesondere das von Rassismus bestimmte Leben der in-
digenen Gesellschaften in Zentralaustralien. Lopez Velasco war eine Sprecherin auf
dieser Konferenz. Als Vertreterin des Museums Dahlem berichtete sie dort iiber »[Of-
fene] Geheimnisse« sowie iiber die dsthetische Umsetzung der Problematik indigener
Bildverbote im Museum. Die Politikerin Alison Anderson, eine ehemalige Ministerin
fiir Indigenous Advancement®®, kritisierte die Ausstellung in Berlin heftig:

»It’s important you consult with the Aboriginal people who these objects belong to.
Not necessarily Australian museums. They’re interested in their own PhDs and their
own doctorates. It’s about their self-importance. You need to come back and talk to the
owners of these objects and they’re the Aboriginal people.«*”’

Diese Forderung nach Konsultation fur derartig deterritorialisierte Heiligtiimer
seitens Alison Anderson traf bei den Macher:innen der Ausstellung auf sehr unter-
schiedliche Resonanz. Auf dem spiteren Ausstellungssymposium »Discussing [Open]

204 Balzar, Christoph: Some objects say>Hellok, in: Religion (Magazin der Kulturstiftung des
Bundes 24), Halle an der Saale 2015, S. 22.

205 Strehlow Conference 2014 —Where do we go from here?im Araluen Centre, Alice Springs, 24.—26.
September 2014, veranstaltet von der Yitpi Foundation und der Charles Darwin University;
<http://www.alicesprings.nt.gov.au/events/2014-09-24/strehlow-conference-2014-where-do-we-
go-here>; abgerufen am1.4.2018.

206 InErmangelung einer eigenen Website verweise ich hier auf den ausfiihrlichen Wikipedia-Eintrag
dieser Politikerin: <https://en.wikipedia.org/wiki/Alison_Anderson>; abgerufen am16.7.2018.

207 Siehe die Berichterstattung zur Konferenz in den Alice Springs News:
<www.alicespringsnews.com.au/2014/09/28/the-power-of-we>; abgerufen am12.4.2018.
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Abbildung 22: Ausstellungsbeschilderung zum Projekt»[Offene] Geheimnisse«im Humboldt Lab,

Ethnologisches Museum Dahlem 2014; Foto: CB

Secrets«**® in Berlin wurde lange dariiber diskutiert, in was fiir einer Art von Bezie-
hung man als kulturexterne und fiir Tjurringas verantwortliche Personen zu solch
gewaltsam translozierten Heiligtiimern stehen sollte. Schindlbeck erklirte sich als
grundsitzlich aufler Stande, eine andere Beziehung zu Tjurringas einzugehen als eine
rein sachliche:

»What kind of relationship do we have to the object? [..] As soon as we develop any
kind of relationship any closer to the object we are going native. As soon as you get
too close you get into trouble. [..] How far do you develop that emotional connection?
It gets crazy if | engaged in that.«**°

Lopez Velasco duflerte dem gegeniiber die fiir sie gitltige Unumginglichkeit person-
licher Gefiihle und persénlichen Engagements beim Umgang mit Tjurringas:

»We were addressing the question of how to present sacred objects. My research trip to
Alice Springs was supposed to collect Feedback from Aboriginals and museum experts
and to establish contacts with the Strehlow Research Center. What can we do with the
collection in our museum in the future Humboldt Forum. Most of the collections come
from missionaries like Wettengel. What role can a collection like that play in a castle

208 Workshop »Discussing [Open] Secrets«am 21.11.2014 im Ethnologischen Museum Dahlem;
<http://www.humboldt-lab.de/projektarchiv/workshopreihe-fragen-stellen/fragen-stellen/
workshop-discussing-open-secrets/index.html>; abgerufen am 2.6.2017.

209 Ebd.



Isolation und Deterritorialisierung 91

Abbildung 23: Strehlow Conference 2014 — Where do we go from here? im Araluen Centre, Alice Springs,
24.—26. September 2014, veranstaltet von der Yitpi Foundation und der Charles Darwin University;
<http://www.alicesprings.nt.gov.au/events/2014-09-24/strehlow-conference-2014-where-do-we-go-

here>; abgerufen am1.4.2018.

like the Stadtschloss? | presented the exhibition at a conference in Alice Springs and
went to museums in Melbourne. The reactions in Alice Springs was huge. Repatriation
causes fear to cause the end of any kind of relationship. Of course there were Aborigi-
nal people who said they wanted everything back. Another topic was the gender topic
because | as a women am not allowed to handle those objects. Concerns were articu-
lated it might affect me physically and mentally. They asked how this would affect our
relationship in the future. It was very emotional for me. One person came to me and
thanked me asawomen because she wanted to see those objects and demands access
from us, the museum people. | have no answer to that. One made the point: The will of
the traditional owner goes first, the research interest comes second. | wanted to talk
about our exhibition but that was not interesting to them. Aboriginal people wanted
something else. If we take these objects seriously we must ask how to handle these ob-
jects beyond pest control. Who will organize the moving. The most important things
that make up the handling of these objects is the relationships you have and knowing

your limits.«*'°

210 Ebd.
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Velasco schilderte weiter, dass Witrdentriger:innen der Arrernte die Leerstellen, die
Sammler:innen wie Wettengel durch die Deterritorialisierung von Tjurringas hinter-
lassen haben, als tiefe Wunden ihrer Kultur wahrnehmen. Und sie erklirte, dass fiir
die Aborigines allein die Distanz zu ihren Heiligtiimern in einem Museum in Deutsch-
land schmerzhaft ist. Macht es nun einen Unterschied, ob die Sammlung Wettengel
authentisch, sprich: geraubt oder eigens fiir den Sammler angefertigt worden ist? Bis
zuletzt wurden die Tjurringas in der Ausstellung des Humboldt Labs als authenti-
sches Kulturerbe der Arrernte prisentiert. Viele Mitglieder dieser Kultur fithlten sich
davon auf eine Weise reprisentiert, die ihren kulturellen Protokollen grundsitzlich
widerspricht. Wenn diese Tjurringas authentisch sind, was durchaus der Fall sein
kann, dann sind sie fiir traditionsverbundene Arrernte deren Ahnen. Und dann ist
ihre Deterritorialisierung analog zu einer Entfithrung gewesener Menschen. Wenn es
sich bei ihnen um Anfertigungen fir Wettengel handelt und man sie als authentische
Tjurringas prasentiert, wire ihre Ausstellung auf einer symbolischen Ebene dann aber
immer noch ein brutaler Gestus, der mit der Entfithrung gewesener Menschen konno-
tiert ist. Handelt es sich nachweislich um Filschungen, sollte man sie trotzdem nicht
im Museum zeigen, weil selbst das die kulturellen Protokolle der Arrernte missachten
und ihr Geheimwissen in Form von Mustern auf den Tjurringas 6ffentlich zur Schau
stellen wiirde. Die Frage nach der Authentizitit der Sammlung Wettengel lasst sich
zwar ohne die urspriinglichen, traditionsverbundenen Eigentiimer nicht beantworten,
ist aber auch nicht wirklich entscheidend. So oder so ist ein Zeigen von Tjurringas dis-
kriminierend.

So stellt sich die Frage, ob Tjurringas nicht generell wie gewesene Menschen be-
handelt werden sollten. Fiir traditionsverbundene Arrernte sind Tjurringas »ancestral
remains« und »gefilschte« Tjurringas dennoch tabuisierte Verweise auf das Wissen
um die Ahnen, das Fremde nichts angeht. Egal, was also in Form der »Sammlung Wett-
engel« transloziert wurde, ob »Original« oder Kopie, allein dessen Spannungsverhilt-
nis zum Territorium der Arrernte ist ein Akt der Gewalt gegen sie. Solange es Arrernte
gibt, fiir die Tjurringas im Allgemeinen und die Tjurringas der Sammlung Wettengel
im Speziellen religiés wichtig sind, besteht auch ein fortwihrendes Spannungsver-
hiltnis zwischen diesen »Objekten« im Museum und dem soziokulturellen, religio-
sen Kontext, aus dem sie entfernt wurden. Was diese Spannung kennzeichnet, ist ein
Machtdifferenzial, das sich historisch gesehen durch die gewaltsame Unterdriickung
von Schwarzen Australier:innen durch Weifle aufgebaut und sich sogar in Deutsch-
land institutionalisiert hat. Auch wenn weifSe Institutionen wie die Stiftung Preuf3i-
scher Kulturbesitz mit ihren historischen Sammlungen heute keine direkten rassis-
tischen Politiken mehr verfolgen, profitieren sie dennoch von diesen gewachsenen
Strukturen rassistischer Ungleichheit, kénnen sie doch qua dislozierter Kulturgiiter
fir BIPoC wie die Arrernte sprechen und iiber sie bestimmen, ohne sie zu beteiligen.
Wiirden nun mutige Arrernte gar versuchen, ihre Tjurringas aus den Museen zu be-
freien, kénnten die Museen erneut von physischer Gewalt Gebrauch machen und sie
kurzerhand von der Polizei verhaften lassen. Dieser Aspekt der Herrschaft ist folglich
inter-instititutionell verankert. Der Wunsch der Arrernte nach einem Bestimmungs-
recht fiir ihr musealisiertes Kulturerbe erfordert aber Zuginglichkeit, die unmoglich
ist, solange es von ihrer Community und ihrem Territorium abgeschnitten ist. Bis die-
ser Umstand behoben wird, wirkt die vor 100 Jahren initiierte physische Gewalt gegen
die Arrernte nach.
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4.2 Asthetisierung und Disziplinarisierung

»Diesereuropiische Drang, alles zu erfassen und zu besitzen und die Kontrolle zu behalten, obwohl
die Natur uns zeigt, dass wir nichts festhalten kdnnen, verrdt vor allem eine Sehnsucht nach Un-

sterblichkeit—durch die Kunst.«*"

—Koyo Kouoh

Wenn ein Werkzeug in einem Museum ausgestellt wird, so werden die Handwerker:in-
nen, die es einst verwendet haben, genauso ausgeblendet wie ihre Werkstitten, ihre
Techniken, ihre Praktiken und so weiter. Das Werkzeug wird dabei seines Kontextes
und seiner Funktionalitit beraubt und zwar zur Uberhdhung rein isthetischer, ge-
nauer gesagt: rein visueller Qualititen.?* Ein derartig dsthetisiertes Museumsobjekt
untersteht mit den Worten Karen van den Bergs einem visuellen Regime.?* Was fir
den Gebrauch gemacht wurde, ist dort nur noch zur Betrachtung da. Simtliche ande-
ren Sinneswahrnehmungen sowie der praktische Nutzen des Objekts sind in diesem
visuellen Regime untersagt.” Der Grund dafiir ist nicht zuletzt konservatorischer
Natur: Berithrungen jedweder Art wiirden tiber die Zeit hinweg das Objekt und sei-
nen visuellen Eindruck verindern. Es gilt jedoch in einer Bildungsinstitution, die auf
das Zeigen ausgerichtet ist und die tiber kein kontextuelles Wissen iiber den einstigen
praktischen Gebrauch seiner Sammlungsobjekte verfiigt, wenigstens deren Aussehen
als Information zu konservieren und sie vor Beschidigungen durch Berithrung oder
Insekten- und Pilzbefall zu schiitzen.

Dariiber hinaus dient die Asthetisierung von Objekten im Museum der Erkennt-
nisproduktion. Asthetisierung ist die Verdinglichung realweltlicher Phinomene als
Grundbedingung dafiir, dass sie vom dufieren Eindruck her miteinander verglichen
und bewertet werden konnen, etwa hinsichtlich solcher Kriterien wie Hoéhe, Brei-
te, Tiefe, Form, Farbe, Materialitit, Machart ... Asthetisierte Objekte bergen deshalb
ein unerschopfliches interpretatives Potenzial. Krzysztof Pomian bezeichnet sie als
Semiophoren.?® Verkiirzt ausgedriickt sind dies Objekte, die zu Zeichen aufbereitet
wurden und die zunichst frei von Bedeutung sind. Semiophoren kénnen Bedeutung
aufnehmen und wieder abgeben. Die Bedeutungszuweisung, sprich: die Disziplinari-
sierung, erfolgt im klassisch informativen Museum gemaif} der Museumsidee durch
das Museumsgehiuse, angefangen beim institutionellen Apparat inklusive seiner
technisch-wissenschaftlichen Legitimationsstrategien bis hin zu Beschilderungen,
Fithrungen oder modernen Medien.?¢ Der Zustand der Offenheit bildet den Wesens-

211 Zekri, Sonja: Europas Drang, alles zu besitzen, in SZ online, 3. Januar 2019 <www.sueddeutsche.
de/kultur/afrika-europas-drang-alles-zu-besitzen-1.4273790>; abgerufen am 30.1.2021.
212 Michael Fehr sprichtin diesem Zusammenhang von einer »Zweiten Kolonisierung«; vgl. Fehr,

Michael: Die Zweite Kolonisierung—Anmerkungen zur Frage: Whose Heritage?, in: Anne-Marie
Bonnetet. al. (Hrsg.): Whose Heritage?, Miinchen, Bonn 2017, S. 14ff.

213 Berg, Karenvan den: Zeigen, forschen, kuratieren. Uberlegungen zur Epistemologie des Mu-
seums, in: Hans Ulrich Gumbrecht und Karen van den Berg, Politik des Zeigens, Miinchen 2010,
S.143-168.

214 Gleichwohl wird das so aufbereitete Objekt auch spezifischen Epistemen und Diskursen unter-
geordnet.

215 Pomian, Krzysztof: Der Ursprung des Museums. Vom Sammeln, Berlin 2007.

216 Fehr, Michael: Stichwort Museum, in: Kritische Berichte, 36, 2008, 4, S. 143—168.
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kern des dsthetisierten Objekts als potenzieller Zeichentriger. Was sagt es von sich
her aus? Nichts. Denn es ist leer, beziehungsweise noch leer. Es artikuliert sich nur in
Wechselwirkung mit seinem kontextuellen Rahmen, dem Museum und den Betrach-
ter:innen, die es in Augenschein nehmen. Die Grenzenlosigkeit dieser interpretativen
Offenheit, die dsthetisierte Objekte kennzeichnet, lisst sich mit Derridas differance?”
nachvollziehen: Jede Beschreibung ist immer schon eine Zuschreibung, die, um er-
klart zu werden, immer weitere Zuschreibungen nach sich ziehen wird, ohne je er-
schopfend sein zu kénnen.

Das isthetisierte Museumsobjekt birgt semiotisches Potenzial. Es kann in immer
neuen Bedeutungszusammenhingen eingesetzt werden. Und dadurch ist es fiir die
Zwecke des Museums wertvoll. Die ontologische Nihe dsthetisierter Museumsobjekte
zu Kunstwerken, die in einem Zhnlichen Zustand von interpretativer Offenheit exis-
tieren, jedoch fiir das Zeigen gemacht werden, fiihrt regelmifig zu Missverstindnis-
sen und problematischen Vergleichen.

Filschlicherweise werden wegen dieser Ahnlichkeit ethnologische Sammlungen
regelmifiig zu Sammlungen auflereuropiischer Kunst erklirt (Abbildungen 24-25).
Diese Form disziplinarischer Rekategorisierung bedient sich meist eines Repertoires
an Kunstbegriffen, bei denen Kunst als primir handwerkliche Meisterleistung im Sin-
ne von Skulpturen oder Malereien aufgefasst wird. Kunst ist in diesen Herleitungen
etwas, was objekt- oder bildhaft und dabei visuell interessant ist. Dies fithrt jedoch
ebenso wenig zu einem tieferen Verstindnis von und einem weniger problematischen
Umgang mit Heiligtiimern lebender Kulturen als ihre ethnologische Klassifizierung.
Zwar lassen sich in dieser Ordnung der Kunst sowohl auflereuropiische als auch
europiische Objekte und Bilder miteinander vergleichen und es entsteht zunichst
der Eindruck von Anerkennung und gleicher Behandlung; ihre unterschiedlichen und
zumal unbekannten Bedeutungsebenen bleiben dabei jedoch weiterhin verschlossen.
Heiligtiimer mogen zwar oft skulptural (oder malerisch) erscheinen, sind aber nicht
zwangslaufig Skulptur als Skulptur (oder Malerei als Malerei), sondern eher Skulptur
(oder Malerei) als Hierophanie, als Vehikel einer transzendenten Prisenz im Zentrum
traditioneller Gebrauche und Wissensgebaude. Ihre Bedeutung erschlief3t sich nicht
unbedingt auf die dsthetische Weise, die den modernen Kunstkanon bestimmt und
bei der Schonheit und Virtuositit von zentraler Bedeutung sind. Ihre Bedeutung er-
schlieft sich vornehmlich im Performativ des adorativen Gebrauchs.

Gewiss kénnen gewdhnliche Dinge durch Asthetisierung zu Semiophoren ge-
macht und dadurch aufgewertet werden. Gewaltsam translozierte Heiligtiimer leben-
der Kulturen unterliegen dabei jedoch einer Reduktionsmetamorphose, also einem
Gehaltsverlust oder einer Abwertung. Das Verbot ihres zeremoniellen Gebrauchs ist
Teil einer Operation, durch die das entsprechende religiose Wertesystem seine Giiltig-
keit verliert, bevor das der westlichen Kunst in Kraft tritt. Astrid Mania beschreibt
diese Werteverschiebung am Beispiel tantrischer Bildwerke aus Rajasthan in Indien,
die seit einigen Jahren auf dem Kunstmarkt kursieren. Diese Malereien werden fiir
gewodhnlich anonym angefertigt und fungieren traditionell als Meditationshilfen. Im
westlichen zeitgendssischen Kunstkontext erfreuen sie sich aber auch grofRer Beliebt-
heit wegen ihrer visuellen Ahnlichkeit zu abstrakten Kunstwerken, wie sie Kazimir

217 Derrida,Jacques: Die différance. In: Jacques Derrida: Randgédnge der Philosophie. 2. Auflage,
Wien 1999, S. 29-52.
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Malevich oder Paul Klee geschaffen haben. Sie erfahren also durch ihre Uberfithrung
in den Kunstkontext eine Neubewertung, die ihrer urspriinglichen Bedeutung voll-
ends entbehrt und sich nur Eingeweihten erschliefit. Mania folgt O’Dohertys Uber-
legungen zum White Cube®®, wenn sie argumentiert, dass Objekte dann am leichtes-
ten in Wert gesetzt und zu Kunst gemacht werden koénnen, wenn diese urspriinglich
ohne nennbaren, weil immateriellen Wert sind. In diesem Fall »ist die Alchimie [sic]
am erstaunlichsten und der Kunstgewinn am gréfiten. Kommen nun wesenhaft spi-
rituelle Bildwerke in die sweifle Zelle, muss ein Teil dieser Kraft erst einmal entladen
werden, damit die Transsubstantiation in Kunst vollzogen werden kann. Die eigent-
liche Funktion, sofern itberhaupt gewusst, wird aus dem Werk herausgeschrieben und
ihm anschliefRend, als handele es sich um ein kiinstlerisches Konzept, vage wieder zu-
geschrieben. Dann aber konnen die Beurteilungssysteme der westlichen Kunst grei-
fel‘l.«ﬂg

Es wire also ungenau, bei Heiligtiimern wie jenen Tantra-Malereien von Astheti-
sierung zu sprechen, wenn sie in den White Cube verbracht werden. De facto entstam-
men sie ja bereits selbst dsthetischen Kontexten, in denen Betrachtung zwar eine Rolle
spielt, jedoch nicht den einzigen 4sthetischen Bezugsmodus darstellt. Eher handelt es
sich in solchen Fillen um eine isthetische Rekonfiguration. Robert Plant Armstrong
fithrte in den 1980er Jahren zwei hierfiir wegweisende Asthetikbegriffe ein. Er unter-
scheidet zwischen einer Asthetik der Virtuositit (aesthetic of virtuosity), die sich zum
Beispiel auf zeitgendssische Produktion von Kunstwerken anwenden lisst und einer
Asthetik der Anrufung (aesthetic of invocation), die fiir Heiligtiimer giiltig ist.??° An-
ders als die meisten Kunstwerke, die unter dem Gesichtspunkt von Schonheit oder
Innovation beurteilt werden, gilt es Heiligtiimer in dieser Herleitung vor dem Hinter-
grund der Bestitigung von Traditionslinien zu bewerten. Armstrong argumentiert in
beiden Fillen affekttheoretisch. Grundsatzlich seien simtliche kulturellen Phinome-
ne und Ausdrucksformen affektive Prisenzen.?”! Die Virtuositit von zeitgendssischen
Kunstwerken lige dabei in physischen und mentalen Faktoren begriindet, den zwei
Dimensionen, welche ihre spezifische affektive Prisenz ausmachen. Mit seinem Be-
griff einer Asthetik der Anrufung (an aesthetic of invocation) bezieht Armstrong nun
eine dritte Dimension mit ein. Sie umfasst Werte, Triume, affektive Symbole, natiir-
liche Objekte, Phinomene und Ereignisse, die affektiv aufgeladen sind sowie die af-
fektive Prisenz an sich.??? Es sind dies Faktoren, die in Kontexten, Traditionen, Uber-
lieferungen und Intuitionen sowie in Geschichte und damit in der Zeitlichkeit einer

218 O’Doherty, Brian: Inside the White Cube: The ideology of the gallery space, Berkeley, Los Angeles
1999, S. 66. Siehe auch Thomas McEvilley in dieser Publikation auf S.12: »The white cube repre-
sents the blank ultimate face of light from which, in the Platonic myth, these elements unspea-
kably evolve. In such types of thought, primary shapes and geometric abstractions are regarded
asalive—in fact, as more intensely alive than anything with a specific content. The white cube’s
ultimate meaning is this life-erasing transcendental ambition disguised and converted to specific
social purposes«.

219 Mania, Astrid: Tantra-Alchemie, in: Stiddeutsche Zeitung, 31. Mai/1. Juli 2014, Nr. 124, S.16.

220 Armstrong, Robert Plant: The powers of presence. Consciousness, myth, and affecting presence,
Philadelphia1981, S.10ff.

221 Ebd, S.10ff.

222 Ebd,S.43.
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Abbildung 24 (oben): Ausstellung »Ansichtssachen?! Kunst«, Rautenstrauch-Joest-Museum, Kéln; Foto
(mit Ausschnittvergrofierung der Beschilderung): CB, 2012

Abbildung 25 (rechts): Ausstellungsbeschilderung »Ansichtssachen?! Kunstx,
Rautenstrauch-Joest-Museum, Kéln; Foto: CB, 2012
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Kultur begriindet sind. Kirshenblatt-Gimblett argumentiert nach Armstrong, dass
Heiligtiimer nicht wegen formaler Aspekte bedeutsam sind, sondern weil sie in immer
wiederkehrenden Ereignissen eine bedeutsame Rolle spielen.?”” Hinzu kommt, dass
Heiligtiumer als affektiven Prisenzen eine andere Beziehung zur historischen Zeit in-
nehaben: Anders als innovative Werke moderner Kunst stehen sie in keiner Tradition,
mit der sie regelmafig brechen miissen, sondern in einer, die sie bestitigen.

Im Bereich der Ethnologie stellt Asthetisierung eine wichtige Methode der Wis-
sensproduktion dar, um Sammlungsobjekte einer bestimmten Epoche, Dynastie oder
Kultur zuzuordnen. Sie st63t allerdings an Grenzen, wenn es darum geht, Aussagen
dariiber zu treffen, ob — nach Armstrong - eine affektive Prisenz fiir jemanden heilig
ist, oder nicht. Solche Informationen sind moglicherweise nur kontextuell einholbar,
zum Beispiel wenn eine Weihe bezeugt wurde, oder sie sind, fiir manch spirituelle
Menschen, gar eine Frage der Intuition. Da Letzteres aber nicht verifiziert werden
kann, wird deutlich, dass sich gerade diejenigen Qualititen eines Heiligtums einer
Erfassung durch eine visuelle Analyse entziehen, die es von einer moglicherweise
physisch exakten Kopie unterscheiden und die es fiir die Mitglieder der jeweiligen
Glaubensgemeinschaft iiberhaupt erst so besonders machen. Es sind dies Faktoren,
die Armstrong einer Asthetik der Virtuositit zuordnet und die bei 4sthetisierten (is-
thetisch rekonfigurierten) und disziplinarisierten Heiligtiimern im Museum ausge-
blendet werden.

4.2.1 Fallbeispiel: Die Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyu

24 wird heran-

Die Ausstellung »Unvergleichlich — Kunst aus Afrika im Bode-Museumc«
gezogen, um Heiligtiimer zu untersuchen, welche isthetisiert und von der Kunstwis-
senschaft als auflereuropiische Kunstwerke deklariert wurden. Kuratiert wurde die
Ausstellung von Julien Chapuis, Jonathan Fine und Paola Ivanov und fand im Bode-
Museum auf der Berliner Museumsinsel statt (Abbildung 26). Die Ausstellung zeigte
dort vom 27.10.2017 bis zum 24.11.2019 eine Auswahl von Objekten aus den ethnologi-
schen Sammlungen und aus verschiedenen Kulturen Afrikas zusammen mit Werken
europiischer Kunst. Mehrere solcher Paarungen afrikanischer und europiischer Bild-
werke fanden sich tiber die Dauerausstellungen des Museums als »Einsprengsel« ver-
teilt wieder. Dabei wurde grofier Wert auf eine strenge Uniformitit der Prisentation
gelegt: stets waren zwei materiell hnliche, Ahnliches bedeutende oder dhnlich ausse-
hende Bildwerke nebeneinander gestellt, auf der einen Seite eines aus Europa, auf der
anderen eines aus Afrika. Im Folgenden sollen einige Installationen und Begleittexte
dieser Ausstellung phinomenologisch analysiert werden, um ein tieferes Verstindnis
der musealen Prozesse der Asthetisierung und Disziplinarisierung zu gewinnen. Die
erste Installation aus »Unvergleichlich«, der Besucher:innen des Bode-Museums be-
gegneten, befand sich unmittelbar am Eingang der Ausstellung und wurde hiufig fiir
die Bewerbung derselben genutzt: eine Vitrine mit einem bronzenen Putto des italie-

223 Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: Reconfiguring museums —An afterword, in: Cordula Grewe:
Die Schau des Fremden, Stuttgart 2006, S. 361376, S. 363f.

224 Chapuis,Julien, Jonathan Fine, Paola lvanov: Unvergleichlich. Kunst aus Afrika im Bodemuseum,
Berlin, 2017.



Abbildung 26: Das Bode-Museum und die Plakate fiir die Ausstellung »Unvergleichlich— Kunst aus
Afrika«, 2018, Foto: CB

nischen Bildhauers der Renaissance Donatello auf der einen Seite und einer Statuette
der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo aus dem Konigreich Benin im heutigen
Nigeria auf der anderen, wobei deren Schopfer:innen unbekannt sind (Abbildung 27).
Das Setting, in dem sich diese Installation befand, war von diversen Texten gesiumt,
die die Ausstellung und das kuratorische Konzept erliuterten:

»Unvergleichlich — Kunst aus Afrika im Bode-Museum

Jeder Museumsbesuch fordert dazu auf, Objekte zu vergleichen und zu interpretieren.
Doch was bedeutet es, Gemeinsamkeiten und Unterschiede festzustellen? Das Bode-
Museum bietet mit der SchliefSung des Ethnologischen Museums in Vorbereitung auf
den Umzug in das Humboldt Forum die Celegenheit eines direkten Vergleichs zweier
Skulpturensammlungen aus Afrika und aus Europa. Was bisher nur mithilfe von Bild-
banden oder online méglich war, kann nun mit Originalwerken realisiert werden: Die
gemeinsame Prisentation von Werken beider Kontinente thematisiert mogliche Zu-
sammenhinge historischer, ikonographischer, technischer oder dsthetisch-kiinstleri-
scher Natur. Doch der Prozess des Vergleichens ist kein neutraler. Er ist aufgeladen mit
gesellschaftlich gepragten Konventionen, Vorurteilen und Geschichtskonstruktionen.
Warum beispielsweise wird ein Objekt als »ethnografisch, ein anderes als >Kunst< be-
zeichnet? Was unterscheidet den >Fetisch< vom Reliquienbehilter? In der ersten und
zweiten Etage gibt es 22 punktuelle Objektgegeniiberstellungen zu entdecken. Ge-
meinsam mitsechsweiterenthematischen Werkgruppen, dieinderAusstellungsebene
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Abbildung 27: Installationsansicht eines Puttos des Kiinstlers Donatello und einer Statuette der Gottin
Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo in der Ausstellung »Unvergleichlich«, 2018, Foto: CB

225

unter der Basilika zu sehen sind, laden ausgewihlte Werke beider Sammlungen die
Besucherinnen und Besucher dazu ein, sich eigene Fragen zu stellen und Antworten
darauf zu finden, was diese Objekte trennt oder sie verbindet. Ausstellungstexte ver-
mitteln scheinbar sobjektive« Informationen. Doch die Wahrheit ist selten eindeutig.
Es gibt keine verbindlichen Standards fiir solche Beschriftungen. Wir mochten die
Besucherinnen und Besucher der Ausstellung deshalb ermuntern, die Beschriftungen
zum Ausgangspunkt ihrer eigenen Erkundungen zu machen. Alle gezeigten Werke
wurden von einzelnen Personen gefertigt und nicht von >Kulturens, sStammens, »eth-
nischen Gruppen<oder>Nationenc. In den meisten Féllen sind die Schépfer der ausge-
stellten Objekte unbekannt. Deshalb wird in der Regel auf die Angabe moglicher oder
fiktiver Zuschreibungen verzichtet. Die geografischen Bezeichnungen in Klammern
entsprechen den modernen Namen der Gebiete, aus denen die Objekte vermutlich
stammen. Diese Staaten existierten zum grofsten Teil noch nicht, als die Werke ent-
standen. Bei jedem Objekt wird angegeben, wer es dem Museum (iberlassen hat und
zu welchem Zeitpunkt es in die Sammlung gelangte. Wenn dariiber hinaus relevante
Aspekte der Provenienz eines Objektes vorliegen, werden diese in den Objekttexten
aufgegriffen..<**

Abschrift der Tafel mit erlauterndem Text am Eingang der Ausstellung »Unvergleichlichc,
Kamecke-Halle, Bode-Museum.
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Die Vitrine, in der jener Putto links und jene Statuette der Gottin Irhevbu oder Prin-
zessin Edeleyo rechts standen, war schlicht und modern aus grau lackiertem Holz
und Panzerglas. Der links aufgestellte Putto ist eine etwa 35 cm hohe Bronzefigur,
die einen gefliigelten, nackten weifSen Knaben darstellt, welcher ein Tamburin spielt.
Mit dem Gewicht auf dem rechten Bein balanciert er dabei auf einer verhiltnismi-
ig grofien Muschel. Seine Haltung ist von starker Dynamik geprigt, so als sei er im
Sprung auf die Muschel und lediglich Augenblicke, bevor er auf das Tamburin schligt,
erstarrt. Seine kleinen Fliigel ragen mit den Spitzen nach oben, als wiirden sie zum
Schlag ausholen. Der Blick des Putto ist leicht iiber seine linke Schulter gewendet und
fokussiert etwas nicht unweit seiner selbst. Er lichelt. Die Oberfliche dieser Bronze
weist Riickstinde einer einstigen Vergoldung auf, die in manchen Vertiefungen wie
den reliefartig herausgearbeiteten Locken noch zu sehen ist. So ergibt sich eine nu-
ancierte Patina verschiedener metallener Tone, die insbesondere an Vertiefungen wie
solchen im Lendenbereich dunkler wird als an glatteren Stellen wie dem Bauch oder
den Oberschenkeln.

Die im Verhiltnis des Putto itbergrofRe Muschel, auf der er steht, relativiert dessen
Korper zu dem eines sehr kleinen Wesens. Diese Muschel wurde fur die Ausstellung
auf eine schitzungsweise 12,0 x 12,0 x 3,0 cm grof3e, efeugriine Marmorplatte mit hel-
len Einsprengseln und doppelt abgestufter Oberkante montiert.?* Diese Bodenplatte
war wiederum auf einem holzernen Sockel mit gleicher Grundfliche und etwa 4,0 cm
Hohe angebracht. An der Auflenwand der Vitrine standen Kontextinformationen:

»Unvergleichlich— Wie wird Kunst zur Kunst?

7.2b Putto mit Tamburin

Donatello, Toskana (Italien), 1428-1429.

Bronze, Reste von Vergoldung, erworben 1902 von Durlacher Bros., 2633

Der Putto und die Plastik einer jungen Frau aus dem Konigreich Benin gehdren heute
zu den Hauptwerken der Berliner Museen. Der Putto, die Darstellung eines Knaben
mit Fliigeln, dreht sich im Tanz und erhebt die Hand, um sein Tamburin zu schlagen;
der Kiinstler hat diesen fliichtigen Moment in Metall gegossen. Die Skulptur gehérte
zu einer Gruppe, die das Taufbecken der Kathedrale von Siena krénte. Die Figur der
Frau war wahrscheinlich urspringlich Teil eines Erinnerungsaltars.«*?

In derselben Vitrine befand sich neben dem Putto die besagte Statuette der Gottin
Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo. Diese Bronzefigur stellt eine nur spirlich bekleidete,
lediglich mit aufwandig gearbeitetem Schmuck ausgestattete, junge Schwarze Frau
dar, deren ernster Blick geradeaus nach vorne geht. Mit erhobenen Armen, dem rech-
ten mehr als dem linken und mit den Handinnenflichen nach vorne gewandt, voll-
zieht sie einen markanten Gestus vielleicht des Grufles oder des Segens. Besonders
prignant sind ihre Hinde genauso wie ihre FiiRe insofern, als sie im Verhiltnis zum
Rest ihres Korpers tiberproportional grof3 sind. Thre Hand- und Fuf3gelenke sind mit

226 Dadie Bodenplatte und der Sockel nicht direkt vermessen werden konnten, wurden digitale
Werkzeuge in ADOBE Photoshop herangezogen. Die Ergebnisse kdnnen um1 bis 2 cm variieren,
was jedoch fiir die weiteren Uberlegungen irrelevant ist.

227 Abschrifteiner Beschilderung in der Ausstellung »Unvergleichlich«, Bode-Museum.
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jeweils fiinf Ringen an den Gelenken geschmiickt. Um ihre Hiifte, um ihre Briiste und
um ihren Hals trigt sie miteinander verbundene, geflochtene Schniire, die um ihre
Schultern herum zu einem hohen Kragen aufgewickelt sind. Thre Hiiften siumt ferner
ein glatter, regelmiRig eingekerbter Giirtel. Ihr Haupt ziert ein detailreiches Relief,
welches als stilisiertes, kurzes, krauses und geflochtenes Haar einer Schwarzen Frau
oder auch als eine schmuckhaft krénende Haube gesehen werden kann.

Zwischen diesem Relief auf ihrem Scheitel und ihrem Gesicht lauft ein geflochte-
nes Band um ihren Kopf herum, von dem wiederum Ketten mit gréf3eren Perlen hin-
ter ihren Ohren herabhingen. Auf ihrem Riicken stehen zwei Ziffernfolgen mit weif3er
Farbe geschrieben: in horizontaler Abfolge auf der rechten Schulter »9794«, in senk-
rechter Abfolge rechts entlang des Riickgrats »111810864«. Die Bronzefigur steht auf
einem bronzenen Podest mit den MafSen von ca. 12,0 X 12,0 X 7,0 cm, einem Sockel,
der im Vergleich zu dem des Putto selbst Teil des Bildwerks ist. Dieses Podest ist mit
Wellenmustern versehen, die Flechtwerk von Kérben ihneln. Den Rand seiner Unter-
kante siumen sechs Ringe, die zum Boden hin ausgerichtet sind.??® Die Vorderseite
des Podests unterhalb der Fiile der Frau pragt ein stilisiertes Bild von Pfeil und Bogen.
Die Tafel mit Kontextinformationen, die dieser Statuette zugeordnet ist, beinhaltet
folgenden Text:

»Unvergleichlich— Wie wird Kunst zur Kunst?

7.2a Statuette der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo
Konigreich Benin (Nigeria), 16. 0.17.Jh., Kupferlegierung,
erworben 1900 von William Downing Webster, Il C10864

Trotz der Bedeutung in ihrem jeweiligen Originalzusammenhang wurden beide Ob-
jekte um1900 in Berlin sehr unterschiedlich rezipiert. Als Werk des Renaissancekiinst-
lers Donatello erhielt der Putto einen Ehrenplatz im 1904 eingeweihten Kaiser-Fried-
rich-Museum (heute Bode-Museum). Die Einordnung der Benin-Figur war hingegen
schwerer, denn solche Werke wurden oft alssprimitiv<erachtet. Obwohl 1897 britische
Truppen viele Meisterwerke aus Benin entwendeten, war ihr kiinstlerischer Wert um-
stritten. Einige Kritiker beurteilten sie als eigenstandige kiinstlerische Errungenschaf-
ten und bezeichneten ihre Schopfer alsseingeborene Kiinstler«. Andere meinten, dass

die Werke einensbarbarischen Eindruck< machten.«*?°

Das europdische Bildwerk des Putto entstammt zwar — vorsichtig ausgedriickt — eben-
so einem religiésen Kontext wie die Statuette aus dem Kénigshaus Benin (sie soll dort
Teil eines Altars gewesen sein, bevor britische Truppen sie 1897 erbeuteten); anders als
letztere wurde der Putto seinem Kontext aber nicht als Kriegsbeute entrissen, sondern
wohl aus 6konomischem Interesse verkauft. Zwei Textquellen gaben dem Publikum
Aufschluss zur Provenienz der besagten Ausstellungsstiicke: (1) die Sekundirliteratur

228 Diese fungierten moglicherweise als Anbringungsvorrichtung, etwa auf einem hélzernen Unter-
grund. Es ist denkbar, dass durch sie hindurch Nagel geschlagen werden konnten, um die Bronze
zum Beispiel auf einem Altar zu befestigen.

229 Beschilderungin der Ausstellung »Unvergleichlich«, Bode-Museum, Berlin.
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aus der App »Unvergleichlichg, ein speziell fiir die Ausstellung programmierter Mu-

seumsfithrer und (2) die Begleitliteratur in der Ausstellung:**°

(1) »Beide Objekte wurden zu Beginn des 20. Jahrhunderts auf dem Londoner Kunst-
markt fiir die Berliner Museen erworben. Donatellos Putto ging durch mehrere Samm-
lerhdnde, bevor er 1902 an den Museumsdirektor Wilhelm Bode verkauft wurde. Die
Benin-Skulptur befand sich wohl bis 1897 in ihrem urspriinglichen Kontext. In diesem
Jahr marschierten britische Truppen in das Kénigreich Benin ein, pliinderten den ko-
niglichen Palast und schickten den Kénig ins Exil. Zahlreiche weitere wertvolle Objek-
te wurden als Raubgut nach GrofRbritannien gebracht und verkauft.«*'

(2) »Keine der beiden Plastiken war ein unabhingiges Kunstwerk. Beide waren ur-
spriinglich Bestandteile grofierer Auftrage und Kompositionen fiir religiése oder ritu-
elle Zwecke. Der Putto gehorte zu einer Gruppe von sechs dhnlichen Figuren, die das
Taufbecken der Kathedrale von Siena krénten und damit zu einem Bildprogramm, das
die individuelle Erlésung im christlichen Leben betonte. [..] Weniger ist (iber den Ent-
stehungszusammenhang der Figur der Irhevbu oder Edeleyo bekannt. Aber das Werk
ist sehr wahrscheinlich ein Teil eines Erinnerungsaltars fiir einen Kénig [..] von Benin
oder eine Schmuckfigur fiir einen [...] Schrein[en; der Autor] des als Gott verehrten Bo-
genschiitzen Ake. Die Berlin-Figur hatte dann als eines von mehreren Elementen im
Zentrum religioser Rituale fiir die koniglichen Ahnen oder fiir die Gottheiten im Pan-

theon von Benin gestanden.«?*?

Der Putto, der einstmals im Baptisterium des Doms von Siena stand, ist im Kontext
des dortigen Taufbeckens und seiner Bedeutung fiir gliubige Christ:innen zu deu-
ten (siche Abbildungen 28-29). Eingedenk ihrer religiosen Vorstellung einer Notwen-
digkeit der Taufe fiir die Einkehr ins Paradies wird ersichtlich, welche symbolische
Funktion diesen Skulpturen zuteilwird: Sie kénnen als verstorbene, getaufte Kinder
gedeutet werden, die zu Engeln wurden, bieten Hoffnung fiir diejenigen, die den Tod
ihrer eigenen Kinder zu betrauern haben, verweisen auf die Erlosung vom Leid durch
die christliche Heilsbotschaft und gemahnen der Notwendigkeit der Taufe, um dieses
Heil zu erfahren. Die Veriuflerung eines einzelnen Putto aus diesem Ensemble war
vermutlich finanzieller Not geschuldet. Es mag dieser Umstand sein, warum seine
Herkunft aus dem Kunstmarkt so gut dokumentiert ist.

In der Ausstellung wurden beide Exponate auf eine Weise beschrieben, die fiir histo-
rische wie auch fiir zeitgendssische Kunstwerke iiblich ist, obgleich zur Benin’schen
Bronze keine Angabe hinsichtlich der Autorschaft gemacht werden konnte (siehe
Tabelle in Abbildung 30). Es wurde in diesem Format lediglich die Partei bezeichnet
(William Downing Webster), von der die Staatlichen Museen zu Berlin (genauer ge-
sagt Felix von Luschan fiir die Vorgingerinstitution des Koniglichen Museums fir

230 Die App»Unvergleichlich«isterhaltlich fir I0S- und Android-Gerite.

231 Abschrifteines Textes aus der Ausstellungs-App »Unvergleichlich«.

232 Chapuis, Julien, Jonathan Fine, Paola lvanov: Unvergleichlich. Kunst aus Afrika im Bode-Museum,
Berlin 2017,S.133.
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Abbildung 28 (oben): Das Taufbecken im Baptisterium von Siena; Francesco Gasparetti, 2009. Quelle:
<https://de.wikipedia.org/wiki/Baptisterium_(Siena)#/media/Datei:Battistero_siena_03.jpg>;
abgerufen am12.6.2019.

Abbildung 29 (unten): Ausschnittvergréferung
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Byzantinische Kunst/Antje Voigt

Asthetisierung und Disziplinarisierung
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oder Prinzessin Edeleyo
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Il C 10864
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Byzantinische Kunst/Martin Franken

Abbildung 30: Rekonstruktion zweier Beschilderungen in der Ausstellung »Unvergleichlich — Kunst aus
Afrika im Bodemuseumc; keine Angabe zur Autorschaft bei der Statuette der Géttin Irhevbu oder der

Prinzessin Edeleyu
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Volkerkunde), das jeweilige Werk angekauft hatten.?® Der gewaltsame Raub der Be-
nin’schen Bronze wurde auf der Texttafel und in der App erwihnt. Beide Bildwerke
wiesen in ihrer vereinheitlichenden Installation grofie Gemeinsambkeiten hinsichtlich
ihrer Materialitit, ihrer Gusstechnik und in ihrer Darstellung der menschlichen Figur
auf. Ferner erschienen sie beinahe gleich grof’ beziehungsweise hoch. Miteinander
betrachtet wurden aber kategorische Unterschiede deutlich. Diese wurden hinsicht-
lich der Ausgestaltung des jeweiligen Bildwerks festgestellt (1). Weiterhin duflerte sich
Ausstellungskurator Jonathan Fine in einem Audio-Kommentar in der App wie folgt
zu den beiden Exponaten (2):

(1)»Der Putto, die Darstellung eines Knaben mit Fliigeln, dreht sich im Tanz und erhebt
die Hand, um sein Tamburin zu schlagen; der Kiinstler hat diesen fliichtigen Moment
in Metall gegossen. [..] Der Kiinstler hebt ihre Jugend und Schénheit sowie feinste De-
tails wie Haare, Gesichtsziige und Schmuck meisterhaft hervor.«**

(2) »Die Figur aus Nigeria wurde erworben als Exemplar des Gelbgusses im Konig-
reich Benin, d.h., sie wurde nicht fir ihre Kunstfertigkeit erworben, sondern weil sie
die Technik der Benin-Kiinstler darstellt. Meistens ist die Kunst aus Benin sehr mit der
Verzierung, sehr mit der Form beschiftigt und das sieht man hervorragend an dieser
Plastik. Ihre Dreidimensionalitit, ihre Standfestigkeit, ihre schone Haut ... wahrend
[sic] fiir Donatello ist es wichtig, diesen einen Moment abzubilden, wiahrend der Putto
sein [sic] Hand zuriickbringt, ehe er dann sein Timbura schlagt und wie er sich in die-
sem Moment des Tanzes, des Spielens dreht.«***

Indiesen Kommentaren wird mehrfach kommuniziert, es handele sich sowohl bei dem
europdischen als auch bei dem afrikanischen Sammlungsobjekt jeweils um ein Kunst-
werk, bei dem die Variationen in der Formgebung von besonderer Relevanz sind. Auch
wenn keinerlei Autorschaft hinsichtlich des Sammlungsobjekts aus Benin bekannt ist,

wird beurteilt, dass das Produkt desjenigen, der?*

es angefertigt hat, meisterhaft sei
und dessen Leistung in der Formgebung selbst lige. Dies ist, wie sich zeigen wird, die
erste Instanz einer Zuschreibung, dass nimlich die Person, die es geschaffen hat, in
der Tradition kiinstlerischer Meisterschaft stand. Dies suggeriert, dass sie als ein sol-
cher Meister tatsichlich Kiinstler gewesen sein musste und dies wiederum deutet an,
dass dieser Kiinstler in seiner Autorschaft ein Teil des kunsthistorischen Kanons sein
konne, wenn er nur von kunsthistorischen Institutionen wie dem Bode-Museum an-
erkannt wiirde.

Was hier suggeriert wird, ist, dass ein Missstand in der Rezeption dieses afrikani-
schen Bildwerks bestand, der seinen Anfang in der Erbeutung durch ignorante briti-
sche Truppen nahm, sich {iber die Ara seiner Prisentation in ethnografischen Museen
fortsetzte und sich schlielich in seiner Anerkennung als Kunstwerk im Sinne meis-

233 Ebd.S.130.
234 Auszugaus der Texttafel unter dem Putto mit Tambourin.

235 KuratorJonathan Fine, Audio-Kommentar aus der Ausstellungs-App »Unvergleichlich: Kunst aus
Afrika im Bode —Museums, iPhone Version 1.16.2, Hrsg. Staatliche Museen zu Berlin — PreufSischer
Kulturbesitz, 2017.

236 Die kinstlerische Autorschaft wird explizit mannlichen Personen zugeschrieben.
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terhafter Schopfungen durch die Institution des Kunstmuseums, genauer gesagt, des
Bode-Museums, nun hat beheben lassen. In dieser Herleitung gibt es also einen Maf3-
stab, der bislang noch nicht von aufen an dieses Bildwerk herangetragen worden war,
seine filschliche Betrachtungsweise in Europa aber schlussendlich korrigieren konnte.
Dieser Mafistab soll der des Kanons europdischer Kunst sein und wurde dadurch an
dieses afrikanische Bildwerk angelegt, indem es im Rahmen eines kunsthistorischen
Museums neben bereits anerkannten Werken europiischer Meisterschaft als gleich-
wertig bestimmt und gezeigt wurde. Es wurde dadurch also vermeintlich nobilitiert
oder kultiviert, ein Gestus, der die eigene Norm einer eurozentrischen Kunstgeschich-
te keineswegs kritisch hinterfragt, sondern diese vielmehr als universell und wertneu-
tral darstellt. Der Kurator betont schlieRlich, der kiinstlerische Wert der Benin-Bronze
sei frither umstritten gewesen, heute wiirde man sie aber als Kunstwerk verstehen.?’
Dieser Gestus der Nobilitierung ist wohl gut gemeint, dennoch nicht minder diskrimi-
nierend, weil er nicht inklusiv, sondern auf eine problematische Weise blof3 integrativ
und schlieflich abermals appropriativist. Die Ausstellung hat in dieser Herleitung das
Versprechen abgegeben, die vormals ethnologisch klassifizierten Sammlungen nicht
linger zu zweitklassigen Bildwerken zu degradieren, indem mit der problematischen
Tradition gebrochen wurde, sie auf negative Weise mit den eigenen, vermeintlich gro-
Reren kulturellen Leistungen der Kunst zu vergleichen. Trotzdem wurde verglichen.
Der Vergleich war nun aber im Resultat ein positiver. Das Museum ist nun mal ein
Ort des Vergleichens. Die Asthetisierung und Disziplinarisierung dessen, was hier
als Statuette der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo beschrieben wird, war da-
fir entscheidend. Die Besonderheit des Putto — so die Ausstellungstexte — lige in der
realistisch eingefangenen Dynamik einer menschlichen Bewegung beim Tanzen und
Musizieren, die der Statuette aus Benin hingegen in ihrer groRen Fiille detaillierter
Verzierungen und Oberflichen. Dieser expressive Unterschied trat aber nur deshalb in
den Vordergrund, weil die beiden Bildwerke trotz der Behauptung ihrer Unvergleich-
barkeit durch Asthetisierung miteinander vergleichbar gemacht wurden. Die hier be-
schriebenen Charakteristika der Exponate entstanden also blof3 in der beschreiben-
den Relation zueinander. Zu diesem Zweck wurden sogar ihre tatsichlichen GréfRen
aneinander angeglichen. Dem Putto war ein fiir die Ausstellung eigens angefertigter
Sockel unterstellt worden, der dem der Statuette aus Benin in seinen Dimensionen
augenscheinlich glich. Auf diese Weise wurde ein Gréfenunterschied der beiden Kor-
per von 10,3 cm um ca. 7,0 cm vermindert. Nur deswegen erschienen sie itberhaupt
mehr oder minder gleich grof3. Wiren beide Sammlungsobjekte nebeneinander so
prisentiert worden, wie sie sind, also in gewisser Weise autonom, so wire die Statu-
ette der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo nicht nur um einiges héher auf ihrem
eigenen Podest gestanden, sondern wire auch verhiltnismaf3ig imposanter gewesen.
Wie hitte dies wohl auf das Museumspublikum gewirkt? Dieses hypothetische Sze-
nario wird in der Fotomontage in der Abbildung 31 (im Vergleich zur unverinderten
Abbildung 27) veranschaulicht. Darin wurde der zeitgendssische Sockel unter dem Put-
to durch Retusche entfernt, der Hintergrund erginzt und die Skulptur als Freisteller
nach unten auf die Bodenplatte der Vitrine versetzt. So wird ein Verhiltnis zwischen

237 KuratorJonathan Fine, Audio-Kommentar aus der Ausstellungs-App »Unvergleichlich: Kunst aus
Afrika im Bode —Museumc, iPhone Version 1.16.2, Hrsg. Staatliche Museen zu Berlin — PreufSischer
Kulturbesitz, 2017.
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Abbildung 31: Gedankenspiel — Fotoretusche einer Installationsansicht aus der Ausstellung »Unver-
gleichlich«im Berliner Bode-Museum, bei der das linke Exponat, ein Putto des Kiinstlers Donatello,
ohne zusitzlichen Sockel prasentiert erscheint. Bildmontage: CB

den beiden Exponaten sichtbar, das in der Ausstellung offenbar bewusst vermieden
wurde: Denn ohne die kuratorische Angleichung ihrer Héhe durch den zusitzlichen
Sockel blickt der Putto zur Statuette der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo hi-
nauf. Ohne diesen Eingriff wiren beide also nicht auf Augenhdhe gestanden. Nicht
nur im westlichen Kulturkreis driickt dies ein ungleiches Verhiltnis zwischen unter-
geordneten und herrschenden Subjekten aus. Ein erhohter Stand ist ganz allgemein
ein Vorteil, etwa im Kampf, den Kontrahenten jeweils fiir sich gewinnen oder beim
anderen verhindern wollen. Der erhohte Stand der Benin’schen Bronze in der Foto-
montage kennzeichnet die dargestellte Personlichkeit in diesem Szenario als dem Put-
to iibergeordnet. Diese Angleichung scheint den Kurator:innen so wichtig gewesen zu
sein, dass sie kein Einzelfall blieb. Ganz dhnlich verhielt es sich in der digitalen Pri-
sentation dieses Objektpaares im Rahmen der Museumsfithrer-App »Unvergleichlich«
(siche Abbildung32). Auch dort wurde der Putto im Verhiltnis zur Benin’schen Bronze
vergroert, allerdings ohne die Unterstellung eines Sockels, sondern durch Skalierung
seines Freistellers. Der Effekt ist der gleiche: Die europdische Skulptur blickt in beiden
Fillen zur afrikanischen hintiber, nicht jedoch zu ihr hinauf.

Die Unterstellung von Sockeln ist gewiss eine ganz grundsitzliche museale Tech-
nik der Prisentation. Sie sei hier nur so stark betont, um zu verdeutlichen, welch
unterschiedliche Verhiltnisse und Bedeutungen zwischen asthetisierten Objekten
durch sie entstehen. Ohne den zusitzlichen kleinen Sockel wiirden in der Installa-
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Abbildung 32: (in Ermangelung von Bildrechten) Rekonstruktion eines Bildschirmfotos der Mu-
seumsfiihrer-App »Unvergleichlich«. Linker Freisteller: CC BY-NC-SA 2.0 Skulpturensammlung
und Museum fir Byzantinische Kunst der Staatlichen Museen zu Berlin - Preufischer Kultur-
besitz, Fotograf/in: Antje Voig. Rechter Freisteller: CC BY-NC-SA 2.0 Ethnologisches Museum der
Staatlichen Museen zu Berlin - PreufSischer Kulturbesitz, Fotograf/in: Martin Franken; Grafik: CB
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tion besondere Unterschiede in Sachen Gréfe hervortreten, mit dem Sockel waren es
eher Gemeinsamkeiten. Beide Varianten unterstreichen damit spezifische kuratori-
sche Argumente und ziehen Vergleiche durch die Betrachter:innen nach sich. Unver-
gleichbarkeit zur Diskussion zu stellen, verkennt diese grundsitzliche Eigenschaft des
musealen Zeigens dsthetisierter Objekte oder tiuscht dariiber hinweg. Im Falle des
europdischen Bildwerks des Kiinstlers Donatello sind diese konventionellen musealen
Prasentationstechniken sicherlich keine ungewohnlichen Prozesse, selbst wenn der
Putto einstmals Teil eines religiosen Kontextes war und erst spiter iiber den Kunst-
markt in den Besitz des Museums gelangte (wo er seitdem als Kunstwerk behandelt
wird).?*® Fiir das afrikanische Bildwerk hingegen war diese Behandlung vergleichs-
weise genauso problematisch wie seine Ausstellung in einem ethnologischen Museum,
erneuerte sie doch den Gestus seiner Kontrolle durch europiische Wissensdisziplinen.
Gleichwohl wurde die Klassifikation als Kunst gegeniiber dem Museumspublikum in
der Ausstellung als Losung des Problems dargestellt, welches die vorherige alte Rah-
mung durch die Ethnologie ausmachte.”® Eine eigenstindige Auseinandersetzung
mit der Frage, warum sich diese Bronzen immer noch im Bode-Museum befinden und
ob sie da tiberhaupt sein diirfen, erschien in dieser Darstellung unnétig, da mit dieser
Behauptung bereits eine Antwort prasentiert wurde. Die Lesart war in etwa, dass sie
endlich da angekommen sind, wo sie hingehéren: im Kunstmuseum.

Was in der Ausstellung gar nicht thematisiert wurde, war der im Hintergrund lau-
fende institutionelle und politische Diskurs der Benin Dialogue Group.** Sie ist ein
Zusammenschluss mehrerer westlicher Museen und Expert:innen, die in Nigeria ver-
suchen, in Kooperation mit der dortigen Landesregierung ein Benin Royal Museum
fur geraubte Artefakte wie die Bronzen der Benin zu schaffen. Ziel ist es, dass diese
multilaterale Arbeitsgruppe fithrender Museen in Europa ihre individuellen Bestin-
de solcher Sammlungen in die Region verleiht. Um Eigentumsrechte sollen sich die
einzelnen Institutionen dann vor dem Hintergrund ihrer nationalen Gesetzgebungen
bemithen.**

Das Museumspublikum wurde dariiber jedoch nicht informiert. Dies hitte die
Lesart der Ausstellung gewiss entscheidend verdndert. Immerhin war die Statuette
der Gottin Irhevbu oder Prinzessin Edeleyo nicht das einzige kontroverse Exponat
aus dem Koénigreich Benin. Ebenso waren dort zu sehen eine Altargruppe (aseberia)
mit Kénig (oba) Akenzua (Inventarnummer: III C 8164, siche Abbildung 33), der Ge-
denkkopf einer Kéniginmutter (iyoba) (Inventarnummer: I11 C 12507), der Gedenkkopf
eines Oba (Inventarnummer: III C 8169) und ein Kénig mit Wels-Beinen und zwei Bei-
figuren (Reliefplatte oder Anhinger, Inventarnummer: I1I C 19276). Und dies waren im
Ubrigen nur einige Exemplare von insgesamt 342 Objekten in den Sammlungen der

238 Die Prasenz des Puttos im Museum scheintjedenfalls keinerlei Anstof seitens irgendeiner sich
geschadigt fithlenden christlichen Interessengruppe zu erregen.

239 Die Disziplin der Kunstistin dieser Darstellung angeblich besser als die der Ethnologie, eine
triigerische Annahme.

240 Auch KuratorJonathan Fine geh6rt der Benin Dialogue Group an. <www.preussischer-kulturbe-
sitz.de/meldung/article/2018/10/19/museum-fuer-kunst-aus-benin-geplant.html>; abgerufen am
29.1.2021.

241 Ebd.
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Stiftung Preuflischer Kulturbesitz, die das Britische Imperium dem Edo-Kénigreich
1897 geraubt hat.>*

Zum Zeitpunkt der Niederschrift dieser Forschungsarbeit werden die Eigen-
tumsrechte an den Benin-Bronzen noch mit der nigerianischen Regierung geklirt.
Die Berliner Sammlung soll zum Teil restituiert werden, ein anderer Teil wird wohl
weiterhin im Humboldt Forum ausgestellt und mit Video-Kommentaren der Benin
Dialogue Group versehen.?” Dieses politisch brisant gewordene Sammlungskapital
lisst den Zugzwang erahnen, unter den die Staatlichen Museen zu Berlin und die
Stiftung Preufdischer Kulturbesitz im Verlauf der Debatte um das Humboldt Forum
geraten sind. Riickgekoppelt auf die Ausstellung »Unvergleichlich« bleibt eine durch-
aus politische Lesart der darin verfolgten Absicht einer Nobilitierung afrikanischer
Ethnographica zu Kunstwerken: Offentliche Kritik an ihrer Appropriation wird zwar
aufgenommen und reartikuliert (sprich: performt; die Begleittexte erwihnen immer-
hin den Raub der Exponate aus dem Kénigshaus Benin durch das British Empire), aber
nicht in dem Sinne umgesetzt, dass Zweifel an der Rechtmifigkeit der Gegenwart
dieser Schitze in einem deutschen Museum kommuniziert wiirden (non-performati-
vity?*4). Uber die Motivationen hinter diesem Verhalten lisst sich spekulieren. Das nun
in einem grofieren soziopolitischen Zusammenhang kritisch beleuchtete Verfahren
einer vermeintlichen Anerkennung kolonial beschaffter ethnologischer Sammlungs-
objekte als Kunstwerke ist der Zerstreuung eines 6ffentlichen Diskurses iiber respekt-
losen Umgang mit ihnen jedenfalls forderlich.

4.2.2 Epistemische Gewalt

In der Ausstellung »Unvergleichlich« hatten die Kurator:innen auch an anderer Stelle
behauptet, einen kritischen Umgang mit strukturell rassistischen, eurozentrischen
Zeigemethoden gefunden und aus den Fehlern der ethnologischen Museen gelernt
zu haben. Dabei iibersahen sie jedoch zwei Punkte: erstens, dass die in der Ausstel-
lung so grof3 geschriebene westliche Kunstgeschichte — und das sagt ja der Ausdruck
selbst schon aus - ebenso wie die Ethnologie ein westliches und somit eurozentrisches
Epistem darstellt. Und zweitens, dass das kulturhistorische Museum an sich einen
Teil dieser eurozentrischen Kunstgeschichte ausmacht, weil es die Zeigemethoden

242 »Inder Sammlung des Ethnologischen Museums der SPK befinden sich 342 Objekte, die aus dem
Edo-Konigreich stammen kénnten und im Zusammenhang mit der britischen Kolonialpraxis
stehen konnten.«, in: »Benin-Bronzen«in den Bestanden bundesbezuschusster kulturgutbewah-
render Einrichtungen. Antwort der Bundesregierung auf die Kleine Anfrage der Abgeordneten
Dr. Kirsten Kappert-Gonther, Erhard Grundl, Margit Stumpp, weiterer Abgeordneter und der
Fraktion BUNDNIS 90/DIE GRUNEN — Drucksache 19/12576. Deutscher Bundestag, 19. Wahlperio-
de, Drucksache 19/1326019 <http://dip21.bundestag.de/dip21/btd/19/132/1913260.pdf>; abgerufen
am 28.1.2021.

243 Mangold, ljoma: »Es geht nicht ums Verzégern, Interview mit Hartmut Dorgerloh und Lars-
Christian Koch, in: DIE ZEIT, 12. Dezember 2018 <www.humboldtforum.org/de/storys/es-geht-
nicht-ums-verzoegern>; abgerufen am 4.7.2019.

244 Ahmed, Sara: Declarations of whiteness. The non-performativity of anti-racism, in: Borderlands
e-journal, 3.2004, 2 <www.borderlandsejournal.adelaide.edu.au/vol3noz_2004/ahmed_declara-

tions.htm>; abgerufen am 28.1.2021

m
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Abbildung 33: Installationsansicht aus der Ausstellung »Unvergleichlich — Kunst aus Afrika im Bode-
Museumc, Altargruppe (asebaria) mit Kénig (oba) Akenzua, 2018, Foto: CB
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westlicher Kunst mafgeblich mitgeprigt und institutionalisiert hat. Es verschafft
dadurch westlichen Artefakten einen Vorteil gegeniiber auflereuropdischen Artefak-
ten. Das kolonial geprigte Wesen des kulturhistorischen Museums, Phinomene von
Interesse aus der Welt zu losen, um sie dann fiir seine Zwecke zu gebrauchen, wurde
zwar als seine Stirke erkannt und sogar in einigen Begleittexten der Ausstellung bis
zu einem gewissen Grad benannt, nicht aber auch als seine Limitierung erkannt bzw.
kommuniziert. In den Abbildungen 3435 ist ein weiteres Paar von Exponaten der
Ausstellung »Unvergleichlich« zu sehen, an dem dieses disziplinarische Verfahren nun
vertiefend problematisiert werden soll. In dieser Installation eines afrikanischen und
eines europdischen Bildwerks wurde der Blick der Betrachter:innen durch das Schlag-
wort »Haare« auf die jeweilige Stelle einer »Figur einer Kéniginmutter oder Hauptfrau
des K6nigs« (geschaffen von den Chokwe, die im heutigen Angola, Kongo und Zambia
ansissig sind) auf der einen Seite und der Muttergottes mit Kind (Dangolsheimer Ma-
donna) auf der anderen gelenkt. Wihrend der Chokwe-Plastik echtes Menschenhaar
eingearbeitet ist, ist das Haar der aus Frankreich stammenden Madonna detailliert
geschnitzt. In der Museumsfihrer-App hief§ es:

»0b kurz oder lang, dunkel oder hell — Haar fallt auf und hat Bedeutung. Es dient als
Mittel zur Selbstdarstellung und wird als Symbol fiir Macht und Rang eingesetzt. Die
>Chokwe-Plastikc wurde vermutlich als Gedenkfigur oder Portrit einer hochrangigen
Frau geschnitzt. Das ippige menschliche Haar verstarkt ihre Ausdruckskraft und Un-
mittelbarkeit. Auch die geschnitzten Korkenzieherlocken der Dangolsheimer Madon-
na ziehen alle Blicke auf sich. Nicht nur ihre Schonheit, auch ihr Status als Gottesmut-
teristdarin versinnbildlicht.«**

Die »Chokwe-Plastik« wird als mutmafiliche Gedenkfigur einer hochrangigen Person
dieser Gesellschaft und das Haar auf ihrem Kopf als ihr potenzieller menschlicher
Uberrest verstanden. Sie schafft(e) fiir etwaige Gliubige also vermutlich eine affektive
Verbindung zu diesem Menschen, der als »Koniginmutter« hinsichtlich seiner Mutter-
schaft herausgestellt wurde. In dhnlicher Deutung verweist die Museumsfithrer-App
auf die wahrscheinlich ehemalige Funktion der Dangolsheimer »Gottesmutter« als Re-
liquiar. Man vermutet, dass in einem Hohlraum in ihrer rechten Schulter neben einem
Fliaschchen und einem Sickchen mit jeweils unspezifiziertem Inhalt einstmals ebenso
echtes menschliches Haar verwahrt worden sein konnte, auch wenn sich dort heute
keines mehr befindet.?*¢ Die beiden Mutterfiguren waren oder sind affektive Prasen-
zen Verstorbener, in die jeweils menschliche Uberreste eingearbeitet sind oder waren.
Sie hatten also mit gewisser Wahrscheinlichkeit funktionale Gemeinsamkeiten im
Sinne adorativer »Gedenkkulturobjekte, bevor sie dsthetisch rekonfiguriert wurden.
Der besondere Fokus der Installation auf der Materialitit, Machart oder Symbolik von
Haar suggerierte jedoch auch hier einen problematischen Vergleich zwischen beiden
Figuren. Die folgende Herleitung dieses Problems umfasst die Analyse der kuratori-
schen Absichten und der — wohl unversehens erfolgten — disziplinarischen Zuweisung
von weifSen Schonheitsnormen, die auf diese Semiophoren projiziert wurden.

245 Ausder App»Unvergleichlich: Kunst aus Afrika im Bode — Museumc, iPhone Version1.16.2, Hrsg.
Staatliche Museen zu Berlin —PreufSischer Kulturbesitz, 2017; Sektion: Haare.

246 Ebd.
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Abbildung 34: (in Ermangelung von Bildrechten) Rekonstruktion zweier Bildschirmfotos der Museums-
fiihrer-App »Unvergleichlich«. (Linker Freisteller) CC BY-NC-SA 2.0 Ethnologisches Museum der Staat-
lichen Museen zu Berlin - Preuflischer Kulturbesitz, Fotograf/in: Martin Franken. (Rechter Freisteller)
CC BY-NC-SA 2.0 Skulpturensammlung und Museum fiir Byzantinische Kunst der Staatlichen Museen
zu Berlin - PreufSischer Kulturbesitz, Fotograf/in: Antje Voigt; Grafik: CB
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Abbildung 35: Beschilderung von Exponat 7.14a, Figur einer Kéniginmutter oder Hauptfrau
des Konigs, Bode-Museum, »Unvergleichlich«, 2018, Foto: CB
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Um das Politikum rassistischer Diskriminierung von Schwarzen durch Weifle als The-
ma an die beiden Exponate heranzutragen, wurde in der Museumsfithrer-App ein
Foto der afroamerikanischen Feministin und Biirgerrechtsaktivistin Angela Davis ge-
zeigt (Abbildung 36). In einem kurzen Text daneben verwiesen die Kurator:innen auf
die Geschichte des Rassismus in den USA. Weif3e Schonheitsideale wurden darin als
diskriminierend benannt und man erliuterte, dass viele US-amerikanische Weif3e ihre
Normen den Schwarzen Bilrger:innen mit krausem Haar immer schon aufgezwungen
hatten. Die Absicht der Kurator:innen scheint gewesen zu sein, den Blick der Ausstel-
lungsbesucher:innen auf die »Chokwe-Plastik« einer afrikanischen Schwarzen zu kul-
tivieren. Man dachte wohl, mit der Tradition weifSer Zuschreibungen zu afrikanischen
Bildwerken brechen zu kénnen, indem man auf Angela Davis verwies.

Eine derartige Rekonfiguration des weifien Blicks bzw. Schauens gelang aber nicht
durch blofies Hinzufiigen eines thematischen Attributs an die Exponate allein. Sie
hitte auch eine Uberarbeitung des weifSen Zeigens erfordert, wie das folgende Ereig-
nis veranschaulichen wird: Auf einer kuratorischen Fithrung durch die Ausstellung
»Unvergleichlich«, die Museumsdirektor Julien Chapuis und Jonathan Fine gaben, zi-
tierte letzterer eine Besucher:in, die wihrend einer anderen Fithrung eine unspezi-
fizierte afrikanische Skulptur negativ kommentierte. Sie hatte den Kurator Jonathan
Fine gefragt: »Warum zeigen Sie eigentlich nicht auch schlecht geschnitzte europii-
sche Skulpturen?<*¥” Ob sich diese Aussage indirekt auf die besagte »Chokwe-Plastik«
oder aber auf ein anderes afrikanisches Exponat bezog, prizisierte Fine nicht weiter
— eine genaue Zuordnung ist aber auch nebensichlich. Dies aber nicht, weil die Fra-
ge an sich einer Ignoranz gegeniiber afrikanischer Formensprache oder gar musealer
Asthetik seitens der fragenden Person entsprang. Im Gegenteil. Die Frage erschien in
diesem kuratorischen Setting geradezu vorgegeben. Gemessen an der referenziellen
Asthetik geschnitzter Meisterwerke aus Europa, die man neben fiir manch weifSe Per-
son gewiss fremdartig wirkende afrikanische Objekte stellte, dringten sich MafRstibe
wie handwerkliches Kénnen férmlich auf. So auch in der Installation der angolischen
»Chokwe-Plastik« und der Dangolsheimer Madonna, die nun kritisch lesbar wird.

Gewiss stellte letztere fir die Mehrheit der Berliner Besucher:innen aufgrund
eines gewissen Grundwissens iiber das Christentum das Referenzobjekt dar. Allein
schon durch die Gegeniiberstellung der Dangolsheimer Madonna als Vertrautes und
der »Chokwe-Plastik« als Fremdes installierte man ein folgenreiches Vergleichs-
moment, bei dem die besonderen textlichen Beschreibungen der alle Blicke auf sich
ziehenden »geschnitzten Korkenzieherlocken«**® der Madonna die Norm vorgaben.
Indem ihre Haarpracht ausdriicklich mit »Schonheit** erliutert wurde, gab man al-
lein schon auf diese Weise dem Publikum einen Mafistab von Schénheit in Form von
detaillierter Schnitzkunst an die Hand. Die angolische Figur war in dieser Disziplin
der Madonna jedoch schlichtweg unterlegen, sind doch ihre Haare nicht einmal ge-
schnitzt, sondern angeklebt oder sonstig eingearbeitet. Mehr noch: Die Formenspra-
cheihres geschnitzten Corpus istim Vergleich zur Madonna - vorsichtig ausgedriickt —

247 Aus meinen Aufzeichnungen der Museumsfiihrung »Afrikanische und europaische Skulpturen«
am 20.09.2018 mitJulien Chapuis und Jonathan Fine.

248 Ausder App»Unvergleichlich: Kunst aus Afrika im Bode-Museumc, iPhone Version 1.16.2, Hrsg.
Staatliche Museen zu Berlin—Preufischer Kulturbesitz, 2017; Sektion: Haare.

249 Ebd.
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Abbildung 36: (in Ermangelung von Bildrechten) Rekonstruktion eines Bildschirmfotos
der Museumsfithrer-App »Unvergleichlich«, mit (zensiertem) Bild von Angela Davis aus
dem Dokumentarfilm »Free Angela and All Political Prisoners« (Regie: Shola Lynch,
Lionsgate Studios, 2012); Grafik: CB
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eher abstrahiert und stilisiert als detailliert. Das hierbei unangemessene, da diskri-
minierende Kriterium detailreicher Schnitzkunst und die Norm westlicher Formen-
sprache, wie sie in Europa kultiviert wurden, waren also vom Museum und eben nicht
von jener Teilnehmer:in der Museumsfithrung gesetzt worden. Das museale Zeigen
solcher Installationen motiviert immer schon einen visuellen Vergleich, der Gefahr
lduft, oberflichlich zu bleiben. Es verleitet zur Diskriminierung gemiR direkt oder
indirekt kommunizierter Kriterien und Normen, weswegen beim Museumspublikum
der Ausstellung »Unvergleichlich« auch Beurteilungen wie »Die afrikanische Figur ist
aber schlechter geschnitzt als die aus Europa.« aufkommen mussten.

Was die Kuration von »Unvergleichlich« aufwarf, war die Frage nach der Vergleich-
barkeit europdischer und afrikanischer Bildwerke. Diese Frage war und ist jedoch irre-
fuhrend, impliziert sie doch, das Museum sei grundsitzlich dazu in der Lage, etwas
Anderes zu tun, als Dinge miteinander vergleichbar zu machen. Doch das ist es nicht.
Das Museum ist ein Ort des Vergleichs, weswegen es Objekte iiberhaupt dsthetisiert
und sie zu Semiophoren macht. Man hitte vermitteln kénnen, dass es im Museum
entscheidend ist, wie man Semiophoren disziplinarisiert und mit Bedeutung auflidt.
Es ist die meta-museale Uberlegung, dass sich Vergleichskriterien erst in spezifischen
Diskursrahmen der Spartenmuseen entfalten. Es geniigt schon ein Wort, um dstheti-
sierte Objekte zu »befragen« oder mit Bedeutung zu »impfeng, ein Umstand, der im
Zusammenhang mit dieser Installation an anderer Stelle zwar angeschnitten wurde,
namlich mit der Frage »Wie wird Kunst zu Kunst?«. Diese wurde jedoch ebenso wenig
problematisiert. Vor diesem Hintergrund duflerte sich Jonathan Fine in der Museums-
fuhrer-App zu musealer De- und Rekontextualisierung wie folgt:

»Wenn man davon ausgeht, dass hier wirklich das Haar von der Jungfrau im christli-
chen Clauben, die die Mutter Gottes war [eingearbeitet gewesen ist; der Autor] und
dass das ein Heiligtum ist, dann stellt sich die Frage, wie kann so was in einer Skulp-
turensammlung ausgestellt werden. Und da sieht man die Plastizitit dieser Begriffe
und die Wandlung dieser Begriffe Kunst, Skulptur und Kultstatus von einem Objekt,
dass wir hier eigentlich ein Objekt haben, was wirklich unter den wichtigsten Kultob-
jekten im christlichen Glauben sein konnte. Aber wir interessieren uns weniger fir den
Heiligenstatus dieses Objektes, als fiir den Kunststatus. Und das ist etwas, was man
haufig nur afrikanischen Kunstwerken vorwirft, dass man heilige Objekte aus ihren
Kontexten entrissen hat und sie dann nur als Kunst betrachtet und dass die damit ge-
demdtigt werden. Aber man sieht, dass das wirklich nicht nur ein Prozess [ist; der Au-
tor], was [dem; der Autor] afrikanischen [der Autor] Objekte oder Objekte, die nicht
aus europdischen Traditionen stammen, unterworfen werden. Wir denken haufig,
dass es ein Problem ist, dass Museen entkontextualisieren oder dekontextualisieren,
aber eigentlich ist der Sinn eines Museums, neue Kontexte fiir Objekte zu schaffen
und neue Gedanken (iber Objekte zu ermdglichen. Denn wenn diese Plastik der Dan-
golsheimer Madonna nur in einer Kirche stiinde, wiirde sie nur die Bedeutungsebenen
hervorheben, die ein Gefaf fiir ein Kérperteil der Frau, die im christlichen Glauben die
Mutter Gottes gewesen war, hervorheben oder haben [hervorhebt; der Autor]. Und
durch diese museale Neukontextualisierung von diesem Objekt verstehen wir ande-
re Ebenen dieses Objekts und wir verabschieden uns ein bisschen von dem Kultstatus
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des Objekts und heben dann diese dsthetische [sic] Fragen und diese historischen Fra-

gen hervor.«**°

Es ist richtig, dass der Sinn eines Museums darin besteht, neue Kontexte fiir Objekte
zu schaffen und neue Gedanken iiber Objekte zu ermdglichen. Die Grundannahme,
mit der die Kuration aber die vermeintliche Neutralitit dieses musealen Prozesses
zu belegen versuchte, ist die Behauptung, dass andere, nimlich kunstwissenschaft-
liche Bedeutungen fiir Bildwerke besser seien als die von ihren Macher:innen inten-
dierten. In dieser Herleitung wird die Grenze zwischen kultureller Wertschitzung
(cultural appreciation) und kultureller Aneignung (cultural appropriation) leichtfertig
iberschritten. Indem der Kurator die — seiner eigenen Aussage nach — demiitigende
kunstgeschichtliche Disziplinarisierung der europiischen Madonna generell billigend
in Kauf nahm, behauptet er, die gleiche Behandlung der afrikanischen »Chokwe-Plas-
tik« legitimieren zu konnen. Genau hier setzt die Diskriminierung durch die Kunst-
geschichte an, in deren Namen diese Umdeutung erfolgt — ein gutes Beispiel fiir die
Anwendung epistemischer Gewalt. Und im speziellen Fall der »Chokwe-Plastik« war
dies vielleicht sogar Gewalt gegen einen gewesenen Menschen?®' (ancestral remains),
dessen Nachfahren und seine Gliubigen.*? Bedeutung wurde auf sichtbare und ver-
messbare Qualititen reduziert und affektive Besonderheiten auf spiritueller Ebene
als zweitrangig dargestellt und ausgeklammert. Dadurch vermittelte man etwaige
Intentionen derjenigen, die als unbekannte Kiinstler:innen présentiert wurden, als
mysteriose Konzepte von Kunstwerken, tiber die das Museumspublikum ritseln darf.

Das museale Zeigen von Semiophoren vorwiegend als Kunstwerke bedient sich
eines Instrumentariums oder einer Reihe von Verfahren, die gerade im Zusammen-
hang mit kulturell sensiblen Objekten gewaltsam sind: Ihre Deterritorialisierung
war an sich schon ein gewaltsamer Akt, ihre Asthetisierung ist auf destruktive Weise
sinnentleerend und gleichmacherisch und ihre Disziplinarisierung ist immer schon
wertend und diskriminierend, da jeder an sie herangetragenen Disziplin nun mal
Werte und Normen zugrunde liegen, gemif} derer gemessen und diskriminiert wird.
Die Grenze der Anwendung von Gewalt gegen Menschen und ihre Gemeinschaften
wird in dem Moment iiberschritten, wenn deren kulturelle Leistungen oder Produkte
unilateral zu Semiophoren gemacht werden, um sie fiir fremde Diskurse zu benutzen.
Bedeutungen und Wertesysteme werden dabei ungefragt iiberschrieben. Bei Raub-
gut ist der Gebrauch dieses Instrumentariums der Musealisierung also dann proble-
matisch, wenn nicht geklirt wird, ob etwaige, legitime, Besitzanspriiche erhebende
Interessengruppen an der Ausloschung ihrer kulturellen Konzepte zu Gunsten west-

250 KuratorJonathan Fine, Audio-Kommentar aus der Ausstellungs-App »»Unvergleichlich: Kunst aus
Afrika im Bode-Museum.«Ausstellungs-App fiir iPhone Version 1.16.2, Hrsg. Staatliche Museen zu
Berlin—Preuflischer Kulturbesitz, Berlin 2017.

251  Wegendesinsie eingearbeiteten menschlichen Haars und wegen ihrer vermutlichen Wesen-
haftigkeit als affektive Prasenz der durch sie reprdsentierten, verstorbenen Person sollte sie der
streng regulierten Sammlungskategorie human remains subordiniert werden und nicht der Kate-
gorie der Kunstobjekte.

252 Obje Menschen aus Angola dahingehend konsultiert wurden, wie sie zum Gebrauch dieses
»kulturell sensiblen Objekts«als Vergleichsobjekt stehen, konnte der Ausstellungsliteratur nicht
entnommen werden.
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licher Episteme wie jene der Kunst (oder der Ethnologie) Anstofs nehmen oder sie fiir
statthaft befinden.

Ein Museumspublikum kann erwarten, dass Museumskurator:innen ihre Aus-
stellungen iiber bestimmte Kulturen mit Vertreter:innen derselben abstimmen. Und
es kann sogar Anspriiche auf Sichtbarkeit gewisser Entscheidungsfindungsprozesse
iiber Bedeutungen und Bedeutungszuschreibungen erheben. Immerhin besucht es
das Museum im Vertrauen darauf, dass zwischen ihnen und Menschen anderer Kul-
turen vermittelt wird und ein authentischer Dialog durch Zeichen erfolgt, auf die man
sich einigen konnte.

Bei der »Chokwe-Plastik«** war jedoch keinem primiren oder sekundiren Text zu
entnehmen, dass Vertreter:innen der Kultur, aus der sie hervor geht, konsultiert wor-
den waren und sie gegeniiber der Disziplinarisierung dieses Heiligtums und poten-
ziell gewesenen Menschen zum Kunstobjekt grundsitzlich positiv eingestellt sind.
Derartige museale Disziplinarisierungen kénnen unproblematisch sein, wenn sie ein-
vernehmlich erfolgen. Da man in der Ausstellung iiber die Chokwe selbst nichts er-
fuhr, bleibt der Eindruck, dass die Bedeutung jener Plastik bewusst in das Feld euro-
zentrischer Kunst verschoben wurde, um den ausgebliebenen Dialog zu kaschieren.
Tatsichlich waren erst ein Jahr nach Er6ffnung der Ausstellung Wiirdentrager:innen
der Chokwe iiber selbige informiert und itber die Berliner Sammlungsbestinde ihrer
Kultur in Kenntnis gesetzt worden. Die Stiftung Preuflischer Kulturbesitz zitiert auf
ihrer Website deren Konig Muatxissengue Watembo: »Uns war nicht bekannt, dass
derartige Chokwe-Stiicke in Berlin sind.«*** Ausstellungen tiber »andere« Kulturen
weisen oft solche Schieflagen auf.

253 Und auch bei anderen Exponaten der Ausstellung »Unvergleichlich«.

254  Miichler, Stefan: Im Land der Chokwe, 09. April 2019 <www.humboldtforum.org/de/magazin/
artikel/im-land-der-chokwe>; abgerufen am11.7.2020.
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4.3 Historisierung (und Restitution)

»Im Objekt liegt die Geschichte [..] auf der Lauer; im Museumsobjekt sitzt sie auf dem Thron.«**®
—Didier Malheuvre

Objekte, die fiir das Zeigen im Museum aufbereitet werden, durchlaufen parallel zu
ihrer Asthetisierung noch den Prozess der Historisierung. Sie werden also geschicht-
lich. Fortan stehen sie fiir einen Aspekt derjenigen Kulturgeschichte, die das Museum
und seine Kurator:innen erzihlen. Heiligtiimer lebender Kulturen werden dabei von
einer zumal mythischen, zirkuliren Zeit in eine lineare Zeitrechnung transferiert.
Diese Form zeitlicher Rekonfiguration wird von Gliubigen dann als Stérung ihrer
Realitit empfunden, wenn beispielsweise zyklisch wiederkehrende Rituale ob des
Fehlens dieser Heiligtiimer nicht mehr abgehalten werden kénnen. Das Museum ist
also dann nicht nur als ein »anderer Ort« im Sinne eines Heterotopos zu verstehen,
sondern auch als ein anderer Zeitraum oder -rahmen.>*

Um dies zu ergriinden, werden im Folgenden Beispiele aus dem Kontext des Kul-
turerbes der Tairona bzw. Kogi herangezogen. Dabei wird zunichst erdrtert, inwie-
fern und inwieweit diese beiden Kulturen miteinander in Verbindung stehen, wofiir
zuallererst die Geschichte des Konflikts zwischen den Tairona und der Kolonialmacht
Spanien dargelegt wird. Damit soll das essentialistische Problemfeld abgesteckt wer-
den, das darin besteht, dass die Kultur der Tairona zwar heute dem Namen nach nicht
mehr existiert, jedoch Mitglieder der Gesellschaft der Kogi beanspruchen, ihre Kul-
turerben zu sein.

Vor diesem Hintergrund wird das Verfahren der Historisierung der Heiligtiimer
der Tairona und Kogi problematisiert und daran ankniipfend ein Restitutionsantrag
der Kogi an die Stiftung Preufischer Kulturbesitz analysiert. Es sollen so diskriminie-
rende Eingriffe in das Zeitbewusstsein von Glaubensgemeinschaften benannt und Ri-
siken evaluiert werden, die eine Restitution bedeutsamer Heiligtiimer aus kolonialen
Kontexten fir sie mit sich bringen kann. Die Traditionslinie der Tairona und Kogi ist
pradestiniert fir diese Analyse, da sich ihre Wiirdentrager:innen auf vielfache Weise
in den Restitutionsdiskurs einbringen und ihre kritische Positionen zum historisie-
renden Museum gut dokumentiert sind.

255 Maleuvre, Didier: Von Geschichten und Dingen. Das Zeitalter der Ausstellung, in: Carolin Meister
und Dorothea von Hantelmann (Hrsg.): Die Ausstellung. Politik eines Rituals, Ziirich, Berlin 2010,
S.21.

256 Foucault, Michel und Daniel Defert: Die Heterotopien. Der utopische Kérper. Zwei Radiovortrage,
Berlin 2013, S. 7 ff.
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Abbildung 37: Die Gesellschaft der Kagaba/Kogi beansprucht das Kulturerbe der Tayrona. Im Bild:
Der Kogi Mama Padilla im Dialog mit einem Tairona Sewa des Haté Seyankuya/Haté Nyui bzw. der
Sonne, Pasto, Bezirk Narifio, Kolumbien, 2012, Foto: CB
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4.3.1 Das Kulturerbe der Tairona und Kogi

Das Verhiltnis der Kagaba/Kogi zu den Tairona ist nichts geringeres als kompliziert.
Ein Riickblick: Als erster Europier begegnete Rodrigo de Bastidas den Tairona im Jahr
1514. Im Auftrag der spanischen Krone traf er auf dem Gebiet der heutigen Provinzen
La Guajira und Magdalena auf ihre Zivilisation mit ihren komplexen steinernen Stid-
ten. Bastidas erkannte rasch den enormen Reichtum an Gold, iiber den die Tairona
und benachbarte Gesellschaften verfiigten und griindete 1525 auf ihrem Gebiet die
Hafenstadt Santa Marta. Der Mythos der Stadt aus Gold »El Dorado« geht auf Conqui-
stadores wie ihn zuriick. Beim Anblick der Reichtiimer der indigenen Gesellschaften
des Landes iiberkam sie der legendire Goldrausch.”” Was zunichst als friedliche Ko-
existenz mit der indigenen Bevilkerung begonnen hatte, schlug bald in Ausbeutung
um. Es kam zu ersten Vertreibungen und Versklavungen der Tairona und zu Plinde-
rungen ihrer Besitztiimer. Sie leisteten den Besatzer:innen und deren Ausbreitung fiir
viele Jahrzehnte aber nur geringen Widerstand, bis um das Jahr 1600 herum schlief3-
lich Missionare gegen ihre Religion vorzugehen begannen. Es war ihr Bestreben, die
theokratisch regierten Tairona zu christianisieren, was schliefllich gewaltsame Auf-
stinde entfachte. Um den Widerstand der Tairona zu brechen, beschloss der damalige
Gouverneur Juan Guiral Velén in Folge der missionarischen Mafinahmen der Kirche
militdrisch gegen die herrschende Priesterklasse vorzugehen.?® Es kam immer hiu-
figer zu Gefechten, die aufgrund technologischer Uberlegenheit der Spanier:innen
aber meist zu deren Gunsten ausgingen. Die Tairona wurden so sukzessive aus ihren
Stiadten und von ihrem Land vertrieben und zogen sich infolgedessen immer weiter
in das Gebirge der Sierra Nevada de Santa Marta zuriick. Verschiedene andere indi-
gene Gesellschaften flohen ebenfalls in diese schwer zuginglichen Gebirgshohen und
gruppierten sich in ihrer gemeinsamen Notlage neu. So vereinten sich die tiberleben-
den Tairona mit den Kogi und kapselten sich bis ins 18. Jahrhundert relativ erfolgreich
vom Rest des Landes in hoch gelegenen und nur schwer zuginglichen Gebieten des
Gebirges ab.**

Im Zuge dieses Geno- und Ethnozids mussten die Tairona nicht nur ihre Sesshaf-
tigkeit aufgeben, sondern verloren ebenso die Infrastrukturen ihrer Stadte, ihre Gold-
schmieden und die fiir deren Betrieb notwendigen Ressourcen wie den Zugang zu den
Metallen Gold, Kupfer und Silber, welche grofitenteils aus den Fliissen ihrer verlorenen
Territorien gewaschen worden waren. Die gewohnten Praktiken kultureller Produk-
tion und Reproduktion ihrer Goldschmiedezunft erfuhren dadurch eine Zisur. Ihre
Stiadte am Fufd der Sierra Nevada de Santa Marta wuchsen im Lauf der Zeit von den
anliegenden Wildern her zu. Infolgedessen wurden zu Beginn des 20. Jahrhunderts
diese nun wie Ruinen erscheinenden Orte von Archiolog:innen als »verlorene Stidte«

257 Bastian, Adolf: Koenigliche Museen. Fithrer durch die Ethnographische Abtheilung, Berlin 1877,
S.19.

258  Uribe, Carlos: Die Kogi der Sierra Nevada von Santa Marta, in: Corinna Raddatz: Tairona-Gold-
schmiede der Sierra Nevada de Santa Marta, Kolumbien. Eine Sonderausstellung im Rahmen der
Iberoamericana aus dem Museo del Oro, Bogotd im Hamburgischen Museum fiir Volkerkunde
vOom13.9.-16.11.1986, Hamburg 1986, S. 62ff.

259 Ebd.
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deklariert, als »ciudades perdidas«.?*® Die massiven Pliitnderungen von Heiligtiimern
in dieser Region durch Grabriuber:innen und seit den 1970er Jahren auch durch pro-
fessionelle Archiolog:innen des Instituto Colombiano de Antropologia®! waren von
der Vorstellung geprigt, dass die Tairona-Kultur lingst desintegriert sei. Fiir viele
kolumbianische Biuer:innen war es zu einer lukrativen Einnahmequelle geworden,
auf ihren Ackern und in den Gebieten der Tairona nach Gribern und Schitzen zu
suchen und die Funde dann an internationale Galerien und Auktionshiuser zu ver-
kaufen. Dies ging sogar so weit, dass sie sich 1972 um Anerkennung als Gewerkschaft
von Grabriuber:innen bemiihten, ein Zusammenschluss, der zeitweise an die 10.000
Mitglieder zihlte.?** Zwar etablierte sich diese Gewerkschaft nicht und es gibt heute
nationale Gesetze gegen derartige Plinderungen, Verst6f3e werden jedoch kaum ge-
ahndet. Die individuelle Kultur der Tairona existiert heute nicht mehr, sie lebt aber in
den Kogi fort, die in der spanischsprachigen Gesellschaft Kolumbiens als Kogui und
in ethnologischen Quelltexten noch als Kdgaba bezeichnet werden. Fiir die Kogi ist es
ein elementarer Teil ihrer kulturellen Identitit, in ihren Traditionen aus den Tairona
hervorgegangen zu sein. Sie haben deren Gebriuche iitbernommen, tragen Fiirsorge
fir die verbliebenen goldenen Heiligtiimer der Tairona, die fiir sie ihre Ahnen sind
und kommen regelmifig, jedoch mehr oder minder unbemerkt zu den ciudades per-
didas, um dort wichtige Rituale abzuhalten, wie Wilhelm Londofio beobachtet.?** We-
gen dieser kulturellen Transgression verstehen sich die Kogi in einer Kontinuitit mit
den Tairona und folglich als deren kulturelle Erben.

In dieser Herleitung beanspruchen ihre Wiirdentrdger:innen nicht zuletzt auch
das mobile tangible Kulturerbe der Tairona. Es besteht zu einem grofden Teil aus Hei-
ligtimern, welche die Mamas, die Priester der Kogi, als Sewds bezeichnen. Der Begriff
Sewd hat in ethnologischen Kreisen lange Zeit fiir Schwierigkeiten hinsichtlich sei-
ner Ubersetzung und Interpretation gefithrt. So beobachtete Wilhelm Londofio, dass
selbst der rennomierte Anthropologie Gerardo Reichel-Dolmatoff Probleme damit
hatte.?** Sewda konnen de facto natiirliche Phinomene, Orte oder auch Objekte sein.
In »modernen« Sprachen hitte Reichel-Dolmatoff ihn allenfalls mit dem Ausdruck »el
poder«, »die Macht« iibersetzen konnen, obwohl er auch beobachtete, dass die Kogi
ihn als Kosenamen sowohl fiir minnliche als auch weibliche Partner:innen gebrau-
chen®®. Der Anthropologe Dr. William Torres versteht den Begriff des Sewa als ein
Bedeutungsgefiige aus lo sagrado: das Heilige/das Heiligtum auf der einen Seite und
querida/o: Geliebte/r/s (bzw. mein/e liebe/r) auf der anderen.?** Den Ausdruck Sewa

260 Londofio, Wilhelm: Espiritus en prisén. Una etnografia del Museo Nacional de Colombia, in:
Chungara Revista de Antropologia Chilena, 44. 2012, 4. S. 733-745, hier: S. 741.

261 Reyes, Aura: Ideas antropoldgicas, relacion de discursos. Antropologia en la transicion de siglo
(XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de Historia, Universidad Nacional de Colombia, Sede
Bogotd 2009, S. 293.

262 Ereira, Alan: The Heart of the World, London 1992, S. 21.

263 Ebd., S741f.

264 Londofio, Wilhelm: Espiritus en prisén. Una etnografia del Museo Nacional de Colombia, in:
Chungara Revista de Antropologia Chilena, 44. 2012, 4. S. 733-745, in:, S. 735.

265 Reichel-Dolmatoff, Gerardo: Los Kogi. Una tribu de la Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia,
Bogota, 1985, S. 98.

266 Balzar, Christoph: Das Museum als Agentur kultureller Reproduktion, Berlin 2012, S. 31.
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zu gebrauchen artikuliert demnach eine bestimmte Beziehung zu jemandem oder zu
etwas, die in Ehrerbietung und liebevoller Wertschitzung begriindet ist.

Viele solcher Sewas befinden sich heute in Museen wie dem Metropolitan Museum,
dem Brooklyn Museum in New York, dem British Museum in London, den Staatlichen
Museen zu Berlin, dem Musée du Quay Branly und dem Louvre in Paris. Die wahr-
scheinlich bedeutsamste Sammlung dieses Kulturerbes wird im kolumbianischen
Museo del Oro in Bogota aufbewahrt (Abbildung 38). Die Geschichte dieses Museums
und dessen Beziehung zur Kultur der Tairona und Kogi ist von grofiter Bedeutung.
1934 beauftragte die kolumbianische Nationalbank ein Team von Archiolog:innen,
moglichst grofRe Bestinde prikolumbischen Kulturerbes von Grabriuber:innen auf-
zukaufen, um es in einer Zeit massiver Pliitnderungen und illegalen Handels im Land
zu halten.?” Lingst war bekannt geworden, dass der internationale archiologische
Markt ein reges Interesse an diesen Schitzen hegte und damit illegale Ausgrabungen
befeuerte. Vor dem Hintergrund dieser Entscheidung der Banco de la Republica zum
Ankauf prikolumbischer Heiligtiimer und der daraus resultierenden Sammlung wur-
de schliefdlich das Museo del Oro gegriindet. Viele der dort verwahrten Sammlungs-
objekte sind aus Gold oder der Legierung Tumbaga,*® weswegen das Museum in einen
Hochsicherheitstrakt eingebaut wurde. Fiir das Publikum ist es nur iiber eine panzer-
feste Tresortiir zugdnglich (Abbildung 39).

Angesichts seiner vom Namen ableitbaren profanen Museumsmission, also dem
Zeigen von Gold, prigt das Museo del Oro eine schwierige Nationalgeschichte, die das
moderne Kolumbien spaltet. Es sind die Perspektiven und Wertvorstellungen der Ko-
lonialist:innen und der Kolonialisierten, welche in den Ausstellungsstiicken aufein-
andertreffen und unterschiedlicher kaum sein kénnten. Die Exponate des Museums
sind symbolisch von Erfahrungen jahrhundertelanger gewaltsamer Auseinanderset-
zungen und kultureller Appropriation geprigt, die insbesondere fiir die indigenen Ge-
sellschaften des Landes wie die Kogi extreme Verluste und Traumata bedeuten.

2009 kam es im Museo del Oro zu einem auflergewdhnlichen interkulturellen Kon-
flikt zwischen Vertreter:innen des Museums und Reprisentant:innen der Kogi, ein
Konflikt, der diese Forschungsarbeit urspriinglich motivierte: Das indigene Biindnis
Zhigoneshi** hatte eine Delegation von Kogi Mamas*® nach Bogota entsandt, um mit
der damaligen Museumsdirektion unter Clara Isabel Botero zu sprechen. Die Gesand-
tenwurdenvon den Angestellten des Museums durch die Ausstellung gefithrt und étber
dessen Mission des Bewahrens nationalen Kulturerbes informiert. Ein geistiger Fith-
rer der Kogi namens Mama José Shibulata Zarabata besichtigte das Gold der Tairona
und tiberraschte schlieflich mit einer ungewohnlichen Forderung: Er insistierte, dass
die Kogi die eigentlichen Eigentiimer:innen der im Museum gezeigten Tairona-Gold-

267 Ohnediese Ankdufe waren noch weit grofiere Bestinde des Kulturerbes der indigenen Gesell-
schaften aufier Landes geschafft worden als ohnehin schon.
268 Tumbaga ist ein Sammelbegriff unterschiedlich zusammengesetzter Legierungen aus Kupfer,
Gold, Silber und anderen Metallen.
269 Siehe hierzu die archivierte Website der Organisation Zhigoneshi—Centro de Comunicacion
Indigena - Sierra Nevada de Santa Marta in Santa Marta, Kolumbien:
<https://web.archive.org/web/20140905200322/http://corazondelmundo.co/?q=node/64>;
abgerufenam12.4.2019.

270 Mamaist bei den Kogi ein Wiirdentitel fiir ménnliche Priester.
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Abbildung 38: Museo del Oro, Bogot4, Kolumbien; Foto: CB,1.10.2012.

Abbildung 39: Der Eingang zum Museo del Oro fithrt durch eine panzerfeste Hochsicherheitstiir wie in
einen Banktresor; Foto: CB, 20.10.2011.
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arbeiten seien, da sie in einer ungebrochenen Traditionslinie mit den Tairona stiinden.
Er erklirte weiterhin, »wie die ausgestellten Dinge den Regen, die Krankheiten und
den Wind im Gleichgewicht halten kénnen«*”” und dass sie im Museum »eingesperrt
772 seien. Mama Shibulata dankte der Museumsfithrung
fiir ihre Dienste, diese Heiligtiimer seiner Kultur durch Zeiten der Krise hindurch ge-
schiitzt zu haben und forderte ihre Restitution, um die aus dem Gleichgewicht gerate-
nen Krifte der Natur ausbalancieren zu kénnen. Sein Gesuch wurde jedoch abgelehnt.
Als Begriindung gab man an, es handle sich bei den Tairona-Goldarbeiten um Mensch-
heitserbe, alle diese Gegenstinde seien in Gefahr gestanden, fiir immer verloren zu
gehen [..]. Das Museum bewahre sie deswegen auf.?” Dieser Konflikt ist nach wie vor
ungeldst. Die besondere Problematik, die sich in diesem Streit um die Goldarbeiten
der Tairona beziehungsweise um die Séwas der Kogi offenbart, liegt in der Frage nach
der Legitimitit der Eigentumsanspriiche beider Parteien. Wem gehéren sie?

Grundsitzlich sind Restitutionsforderungen indigener Minorititen in Kolumbien
auch in anderen Zusammenhingen wie dem Bestreben nach Autonomie keine Selten-
heit. In solchen Fillen sind etwaige Anspriiche an ein identititspolitisches biirokrati-
sches Verfahren gekniipft, bei dem es gilt, die Statuszugehdorigkeit der »Indigenitit«
zu beweisen. Das Verfahren dieser Beanspruchung von historischer Verbundenheit
mit spezifischen indigenen Gesellschaften wird mit dem Begriff der Reindigenisie-
rung (reindigenizacién) beschrieben.”* Er bezeichnet ein politisches Verfahren, das
indigene Gemeinschaften gegeniiber der Landesregierung initiieren kénnen, um vor
dem Hintergrund ihrer Kolonisierung und Riickbesinnung auf Traditionen, Gebriu-
che und Sitten ihrer Vorfahren beispielsweise Eigentumsanspriiche auf Lindereien
geltend machen zu kénnen.*”

Reindigenisierung kreist dabei um die Problematik, dass — nach Bhabha — von
indigenen Kulturen in eurozentrischen, multikulturellen Gesellschaften in postko-
lonialen Gebieten oftmals so viel Anpassung erwartet wird, dass sie durch Hybridi-
sierung letztlich desintegrieren.?” Reindigenisierung ist dann das Bestreben, sich zu
widersetzen und sich wieder an prikolonialen Zustinden zu orientieren. Der Termi-
nus ist zunichst akademisch, indigene Gesellschaften in Kolumbien verwenden eher
den Ausdruck der reivindicacién (zu deutsch: Anspruch, Forderung, Rickforderung,
Beanspruchung, Eigentumsanspruch).””” Um den Titel der Statuszugehorigkeit einer
distinkten indigenen Gesellschaftsgruppe aus Kolumbien zugesprochen zu bekom-
men,?”® missen seitens einer kulturellen Gemeinde besondere Bedingungen erfullt

und ohne geistige Nahrung«

271 Schulz, Roland: Die Botschaft der GrofRen Briider, in GEO Magazin Nr. 06/2009, S.102.

272 Ebd,, S.100.

273 Ebd, S.102.

274  Fischer, Manuela: Die Skulpturen von San Agustin (Kolumbien) im Ethnologischen Museum,
Staatliche Museen zu Berlin. Eine strittige Sammlung, in: Baessler-Archiv, 65. 2019, S.1-21, S. 11f.

275 Vgl. dasaustralische Konzept des native title.

276 Bhabha, Homi K.: The location of culture, London, New York 2000, S. 122.

277 Jackson,Jean E. und Maria Clemencia Ramirez: Traditional, transnational, and cosmopolitan:
The Colombian Yanacona look to the pastand to the future, in: American Ethnologist, 36. 2009,
S.521-544.

278 Vgl. hierzu andere soziale Dimensionen wie »Rasse«, Religion, Geschlecht,..Wade, Peter: Race,
nature and culture. An anthropological perspective; London 2002, S. 25.
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280 resiimiert Manu-

sein.?”” Mit Verweis auf die Forschungen von Jackson und Ramirez
ela Fischer diese Bedingungen und die politische Situation von in Kolumbien ansissi-
gen indigenen Gesellschaften, die sich im Bestreben um Privilegien wie beispielsweise

kommunaler Selbstverwaltung gegeniiber der Landesregierung beweisen miissen.

»Mit der Einfihrung der Verfassung von 1991 und dem darin verankerten Multikultu-
ralismus war fiirindigene Gemeinschaften die Grundlage geschaffen, an gesellschaft-
lichen Entscheidungen teilzuhaben. Dies bedeutete aber auch, dass indigene Gemein-
schaftenihre kulturelle Differenz durch eine gemeinsame Tradition und Territorialitat
legitimieren mussten, die der Staat als eigenstindige »Sitten und Gebrduche« (usos
y costumbres) anerkennen konnte. Seit 2001 ist die Voraussetzung fiir die Anerken-
nung als indigene Gemeinschaft die Schaffung eines cabildo [Rathaus; der Autor], als
eigenstandige indigene Organisation mit einem Sprecher (cabildo gobernador), und
die lokale sowie die nationale Anerkennung der Gemeinschaft durch die Divisin de
Asuntos Indigenas (DAI, Abteilung fiir Indigene Angelegenheiten). Indigene Gruppen,
die sich im Prozess der Reindigenisierung befinden, miissen kulturelle Identitaten, ge-
meinsame»Sitten und Gebrduche«und eine gemeinsame indigene Sprache allerdings
ofterst noch schaffen.«*®'

Die Wiirdentriger:innen der Kogi konnten demnach ihre Verbundenheit mit der Kul-
tur der Tairona mittels des Verfahrens der Reindigenisierung offiziell bestitigen las-
sen, um iiberhaupt Aussichten auf Restitution dieses Kulturerbes im Museo del Oro
zu schaffen. Der erste Aspekt, der dabei ins Gewicht fiele, wire die Schaffung oder
das Bestehen eines autonomen und von der Regierung anerkannten Ratshauses, eines
cabildo. In solch einer Korperschaft organisieren sich die Kogi bereits seit 1987. Mitte
bis Ende des 20. Jahrhunderts waren die Kontakte mit Biuer:innen, Grabriuber:innen,
Regierungsbeamt:innen, dem Militir und dessen paramilitirischen Einheiten sowie
mit der sozialrevolutioniren Guerillabewegung der FARC (Fuerzas Armadas Revo-
lucionarias de Colombia) auf ihrem Gebiet so problematisch geworden, dass Wiir-
dentriger:innen der Kogi sich mit anderen indigenen Gesellschaften aus der Sierra
Nevada de Santa Marta im Norden Kolumbiens zusammenschlossen, um sich auf poli-
tischer Ebene dagegen zu behaupten. Zusammen mit Vertreter:innen der Wiwa und
der Arhuaco griindeten sie die Organisation Gonawindiia Tayrona?s* (Abbildung 40).

279 Die Anerkennung einer Statuszugehorigkeit zu einer spezifischen indigenen Community ist
mitdem in Australien giiltigen Verfahren zur Anerkennung eines »native title«vergleichbar, in:
Government of Australia—Office of Parliamentary Counsel, Canberra: Native Title Act 1993, liber-
arbeitete Version vom 13.4.2017; <http://www.legislation.gov.au/Details/C2017Co0138/Download>;
abgerufen am 28.1.2021

280 Siehe hierzuauch:Jackson, Jean E. und Maria Clemencia Ramirez: Traditional, transnational, and
cosmopolitan: The Colombian Yanacona look to the past and to the future, in: American Ethnolo-
gist, 36. 2009, S. 521-544.

281 Fischer, Manuela: Die Skulpturen von San Agustin (Kolumbien) im Ethnologischen Museum, Staat-
liche Museen zu Berlin. Eine strittige Sammlung, in: Baessler-Archiv, 65. 2019, S.1-21, hier S. 11f.

282 Siehe hierzu die archivierte Website der Organisation Zhigoneshi—Centro de Comunicacién
Indigena - Sierra Nevada de Santa Marta in Santa Marta, Kolumbien: <https://web.archive.org/
web/20140905200322/http://corazondelmundo.co/?q=node/64>; abgerufen am 12.4.2019.
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Abbildung 40: Im Innenhof des cabildo »Conawindua Tayronac, Santa Marta, Kolumbien; im Bild Mama

Arejoces und Jan-Frank Gerards (Projekt»Oro para los Kogi«). Foto: CB, 10.10.2012.

Diese Vereinigung vertritt ihre Interessen gegeniiber der Regierung, leistet Offent-
lichkeitsarbeit und tritt fiir Landrechte, Umweltschutz und den Erhalt des indigenen
Kulturerbes ein (siehe Manifest im Anhang). Ob Gonawindda Tayrona als eine Korper-
schaft einzustufen ist, die dem fiir Reindigenisierungsprozesse notwendigen Krite-
rium eines cabildo oder Rathauses tatsichlich entspricht und ob Gonawindiia Tayrona
von den Landesbehérden diesbeziiglich anerkannt wird, kann in Ermangelung empi-
rischer Daten an dieser Stelle nicht beurteilt werden. Vieles spriche aber wohl dafiir.
Ein weiteres Kriterium fir die Anerkennung indigener Gemeinschaften ist die Vor-
lage ethnologischer Gutachten iiber die traditionelle Verbundenheit bei der Divisién
de Asuntos Indigenas (DAI), der Behorde fiir indigene Angelegenheiten.?® Es gilt eine
tief verwurzelte Zugehorigkeit zum angestammten Gebiet, zur Weltanschauung, zur
traditionellen Medizin, zu den Verwandtschaftsbeziehungen und dem Wertesystem
der beanspruchten indigenen Statusgruppe zu belegen. Dafiir miissen ethnologische

283 Fischer, Manuela: Die Skulpturen von San Agustin (Kolumbien) im Ethnologischen Museum, Staat-
liche Museen zu Berlin. Eine strittige Sammlung, in: Baessler-Archiv, 65. 2019, S. 1-21, S. 11f; zitiert
aus:Jackson, Jean E. und Maria Clemencia Ramirez: Traditional, transnational, and cosmopolitan:
The Colombian Yanacona look to the pastand to the future, in: American Ethnologist, 36. 2009,
S.521-54.
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Beurteilungen durch Expert:innen bei der DAI eingereicht und gepriift werden?®.
Solche Gutachten sind als politisches Instrument in gewisser Weise Neuland. In eth-
nologischen Kreisen werden die Kogi mal als direkte, mal als indirekte Nachfahren
der Tairona aufgefasst. Ihre Verbundenheit wird in verschiedenen ethnografischen
Studien befiirwortet, denn auch heute noch hat ihre Kosmologie ihren Brennpunkt
in Heiligtiimern, die von den Tairona stammen. So beschreibt Reichel-Dolmatoff den
rituellen Gebrauch der Tairona-Goldarbeiten bei den Kogi als grundsitzlich lebendige
Tradition:

»The Indians of the Sierra Nevada of Santa Marta have managed to safeguard for five
hundred years a few gold and tumbaga objects belonging to their forefathers, the Tai-
rona. On certain days of the year, when the sun is in a given position, they celebrate the
ritual of exposing the gold to the sun —»asolear el oro<—in a very sacred place. These
objects are placed with bead necklaces of cornelian and rock crystal on ritual basketry
trays, which are then deposited near a temple and left there for some time, exposed
to the rays of the sun. It is believed that the gold thus absorbs new fertilising energy,
becomes purified and renews its brightness, while the sun finds satisfaction in the
offering, for it strengthens its beneficent power.«*** »It should also be remembered
that gold, silver or copper ornaments are used even today by indigenous groups such
as the Cuna, the Kogi, the Indians of Chocé and others. This of course implies that be-
liefs and traditions still exist in connection with the symbology of these materials and
artefacts.«*®

Insbesondere innerhalb ihrer religidsen Praxis gibt es bedeutsame Ubereinstimmun-
gen zwischen den Kogi und den Tairona, wie auch der deutsche Ethnologe Konrad
Theodor Preuss bereits Anfang des 20. Jahrhunderts feststellte:

»Esist [.] sicher, dass die beiden Staimme Kogi und Tairona in naher Beriihrung mitein-
ander gelebt haben, und daf die Ersteren namentlich in religiser Beziehung aufderor-
dentlich von den Tairona beeinflusst sind. Beweis dafiirist der Gebrauch ihrer Sprache
als Tempelsprache, was sehr wohl zu begreifen ist, da die priesterliche Erziehung, auf
die der ganze Kultus beruht, nach der Aussage der Kdgaba ebenfalls von jenen tber-

nommen ist.«*

Bei der Bewertung ihres Bestrebens um Reindigenisierung und Anerkennung einer
traditionellen Verbundenheit mit den Tairona ist neben solchen ethnologischen und
anthropologischen Beobachtungen ein besonderes Unternehmen der Kogi erwih-
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Jackson, Jean E. und Maria Clemencia Ramirez: Traditional, transnational, and cosmopolitan:
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nenswert, das ihre Anspriiche unter Umstinden unterstittzen kann. Im Jahr 2007
hatten der damalige spirituelle Fithrer der Kogi Mama Bernardo®® und einer seiner
Séhne, Mama Juan Mamatacan, der damalige politische Vertreter von Gonawindia
Tayrona, ein Projekt initiiert, das darauf abzielte, die traditionelle Goldschmiede-
zunft der Tairona wiederzubeleben. Da ihre Gesellschaft im Laufe der letzten Jahr-
hunderte so viele Ressourcen und Infrastrukturen an die spanischen Eroberer und
den Westen verloren hatte, entschieden sie, kulturexterne Hilfe in Anspruch zu neh-
men. Das Team, welches Mama Bernardo und Mama Juan Mamatacan zusammen-
stellten, sollte einen neue Séwa im Sinne der traditionellen Goldschmiedezunft der
Tairona anfertigen. Unterstiitzung bekamen sie von Saka?®® Maria Giuseppe, Dr. Wil-
liam Torres, Adriana de los Rios, Jan-Frank Gerards und M. A. Luis Gonzalez Mar-
tinez. Jan-Frank Gerards, der die hollindische NGO Kleinshalige Ontwikkelings-
projekten reprisentierte, beschaffte iiber einen Spendenaufruf Gold fiir das Projekt
(Abbildung 41). Binnen relativ kurzer Zeit konnte so Altgold im Wert von 40.000 €
gesammelt werden, hauptsichlich in Form von Schmuck und Zahngold. Der Archio-
loge Gonzalez Martinez richtete eine Goldschmiedewerkstatt sein, in der mit einfa-
chen, jedoch modernen Werkzeugen gearbeitet werden konnte. All dies fand in Pasto,
Narifio, statt, weswegen die Mamas der Kogi von Santa Marta aus in den Siiden des
Landes reisen mussten.?° Per Divination in Wasserbecken ermittelten sie dort, wel-
che Gestalt dieses Heiligtum haben sollte, war es doch das erste dieser Art, das sie
seit der Vertreibung ihrer Vorfahren aus ihren Stidten anfertigen wiirden. Sie ka-
men zu dem Schluss, dass es ein Frosch werden musste, da dieser traditionell als ein
Bote neuen Lebens betrachtet wird. Der Form nach wurde er nach einer Bildvorlage
eines goldenen Frosches der Tairona aus einer Publikation des Museo del Oro gestaltet
(Abbildungen 42-55). Dieser Frosch wurde zunichst aus Wachs angefertigt, dann
mit Gips umbhiillt, daraus ausgeschmolzen und aus 24-karitigem Gold gegossen.
Dies war insofern ein anderer Prozess als der der Erschaffung eines derartigen Hei-
ligtums bei den Tairona vor hunderten von Jahren. Diese wendeten das Wachsaus-
schmelzverfahren der sogenannten verlorenen Form an und gebrauchten als Mate-
rial Tumbaga, eine Legierung, die nur zu einem Teil aus Gold und gréfitenteils aus
Kupfer besteht. Tumbaga hat die besondere Eigenschaft, durch Oxidationsprozesse
mit der Zeit seinen Glanz zu verlieren und musste deswegen in zyklisch wiederkeh-
renden traditionellen Zeremonien in besonderen, siurehaltigen heiligen Quellen
wieder zum Glinzen gebracht und erneuert werden. Entgegen dieser Tradition ent-
schied man, den neuen Séwa eine andere Materialitit zu verleihen. Diese Entschei-
dung hatten die enorm grofiziigigen Goldspenden ermoglicht, das Gold wiederum
erschien den Mamas als kraftvoll und somit besonders geeignet fiir dieses Heiligtum.
Die Riickgabe von Altgold vornehmlich durch Europier:innen bekam so die Konnota-
tion einer Restitution dessen, was den Tairona von den Spanier:innen an Gold geraubt
worden war.”"

Als der goldene Korper des Frosches vollendet war, wurde er in einer nichtlichen
Zeremonie von Mama Bernardo gesegnet, um am nichsten Morgen von Saka Maria

288 Mama Bernardo istim November 2017 verstorben.

289 Sakaist bei den Kogi ein weiblicher Wiirdentitel.

290 Balzar, Christoph: Das Museum als Agentur kultureller Reproduktion, Berlin 2012
291 Ebd.
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Abbildung 41: Mit dem Projekt»Oro para los Kogi« sammelte die niederldndische »Stichting Kleinshalige
Ontwikkelingsprojekten (SKOP)« iiber mehrere Jahre Altgold als Material, mit dem Kogi Mamas neue
»Sewas« nach traditionellen Vorbildern (aus dem Museo del Oro) zunédchst anfertigen lieflen und spater
selbst anfertigen lernten.
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Die Website zum Projekt kann in ihrer archivierten Form hier eingesehen werden:
<https://web.archive.org/web/20100827171221/http://kogi-gold.com>,

abgerufen am12.4.2019



Abbildungen 42-55: Die Erschaffung eines »Sewa«aus Altgold nach einem traditionellen Vorbild der Tairona aus dem
Museo del Oro in Bogota, rituell angeleitet von den Kagabas/Kogis Mama Bernardo, Mama Juan Mamatacan und Saka
Maria Giuseppe, in Kooperation mit Dr. William Torres, Adriana de los Rios, M. A. Luis Gonzalez Martinez (Fundacién
Allpayana) und Jan-Frank Gerards (SKOP); Standbilder aus der Videodokumentation des Prozesses mit freundlicher
Genehmigung der Stichting Kleinshalige Ontwikkelingsprojekten, 2007
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Giuseppe in dessen Leib gerufen zu werden. Dies wurde somit das erste Heilig-
tum der Kogi aus Gold, das vor dem Hintergrund traditioneller Rituale erschaffen
und nach einer Fotografie einer Tairona-Goldarbeit aus dem Museo del Oro gestal-
tet wurde. Im Vergleich mogen sich zwar der Schaffensprozess sowie die Materiali-
tit verdndert haben, die Kogi haben es aber trotz aller Widrigkeiten nach mehreren
Jahrhunderten kolonialer Unterdriickung geschafft, ihre traditionelle Goldschmiede-
zunft wieder aufleben zu lassen. Seitdem wurden weitere Goldarbeiten erschaffen,
die sich heute allesamt in der Sierra Nevada de Santa Marta an heiligen Stitten und
in Gribern befinden. Detailliertere Informationen dariiber werden zum Schutz der
Personen unter Verschluss gehalten. Es sei dennoch vermerkt, dass es bei den Kogi
vor dem Hintergrund fragmentierter Traditionen durch so etwas wie erginzende
Wiederherstellung®?
der traditionellen prikolumbischen Goldschmiedezunft gekommen ist. Ihre histori-
sche Verbundenheit mit den Tairona wird durch diese Reinterpretation von »Sitten
und Gebriuchen« als Gemeinsambkeit zusitzlich bestarkt.?® Zwar gibt es meiner Re-
cherche nach keinen offiziellen Antrag seitens irgendeiner gesellschaftlichen Gruppe
der Kogi bei der Divisién de Asuntos Indigenas, der darauf abzielt, ihre Nachfolge der
Tairona zu legalisieren; es lasst sich jedoch beobachten, dass sich diverse hochrangige
Wiirdentrager:innen ihrer Gesellschaft auf eine tiefe Weise in der Kultur der Tairona
verwurzelt fithlen und somit dieser Anspruch fiir sie selbstverstindlich ist. Dies er-

und moderne Techniken und Materialien zu einer Renaissance

gibt einen begriindeten Anlass, ihre Ansichten iiber den musealen Umgang mit dem
Kulturerbe der Tairona ernsthaft zu iiberdenken.

4.3.2 Allochrone Gewalt

Mit der Klirung des besonderen Verhiltnisses der Kogi zu den Tairona wird eine kri-
tische Analyse der Musealisierung des von ihnen beanspruchten Kulturerbes méglich.
Nachfolgend soll der museale Transfer ihrer Heiligtiimer von einer mythisch-zykli-
schen Zeit in die Linearitit christlich-evolutionirer Zeitrechnung beleuchtet werden,
um der Frage nachzugehen, welche Auswirkungen dieses unfreiwillige Verfahren auf
die Zeitlichkeit einer Glaubensgemeinschaft hat. Die Abbildungen 56-58 zeigen ein
erstes Beispiel historisierter Heiligtiimer der Tairona und Kogi. Diese Standbilder
eines Videos wurden 2011 im Pavillon des Sessions des Pariser Louvre aufgenommen.
Aufihnensieht man ein Exponat und die dazu gehorige Beschilderung, auf der steht, es
handele sich bei dabei um eine Skulptur der Tairona, die zwischen dem 11. und dem 16.
Jahrhundert auf dem Gebiet des kolumbianischen Bezirks von Magdalena erschaffen
worden sein soll (Sculpture tairona. XIe — XVe siécle; Département de Magdalena, Co-
lombie). Die Historisierung dieses Objekts soll im Folgenden ergriindet werden. Denn
es ist nicht irgendeine Zeitrechnung, die hier verwendet wird, auch keine prikolum-
bische wie der Inkakalender; es ist die Zeitrechnung der kolonialen Siegermichte, die

292 Erginzende Wiederherstellung ist ein von David Chipperfield gepragter Ausdruck fiir ein archi-

tektonisches Prinzip des Wiederaufbaus von kriegsgeschiadigten Gebauden. Fehlende Teile von
Ruinen werden dabei nicht restauriert, sondern mit einfachen Materialien wie Waschbeton auf-
gefiillt. Dadurch bleibt die Beschadigung als Teil der Geschichte sichtbar.

293 Balzar, Christoph: Das Museum als Agentur kultureller Reproduktion, Berlin 2012
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Abbildungen 56-57: Pavillon des Sessions, Louvre, Paris: »Sculpture tairona. Xle —XVe siécle;
Département de Magdalena, Colombie, Bilder: CB, 2011.



Abbildungen 58: Pavillon des Sessions, Louvre, Paris: »Sculpture tairona. Xle —XVe siécle;
Département de Magdalena, Colombie, Bild: CB, 2011.

christlich-evolutionire Zeit. Johannes Fabian vertieft diesen Gedanken vor dem Hin-
tergrund seiner Theorie, die Zeit als ein potenzielles Mittel zur Produktion von Anders-
artigkeit auffasst.”* Es geht dabei um den problematischen Gebrauch von Zeit durch
die Anthropologie. Im Kolonialismus wurden alle von den Européer:innen angetroffe-
nen Gesellschaften in die vermeintlich universale Zeitlinie der Evolution eingeordnet,
welche — bizarrer Weise — auf das Geburtsjahr Jesu Christi als Nullpunkt rekurriert.
Es herrschte der Glauben, man kénne primitive und zivilisierte Kulturen unterschei-
den, indem man sie am aktuellen Zustand Europas bemafs. Europa stellte man dabei
als unangefochtene Krénung der Zivilisation und Speerspitze des Fortschritts dar.”*
Mit Hilfe dieser chronologischen Ordnungsstruktur rechtfertigten die Kolonialmich-
te ihr gewaltsames Vorgehen in den eroberten Gebieten nicht zuletzt vor sich selbst.
Indem davon ausgegangen wurde, als Begriinderin der Zeitrechnung in einer Linie
von evolutionirer Zeit stets weiter fortgeschritten zu sein als grundsitzlich jede ande-

294 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983.

295 »Anthropology contributed above all to the intellectual justification of the colonial enterprise.
It gave to politics and economics—both concerned with human Time—a firm belief in>natural¢;
i.e. evolutionary Time. It promoted a scheme in terms of which not only past cultures, butall living
societies were irrevocably placed on a temporal slope, a stream of time—some upstream, others
downstream.«, in: Fabian, Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object,
New York 1983, S.17.
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re Gesellschaft und in der Unterstellung, die anderen hitten sich diesem Fortschritts-
wettlauf gleichermafien angeschlossen, nahm Europa eine dauerhaft iiberlegene
Position ein. Die christlich-evolutionire Zeitrechnung wurde so Teil der kolonialen
Operation. Das Zeitverstindnis, das ihr zugrunde liegt, ist teleologisch, also auf ein
Ziel ausgerichtet und konstituiert sich gemif3 der hegelianischen Idee eines Weltgeists,
der sich iiber die Zeit hinweg entfaltet und hin zum Wahren strebt.?® Die Vergangen-
heitist dabei ferner vom Wahren und das Wahre verwirklicht sich erst im Lauf der Zeit.
Wegen dieses Glaubens an den Fortschritt ist das Zeitverstindnis der Anthropologie
nicht nur deswegen problematisch, weil es ein hoheres Wahres voraussetzt. Es fufst
kurzum auf einer Weltvorstellung, die direkt dem Christentum entstammt.

Dieser problematische Gebrauch von Zeit durch die Anthropologie schafft Anders-
artigkeit und wirkt — nach Fabian — schizogen, indem er eine Spaltung des zeitlichen
Rahmens verursacht.”’” Der Begriff schizogen ist eigentlich ein biologischer und von
Fabian der Beschreibung von Prozessen der Zellteilung entlehnt.”® Wenn Zellen, die
eine Wand miteinander teilen, diese Membran bei der Teilung auflosen, entsteht eine
Kluft, welcher etwa in Wachstumsprozessen besondere Bedeutung beigemessen wird.
Ubertragen auf den von Fabian problematisierten Kontakt zwischen Forschenden und
Erforschten ist diese Kluft die zeitliche Distanz, die Anthropolog:innen zu den von
ihnen beobachteten Gesellschaften durch ein spezifisches koloniales Abspaltungsver-
fahren herstellen, das er als den Allochronismus der Anthropologie?” bezeichnet.

»Anachronism signifies a fact, or statement of fact, thatis out of tune with a given time
frame; it is a mistake, perhaps an accident. | am trying to show that we are facing, not
mistakes, but devices (existential, rhetorical, political). To signal that difference I will

refer to the denial of coevalness as the allochronism of anthropology.«*®°

Das Prinzip des Allochronismus (oder der Allochronie) der Anthropologie erliutert
Fabian anhand der zeitlichen Distanz zwischen ethnologischer Feldarbeit und anth-
ropologischem Schreiben, oder — anders ausgedriickt — anhand der zeitlichen Kluft
zwischen den schreibenden und lesenden Individuen auf der einen Seite und den be-
schriebenen auf der anderen. In der Feldforschung wiirden Anthropolog:innen ihren
Gesprichspartner:innen (zum Beispiel Menschen aus anderen Kulturen) noch im
gleichen Zeitrahmen begegnen. Sie konnten darin aufeinander reagieren, miteinan-
der kommunizieren, sich zuhoren und existierten in Zeitgenossenschaft oder Gleich-
zeitigkeit miteinander (Koevalitit, coevalness). Ihr zeitlicher Rahmen ist der einer
intersubjektiven Zeit, also einer Zeit, die zwischen miteinander in direktem Kontakt
stehenden Subjekten flieRt.* In der sekundiren Phase der anthropologischen For-
schung, also in der Evaluation von Feldforschungen, kime es dann jedoch zu der be-

296 Hegel, Georg Wilhelm Friedrich: Vorlesungen tber die Geschichte der Philosophie. Karl Ludwig
Michelet (Hrsg.), 3. Band, Berlin 1836, S.173.

297 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S. 21.

298 Siehe Eintrag»schizogen«im Lexikon der Biologie, <www.spektrum.de/lexikon/biologie/schizo -
gen/59313>; abgerufen am1.1.2020.

299 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S. 32f.

300 Ebd.

301 Ebd.
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sagten zeitlichen Distanzierung beider Parteien. Bei der Auswertung visueller Daten
(Karten, Diagramme, Fotografien, Notizen ..) und schlieflich bei der Produktion von
lesbarem Text lief3e sich ein Mechanismus der Abspaltung der Anthropolog:innen von
ihren erforschten Zeitgenoss:innen beobachten. Nicht linger sei der Dialog mit Sub-
jekten von zentraler Bedeutung, sondern die von den Anthropolog:innen zuvor produ-
zierten visuellen Daten und linearen Texte. Diese visuellen Reprisentationen wiirden
von Wissenschaftler:innen hiufig missverstanden und gilten als identisch mit den
beschriebenen Kulturphinomenen.’** Dieses problematische Phinomen bezeichnet
Fabian als Visualismus.’® Es zoge sich durch diverse anthropologische Verfahren hin-
durch (wie sich zeigen wird bis hin zum musealen Zeigen anthropologischen Wissens),
sei aber bei der Textproduktion besonders deutlich, vor allem beim Schreiben im Stil-
mittel des ethnografischen Prisens.*** Ein bereits zu Beginn dieses Kapitels hinsicht-
lich der Lebendigkeit der Tradition zitierter Text kann dariiber hinaus zeigen, wie der
Anthropologe Gerardo Reichel-Dolmatoft iiber Mitglieder der Kultur der Kogi im eth-
nografischen Prisens schrieb:

»The Indians today hold that there is a reciprocal relationship between gold and the

sun, in which an exchange of energy occurs. To give an example: the Indians of the Sier-
ra Nevada of Santa Marta have managed to safeguard for five hundred years a few

gold and tumbaga objects belonging to their forefathers, the tairona. On certain days

ofthe year, when the sunisin a given position, they celebrate the ritual of exposing the

gold to the sun—sasolear el oro<—in a very sacred place. These objects are placed with

bead necklaces of cornelian and rock crystal on ritual basketry trays, which are then

deposited near a temple and left there for some time, exposed to the rays of the sun. It
is believed that the gold thus absorbs new fertilising energy, becomes purified and re-
news its brightness, while the sun finds satisfaction in the offering, for it strengthens

its beneficent power. [.] Among the Indians of the Sierra Nevada gold is called by the

same name as the sun: nydi.«*®°

Dieser Text beinhaltet eine Mischung von Informationen, die Reichel-Dolmatoff wih-
rend seiner Feldforschungen bei den Kogi gewonnen hat, die er wihrend der Auswer-
tung seiner Forschungsdaten hat eruieren kénnen und die vielleicht auch aus sekun-
diren Quellen stammen. Sich selbst schliefdt er aus der Darstellung dessen, was er
erfahren hat, jedoch aus. Ferner berichtet er iiber vergangene Begegnungen mit den
Kogi und deren Schilderungen oder Handlungen grundsitzlich im Prasens. Dadurch
werden diejenigen, iiber die er schreibt, fiir die Leser:innen seines Textes in einer Zeit

302 Ebd.,S.106.

303 Vgl. hierzuden Ausdruck des visuellen Regimes, wie ihn Karin van den Berg im Kontext der Mu-
seen gepragt hat. Hier deutet sich bereits die problematische Verschrinkung des anthropolo-
gischen Visualismus und des anthropologischen Zeigens im Museum an. Berg, Karen van den:
Zeigen, forschen, kuratieren. Uberlegungen zur Epistemologie des Museums, in: Hans Ulrich
Gumbrecht und Karen van den Berg, Politik des Zeigens, Miinchen 2010, S. 143—168.

304 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S.106.

305 Reichel-Dolmatoff, Gerardo: Goldwork and Shamanism. An iconographic study of the Gold Mu-
seum of the Banco de la Republica, Colombia, Bogota 2006, S. 34.
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Abbildung 59: Installationsansicht des Museo Del Oro in Bogota: Cosmologiay Simbolismo, Foto: CB,
20.10.2011.

eingefroren, die von ihm in seiner Feldforschung als Gegenwart erlebt wurde.**® Wih-
rend der Autor Reichel-Dolmatoff und wir, seine Leserschaft, diese Zeit nun als »unse-
re« Vergangenheit wahrnehmen, sind die von ihm im Prisens beschriebenen Subjekte
in einem sich nicht verindernden Moment der Zeit eingefroren. Nach Fabian wiirde
ihre Kultur dadurch ein starres Objekt, dessen feste Qualititen fortanauchvonanderen
rforscht werden kénnen. Der Autor des anthropologischen Textes und dessen Leser-
schaft verblieben indes in einer intersubjektiven (wenn auch zeitversetzten) Gleich-
zeitigkeit.*”” James Clifford hat hierzu den ethnologischen Fachbegriff der »writing
culture« geprigt, um das Phinomen der Informationsreduktion und -interpretation
durch Verschriftlichung zu beschreiben.

»Literary processes —metaphor, figuration, narrative —affect the ways cultural pheno-
mena are registered, from the firstjotted>observations,cto the completed book, to the
ways these configurations smake sense<in determinded acts of reading.«*°

306 Auch wenn das geschilderte Ereignis nicht wirklich von der Autor*in erlebt wurde, erweckt das
Schreiben im ethnografischen Prasens dennoch den Anschein.

307 Auchim letzten Kapitel mit den Untersuchungen zur Ausstellung »Unvergleichlich —Kunst aus
Afrika im Bode Museum« hitte dieses rhetorische Stilmittel des ethnografischen Prasens bereits
festgestellt werden konnen, etwa in folgenden Ausstellungstexten: »Der Kiinstler hebt ihre
Jugend und Schonheit sowie feinste Details wie Haare, Gesichtsziige und Schmuck meisterhaft
hervor.«

308 Clifford, James und George Marcus: Writing Culture — The Poetics and Politics of Ethnography,
Berkeley 1986.
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Der spezifische Schreibstil des ethnografischen Prisens ist kolonial. Er wird weder
zufillig noch unbeabsichtigt angewandt, was einem Anachronismus gleichkime.>*
Fabian wirft den Autor:innen derartig verfasster Texte vielmehr die Absicht vor, die
von ihnen beschriebenen Kulturen in der Vergangenheit zu verkapseln und ihnen die
Zeitgenossenschaft zu verweigern. Das ethnografische Prisens ist demnach ein all-
ochrones Verfahren, das in sich eine gewaltsame Absicht birgt. Es zieht sich durch
samtliche Bereiche der Ethnografie und Anthropologie. Auch im Museo del Oro
(Abbildung 59) wurden Informationstexte iiber indigene Kulturen konsequent alloch-
ron verfasst, jedoch nicht im ethnografischen Prisens. In den dortigen Wandtexten
(Abbildungen 60-65) werden alle méglichen Handlungen, Gebriuche und Weltvor-
stellungen indigener Gesellschaften in der ersten Vergangenheitsform geschildert,
wie in und deren Abschriften zu sehen ist:

»According to numerous American cosmologies, the universe was made up of three
worlds. Mankind lived in the intermediate worlds, wheras gods, ancestors and other
supernatural beings resided in the upper world or the underworld.«

»The upper world and the underworld were conceived as having opposing and comple-
mentary characteristics, such as light/dark, male/female or dry/wet. The middle world,
where people lived, combined elements from the other two.«

»Candidates for the priesthood were trained by wise men and elderly masters. They
spent years locked up in temples and caves, where they never saw the light of day
and where they were subjected to diets without salt or chilies and to many other
restrictions.«

»Time was conceived as being cyclical or like a spiral, inspired by events repeated in na-
ture, such as the movements of the stars, animals reproducing, and women’s periods.«

»Masks and ornaments were used for transforming shamans into bats: metal visors
imitated the ear membranes, cylindrical nose rings lifted up the nose, and ornaments
in the lower lip mimicked the fleshy tissue of the lower lip.«

Obwohl diese Wandtexte nie explizit auf spezifische Exponate verweisen, stehen sie
dennoch im direkten Umfeld diverser Sammlungsobjekte, die man zur Kultur der Tai-
rona zihlt. Sie beschreiben diese also wenigstens indirekt und assoziativ. Ein mogli-
ches Erklirungsmodell fiir diese verallgemeinernde Erliuterung der Kontexte der Ex-
ponate ware ihr dsthetischer Vergleich miteinander und die Absicht, Gemeinsamkeiten
iiber die Kulturen herauszustellen, denen sie jeweils entstammen (Tairona, Quimbaya,
Zent, Cauca, Muisca, etc.). Ferner wurden alle diese Texte durchweg sowohl im spa-
nischen pretérito perfecto simple als auch im englischen preterite geschrieben, was
beides grammatikalisch dem deutschen Priteritum entspricht. Es wird dadurch zum
Ausdruck gebracht, dass die beschriebenen Handlungen und Vorstellungen in der Ver-
gangenheit abgeschlossen sind und nicht mehr in die Gegenwart wirken.

309 Unbeabsichtigt auf déhnliche Weise, wie ein Darsteller in einem Western-Film versehentlich eine
nichtin die Zeit passende Armbanduhr tragen wiirde.
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Abbildungen 60-63: Die Wandtexte im Museo del Oro liber die indigenen Kulturen Kolumbiens sind
konsequentim Prateritum verfasst. Fotos: CB, 20.10.2011.
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Abbildung 64 (oben): Wandtext im Museo del Oro, Foto: CB, 20.10.2011.

Abbildung 65 (unten): Der Fledermausmann im Museo del Oro; Anhédnger in Gestalt eines Mama,
welcher eine Fledermaus-Maske tragt; Herkunft: Sierra Nevada de Santa Marta (Tairona),

Bild: CB, 20.10.2011.
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In Anlehnung an Fabians Terminus des »ethnografischen Prisens« soll dieses eben-
falls allochrone Stilmittel im Folgenden als »archiologisches Priteritum« bezeichnet
werden. Wihrend die Autor:innen dieser Texte und deren Leserschaft, das Museums-
publikum, im selben Zeitraum der »modernen« Gegenwart christlich-evolutionirer
Zeitverbleiben, werden generell alle hier beschriebenen Kulturen nicht nur aus diesem
zeitlichen Rahmen ausgegrenzt, sondern sogar als untergegangen dargestellt. Dem
unbedarften Museumspublikum wird so kommuniziert, dass keine der in den Wand-
texten beschriebenen Handlungen oder Gebrauche noch eine Zeitgenossenschaft hat.
Eingedenk des traditionellen Wissens des Kogi Mamas José Shibulata Zarabata (Or-
ganisation Zhigoneshi) lisst sich aber leicht erkennen, dass derlei Darstellungen zu-
mindest im Zusammenhang mit dem Kulturerbe der Tairona nicht der Auffassung
der von ihm reprisentierten Glaubensgemeinschaft entsprechen. Die im Museo del
Oro gezeigten Exponate der Tairona werden somit auf eine diskriminierende Weise
vermittelt, die in grundsitzlichem Widerspruch zur Behauptung von Kogi-Delegier-
ten wie Mama Shibulata stehen, diese Sew4 hitten in ihrer kulturellen Mitte nach wie
vor eine Zeitgenossenschaft, wiirde man sie nur restituieren. Im allochronen Stil des
archiologischen Priteritums lisst sich analog zum ethnographischen Prisens ein ko-
loniales, jedoch weniger subtil ausgefithrtes Motiv der Anthropologie feststellen: Man
entzieht den »Anderen« nicht nur die Moglichkeit zu sprechen, indem man sie in einer
vergangenen Zeit verkapselt, sondern loscht sie gar rhetorisch aus.

Wie kam es zu dieser Perspektive auf prikolumbische Kulturen wie die Tairona und
Kogi? Die Autorschaft dieser historisierenden Texte bietet Aufschluss. Die Sammlun-
gen des Museo del Oro wurden mafigeblich von Archiolog:innen zusammengestellt,
welche die 6ffentliche Wahrnehmung auf die indigenen Gesellschaften Kolumbiens
bis zum heutigen Tag mafgeblich prigen. Es waren professionelle Archiolog:innen
des Instituto Colombiano de Antropologia®®, die die auf der Flucht verlassenen Stidte
der Tairona zu »ciudades perdidas«*", sprich: zu Ruinen erklirten und die diese Orte
mit all ihren fiir die Kogi als heilig geltenden Stitten, Tempeln, Gribern und Schitzen
aushoben oder —aus indigener Sicht- pliinderten (Abbildung 66). Die Trennlinie zwi-
schen Archiologie und Anthropologie ist in Kolumbien deswegen sehr unscharf. So
beschrieb auch eine der wichtigsten Stimmen des Museo del Oro, der Anthropologe
Gerardo Reichel-Dolmatoff, die von dort stammenden Sammlungen des Museums
konsequenterweise als Archaeologica:

»... virtually none of the prehistoric objects of the Gold Museum came with any do-
cumentation about their exact geographical place of origin or any information ab-
out the specific conditions in which they were found. All we know is that they were
removed from tombs and offering sites by sguaqueros< (tomb looters). So they are not
strictly speaking archaeological finds, lacking as they do all data normally recorded
in the context of controlled excavations. This means that they are just isolated pie-
ces in time and space [..] the chief methodology | have used to search out the ancient

310 Reyes, Aura: Ideas antropolégicas, relacion de discursos. Antropologia en la transicién de siglo
(XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de Historia, Universidad Nacional de Colombia, Sede
Bogotd 2009, S. 293.

311 Londofio, Wilhelm: Espiritus en prison. Una etnografia del Museo Nacional de Colombia, in:
Chungara Revista de Antropologia Chilena, 44. 2012, 4. S. 733745, in: S. 741.
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significance of certain kinds of goldware is ethno-archaeology, alternatively termed
paleo-ethnology.«*™

Dieser Darstellung Reichel-Dolmatoffs ist fiir ein Verstindnis der Historisierung des
Tairona- und Kogi-Kulturerbes viel zu entnehmen. Zum einen wird darin nicht nur
simtlichen prikolumbischen Sammlungsobjekten des Museums via des Attributs
»prehistoric« der zeitliche Rahmen der eurozentrischen Geschichte, genauer gesagt:
der Vor- und Frithgeschichte aufgezwungen, es werden dadurch auch gleichzeitig
ihre Autor:innenkulturen auf eine evolutionire Stufe mit europiischen Gesellschaf-
ten aus der Stein-, Bronze- oder Eisenzeit gestellt und ihre kulturellen Produkte als
primitiv dargestellt.””® Weil wiederum die Grabriuber:innen, von denen man das
Gros der Goldobjekte aufkaufte, keinerlei Dokumentationen iber Fundorte und
Kontexte mitlieferten, seien die Objektsammlungen nun in Raum und Zeit isoliert,
was sie Reichel-Dolmatoff zufolge nur noch interessanter fiir archiologische Ana-
lysen mache. Thre Erforschung durch die Archiologie und verwandte oder synony-
me Fachgebiete erachtete er als besondere Herausforderung seiner Disziplin und
weniger als Problem. Und diese konsequente Darstellung einer Diskontinuitit der
Zeit- und Traditionslinie der Tairona- und Kogi-Kultur hat sich auch im Museo del
Oro in Form des Stilmittels des archiologischen Priteritums niedergeschlagen.*
Die Diskontinuitit ist nicht zuletzt ihrer ethnozidalen Umsiedlung und diasporisch-
kulturellen Transgression geschuldet. Sie deckt sich aber nicht nur nicht mit der
Wahrnehmung der zitierten Wiirdentridger der Kogi, vielmehr spricht diese Behaup-
tung von Diskontinuitit ihnen ab, mit den Tairona verbunden zu sein, in einer Bezie-
hung zu Lindereien zu stehen, von denen ihre Ahnen vertrieben wurden und Ansprii-
che auf das materielle Kulturerbe der Tairona erheben zu kénnen.

In dieser Darlegung des Allochronismus der Anthropologie werden verschiedene
Methoden oder Stilmittel ersichtlich, die in Fabians Sinne eines Visualismus Anders-
artigkeit produzieren. Auch die ethnologischen Museen als Institutionen der Ver-
mittlung von anthropologischem Wissen sind davon geprigt und nicht nur, weil auch
dort anthropologische Texte iiber »Andere« zu lesen sind. Vielmehr ist das visuelle
Regime®” des musealen Zeigens von Ethnographica bereits an sich als Allochronie ver-
fasst. Die konservatorischen Mafinahmen, mit denen Objekte haltbar gemacht und
aufbereitet werden (Berithrverbote, Vitrinen), schaffen ein dhnlich schizogenes Ver-
hiltnis zwischen Ethnographica und Mitgliedern ihrer Kulturen wie das Schreiben
iiber selbige im ethnografischen Prisens oder im archiologischen Priteritum. Durch
die spezifische kulturhistorische Prisentationsweise verorten sich die musealen Ku-
rator:innen mit ihrem Publikum in einer intersubjektiven, modernen, fliefenden Zeit
und grenzen die Mitglieder der durch die Exponate reprisentierten Kulturen nicht

312 Reichel-Dolmatoff, Gerardo: Goldwork and Shamanism. An iconographic study of the Gold
Museum of the Banco de la Republica, Colombia, Bogot4 2006, S. 18f.

313 Gnecco, C. und C. Hernandez: History and its discontents. Stones statues, natives histories,
and archaeologists, in: Current Anthropology, 49. 2008, S. 439—466.

314 Londofio, Wilhelm: Espiritus en prison. Una etnografia del Museo Nacional de Colombia, in:
Chungara Revista de Antropologia Chilena, 44. 2012, 4. S. 733-745, hier S. 741.

315 Berg, Karenvan den: Zeigen, forschen, kuratieren. Uberlegungen zur Epistemologie des Museums,
in: Hans Ulrich Gumbrecht und Karen van den Berg, Politik des Zeigens, Miinchen 2010, S. 143—168.
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Abbildung 66: Mason, ). Alden: Archaeology of Santa Marta, Colombia—The Tairona Culture, Pt.1
Report on Field Work, Chicago, 1936. S. 266. Ausschnitt des vektorisierten Scans der Publikation auf
<https://archive.org/details/archaeologyofsanoomaso/page/n265/mode/2up>, abgerufen am1.2.2021.

nur aus der Zeitgenossenschaft aus, sondern auch aus der Vergangenheit, in der ihre
Objekte »eingefroren« werden. Michael Fehr beobachtet, »..daf} historische Museen
tendenziell historische Erfahrung verhindern, weil sie [..] in der Regel darauf abzie-
len, ein Bild historischer Situationen und Phinomene zu entwerfen, also wie Medien
arbeiten und damit das, was sie zeigen und behaupten, tendenziell der Reflexion ent-
ziehen. So funktionieren die meisten historischen Museen im Prinzip [..] als Bilder,
durch die man wie durch ein Fenster hindurch in einen illusionierten Raum, in die
Geschichte, in die Kunstgeschichte oder in einige ihrer Felder blickt, also als pers-
pektivische Konstruktionen, die den Betrachter in sich hineinziehen und damit nicht
nur nicht als historisches Subjekt konzipieren, sondern tendenziell — wie die Medien
- entwurzeln.«"

Einer Theorie von Fritz Kramer folgend erweitert Erhard Schiittpelz Fabians Theo-
rie zum anthropologischen Allochronismus durch einen wichtigen Gedanken. Er
kritisiert zwar nicht generell Fabians Darlegung der Wirkmechanismen rhetorischer
oder sonstiger Verkapselungen des Fremden in vergangenen Zeiten, jedoch Fabians
Darstellung, dass es sich dabei um ein anthropologisches und somit blof eurozent-
risches Phinomen handele. Die Frage, die Schiittpelz bewegt, lautet, ob Fabians anti-
imperialistische Kritik gar ins Leere liuft, da eine »Originalitit der betreffenden Zeit-
Instrumente«’” gar nicht gegeben sei. »Im Verlauf der kolonialen Expansion findet
man diese und andere Allochronien immer wieder auf beiden und allen méglichen

316 Fehr, Michael: Historische Erfahrung als dsthetische Reflexion, in: Kai-Uwe Hemken (Hrsg.):
Gedachtnisbilder, Leipzig1996, S. 302.

317 Schiittpelz, Erhard: Die Moderne im Spiegel des Primitiven, Miinchen 2005, S. 408.
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Seiten der kolonialen Grenzziehungen.«**® Auch viele der von Europa als urspriing-
lich und primitiv dargestellten Gesellschaften hatten im Umbkehrschluss den Kolo-
nisator:innen Wildheit, Barbarei, Zuriickgebliebenheit, Geisteskrankheit und Kind-
lichkeit zugeschrieben, um sie wiederum in ihrer eigenen Vergangenheit zu verorten
und um sich von ihnen auf allochrone Weise abzugrenzen.*” Die Kogi tun dies bis
heute, wenn sie sich als die »hermanos mayoresc, als die »groflen Briider/alteren Ge-
schwister« der Menschheit und alle anderen als »hermanos minores« (kleine Briider/
jingere Geschwister) bezeichnen.’® Das Resultat solcher Modernisierungen qua all-
ochroner Abgrenzungen, so Schiittpelz, sei das kollektive Gefiihl, im Mittelpunkt der
Welt zu stehen. Dafir wird immer ein individuelles »Anderes« gebraucht. In Konse-
quenz dazu zitiert er Bruno Latour, der beobachtet: Die Primitiven »sind nie primitiv
gewesen gdw. (genau dann wenn) wir nie modern gewesen sind.«**! Die »Moderne im
Spiegel des Primitiven«*** sei demnach nichts weiter als eine blofRe Epoche wechselsei-
tiger Fremderfahrungen gewesen, die durch individuelle anachronistische Verfahren
gepriagt waren. Die Anthropologie habe das Primitive aus einem tiefen Bediirfnis nach
Anachronismus hergestellt und gebraucht, um sich selbst erfahren zu kénnen.**

Einen Unterschied bespricht Schiittpelz hier aber nicht, nimlich die Verhiltnis-
mafigkeit in der Anwendung von Allochronien. Zwar mag es sie in vielen Kulturen
und nicht nur im Westen und in der Anthropologie geben und sie fungieren sicherlich
generell als Instrumentarien, um sich selbst gegeniiber anderen im Zentrum der Welt
zu erfahren. Wihrend aber beispielsweise jene Darstellung westlicher Menschen als
kleine Briider/jiingere Geschwister durch die Kogi am Ende immer noch eine gewisse
Verbundenheit im Sinne von Geschwisterlichkeit birgt und den Menschen des Westens
obendrein in keiner Weise schadet, kann dies von der Allochronie der Anthropologie
nicht behauptet werden. Zu eng ist ihre historische Koppelung an physische und psy-
chische Gewalt wihrend und seit dem historischen Kolonialismus, die sie mit ihren
Darstellungen von Primitivitit de facto legitimierte.

Der Allochronismus der Anthropologie ist ein spezifischer Wirkmechanismus
epistemischer Gewalt und war und ist entscheidend bei Konstruktion von Rassismus.
Es macht einen signifikanten Unterschied, wie weit man mit Allochronien in die Le-
benswirklichkeit anderer Menschen und Gesellschaften eingreift. Und das gilt auch
fur Eingriffe in deren Gebrauch von Heiligtiimern durch museale Historisierung. Das
Beharren auf deren allochroner Verkapselung ist letztlich eine Verweigerung von Zeit-
genossenschaft, welche die Diskriminierung von Menschen legitimiert, denen diese
auf einzigartige Weise am Herzen liegen. Wie aber lassen sich solche Verkapselungen
von ethnografischen Objekten nun l6sen? Generell schligt Fabian mehrere Ausgangs-
punkte vor, um anthropologische Allochronismen zu dekonstruieren. Dafiir miissten
zunichst anthropologische Theorien etabliert werden, die Kulturen als Ganzes oder

318 Ebd.

319 Ebd.,S. 409.

320 »LosKogise consideran a si mismos como los hermanos mayores de la humanidad, in: Gdmez
Cardona, Fabio: ElJaguar en la Literature Kogi— Andlisis del complejo simbdlico asociado con el
Jaguar, el chamanismoy lo masculino en la literatura Kogi; Santiago de Cali 2010, S.199.

321 Ebd,S.408.

322 Schiittpelz, Erhard: Die Moderne im Spiegel des Primitiven, Miinchen 2005, S. 410.

323 Ebd.
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als Organismen auffassen. Vorstellungen einer systematischen Erfassbarkeit von
Kultur hitten Anthropolog:innen seit jeher dazu verleitet, Motive, Glaubenssysteme,
Bedeutungen und Funktionen auf die Gesellschaften zu projizieren, die sie studie-
ren.”” Diese Gesellschaften wiirden dabei qua schizogener Spaltungen von Zeit aus
der Gleichzeitigkeit gedringt oder in anderen Worten: in der Vergangenheit der An-
thropolog:innen verkapselt, fixiert und essentialisiert, ganz im Sinne des Begriffs der
source communities. Kultur wiirde so aber ontologisiert, man spriche ihr irrtimli-
cherweise unabhingige Existenz zu.*”

Anthropologisches Wissen miisse nach Fabian in einem Rahmen von Zeitgenos-
senschaft mit Menschen der zu erforschenden Gesellschaften und nicht getrennt von
ihnen tiber sie produziert werden (»... meet the Other on the same ground, in the same
Time«**®). Anthropolog:innen miissten daher simtliche allochronen Methoden wie
jene rhetorischen Schreibstilmittel verwerfen und die bestehende zeitliche Distanz
zwischen sich als Forschenden und den Erforschten abbauen. Dies erfordert letztlich
eine Dekonstruktion des anthropologischen Visualismus und wiirde von allein ge-
schehen, wenn dem (Zu-)Héren wieder ein hoherer Stellenwert eingeriumt wiirde als
dem (An-)Sehen (»speaking about others needs to be backed up by speaking with ot-
hers«**). Damit wiirde die Gleichzeitigkeit mit anderen Menschen und ihren Aktiviti-
ten in ihrer Bedeutung fiir die Wissensproduktion wieder stirker gewichtet und Nahe
geschaffen werden. In der Unmittelbarkeit des Zuhérens werde niamlich grundsitz-
lich vermieden, die Zeitgenossenschaft »Anderer« beispielsweise durch einen Fokus
auf blof} visuelle Daten zu ignorieren, da man gezwungenermafen den selben Zeit-
Raum mit ithnen einnimmt. Die anthropologische Praxis konne sich dadurch als Teil
zu studierender Handlungen verstehen lernen.**

»Whatelse is coevalness but recognising thatall human societies and all majoraspects
of human society are>of the same age.«%

Wie aber lisst sich Fabians Theorie einer Dekonstruktion des anthropologischen Vi-
sualismus auf das im Museum waltende visuelle Regime anwenden? Die zeitliche
Entkapselung von kulturell sensiblen Objekten lisst sich zunichst als metaphorischer
Ansatz festhalten, um die Historisierung von Heiligtiimern lebender Kulturen aus
kolonialen Erwerbszusammenhingen umzukehren, zum Beispiel dann, wenn etwai-

324 Vgl. derVisualismus der Anthropologie, in: Fabian, Johannes: Time and the other. How anthropo-
logy makes its object, New York 1983, S.106.

325 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S. 156.

326 Ebd., S.106.

327 Ebd.,S.148.

328 Ebd,S.162.

329 Fabian,Johannes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S. 157ff.
Fabian zitiert hierzu auch Adorno und dessen Uberlegungen zu Hegel: »No universal history leads
from the savage to humanity, but there is one that leads from the slingshot to the megabomb;
Adorno, Theodor W.: Negative Dialektik, Frankfurt am Main 1966, S. 312, zitiert in: Fabian, Johan-
nes: Time and the other. How anthropology makes its object, New York 1983, S. 159. Vgl. hierzu
auch das Prinzip der teilnehmenden Beobachtung. Hauser-Schiublin, Brigitta: Teilnehmende Be-
obachtung. In: Beer, Bettina (Hrsg.): Methoden ethnologischer Forschung, Berlin 2003, S. 39.
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ge spirituelle Interessengruppen Anspriiche auf sie erheben. Restitution ist dann ein
Transfer eines in seiner eigenen Vergangenheit verkapselten Objekts zuriick in den
Fluss der Zeit. Dieser Wiedereintritt in die flieRende Zeit soll nachfolgend untersucht
werden, um die Risiken zu evaluieren, die eine Restitution bedeutsamer Heiligtiimer
fiir ihre Glaubensgemeinschaften mit sich bringen kann. Fabians Uberlegungen zum
Abbauvon allochroner Gewalt werden dafir auf ein Beispiel eines Restitutionsgesuchs
zweier Kogi an die Staatlichen Museen zu Berlin tibertragen. Im Fokus stehen potente
Heiligtiimer ihres Glaubens und die potenzielle Entfesselung der an sie gebundenen
religiosen Macht in ihrer Gesellschaft. Dabei wird das Prinzip Museum quasi in den
Riickwirtsgang gelegt (... the museum in reverse ..**°), wie Clémentine Déliss den Pro-
zess der Restitution bildhaft beschrieben hat, um die bereits erfolgten Untersuchun-
gen des Verfahrens der Historisierung durch »reverse engineering« zu vertiefen.

4.3.3 Fallbeispiel: Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai

Die Heiligtiimer, um die es geht, sind die Sonnenmasken Mama Uakai und Mama
Nuikukui Uakai bzw. Malkut$e als Teile der Sammlungen der Stiftung Preuflischer
Kulturbesitz (sieche Abbildungen 67-68). Sie wurden Anfang des 20. Jahrhunderts vom
deutschen Ethnologen Konrad Theodor Preuss vermutlich gestohlen und stehen nun
ca. 100 Jahre spiter im Mittelpunkt eines medial viel beachteten interkulturellen Kon-
flikts. Bevor die Begegnung einer Delegation von Kogi mit den Museumskurator:in-
nen und diesen Masken in den Depots der Staatlichen Museen zu Berlin nachvollzogen
wird, wird ihre Herkunft gemif} der Provenienzforschung von Manuela Fischer und
Augusto Oyuela-Caycedo rekonstruiert, die 2007 die Ergebnisse ihrer umfangreichen
Recherchen zu diesen Masken veroffentlichten. Daraus entnommene Daten werden
durch weitere Quellen erginzt, um die Risiken zu analysieren, die sich aus der zeit-
lichen Verkapselung dieser Heiligtiimer und ihrer Restitution ergeben.

Der Sammler und mutmafiliche Dieb der Sonnenmasken Mama Uakai und Mama
Nuikukui Uakai bzw. Malkut$e war der Deutsche Konrad Theodor Preuss (* 2.6.1869 in
Konigsberg — 8.6.1938 in Berlin), der als Kustos des Kéniglichen Museums fiir Volker-
kunde Berlin in der Abteilung Amerika titig war. In den Jahren 1913 bis 1919 unternahm
er eine Forschungsreise nach Kolumbien, wo er neben archiologischen Ausgrabungen
in San Agustin und ethnologischen Forschungen bei den Huitoto insbesondere Feld-
forschungen bei den Kogi in der Sierra Nevada de Santa Marta durchfithrte.® Zu-
sammen mit seinem Dolmetscher Trinidad Noivita dokumentierte er wihrend sei-

330 »Whatif we put the museum in reverse?, Dr. Clémentine Déliss, Vortrag auf dem Symposium
Erinnerung als konstruktiver Akt—Kiinstlerische Konzepte fiir Museumssammlungen, Ethnologi-
sches Museum Dahlem, 19. Oktober 2013.

331 Lebenslaufvon Konrad Theodor Preuss, veroffentlicht auf dem Online-Portal des Iberoamerika-
nischen Instituts der Stiftung PreufSischer Kulturbesitz <http://iberoamerika-online.de/fileadmin/
documents/bs/>; abgerufen am10.9.2019.
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nes fiilnfmonatigen Aufenthalts dort insgesamt 110 Gesinge und 28 Mythen.** Seine
Aufzeichnungen veréffentlichte er 1926 in der Publikation »Forschungsreise zu den
Kagaba - Beobachtungen, Textaufnahmen und sprachliche Studien bei einem India-
nerstamme in Kolumbien, Stidamerika«®** sowie ein Jahr spiter 1927 in Form eines
Lexikons der Sprache der Kigaba/Kogi**. Beide Werke sind primire Quellen fiir die
Provenienzforschung zu den beiden Masken. Neben diesen schriftlichen und vieler-
lei fotografisch festgehaltenen Informationen tiber deren rituellen Kontext brachte
Preuss auch eine Sammlung von 82 Objekten zuriick nach Deutschland, unter denen
die zwei Sonnenmasken Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai bzw. Malkut$e®”
herausragen. Denn von diesen und vergleichbaren Masken gibt es in der Kultur der
Kogi nur sehr wenige und in der Welt der kulturhistorischen Museen insgesamt nur

sieben Stiick: vier in den Musei Vaticani®*

337

, eine in der ethnologischen Sammlung der
University of Pennsylvania®’ und die besagten zwei in den Sammlungen der Stiftung

PreufSischer Kulturbesitz.

»For the whole Kagaba area there are very few other masks in museum collections or
photographed in situ. Two masks [..] were collected by Konrad Theodor Preuss in Noa-
vaka in the upper Palomino River (November 1914 —11. April 1915) and now form part of
the collection of the Ethnological Museum in Berlin.«**

Preuss bekam die Masken von einem Kogi namens Danemako, der keine spiri-
tuelle Autoritit war und somit auch keine Entscheidungen fiir derlei bedeutsame

332 Ethnologisches Museum der Staatliche Museen zu Berlin: Zu Mythen und Monumenten: die For-
schungsreise von Konrad Theodor Preuss nach Kolumbien, digitale Ausstellung in der Deutschen
Digitalen Bibliothek, Texte: Dr. Manuela Fischer und Dr. Michael Kraus; veroffentlicht am17.2.2017
<http://ausstellungen.deutsche-digitale-bibliothek.de/preuss/exhibits/show/kolumbien-preuss/
konrad-theodor-preuss>; abgerufen am12.9.2019.

333 Preuss, Konrad Theodor: Forschungsreise zu den Kigaba—Beobachtungen, Textaufnahmen und
sprachliche Studien bei einem Indianerstamme in Kolumbien, Siidamerika, M6dling bei Wien
1926.

334 Preuss, Konrad Theodor: Forschungsreise zu den Kagaba — Beobachtungen, Textaufnahmen und
sprachliche Studien bei einem Indianerstamme in Kolumbien, Siidamerika — Nachtrag: Lexikon;
Modling bei Wien, 1927

335 Ethnologisches Museum der Staatliche Museen zu Berlin: Zu Mythen und Monumenten: die For-
schungsreise von Konrad Theodor Preuss nach Kolumbien, digitale Ausstellung in der Deutschen
Digitalen Bibliothek, Texte: Dr. Manuela Fischer und Dr. Michael Kraus; veroffentlicht am17.2.2017
<http://ausstellungen.deutsche-digitale-bibliothek.de/preuss/exhibits/show/kolumbien-preuss/
debatte-umgang-mit-kultgegenstaenden>; abgerufen am12.9.2019.
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337 Fischer, Manuela und Augusto Oyuela-Caycedo: Ritual paraphernalia and the foundation of
religious temples: the case of the Tairona-Kagaba, Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia, in:
Baessler-Archiv, 54. 2006, S.145-162, hier S.152.

338 Ebd,S.151.

Abbildungen 67-68 auf den ndchsten Seiten: Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai

©Foto: Ethnologisches Museum, Staaliche Museen zu Berlin; Fotograf:in: Martin Franken
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Heiligtiimer hatte treffen diirfen. Vermutlich hatte Danemako die Masken aus einem
Tempel entwendet und Preuss verkauft, ob auf dessen Geheify oder aus eigenem
Kalkiil, ist unbekannt. Preuss kannte die traditionellen Richtlinien, die nicht initi-
ierten Menschen wie Danemako oder ihm den Kontakt mit ihnen strikt verbieten.*’
Er wusste, dass es ausschliefilich den Mamas oder Priestern zusteht, mit diesen Mas-
ken zu tanzen und fiir sie zu sprechen.’*® Ihm war bewusst, dass sie ihm diese Heilig-
timer nie freiwillig geben wiirden, erméglichen sie ihnen doch Zugang zu ihrer my-
thischen, zyklischen Zeit:

»Das Tragen der Maske verschrankt [..] die Wirklichkeitsebenen von Mythos und Wirk-
lichkeit. Durch die Augen der Maske sieht der Tanzer die Bewohner der mythischen
Lebenswelt so, wie diese sich selbst sehen: als Menschen. Diese sehen wiederum den
Maskentrager als lhresgleichen an, da er sich durch die Maske ihnen >anverwandelt
hat. Aufgrund dieses Perspektivenwechsels kann er wie ein mythisches Wesen agie-
ren und im Auftrag der Kdgaba bei den mythischen Ahnen und Naturgeistern aktiv
werden.«**

Die Tinze mit solchen Masken waren und sind fir noch traditionell lebende Kogi be-
stimmend fiir die Strukturierung von Raum und Zeit, sprich: ihrer Zeitlichkeit. Regen
und Trockenheit kénnen in ihrer Lebenswirklichkeit so im Gleichgewicht gehalten
und Krankheiten abgewehrt werden, nur um zwei Beispiele zu nennen. So beschreibt
auch Preuss Rituale mit den Sonnenmasken Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai
bzw. Malkutse und anderen Masken wie folgt:

»Mit Sonnenaufgang des ersten Festtages, etwa um 6 Uhr, kam die Sonnen-Surli-
Maske an die Reihe, und zwar den ganzen Tag. Denn es galt, die Tanze nach den vier
Richtungen durchzufithren, um zu verhindern, dafd die Krankheiten von dort zu den

339 »Nun sagte Hiuptling Zantana, die Novizen der Tempel aus den urspriinglichen Geschlechtern der
Kagaba sollten beraten, wie man den Festgeraten und den Goldsachen keinen Schaden zuflge;
dafd (die Frauen) sie ihrerseits nicht berithren méchten, auch die Novizen und die im Tempel be-
findlichen Dinge durchaus nicht anriihren sollen. Zantana ordnete an, daf alle Dinge da seien. Das
haben die Priester, die gottlichen Kadgaba berichtet.«in: Preuss, Konrad Theodor: Forschungsreise
zu den Kagaba—Beobachtungen, Textaufnahmen und sprachliche Studien bei einem Indianer-
stamme in Kolumbien, Stidamerika, Médling bei Wien 1926, S. 141 <https://portal.dnb.de/bookvie-
wer/view/1017344795#page/140/mode/2up>; abgerufen am 11.8.2019.

340 Fischer, Manuela und Augusto Oyuela-Caycedo: Ritual paraphernalia and the foundation of
religious temples: the case of the Tairona-Kagaba, Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia, in:
Baessler-Archiv, 54. 2006, S. 145-162, S. 148.

341 Preuss, Konrad Theodor: Visita a los indigenas Kdgaba de la Sierra Nevada de Santa Marta, obser-
vaciones, recopilacion de textos y estudios lingtiisticos. Parte | y Il, Santafé de Bogotd 1926/1993,

S. 40; zitiert in: Reyes, Aura: Ideas antropolégicas, relacion de discursos. Antropologia en la
transicion de siglo (XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de Historia, Universidad Nacional de
Colombia, Sede Bogota 2009, S. 165ff. Ethnologisches Museum der Staatliche Museen zu Berlin:
Zu Mythen und Monumenten: die Forschungsreise von Konrad Theodor Preuss nach Kolumbien,
digitale Ausstellung in der Deutschen Digitalen Bibliothek, Texte: Dr. Manuela Fischer und Dr.
Michael Kraus; veroffentlicht am 17.2.2017 <http://ausstellungen.deutsche-digitale-bibliothek.de/
preuss/exhibits/show/kolumbien-preuss/fokus-masken-mythen-kagaba>; abgerufen am12.9.2019.
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Kagaba gelangten [..]. Dabei standen die Ténzer einige Minuten nach jeder Richtung
gewendet, beginnend mit Westen, dann nach Osten, Siiden und Norden (ibergehend,
sowohl innerhalb wie auerhalb des Tempels.«<** »Der nichste Tag war der Sonne ge-
widmet, von der man mit Hilfe der Sonnen-Surli-Maske [..] noch eine Verlangerung der
Trockenzeit zur Instandsetzung der Felder haben wollte, was ganzdem Gesange [..] an
Nuikukui (Grofdsonne) entspricht. Der Tag wurde sogar Nuikukui genannt. Trotzdem
wurde er fast ganz durch Tanze der Hiséj-Maske nebst ihren fiinf Begleitern ausgefiillt,
die mit dem Hauptzweck anscheinend nichts zu tun hatten.«%

Jede Maske, dievon solch grofer Bedeutungist, istauch einem bestimmten Tempel und
seinen mythischen Ahnen zugeordnet. Jede ist mit spezifischen Tinzen und Gesingen
konnotiert, die wiederum nur zu besonderen Zeiten wie den Aquinoktien aufgefithrt
werden. Oyuela-Caycedo und Fischer rekonstruierten diese Zusammenhinge anhand
der oben genannten Literatur, anhand der Fotografien von Konrad Theodor Preuss und
in Verbindung mit den Ergebnissen der Forschungen von Gerardo Reichel-Dolmatoff**
und Gregory Mason®* sowie ihren eigenen (Augusto Oyuela-Caycedo®* und Manuela
Fischer**). Manuela Fischer war es auch, die beide Masken einer Radiokarbonunter-
suchung unterzog, um ihr Alter zu bestimmen. Sie konnte so nachweisen, dass Mama
Uakai um 1470 A. D. und Mama Nuikukui Uakai bzw. Malkutse um 1440 A. D. ange-
fertigt worden sind. Dies belegt, dass beide Masken vor der spanischen Eroberung er-
schaffen wurden. Sie miissen insofern iiber Jahrhunderte in Gebrauch gewesen und in
ihren Tempeln sicher aufbewahrt und konserviert worden sein, bevor sie von Preuss
nach Deutschland entfithrt wurden.**

Ein von Oyuela-Caycedo und Fischer vorgeschlagenes Ordnungsprinzip fir die
Zugehorigkeit aller in der Museumswelt bekannten Masken zu spezifischen Tempeln
wurde von ihnen aus einem kulturhistorischen Sammlungsobjekt des Museo del Oro
in Bogota abgeleitet. Es handelt sich dabei um ein tempelférmiges Tongefif3 in der

342 Preuss, Konrad Theodor: Forschungsreise zu den Kagaba — Beobachtungen, Textaufnahmen und
sprachliche Studien bei einem Indianerstamme in Kolumbien, Siidamerika, M6dling bei Wien
1926, S.114.

343 Ebd.,S.115.

344 Reichel-Dolmatoff, Gerardo: Some Kogi models of the beyond, in: Journal of the Latin American
Lore, 19.1984,1,S. 63—85.

345 Mason, Gregory: The culture of the Taironas. Ph. D. Dissertation, University of Southern California,
San Diego1938.

346 Oyuela-Caycedo, Augusto: From Shamanism to priesthood. An inquiry into the rise of priestly so
cieties. Paper presented at the 101st Annual Meeting of the American Anthropological Association,
New Orleans 2002.

347 Fischer, Manuela: Ordnungsprinzipien in den Mythen der Kagaba, Bonn 1990.

348 »The antiquity of the temple foundations of the Kdgaba can be deduced from the genealogy of
the priests in charge documented by K. T. Preuss. Ethnohistorical documents and the radiocarbon
dating of two masks collected in the early twentieth century now confirm the hypothesis of masks
being asold as the estimated date for the foundation of temples (as in the case of Noavaca).
Taking this into account, the foundation of religious authority is connected to the founding priest.«,
in: Oyuela-Caycedo, Augusto: From Shamanism to priesthood. An inquiry into the rise of priestly
societies. Paper presented at the 101st Annual Meeting of the American Anthropological Associa-
tion, New Orleans 2002, S.153.
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Form einer Nunhue, einer schamanischen Hiitte, an deren Winden sich Miniaturen
von Masken befinden (Museo del Oro, Bogotd, Inventarnummer: C 00738). Entlang
der darin eingearbeiteten Kardinalpunkte sowie durch dsthetische Interpretation der
Maskenminiaturen und der sie reprisentierenden Entititen ordneten sie simtliche
bekannten Masken der Kogi den Himmelsrichtungen, Jahreszeiten, Tinzen, Liedern
und grofien Tempeln ihrer Kultur zu.

Die in diesem Forschungspapier hergeleitete Geschichte der beiden Sonnenmas-
ken seit ihrer Deterritorialisierung miindete im Jahr 2013 in einen interkulturellen
Konflikt, der dadurch entstand, dass zwei Kogi in Berlin ihre Restitution erbaten. Die
Begegnung, um die es hierbei geht, war unter anderem den Bemiihungen des kolum-
bianischen Botschafters Seiner Exzellenz Juan Mayr zu verdanken.** Mayr war vor
seiner Zeit als Botschafter in Deutschland lange als Aktivist fiir Umweltschutz und
die Rechte indigener Gesellschaften in Kolumbien titig. Er lebte zwei Jahre lang bei
den Kogi in der Sierra Nevada de Santa Marta und dokumentierte als Fotograf die dort
lebenden Menschen.*® 1986 war er Mitbegriinder der gemeinniitzigen Organisation
Pro-Sierra Nevada de Santa Marta (kurz: Pro-Sierra), deren Ziel es ist, die Umwelt der
Sierra Nevada de Santa Marta zu schiitzen und ihre indigene Bevolkerung im Kampf
um Anerkennung zu unterstiitzen.* Seitdem steht diese NGO in engem Austausch
mit indigenen Interessenvertretungen wie Gonawindtia Tayrona und dem Consejo
Territorial de Cabildos und iibt auch gewisse reprisentative Funktionen aus.*** Gona-
windda Tayrona, der Consejo Territorial de Cabildos und auch Pro-Sierra kimpfen um
Anerkennung der Anspriiche dort lebender Menschen auf heilige Objekte und heilige
Stitten ihrer Traditionen. Die Anthropologin Aura Reyes stellt unter anderem diese
Mission als Hintergrund des im Folgenden beschriebenen, wieder erwachten Interes-
ses der Kogi an den zwei Sonnenmasken in Berlin dar.* Tatsachlich ist es gut moglich,
dass in anthropologischen Kreisen Kolumbiens iiberhaupt erst wegen des Forschungs-
papiers von Fischer und Oyuela-Caycedo ein Bewusstsein fiir den Verbleib der Masken
in Berlin erwuchs und dieses Wissen schliefdlich zu den Kogi vordrang, dabei handelt
es sich allerdings um eine blofRe Hypothese, die auf dem Timing des Besuchs der Kogi
im Ethnologischen Museum Dahlem nur wenige Jahre nach Verdffentlichung dieses
Forschungspapiers beruht.

Im Mai 2013 lud Seine Exzellenz Botschafter Mayr die Wiirdentriger José de los
Santos Sauna Limaco (Gouverneur der Kogi und ehemaliger Prisident von Gona-
windia Tayrona, mittlerweile an den Folgen einer schweren Covid-19-Erkrankung

349 Reyes, Aura: Ideas antropoldgicas, relacion de discursos. Antropologia en la transicién de siglo
(XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de Historia, Universidad Nacional de Colombia,
Sede Bogotd 2009, S. 293ff.

350 Vgl. Mayr, Juan: Die Sierra Nevada de Santa Marta, 3.ed., Bogotd 1998.

351 Pro-Sierra, Website der Stiftung: <http://www.prosierra.org/index.php/nosotros/estructura-
organica>; abgerufen am 22.5.2019.

352 Ebd.

353 Reyes, Aura: Ideas antropoldgicas, relacion de discursos. Antropologia en la transicién de siglo
(XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de Historia, Universidad Nacional de Colombia,
Sede Bogotd 2009, S. 296.



Historisierung (und Restitution)

verstorben®*) sowie Mama Pedro Juan Nuevita (ein Priester ihres Glaubens) nach
Deutschland ein. Die drei wurden von Juana Londofio®™ von der Stiftung Pro-Sierra
begleitet und kamen mit folgenden weiteren Personen im Ethnologischen Museum
Dahlem zusammen, um Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai bzw. MalkutsSe zu
sehen: Manuela Fischer (Kuratorin Ethnologisches Museum Dahlem), Richard Haas
(Stellvertretender Direktor Ethnologisches Museum Dahlem) und Hermann Parzin-
ger (Prisident der Stiftung Preufdischer Kulturbesitz). Ferner waren zugegen Barbara
Gobel (Ibero-Amerikanisches Institut Berlin) und die Filmemacherin Carola Wedel.
Letztere dokumentierte die Begegnung der Vertreter der Kogi mit den Masken und
begleitete sie auch spiter noch zuriick nach Kolumbien in ihr Territorium in der Sierra
Nevada. Sie fithrte dort weitere Interviews mit diversen Mamas und verdffentlichte
dieses Material als Fernsehdokumentation im Jahr 2015 unter dem Titel »Die Indianer
kommen - Indigene Vélker im Berliner Humboldtforum — Jahrhundertprojekt Mu-
seumsinsel«*. In dieser Fernsehdokumentation wurde die erste Begegnung zwischen
einem spirituellen Witrdentriger der Kogi mit den Sonnenmasken Mama Uakai und
Mama Nuikukui Uakai bzw. MalkutSe seit ihrer Deterritorialisierung ca. 100 Jahre
zuvor festgehalten. Man sieht darin, wie die genannten Personen Mama Pedro Juan
Noevita begleiten, wihrend dieser unter Verwendung einer Donnertrommel®” auf spi-
rituelle Weise Kontakt mit diesen Sewa aufnimmt. Er duflert sich schlieflich in der
Sprache der Kogi, was von José de los Santos Sauna Limaco auf Spanisch und in der
Dokumentation dann auf Deutsch iibersetzt wurde:

»Die Masken wurden vor sehr langer Zeit aus Hukumeizi weggenommen. Wichtige
Masken, wichtige Wesen vom Ursprung der Zeit. Die Masken sind mit der Sonne und
der Erde verbunden und sie sind hohe Autorititen tiber alle Dinge in der Natur: Wasser,
Wind, Tiere und Friichte, Erdbeben und sogar iiber das Meer. Sie sollten dort sein, wo
sie der Natur helfen kénnen, damit sie in Harmonie mit den Kogi und den Menschen

ist.«>8

José de los Santos Sauna Limaco, der politische Vertreter und Sprecher der Delegation,
reartikulierte in dieser Dokumentation die Bitte um Riickgabe der Masken an die Kogi
und verlieh dieser Forderung spiter im Kreise zahlreicher weiterer spiritueller Wiir-
dentriger in Kolumbien noch einmal Nachdruck:

354 Gouverneur]osé de los Santos Sauna Limaco verstarb im Alter von 44 Jahren im Sommer 2020:
<www.semana.com/nacion/articulo/gobernador-kogui-jose-de-los-santos-muere-por-coronavi-
rus/692383>; abgerufen am14.8.2020.

355 Diese hatte bereits im Jahr 2012 fiir die Stiftung Pro-Sierra eine Ausstellung (iber die Sierra
Nevada de Santa Marta zusammen mit Mayr in Stuttgart realisiert.

356 Wedel, Carola: Die Indianer kommen —Indigene Volker im Berliner Humboldtforum—
Jahrhundertprojekt Museumsinsel, Video-Dokumentation, 44 min, 03.12.2015
<www.youtube.com/watch?v=tYJJWcBIOLQ>; abgerufen am 30.1.2021.

357 Eine Donnertrommel, wie die, die Mama Pedro Juan hierbei verwendet hat, ist ein modernes
Instrument, das ein tiefes, metallisches Grollen von sich gibt.

358 Wedel, Carola: Die Indianer kommen —Indigene Volker im Berliner Humboldtforum—
Jahrhundertprojekt Museumsinsel, Video-Dokumentation, 44 min, 03.12.2015
<www.youtube.com/watch?v=tYJJWcBIOLQ>; abgerufen am 30.1.2021.
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»Wir sind der Meinung, dass es besser ist, wenn wir diese zwei Masken zurlickfordern.
Es ist besser, wenn sie in die Sierra zurlickkehren, denn wir sind ihre S6hne und méch-
ten mitihnen sprechen und in Kontakt sein. Und es ist unsere Aufgabe mit Ihrer Hilfe
das Wasser zu schiitzen, die Erde zu beschiitzen und zu erhalten.<** »Ich weif3, wie
schwierig es ist, ein Objekt aus einem Museum herauszunehmen, aber wir miissen
klar sprechen. Diese Objekte sind wesentliche Elemente unserer Kultur und unseres
Wissens. Ohne sie ist es das Ende, auch das Ende vom Gleichgewicht mit der Natur.«¢°

Schlief3lich zeigt diese Dokumentation, wie Mama Pedro Juan Noevita, ebenfalls im
Beisein diverser anderer spiritueller Autorititen, eine Hohle in der Sierra Nevada de
Santa Marta besuchte und dariiber sprach, wohin die Masken gebracht werden sollen:

»In Hohlen wie dieser werden oben in den Bergen unsere heiligen Ritualgegenstinde
aufbewahrt, Gegenstande, die wir brauchen fiir die Maskentinze. Auch die Masken in
Berlin wurden in einer solchen Hohle aufbewahrt. Hier verbindet man sich mit lhnen.
An solchen Orten befindet sich das alte Wissen. Solche Orte heifRen Ezwamas, heilige
Orte. Hier findet die Begegnung der materiellen Welt mit der geistigen Welt statt.«*'

Dafiir, dass eine Restitution beider Masken zum damaligen Zeitpunkt noch nicht er-
folgte, hatte angeblich mehrere Griinde. Hermann Parzinger, der Prisident der Stif-
tung Preufdischer Kulturbesitz, stellte die Riickgabeforderung der beiden Kogi zu-
nichst als formell ungeniigend dar:

»Wenn man die Frage rein juristisch beantwortet, muss man sagen, [eine; der Autor]
Riickgabeforderung miisste an die Stiftung Preufiischer Kulturbesitz gestellt werden.
Dasistsie nicht. Und daistes ganz klar, dass esjuristisch gar keinen Anlass gibt, dieses
Objekt zu restituieren. Andererseits, wir wiirden gar nicht ausschliefen, dass man be-
stimmte Objekte auch mal fiir eine gewisse Zeit ausleihen kann in diese Lander, wenn
die entsprechenden Gegebenheiten, konservatorisch und so weiter auch méglich sind.
Also, da ist ein breites Feld an Kooperationsmoglichkeiten und ich glaube, wenn es
wirklich ernst gemeint ist und wenn es wirklich intensiviert wird, diese Form der Zu-
sammenarbeit, dann wird uns das in der Zukunft intensiv beschaftigen und dann wer-
denwirauch gemeinsam Formen finden miissen, wie man damit umgeht und wie man

dieses Dilemma aufldst.«*¢?

Parzinger stellte also fest, dass er eine Riickgabe dieser Masken nur genehmigen wiir-
de, wenn die Stiftung Preuflischer Kulturbesitz offiziell gefragt witrde. Dies war aber
nicht geschehen, da das Restitutionsgesuch nicht von der kolumbianischen Regierung
an die Stiftung gestellt, sondern lediglich von zwei Wiirdentragern der Kogi in einem
personlichen Gesprich mit Museumsangestellten artikuliert wurde. Jahre spiter, am
12. Januar 2018 bestitigte dies eine Sprecher:in der Beauftragten der Bundesregierung
fiir Kultur und Medien, Staatsministerin Monika Griitters. In einer Anfrage an die

359 Ebd., Ausschnittab Minute 1:39.

360 Ebd., Ausschnittab Minute 34:32.
361 Ebd., Ausschnitt ab Minute 15:20.
362 Ebd., Ausschnitt ab Minute 29:50.
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Deutscher Bundestag — 19. Wahlperiode -1- Drucksache 19/415

Geschiftsbereich der Bundeskanzlerin und des
Bundeskanzleramtes

1. Abgeordnete Welche Kenntnisse hat die Bundesregierung iiber
Dr. Bettina den Herausgabeanspruch zweier heiliger Masken
Hoffmann der Kogi-Indianer aus Kolumbien, die in den letz-
(BUNDNIS 90/ ten Jahren im Ethnologischen Museum Berlin
DIE GRUNEN) verwahrt wurden, und teilt die Bundesregierung

die Aussage des Prisidenten der Stiftung Preufi-
scher Kulturbesitz Prof. Dr. Hermann Parzinger,
es liege kein wirksames Herausgabeverlangen der
Kogi-Indianer vor, auf welches reagiert werden
miisste (www.zdf.de/dokumentation/jahrhundert
projekt-museumsinsel/die-indianer-kommen-
berliner-schloss-humboldtforum-soll-ein-100.html)?

Antwort der Beauftragten der Bundesregierung fiir Kultur und
Medien Staatsministerin Monika Griitters
vom 3. Januar 2018

Die beiden genannten Kogi-Masken gelangten als Teil eines Skulpturen-
bestandes aus dem kolumbianischen San Agustin 1913 in die Sammlung
des Ethnologischen Museums der Stiftung PreuBischer Kulturbesitz. Thr
Aufenthaltsort ist der kolumbianischen Seite seit Jahrzehnten bekannt.
Es liegt jedoch kein Riickgabeersuchen der kolumbianischen Regierung
vor, auch wenn Mitglieder der Herkunftsgesellschaft der Kogi (Kagaba)
in dem in der Frage zitierten Filmbeitrag eine Riickgabe der beiden Mas-
ken fordern.

Zuletzt gab es in den Jahren 2014/2015 Gespréche der Stiftung mit der
Herkunftsgesellschaft der Kogi (Kagaba) iiber die Durchfiihrung eines
Rituals mit den Kogi-Masken. Dies musste aber aus konservatorischen
Griinden abgelehnt werden. Die Stiftung PreuBischer Kulturbesitz hat
groles Verstindnis dafiir geduBert, dass die Fragen des Verbleibs der
Kogi-Masken wieder thematisiert werden. Die Stiftung hat jede Form
der Kooperation iiber die Skulpturen aus San Agustin und die Kogi-Mas-
ken in Berlin angeboten, bislang ohne konkretes Ergebnis von kolumbi-
anischer Seite.

Abbildung 69: Anfrage der Abgeordneten Dr. Bettina Hoffmann,
BUNDNIS 90/DIE GRUNEN, iiber Kenntnisse der Bundesregierung iiber
den Herausgabeanspruch zweier heiliger Masken der Kogi-Indianer [sic],
siehe Anhang.
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Bundesregierung seitens der Abgeordneten Bettina Hoffmann (Biindnis 90/Die Grii-
nen) wurde noch einmal 6ffentlich klargestellt, dass es hinsichtlich der beiden Masken
(zum damaligen Zeitpunkt noch) kein verbindliches Restitutionsgesuch seitens der
Republik Kolumbien gab (siehe hierzu Abbildung 69 und den Anhang).

Ein weiterer Grund, der 2013 gegen die Restitution der beiden Masken vorgebracht
wurde, war versicherungsrechtlicher Natur. Hermann Parzinger hatte der Delegation
der Kogi zwar angeboten, die Masken fiir ein Ritual auszuleihen;** dieses Angebot
wurde jedoch wegen Bedenken der Konservator:innen zuriick gezogen: die beiden
Masken sind mit einem stark giftigen Konservierungsmittel behandelt. Juana Londo-
fio, die beim Besuch der Kogi in Berlin dabei war, erinnert sich daran, dass erklirt
wurde, die beiden Sonnenmasken seien itberhaupt nur noch deswegen in gut erhalte-
nem physischen Zustand, weil sie mit einem Insektizid und/oder Fungizid behandelt
wurden. Hiufig war dies in der Zeit des Sammelns ethnologischer Objekte Natrium
Arsenicosum.** Mama Pedro Juan wollte Parzingers Angebot eigentlich annehmen
und die beiden Masken fiir ein Ritual bei Berlin ausleihen, was wegen dieses Gifts je-
doch eine Gefahr fir seine Gesundheit bedeutet hitte.**® Laut Londofio war es nicht
moglich, eine Lebensversicherung fiir ihn und die Teilnehmer:innen des Rituals ab-
zuschliefRen, da dafiir weder die kolumbianische Botschaft noch die Staatlichen Mu-
seen zu Berlin aufkommen wollten und es den Kogi in Ermangelung eigener Mittel
selbst nicht méglich war. Ohne diese Absicherung, so lisst sich vermuten, fiirchteten
die Angestellten des Museums eine Haftbarkeit fiir gesundheitliche Schiden, welche
die Wiirdentrager der Kogi moglicherweise erlitten hitten, wenn sie die vergifteten
Masken mit bloRen Hinden angefasst oder gar auf ihren Gesichtern getragen hitten.
Auch die Presse berichtete iiber dieses Problem:

»Die Mamas forderten die Riickkehr der Masken. Das Museum bot im Gegenzug eine
Zeremonie in Berlin an, in der die Objekte wieder in Funktion genommen werden. Der
Termin platzte. [..] Die Deutschen haben versicherungstechnische Probleme, auRer-
dem sind die Masken mit allerlei Konservierungschemie belastet.«*¢¢

S. E. Mayr bedauerte, dass deswegen das Ritual der Sonnenmasken nicht stattfand
und betonte, dass es wichtig sei, dieses Ritual nachzuholen.*” Es waren jedoch nicht
nur juristische Formalititen des Restitutionsantrags oder gar versicherungsrechtliche
bzw. blof} finanzielle Probleme, die das Museumspersonal beschiftigten. Vielmehr

363 Ein Kernargumentdershared heritage-Debatte.

364 Dasgenaue Praparat konnte nicht ermittelt werden.

365 ImRahmenihrer Forschungen zu Tanzen der Kogi hat die Choreografin und Kuratorin Martha
Hincapié Charrie im April 2019 mitJuana Londofo (Fundacién Pro-Sierra) gesprochen. Aus einem
Interview mit Martha Hincapié Charrie am 5.9.2019 im Rahmen des Gira Festival de Resisténcia,
New Yorck—Bethanien, Berlin.

366 Schmidt, Thomas: Wem gehéren die Masken?, in: ZEIT Nr. 21/2015, 6. Juni 2015 <www.zeit.de/
2015/21/kolonialismus-berliner-stadtschloss-humboldtforum/komplettansicht>; abgerufen am
30.1.2021.

367 Schmidt, Thomas: Wem gehoren die Masken?, in: ZEIT Nr. 21/2015, 6. Juni 2015 <www.zeit.
de/2015/21/kolonialismus-berliner-stadtschloss-humboldtforum/komplettansicht>; abgerufen am
30.1.2021.
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schienen die Museumskurator:innen in den beiden Kogi gar keine berechtigten Spre-
cher fiir Mama Uakai und Mama Nuikukui Uakai bzw. Malkut$e zu erkennen.?*

»Ethnologen erinnern daran, dass die Berliner Mamas gar nicht befugt waren, mit
den Masken zu reden, weil sie aus dem falschen Tempel stammen. Der Verdacht steht
im Raum, dass eine Show stattfinden soll, bei der die Indianer [sic] nur als Statisten
auftreten. Und da haben die Kritiker vermutlich nicht einmal unrecht. Denn Mayr ist
Politiker. Das Hin und Her um die Masken solle genutzt werden, um die kulturellen
Beziehungen zwischen den Landern zu vertiefen, gibt er zu.«<*¢

Was hier angedeutet wird, ist ein angeblicher Irrtum der beiden Kogi bei der Zu-
ordnung der Sonnenmasken zu wichtigen Tempeln in der Sierra Nevada de Santa
Marta. Mama Pedro Juan Nuevita und Gouverneur José de los Santos Sauna Lima-
co meinen, die beiden Masken stammen aus dem Tempel von Hukumeizi (am Fluss
Palomino nahe des Dorfes Taminaka; siehe dazu die Karte in Abbildung 70).”°
Fischer hingegen zitierte unter anderem in Wedels Dokumentation Preuss, mit des-
sen historischen Aufzeichnungen sie die Masken dem Tempel von Noavaca zuordnet.

fee]
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»Die Masken sind Teil der Kultur der Kagaba, sie sind Bestandteil der Tempel, in diesem
Fall des Tempels von Noavaca und von daher ist die Frage, wem gehoren die Masken,
nattirlich von musealer Seite schwer zu beantworten. Sie sind jetzt in Berlin, aber sie
sind hergestellt worden fiir den Tempel von Noavaca, um im Tempel von Noavaca zu
erbleiben. Wenn sie nicht anderweitig verloren gegangen wiren, dann wéren sie im
Gebrauch.«*"

»Das Problem bestand nicht allein darin, dass [die Kogi] mit den Objekten hantieren wiirden,
sondern man teilte ihnen mit, dass die Objekte toxisch seien und deshalb ein Gesundheitsrisiko
darstellten«. Occupy Collections!™ Clémentine Deliss im Gesprach mit Frédéric Keck iiber Zugang,
Verteilung und interdisziplinires Experimentieren oder Uber die Dringlichkeit der remediation
ethnografischer Sammlungen (ehe es tatsachlich zu spat dafiir ist), in: DOCUMENTA 14, Ausgabe
Nr. 2 <www.documentai4.de/de/south/456_occupy_collections_clementine_deliss_im_gespra-
ech_mit_frederic_keck_ueber_zugang_verteilung_und_interdisziplinaeres_experimentieren_
oder_ueber_die_dringlichkeit_der_remediation_ethnografischer_sammlungen_ehe_es_tatsa-
echlich_zu_spaet_dafuer_ist>abgerufen am30.1.2021.

Ebd.

»Wirkommenvon ihnen her, zuerst brachte er wvoméglich ist hier ein mythischer Vater gemeint;
der Autor] uns die Masken, die Maske, die dort ist, zwei Masken, die in Berlin sind, sie sind aus der
Gegend des Palomino-Beckens, aus dem oberen Palomino, [..] Wir wussten, dass dieses heilige
Objekt in Berlin war.« Ubersetzung durch den Autor. In: Reyes, Aura: Ideas antropolégicas, relacion
de discursos. Antropologia en la transicion de siglo (XIX-XX), Magisterarbeit, Departamento de
Historia, Universidad Nacional de Colombia, Sede Bogota 2009, S. 296.

In einem spateren Interview mit der Anthropologin Aura Reyes beharrte GouverneurJosé de los
Santos Sauna Limaco auf der Richtigkeit der Behauptung, die beiden Masken stammen aus dem
Tempel HukumeiZi, indem er sie abermals der Region des Flusses Palomino zuwies, wo der Tempel
von Hukumeizi steht.

Wedel, Carola: Die Indianer kommen —Indigene Vélker im Berliner Humboldtforum —Jahrhun-
dertprojekt Museumsinsel, Video-Dokumentation, 44 min, 03.12.2015
<www.youtube.com/watch?v=tYJJWcBIOLQ>; abgerufen am 30.1.2021.
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Abbildung 70:

(durch Scan verzerrte) Karte
der nordlichen Sierra Nevada de
Santa Marta in Kolumbien

Konrad Theodor Preuss: For-
schungsreise zu den Kagaba-India-
nern der Sierra Nevada de Santa
Marta in Kolumbien. Beobachtun-
gen, Textaufnahmen und lingu-
istische Studien. (Fortsetzung).
Anthropos, 14/15(4/6),1040-1079,
1919, S.34;

<www.digi-hub.de/viewer/full-
screen/DE-11-001853189/1108>,
abgerufenam14.4.2019.
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Abbildung 71: Foto #3862 aus dem Katalog des Géteburger Varldskultur Museerna Etnografiska: »Motiv:
Tva solmasker. Se vidare tysk bildtext i publ. Lokal: Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia. Stam:
Kégaba. Foto av K.Th. Preuss, 1914, erhallen av dito, 1920-talet. Publ. Preuss: Forschungsreise zu den
Kégaba. Wien1926. Abb. 22 a, b. (katalogkort)«; <http://collections.smvk.se/carlotta-vkm/web/ob-
ject/1293783>; abgerufen am11.6.2019.

Der Tempel von Noavaca befindet sich ca. 20 km siidlich vom Tempel von Huku-
meizi.*”* Fischer entnahm diese Information Preuss’ schriftlichen Aufzeichnungen
iber die vor einhundert Jahren iiblichen Gebriuche der Kogi sowie seinem Lexikon
ihrer damals gebriuchlichen Sprache Zusammen mit historischen Schilderungen von
Maskentinzen und -gesingen fithrten Fischer und Oyuela-Caycedo einige Fotografien
der beiden Sonnenmasken als Grundlage der Theorie ihrer Zugehorigkeit zum Tempel
von Noavaca an. Besagte Fotografien nahm Preuss namlich allem Anschein nach beim
Tempel von Noavaca nahe des Flusses Palomino auf.’” Hinweise dafiir finden sich

372 Beiden Tempelnsind den historischen Aufzeichnungen zufolge mythische Ahnen oder Vater zu-
geordnet, nimlich Seizankua dem Tempel von HukumeiZi und Kultsavitabauya dem Tempel von
Noavaca. Seizankua ist der erste und dlteste Stammvater, KultSavitabauya hingegen einer seiner
drei Sohne (neben Sintana und Seokukui). In: Fischer, Manuela und Augusto Oyuela-Caycedo: Ri-
tual paraphernalia and the foundation of religious temples: the case of the Tairona-Kagaba, Sierra
Nevada de Santa Marta, Colombia, in: Baessler-Archiv, 54. 2006, S. 145162, S. 146.

373 »Hisdescription of the ritual dances on the March Equinox is the only one contextualising these
masks.«, in: Fischer, Manuela und Augusto Oyuela-Caycedo: Ritual paraphernalia and the founda-
tion of religious temples: the case of the Tairona-Kagaba, Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia,
in: Baessler-Archiv, 54. 2006, S.145-162, S.151.
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auch in den Abschriften seiner Notizen zu diesen Fotografien im Archiv des Gotebur-
ger Varldskultur Museerna Etnografiska (siehe Abbildung 71 und die dazu gehorigen
Referenzkarten in den Abbildungen 72-73). Ihrer Indizierung bzw. Nummerierung
zufolge sind die vor und nach dem Foto der beiden Masken gelisteten Bilder mit den
Nummern |#3861] und [#3863] in Noavaca fotografiert worden, weswegen wohl auch
das Bild[#3862] dort entstanden ist.” Die Vermutung liegt also durchaus nahe, dass
Preuss die beiden Masken aus Noavaca entwenden hat lassen. Ihre Zuweisung zum
Tempel von Hukumeizi durch die beiden Kogi hatte bei den Berliner Museumswissen-
schaftler:innen deswegen Zweifel an deren traditionellem Wissen geweckt. Warum
disqualifizierten sich Mama Pedro Juan Nuevita und Gouverneur José de los Santos
Sauna Limaco deswegen aber mit ihrem Restitutionsgesuch an die Stiftung Preuf3i-
scher Kulturbesitz? Welche Bedeutung wurde dabei historischen ethnologischen Auf-
zeichnungen im visualistischen und somit allochronen Sinne beigemessen? Und wie
lassen sich iiberhaupt berechtigte Sprecher:innen fiir derartig historisierte Heiligtii-
mer aus kolonialen Kontexten bestimmen?

Zunichst einmal waren beide Mamas durch Seine Exzellenz Botschafter Mayr
politisch verbiirgte Wiirdentriger der Kidgaba. Gouverneur Santos Sauna war sogar
einmal der Prisident von Gonawindda Tayrona, was sein politisches Mandat zusitz-
lich bekriftigte. Die spirituelle Autoritit Mama Pedro Juan Nuevitas war wohl we-
niger eindeutig. Zwar engagieren sich viele Kigaba im heutigen Kolumbien politisch,
ihr theokratisches Herrschaftsmodell ist indes verhiltnismifiig intransparent. Die
Anhaltspunkte, die sich den Museumsethnolog:innen hinsichtlich Mama Pedro Juan
Nuevitas spiritueller Autoritit darboten, waren dessen eigene Aussagen, denen sie
ihre historischen Aufzeichnungen iiber die Zugehorigkeit der Masken zu bestimm-
ten Tempeln und deren Auswertungen gegeniiberstellten. Gewiss werten berechtigte
Sprecher der Sonnenmasken diese Evaluationskriterien lediglich als einhundert Jahre
altes anthropologisches Wissen, das von Preuss wihrend seiner Feldforschungen bei
den Kigaba/Kogi gesammelt und iiber die Zeit hinweg von nachfolgenden Genera-
tionen von Ethnolog:innen ausgewertet wurde. Diese Informationen haben insofern
einen essentialistischen Charakter, der nach Fabian typisch fiir den Visualismus der
Anthropologie ist. Die Diskriminierung der Kagaba/Kogi durch eine Verwehrung von
Zeitgenossenschaft wire damit gegeben. Und es erscheint zunichst so, als wiederhole
sich durch die seitens des Museums in Anspruch genommene Entscheidungsmacht
iber den Streitfall ein kolonialer Gestus der Fremdbestimmung einer Kultur, in wel-
che die Berliner Museen und Preuss bereits zuvor extrem negativ eingegriffen hatten.
Auch wenn man dies beriicksichtigt, zeichnen sich durchaus riskante Szenarien ab,
die sich um eine Restitution der beiden Masken an die zwei Kdgaba/Kogi hitten ent-
falten kénnen:

(1) Vielleicht hat Mama Pedro Juan Nuevita recht und die beiden Sonnenmasken
sind tatsichlich aus dem Tempel von HukumeiZi. Der Irrtum lige dann auf Seiten der
Museumsethnolog:innen und hitte sich aus fehlerhaften oder falsch interpretierten

374 Obwohlaufdereigentlichen Fotografie der zwei Masken die Ortsangabe fehlt, Iasst sich vermuten,
dass Preuss wihrend seines Aufenthalts in Noavaca keinen kurzen Abstecher durch gebirgiges
Territorium zum 20 km entfernten Tempel von Hukumeizi gemacht haben konnte, nur um dieses
eine Foto dort aufzunehmen und um dann wieder zum 20 km entfernten Tempel von Noavaca
zuriickzukehren.
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Abbildung 72 und 73: Referenzkarten aus dem Katalog des Goteburger Varldskultur Museerna Etnografiska.
Die Nummerierung der Fotos ldsst Riickschliisse auf den Ort zu, an dem sie aufgenommen wurden;
<http://collections.smvk.se/carlotta-vkm/web/object/1293783>; abgerufen am11.6.2019.
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Aufzeichnungen ergeben. Bereits in diesem Szenario wird aber erkenntlich, unter
welch enormem Druck das Museum steht: Seine Firsorgepflicht gegeniiber ethno-
logischen Sammlungen reicht heutzutage bis in den Bereich der Restitutionsdebatte
hinein. Kustod:innen wie Manuela Fischer werden von allen Interessensgruppen an
historischen und kulturell sensiblen Sammlungen dahingehend beurteilt, ob sie im
Falle von Restitutionsforderungen derlei Objekte der Macht berechtigten Sprecher:in-
nen aushindigen. Dabei kénnen und miissen sie aus ihrer jeweiligen professionellen
Expertise heraus argumentieren und urteilen. Subjektive Einschitzungen diirfen sie
als Wissenschaftler:innen nicht vornehmen. Wenn in diesem Szenario das Missver-
stindnis also auf Seiten der Museumsethnolog:innen lag, kénnte nur eine Richtigstel-
lung einer hochrangigen spirituellen Autoritit (in Gestalt eines anerkannten Mamas
beispielsweise) das Museumspersonal von seinem Irrtum iiberzeugen und aus seiner
festgefahrenen Position befreien. Gouverneur José de los Santos Sauna Limaco als Re-
prisentant der politischen Institution Gonawindda Tayrona hatte dies jedenfalls nicht
leisten konnen.

(2) Beriicksichtigt man die Provenienzforschung der Ethnolog:innen, so ist es
durchaus denkbar, dass die beiden Masken entgegen der Aussage der Kigaba-De-
legation aus dem Tempel von Noavaca entfithrt wurden. Ein Grund fir ihre wider-
spriichliche Zuordnung konnte dann sein, dass ihnen und ihren Riten heute einfach
nicht mehr bekannt ist, wie diese Masken und Tempel einstmals in Verbindung zu-
einander standen. Sicherlich erfuhren seit ihrem Raub auch die mit ihnen verbun-
denen Traditionen eine Stérung, was moglicherweise zu einem eklatanten Verlust
von Wissen gefithrt hat. Und folglich kénnte es solch ein Wissensverlust sein, den
die Kogi-Rite nun durch die Ruckfithrung von Objektwissen auszugleichen geden-
ken. So kénnte die Kigaba-Delegation die beiden Masken deswegen dem Tempel von
Hukumeizi zugeordnet haben, weil dies der ilteste ihrer Tempel ist und die Maske
Mama Nuikukui Uakai die hochste Instanz der Autoritit der Sonne Haté Séyankuy-
as bzw. Haté Nuyis verkorpert.”” Aus ihrer heutigen Sicht kénnte ihnen also beides
schlichtweg zusammengehorig erscheinen, weil sich Bedeutungen (von Tempeln) in-
nerhalb ihrer —vorsichtig ausgedriickt— Religion verschoben oder verindert haben.*”
In diesem Fall miisste die Museumswissenschaftler:innen beriicksichtigen, aus welch
kolonial geschidigtem soziokulturellen System heraus hierbei um Restitution gebeten
wird und dass sich Glaubensstrukturen binnen eines Jahrhunderts auch verindern
konnen. Seitens des Museums miisste dann die Gewichtung historischer ethnologi-
scher Fakten bei seinen Entscheidungen iberdacht werden.

(3) Gleichzeitig sind auch ginzlich andere Mamas als berechtigte Sprecher dieser
Heiligtiimer vorstellbar. Hitte man die Sonnenmasken in diesem Fall Mama Pedro
Juan Nuevita und Gouverneur José de los Santos Sauna Limaco ausgehindigt, hitten
die Konsequenzen unter Umstinden verheerend sein kénnen. Ein Szenario ist vor-
stellbar, in dem dadurch kulturinterne Streitigkeiten um Eigentumsanspriiche und
politische Privilegien ausgelost werden, die in Rivalititen und weitere Konflikte miin-
den. Aus der gut gemeinten Restitution der beiden Heiligtiimer wire dann abermals

375 Balzar, Christoph: Das Museum als Agentur kultureller Reproduktion, Berlin 2012, S. 23.

376 »Das Urteil der Glaubigen, dass [..] etwas heiligist, muss von der Wissenschaft als giltig anerkannt
werden.«Cancik, Hubert (Hrsg.): Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Stuttgart
1993,S. 87.
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ein gewaltsamer Eingriff in bestehende soziopolitische und religiése Strukturen der
Kagaba geworden.

Die aufgezeigten Szenarien verdeutlichen, wie schwierig es ist, berechtigte Spre-
cher:innen fir Heiligtiimer lebender Kulturen aus kolonialen Kontexten ausfindig
zu machen, gerade dann, wenn eine Kultur fiir Auflenstehende so intransparent ist,
wie die der Kagaba. Politische Wiirdentrager:innen kdnnen bei thnen zwar iiber de-
ren Vertretung Gonawindiia Tayrona verifiziert werden, hinsichtlich spiritueller Au-
torititen ist die Einschitzung von Individuen aber sehr viel schwieriger. Man kann
moglicherweise iiber soziale Netzwerke ermitteln, welchen Rang und welche Position
spezifische Personlichkeiten in ihrer Gesellschaft einnehmen. Doch das erfordert im-
mer auch Vertrauen in diese Netzwerke, das hiufig nicht besteht, weil man sich nicht
kennt oder gar misstraut.

Tatsichlich ist die Bestimmung berechtigter Empfinger:innen nicht alles, wo-
fiir ein Museum Sorge tragen muss, wenn Glaubensgemeinschaften die Riickgabe
deterritorialisierter Heiligtiimer fordern. Witrden Museumskonservator:innen die
Restitution von kulturell sensiblen Objekten nicht weiter als bis zu den Mauern ihres
Museums planen, sie also einfach nur ab- oder weggeben, dann wiirde Ihr Handeln
lediglich der Beseitigung institutioneller Hindernisse dienen, nicht aber der Heilung
geschidigter Gesellschaften. Sie miissen vielmehr auch fiir die Inklusion solch kultu-
rell sensibler Objekte in das religiose Leben ihrer Gemeinschaften Sorge tragen. Die
Verantwortung, die Angestellte ethnologischer Museen mit ihren Depots voll deter-
ritorialisierter Heiligtiimer dabei tragen, ist folglich gewaltig und nicht nur eine pro-
fessionelle, sondern auch eine personliche Biirde, wie alle drei aufgezeigten Szenarien
um die Sonnenmasken gezeigt haben. Einerseits sollen Museumsethnolog:innen im
Interesse ihrer Institutionen deren Sammlungen fir zukiinftige Generationen — im
Museum — bewahren, andererseits sollen sie auch den Interessen etwaiger Glaubens-
gemeinschaften Rechnung tragen. Und wenn es dann zu Restitutionsforderungen
kommt, sollen sie das religiose und soziopolitische Schicksal dieser Gesellschaften
nach bestem Wissen und Gewissen mitbestimmen. Diese doppelte Beauftragung
der Museumsethnolog:innen durch koloniale Institutionen und die Nachfahren von
Kolonialisierten wird kaum thematisiert. Gewiss hegen viele Angestellte der Mu-
seen deswegen bei Restitutionsgesuchen seitens unbekannter Individuen vielfiltige
Zweifel und sorgen sich, bei der Reparation fiir historische Verbrechen Fehler zu be-
gehen und dafiir zur Rechenschaft gezogen zu werden. Immerhin ist in Fachkrei-
sen der Restitutionsdebatte hinlinglich bekannt, dass die Riickgabe musealisierter
Heiligtiimer aus kolonialen Erwerbszusammenhingen nur geringe Aussichten auf
Erfolg im Sinne eines happy end hat (vgl. dies mit Ahmeds Darstellung von »happy
stories«, nach denen sich Angehorige weifSer Institutionen fiir gewdhnlich sehnen).*”
Denn Restititution ist kein Zuriick, wie Kirshenblatt-Gimblett betont, sondern ein
metakultureller Gestaltungsprozess.”’® Oftmals miissen erst neue soziokulturel-
le Strukturen geschaffen werden, damit Heiligtiimer lebender Kulturen wieder die
Firsorge erhalten, die thnen gebithrt. Und das ist dann schon eine Form von Sozial-
arbeit, fiir die sie keine Expertise haben. Phillip Batty, der eines der ambitioniertesten

377 Ahmed, Sara: A phenomenology of whiteness, London 2007, S. 164.

378 Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: Reconfiguring museums—An afterword, in: Cordula Grewe:
Die Schau des Fremden, Stuttgart 2006, S. 361—376, S. 365.
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australischen Museumsprojekte zur Rickfithrung von Heiligtiimern (Tjurringas) in
ihre Communities koordinierte, erklirte genau dies auf einer Konferenz im Ethno-
logischen Museum Dahlem im Jahr 2015. »Dem Restitutionsprogramm, das er in Aus-
tralien koordinierte, [standen, der Autor] 3.000.000 AU$ zur Verfiigung [..], um die
Provenienz von 1500 Sammlungsstiicken [genauer gesagt Tjurringas; der Autor] zu
erforschen. Er und sein Team konnten davon aber lediglich 100, also nicht einmal 7 %
mit traditionellen Eigentiimern in Verbindung bringen.«<*”” Und als sie diese in ihren
Communities besuchten und ihnen ihre Tjurringas zuriickgeben wollten, mussten sie
feststellen, dass das soziale Leid dieser Menschen so enorm ist, dass sie an der Verant-
wortung fiir diese Heiligtiimer zu zerbrechen drohten.

»... two men from the same community claimed exclusive ownership of the same ob-
jectand both refused to compromise. At the heart of the argument was an old dispute
concerning a land claim that had been conducted in the area a few years before our
arrival. It turned out that the object we were attempting to repatriate was linked to
this land claim process. [..]

Ultimately, we decided not to return the object. This decision was taken after seeking
advice from a number of expert parties, one of whom said that taking the object back
would have beenslike lobbing a grenade into the community<. To date, this conflict has
not been resolved. [..]

At the end of the trip, we visited a community in which | had worked for three years
during the late 1970s. Like most of the other places, it had fallen into complete dis-
repair. Here, children as young as seven roamed around with tins of petrol strapped
under their noses without incurring the slightest admonishment from their parents. |
wondered whether these young petrol sniffers—most of them boys—would survive
toadulthood and thus be shown the objects we had returned, and whether they would

really care.«**°

Die Restitution von historisierten Heiligtiimern in kolonial traumatisierte Gesell-
schaften wie diese zentralaustralischen Aboriginegemeinden kann neue Konflikte
auslosen und weitere, grofie Schiden anrichten. In Battys Fallbeispiel hitte die Riick-
fithrung entfithrter Tjurringas wohl sogar einen Keil in ihre Commmunity getrieben,
da er und seine Kolleg:innen irrtiimlicherweise davon ausgegangen waren, dass sie
noch so wie zur Zeit ihres Raubs strukturiert ist. Es gab aber keine traditionellen Erb-
schaftslinien von Verantwortlichkeit mehr, in die diese Heiligtiimer hitten eingefiigt
werden konnen. Battys Restitutionsprojekt hitte damit zu keiner Wiedergutmachung
gefithrt, wire nicht einmal ein konzilianter Gestus gewesen, sondern hitte einen wei-
teren fahrlissigen und gewaltvollen Eingriff in die Lebenswirklichkeit dieser Aborigi-

379 Balzar, Christoph: Some objects say ,Hellols, in: Religion (Magazin der Kulturstiftung des Bundes
24), Halle an der Saale 2015, in: S. 22.

380 Batty, Phillip: White redemption rituals: Repatriating aboriginal secret-sacred objects, in: Moving
anthropology. Critical indigenous studies, Darwin 2006, S. 31—-55 <www.academia.edu/36025611/
White_Redemption_Rituals_Reflections_on_the_Repatriation_of_Aboriginal_Secret_Sacred_
Objects >; abgerufen am 28.1.2021.
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nes bedeutet. Lange Zeit hatte das Museum diesen Tjurringas die Zeitgenossenschaft
inihrer Glaubensgemeinschaftverwehrt, dann aber wollte es diese Zeitgenossenschaft
dieser Community urplétzlich aufgezwungen.*® Restitution scheint also ein Tempo
einzufordern, das die empfangende Community vorgibt. Denn in historisierten Mu-
seumsobjekten ist Geschichte gespeichert, die durch die Restitution wie beim Offnen
einer Zeitkapsel befreit wird. Die Geschichte von deterritorialisierten Tjurringas im
Speziellen ist die Entfithrung gewesener Aborigines. Thre Gemeinden sind auch heute
noch derartig extrem von Rassismus und daraus resultierender Armut betroffen, dass
sie unter Umstinden nicht daraufvorbereitet sind, sich auch noch damit emotional zu
befassen. Ahnlich dem Wiedereintritt eines Objekts aus der Schwerelosigkeit in die
Erdatmosphire ist auch der Wiedereintritt eines in seiner eigenen Vergangenheit ver-
kapselten Heiligtums in die fliefSende Zeit seiner Glaubensgemeinschaft ein riskanter
Prozess. Im Moment der Restitution kénnen iiber Jahrhunderte hinweg angestaute
Momente der Erniedrigung, Ausbeutung, Missachtung, Vergewaltigung, Entfithrung
und Ermordung in immer wieder neuer, bosartiger Qualitit ohne Ende in Erschei-
nung treten.’® Die gesamte und vor allem unabgeschlossene Geschichte weif3er Ko-
lonialgewalt wird dabei urplétzlich gegenwirtig. Transgenerationalen Traumata wie
diesen begegnet man in indigenen Gesellschaften mit hoher Wahrscheinlichkeit.?® Sie
driicken sich in psychischen Erkrankungen, grofRer Arbeitslosigkeit, hohen Suizidra-
ten oder Substanzkonsum aus.?®* Derartiges Leid ruft im Moment der Restitution fir
die betroffenen Menschen generationsiibergreifende schreckliche Ereignisse wach.
Traumatisierte Gesellschaften und Individuen kénnen dabei retraumatisiert werden.
Es erfordert grofRe Weisheit und Mitgefiihl, um sich in solchen Situationen feinfithlig
zu verhalten. Ein Museumspersonal, welches sich um Restitution bemiiht, wird dabei
unweigerlich mit schwerwiegenden Fragen konfrontiert: Ist die Gesellschaft trotz ko-
lonialer Unterdriickung bereit, Objekte der Macht zuriickzunehmen? Oder wird sie,
um bei Battys Metapher zu bleiben, die darin verkapselte Geschichte wie die Detona-
tion einer allochronen Granate treffen? Und ist man als Museumsethnolog:in dann
dafiir verantwortlich?

So wichtig und richtig die Restitution von Heiligtiimern lebender Kulturen aus ko-
lonialen Kontexten auch ist, sie stellt gleichwohl ein nicht zu unterschitzendes sozio-
politisches Risiko firihre Glaubensgemeinschaften dar. Diekatastrophalen Ereignisse

381 »Wdhrend Kunstin einer globalen Welt zum Paradigma des Zeitgendssischen erklart worden
ist, sind die in ethnologischen Museen versammelten Objekte im Zuge des Kolonialismus nur
aufgrund der Verweigerung von Zeitgenossenschaft in diese Museen gelangt.«; Leeb, Susanne:
Asynchrone Objekte, in: Texte zur Kunst: Globalismus, 91. 2013, S. 41-62, hier S. 41.

382 Christina Sharpe beschreibt das transgenerationale Trauma von Schwarzen seit der Maafa mit
dem englischen Ausdruck»in the wake«, der hierbei mehrere Bedeutungen hat. Er verweist auf
die Toten »im Kielwasser« der Sklavenschiffe und Gefliichtetenboote sowie auf den Zustand er-
wachend oder im Bewusstwerdungsprozess befindlich zu sein; Sharpe, Christina: In the wake: On
blackness and being, Durham 2016.

383 »Wirmissen [..] auf die kollektiven Emotionen achten, die der Umgang mit kulturellen Giitern
immer auslost«. Savoy, Bénédicte: Die Provenienz der Kultur. Von der Trauer des Verlusts zum uni-
versalen Menschheitserbe, Berlin 2018, S. 58.

384 Kirmayer, Laurence, Gregory Brass und Caroline Tait: The mental health of aboriginal peo-ples.
Transformations of identity and community, in: The Canadian Journal of Psychiatry, 45. 2000, 7,

S. 607—616 <https://doi.org/10.1177-/07067437000-4500702>;abgerufen am 29.1.2021.
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und Geschichten, die in ihnen verkapselt sind und bei der Restitution freigesetzt wer-
den, konnen unversehens weitere gesellschaftliche Katastrophen auslosen. Auch im
Fall der beiden Sonnenmasken ist ein solch hypothetisches Szenario denkbar. Deshalb
tragen die Wissenschaftler:innen der Staatlichen Museen zu Berlin fir Mama Uakai
und Mama Nuikukui Uakai bzw. Malkut$e und damit auch fiir die Kdgaba selbst gro-
e Verantwortung, die mit der Deutungshoheit iber ihr Kulturerbe einhergeht. Diese
Macht iiber die Kdgaba haben sich Mitarbeiter:innen des Kéniglichen Museums fir
Volkerkunde vor 100 Jahren durch die Historisierung ihrer Heiligtiimer angeeignet. In
einer sich postkolonial reorientierenden, postmigrantischen Gesellschaftist die damit
geerbte Gewalt itber »Andere« nun die Biirde, die das Privileg einer Anstellung im Mu-
seum mit sich bringt. Wie sich zeigt, kann also auch die Restitution von Heiligtiimern
genauso wie ihre zuvor erfolgte Historisierung eine allochrone Gewaltanwendung be-
deuten. Esistfolglich nachvollziehbar, wenn Museumsethnolog:innen eine Restitution
nicht leichtfertig absegnen, weil sie mit der Situation nur schwer umgehen kénnen.
Immerhin wiirden etwaige Katastrophen ihnen personlich zur Last gelegt werden. Vor
dem Hintergrund eines gut dokumentierten Diebstahls der Masken Mama Uakai und
Mama Nuikukui Uakai bzw. Malkutse ist jedoch klar, dass sie den Kigaba gehéren.
Im November 2021 bat die kolumbianische Auflenministerin Marta Lucia Ramirez an
deren statt offiziell um Restitution.?® Seit September 2022 stehen die kolumbianische
Regierung und die Stiftung Preuflischer Kulturbesitz in offiziellen Restitutionsver-
handlungen miteinander.?®¢ Es bleibt zu hoffen, dass die Riickfithrung dieser Heilig-
tiimer in die kulturelle Mitte ihrer religiosen Gemeinschaft im Sinne der Kigaba ge-
lingt.

Aus dieser Fallanalyse des Verfahrens der Historisierung und allochroner Gewalt
lasst sich folgendes festhalten: Ahnlich den rhetorischen Mitteln des ethnografischen
Prasens und archiologischen Priteritums stellt die Musealisierung von Heiligtiimern
lebender Kulturen aus kolonialen Kontexten letztlich ein allochrones Verfahren dar,
mit dem Gesellschaften andersartig dargestellt und in einem zumal traumatischen
Moment ihrer Vergangenheit verkapselt werden, nur eben nicht in Textform, sondern
im dsthetischen Format des musealen Displays. Historisierung ist dabei eine spezi-
fische eurozentrische Form, Allochronismus auszuiiben, die die Zeitlichkeit anderer
Kulturen nicht nur abwertet, sondern vielmehr ihren Fluss unterbindet. Durch die
unfreiwillige Musealisierung ihrer Heiligtiimer wird deren relevanter Einsatz im je-
weiligen Kalender mythisch-zyklischer Zeitrechnung verhindert und den betroffenen
Gesellschaften das Sein in einer ihnen fremden, linearen, christlich-evolutioniren
Zeitlichkeit aufgezwungen. Das ethnografische Display solcher Beute hat obendrein
den Effekt, dass die darin reprasentierten Kulturen aus der Zeitgenossenschaft des
Museumspublikums ausgeschlossen und als vermeintlich primitiver wahrgenommen
werden. Die Betrachter:innen des Exponats hingegen konnen sich dadurch moderni-
sieren.

385 Siehe hierzu: <www.deutschlandfunkkultur.de/kolumbien-raubkunst-kogi-masken-ethnologi-
sches-museum-berlin-100.html>, abgerufen am 7.2.2022.

386 SPKkooperiert mit Kolumbien, Pressemitteilung vom 16.09.2022: https://www.preussischer-
kulturbesitz.de/pressemitteilung/artikel/2022/09/16/spk-kooperiert-mit-kolumbien.html,
abgerufen am 25.09.2022.



Historisierung (und Restitution)

Ein Abbau dieser qua Musealisierung erlangten Macht iiber »Andere« erfordert
eine Dekonstruktion der rhetorischen und dsthetischen anthropologischen Stilmittel,
in denen die Sammlungsobjekte verkapselt sind. Dieser Prozess ist der der Restitu-
tion. Dabei werden historisierte »Objekte« zuriick in eine flieRende Zeit entlassen.?’
Dies geht einher mit einer abermaligen und vor allem riskanten Rekonfiguration ihrer
Zeitlichkeit. Wenn ihre Historisierung — nach Fabian - ein allochrones Verfahren war,
dann ist ihre Restitution die Bemithung um Synchronisation von absichtlich getrenn-
ten Zeitrahmen oder Zeitlichkeiten zweier Gesellschaften, also ein Streben nach Ge-
meinschaftlichkeit, Gleichzeitigkeit und Resonanz. Dabei treten unweigerlich Affekte
aus ungeldsten Kolonialkonflikten in die Gegenwirtigkeit und fordern Heilung und
Reaparation. Vor diesem Hintergrund ist Restitution als ein metakulturelles Projekt
der Aushandlung von Geschichte und Gegenwart zu begreifen. Sie konnte in dieser
Herleitung als neuer Teilbereich des Aufgabengebiets von kulturhistorischen Museen
definiert werden, die iiber Sammlungen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen
verfiigen.

Die Verantwortung fir die Riickfithrung solch zwangshistorisierter Heiligtii-
mer an ihre Glaubensgemeinschaften liegt aktuell noch bei einzelnen Museumsex-
pert:innen. Damit liegt aber auch enorme Macht tiber innere Angelegenheiten dieser
Gesellschaften im Ermessensspielraum einzelner. Eigentlich sollte aber die gesamte
fir den Kolonialismus verantwortliche Gesellschaft diese Verantwortung teilen und
dieses schwierige Erbe verhandeln. Dies soll nicht heifRen, dass den Ethnolog:innen
in den Museen zu misstrauen ist. Es ist ihnen hoch anzurechnen, dass sie sich in
einem Klima gesellschaftlicher Bewusstwerdung iiber den Kolonialismus aktiv um
Provenienzforschung und Wiedergutmachung bemithen. Zum einen sollten sie damit
aber nicht allein gelassen werden. Zum anderen gilt es auch zu beriicksichtigen, dass
der museale Apparat, in dem sie arbeiten, ein von institutionalisiertem Weif3-Sein
geprigtes System ist, in dem viele WeifSe enorme Widerstinde gegen die Restitution
yihrer Sammlungen (und damit ihres Anlagekapitals) wegen der dabei entstehenden
Sammlungsliicken mobilisieren konnen. Denn die Lobby der ethnologischen Museen
ist stark. Sie hat in den 1980er Jahren schon einmal den aufkommenden Restitutions-
diskurs und »act of solidarity and equity«**® mit den ehemaligen Kolonien rhetorisch
im Keim erstickt. Es waren ihre Direktor:innen, die einvernehmlich kritische Begriffe
wie Restitution durch diffusere Ausdriicke wie Transfer ersetzen lieflen, um die 6f-
fentliche Aufmerksambkeit auf die dekoloniale Bewegung zu zerstreuen, nur um ein
Beispiel ihrer Propaganda zu nennen.*® So werden weife Institutionen geschiitzt und

387 »Athingisaslow event.«, Stanley Eveling, zitiert in: Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: From ethno-
logy to heritage: The role of the museum, in: Entre autres. Rencontres et conflits en Europe et en
Méditerranée, 8e conference de la Société Internationale d’Ethnologie et de Folklore, Marseille,
26-30 avril 2004, Marseilles 2005, S. 73—-80 <www.siefhome.org/downloads/-publications/-elibra-
ry/document-cd.pdf>; abgerufen am 29.1.2021, S. 75.

388 Sarr, Felwine und Bénédicte Savoy: The restitution of African cultural heritage. Toward a new

relational ethics, Paris 2018 <www.restitutionreport2018.com>; abgerufen am 29.1.2021, S. 20.

389 Savoy, Bénédicte: Die verdrangte Debatte, in: SZ online, 3. Marz 2019 <www.sueddeutsche.de/

kultur/europaeische-museen-die-verdraengte-debatte-1.4352929>; abgerufen am 29.1.2021
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erst heute ist die Restitutionsdebatte wieder da, wo sie schon einmal war.**° Deswe-
gen wire es nur angemessen und sinnvoll, die Verantwortung fiir Restitutionsfragen
durch sukzessives Outsourcing speziellen Ethikkommissionen zu ibertragen. Es sind
Restitutionsrite denkbar, die nicht nur aus Fachkriften der musealen Ethnologie oder
Anthropologie bestehen, sondern diskursiv sehr viel breiter aufgestellt sind. Das de-
taillierte kulturhistorische Wissen iiber Sammlungsgiiter aus kolonialen Kontexten,
iber welches das Museumspersonal verfiigt, sollte durch Perspektiven der Philoso-
phie, der Psychologie, der Gleichstellungspolitik, der Sozialarbeit und vieler weiterer,
relevanter Disziplinen, jedoch allen voran durch die Stimmen und die Episteme der
betroffenen kulturellen Gruppen und Gesellschaften erweitert werden.

»Offnet die Inventare!«**! ist ein Aktionsbiindnis internationaler Wissenschaft-
ler:innen, Aktivist:innen und Kiinstler:innen, das diesem Anspruch bereits in gewis-
ser Weise gerecht wird. Es fordert seit 2019 die ethnologischen Museen auf, »freien
Zugang zu den Museumsinventaren ethnologischer Objekte in Deutschland« zu er-
moglichen und setzt sich fiir eine »weltweite Verfiigbarmachung der Bestandsver-
zeichnisse afrikanischer Objekte in den jeweiligen Sammlungen« ein, »unabhingig
vom Grad der Vollstindigkeit oder vermeintlichen Perfektion dieser Verzeichnisse«***.

Es wire sinnvoll, derartig unabhingigen Kommissionen die Verantwortung fiir
kulturell sensibles Sammlungsgut zu tibertragen. Restitutionsrite konnten die Ex-
pertise vielfiltiger Diskurse und sozialer Statusgruppen versammeln und vernetzen,
um zunichst beratend, spiter sogar entscheidend fiir die Museen titig zu werden.
Sie konnten, als Schnittstelle gedacht, die jeweilige Institution mit politischen Bot-
schaften, mit Glaubensgemeinschaften, mit Vereinen, NGOs und Aktivist:innen, mit
Expert:innen der Anti-Diskriminierungsarbeit, mit unabhingigen Provenienzfor-
scher:innen und mit erfahrenen Fachkriften anderer Restitutionsprojekte vernetzen.

390 Aus meinen personlichen Aufzeichnungen zu Bénédicte Savoys Vortrag auf der Konferenz: Das
Format der Ausstellung: Ein Beitrag zur Defragmentierung; Kunsthistorisches Institut der Rheini-
schen-Friedrich-Wilhelms-Universtat Bonn, 15.2.2020.

391 »Offnetdie Inventarel«, archivierte Website des Projekts unter https://web.archive.org/
web/20200605165909/https://oeffnetdieinventare.com; abgerufen am19.7.2022.

392 Ebd.



5. Kuratorische Konsequenzen

Die vorangegangene Analyse hat gezeigt, inwiefern das Verfahren der Musealisierung
angewandt auf Heiligtiimer lebender Kulturen aus kolonialen Kontexten deren Glau-
bensgemeinschaften nicht nur in der Vergangenheit diskriminiert und geschiadigt hat,
sondern auch heute noch diskriminiert und schidigt. Indem Museen das spirituelle
Erbe der vom Kolonialismus betroffenen Gesellschaften gegen deren Willen im Status
von Semiophoren halten, wird physische, epistemische und allochrone Gewalt gegen
sie angewendet: physische Gewalt insofern, als dass sie kérperlich von ihrem Eigen-
tum fern gehalten werden und beim blofRen Versuch verhaftet wiirden, es einfach
aus den Museen zu schaffen; epistemische Gewalt deshalb, weil ihre kulturellen Leis-
tungen dort mit vollig anderen Wissenssystemen wie der Ethnologie oder der Kunst
iberformt, zweckentfremdet und folglich profaniert werden; und allochrone Gewalt
insofern, als dass die betroffenen Gesellschaften durch das ethnologische Display aus
der vermeintlich universellen, eurozentrischen Moderne ausgeschlossen werden, wo-
durch ihnen die Zeitgenossenschaft verwehrt wird und sie dem Museumspublikum
folglich als verhiltnismiflig primitiv oder riickstindig erscheinen.

Diese drei Formen von Gewalt sind dem musealen Gebrauch von Heiligtiimern le-
bender Kulturen aus kolonialen Erwerbszusammenhingen also implizit. Anders aus-
gedriickt sind die dsthetischen Parameter des kulturhistorischen Museums mit den
zumal sehr viel komplexeren, performativen und adorativen Kulturtechniken solch
deterritorialisierter Heiligtiimer kurzum inkompatibel. Thre blofRe Prisenz in diesen
Museen ist nur durch die fortwihrende Anwendung von Gewalt moglich. Das Ver-
fahren der Musealisierung von Heiligtiimern aus kolonialen Kontexten wurde zwar
in einer scheinbar entfernten Vergangenheit von expliziten Rassist:innen initiiert, es
bleibt jedoch ein unabgeschlossenes rassistisches und religiés diskriminierendes Er-
eignis.

BIPoC-Gesellschaften werden von solchen Museen so lange diskriminiert, bis sie
selbstbestimmt entschieden haben, ob sie mit einem Wechsel des Ortes, der Bedeu-
tungsebenen und der Zeitriume einverstanden sind, den die Musealisierung ihres
Kulturerbes mit sich bringt oder bis es zu Restitutionen gekommen ist, von Repara-
tionen ganz zu schweigen. Doch dazu wird es in Anbetracht der unzihligen geraubten
Schitze in deutschen Museen nicht kommen. Es werden nie alle Provenienzen eth-
nologischer Sammlungen aus der Zeit des historischen Kolonialismus rekonstruiert
werden konnen, allein deshalb, weil Aufzeichnungen fehlen oder vernichtet wurden.
Deswegen wird der viel beschworene Auftrag einer Dekolonisation ethnologischer
Museen mit all seinen vielfiltigen kreativen Ansitzen auch nie abschlieflend erfiillt
werden kénnen. Er blendet nur aus, was Sara Ahmed das »Sediment der Geschichte«*”
nennt: die Strukturen des Rassismus, in diesem Fall das im ethnologischen Display in-
stitutionalisierte Weif3-Sein. Die Umfunktionierung ethnologischer Museen zu Kunst-

393 Ahmed, Sara: Brick walls: Racism & other hard histories. Vortrag auf der Konferenz: Unsettling
Conversations, Unmaking Racisms and Colonialisms, R.A.C.E. Network’s 14th Annual Critical Race
and Anticolonial Studies Conference, University of Alberta, Edmonton, (Oct 2014)
<https://vimeo.com/110952481>; abgerufen am 22.3.2017.
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oder Kulturmuseen, sprich: ihre Neuausrichtung auf positive Aspekte ihrer kolonialen
Sammlungen wie z. B. Kunstfertigkeit hat nur den Effekt, von der strukturellen Ge-
walt der Musealisierung fremder Kulturschitze abzulenken. Sie dndert nichts an der
Geschichte ihrer kolonialen Appropriation. Die Strukturen und Muster der Diskrimi-
nierung werden ein ewiger Teil dieser Sammlungen bleiben.

Im Rahmen dieser Studie hat sich gezeigt, dass viele weifSe Angestellte der Staat-
lichen Museen zu Berlin, der Stiftung Preuflischer Kulturbesitz und des Humboldt
Forums auf anti-rassistische und institutionelle Kritik mit typisch weiflen Defensiv-
strategien reagieren. Mit Verantwortungsiibernahme oder aufrichtig gemeinten Re-
parationen hat dies nichts zu tun, eher mit weifSer Uberheblichkeit und weifSem Retter-
tum. Der kamerunische Philosoph Achille Mbembe artikulierte 2018 eine so brilliante
wie subversive Strategie, um dieser Haltung der weifSen Museumsgemeinschaft zu
begegnen:

»Sollen wir [Afrikaner:innen; der Autor] es wagen, das Angebot der Riickgabe zu ver-
weigern? Werden wir vom Westen verlangen, fiirimmer mit den Dingen zu leben, die
er sich angeeignet hat, und seine Kainsrolle bis zum bitteren Ende zu erfiillen, indem
wir so diese Gegenstande zu ewigen Beweisen der Untat machen, die er begangen hat,

fir die erjedoch keine Verantwortung tbernehmen wil[2<***

Mbembe skizzierte damit eine Moglichkeit der Emanzipation fiir die kolonialisierten
Gesellschaften im Verzicht auf das, was ihnen eigentlich zusteht. Selbst so bedeutsa-
me Museumssammlungen wie die Benin’schen Bronzen kénnten der Deutungshoheit
westlicher Nationen und ihrer Museen entzogen werden, wiirden bestohlene Gesell-
schaften das an teils vollig itberzogene Auflagen gekniipfte »Angebot der Riickgabe«
schlichtweg verweigern.” Wiirden sie auf die Restitution ihres Kulturerbes verzich-
ten, kénnten sie das Machtverhiltnis zwischen Afrika und Europa im Alleingang zu
ihren Gunsten kippen. Die historischen Kolonialsammlungen europiischer Museen
wiirden durch diese Verweigerungshaltung gegeniiber dem Streit um Besitz und Deu-
tung neu konnotiert. Sie wiirden unfreiwillig zu Schandmalen, zu Zeugnissen der
Maafa. Das Opfer der Leidtragenden wire abermals grof3, sie miissten sich von ihrem
rechtmifigen Erbe trennen. Gleichzeitig wiirden die Museen des globalen Nordens so
aber sukzessive als weifse Institutionen erkannt, gebrandmarkt und von innen heraus
zerfressen. Sara Ahmeds berithmter und erniichternder Rat fiir einen konstruktiven
Umgang mit institutionalisiertem Weif3-Sein ist daher auch im Kontext ethnologi-
scher Museen wegweisend:

»Don’t look over itif you can’t get over it.«*

394 Mbembe, Achille: Restitution ist nicht genug, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, 9.10.2018, Nr.
234,S.11.

395 Solche Auflagen sind beispielsweise die an Restitutionen gekniipfte Bedingung, dass nur mit
anderen Nationalstaaten und ihren Nationalmuseen verhandelt wird, weil dadurch margina-
lisierte soziale Gruppen wie indigene Gesellschaften ohne staatliche Reprdsentation abermals
ibergangen werden.

396 Ahmed, Sara: On beingincluded. Racism and diversity in institutional life, Durham, London 2012,
S.187.
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Abbildung 74: Kolonialmuseen zu Museen des Kolonialismus! — Der Gewaltkontext ethnologischer
Museen erfordert einen metamusealen kuratorischen Rahmen, 2020, Foto: Jean-Pierre Dalbéra, Flickr
CCBY 2.0; Grafik CCBY 2.0,CB

Alle ethnologischen Museen mit Sammlungen aus kolonialen Kontexten werden im
Ansehen der postmigrantischen Offentlichkeit zu Grunde gehen, wenn sie sich nicht
proaktiv dekonstruieren. Dafiir ist eine selbstkritische Haltung notwendig, die das
in ihrem institutionellen System verdinglichte Weif3-Sein anerkennt. Indem ihre An-
gestellten aufhéren, davon abzulenken und es vielmehr zu thematisieren beginnen,
beschleunigen sie die unumgingliche Suche nach einem kritischen Umgang damit.
Es braucht institutionelle Reformen, die das Verfahren der Musealisierung im Kon-
text aulereuropdischer Kulturen als ein grundsitzlich von weifSer Gewaltausiibung
geprigtes vermitteln. Die breitere Offentlichkeit muss iiber die Provenienzen mu-
sealer Sammlungen, die ihnen zugrundeliegenden kolonialen Interessen und die
daraus resultierenden kolonialen Kontinuititen wie zum Beispiel weifde Privilegien
hinsichtlich der Deutungshoheit tiber auflereuropdische Sammlungen aufgeklirt
werden. Ahnliche Aufarbeitungsarbeit wurde bereits frither im Fall von rassistischen
Dioramen geleistet, die als Zeitzeugnisse in ihrem historisierten Zustand zwar be-
lassen wurden, jedoch heute kritisch kommentiert werden. Dies miisste nun mit den
Volkerkundemuseen oder ethnologischen Museen selbst geschehen. Wenn sie bislang
vermeintlich neutral, tatsichlich aber diskriminierend »andere« Kulturen zeigten,
konnten sie aus dieser meta-musealen Perspektive auf ihr eigenes diskriminierendes
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Zeigen verweisen und dessen gewaltsamen Charakter erkliren.*” Sie diirften sich also
nicht linger von der rassistischen Geschichte ethnologischen Wissens und Ausstel-
lens distanzieren, sondern missten sich zu dessen rassistischen Gegenwart bekennen.
Dies macht einen gréfleren kuratorischen Rahmen nétig als den des ethnologischen
Museums, ein anderes Vorzeichen und eine kritische Perspektive héherer Ordnung.
Ein verantwortungsvoller erinnerungspolitischer Umgang mit dem kolonialen Erbe
erfordert einen Bruch mit der Mission des Zeigens von ethnologischem oder anthro-
pologischem, weifSen Wissen iiber »andere« Kulturen.

So wie man nationalsozialistische Konzentrationslager nicht entnazifizieren, sie je-
doch zu Gedenkstitten ihrer Gewaltgeschichte umfunktionieren konnte, miisste man
auch mit den Kolonialmuseen verfahren (Abbildung 74). Man miisste sie als Museen
des Kolonialismus neu rahmen. Sie bekimen dadurch eine authentische dekoloniale
Mission, an der sich ihre Direktionen, ihre Angestellten und ihr Publikum orientieren
konnten. Die Institutionalisierung einer Weif3-Seins-kritischen, anti-imperialistischen
Haltung wire dafiir die Grundbedingung. Alles, was diese Institutionen ausmacht, an-
gefangen von ihren explizit wie implizit gewaltsam beschafften Sammlungen bis hin zu
ihren Architekturen und Epistemen miisste einvernehmlich als das Ergebnis einer von
Weif3-Sein dominierten und kontaminierten Kulturpolitik mit all ihren sichtbaren und
unsichtbaren Schrecken definiert werden.Die Eigentumsrechte an allen Sammlungen
aus kolonialen Erwerbszusammenhingen miissten proaktiv den damit abgebildeten
Kulturen und Gesellschaften zuriick iibertragen werden. Was die Museen mit diesen
Sammlungen dann bis auf Weiteres machen, ob sie sie zuriickgeben oder aufteilen oder
als kolonial beschafft markieren oder deponieren, wire dann vor dem Hintergrund kri-
tischer Weif3-Seins-Forschung qualifizierbar.

397 Kirshenblatt-Gimblett, Barbara: The museum as catalyst (keynote address, Museums 2000:
Confirmation or Challenge, organized by ICOM Sweden, the Swedish Muse-um Association and
the Swedish Travelling Exhibition/Riksutstallningar in Vadstena, Sept 29, 2000 <www.coursehero.
com/file/41546651/-vadstenapdf/>; abgerufen am 29.1.2021, S. 15.
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1. Anhang

11

Declaration on the Importance
and Value of Universal Museums

The international museum community shares the conviction
that illegal traffic in archaeological, artistic, and ethnic objects
must be firmly discouraged. We should, however, recognize
that objects acquired in earlier times must be viewed in the
light of different sensitivities and values, reflective of that ear-
lier era. The objects and monumental works that were installed
decades and even centuries ago in museums throughout
Europe and America were acquired under conditions that are
not comparable with current ones.

Over time, objects so acquired — whether by purchase, gift, or
partage — have become part of the museums that have cared for
them, and by extension part of the heritage of the nations which
house them. Today we are especially sensitive to the subject of
awork’s original context, but we should not lose sight of the fact
that museums too provide a valid and valuable context for
objects that were long ago displaced from their original source.
The universal admiration for ancient civilizations would not be
so deeply established today were it not for the influence exerci-
sed by the artifacts of these cultures, widely available to an inter-
national public in major museums. Indeed, the sculpture of
classical Greece, to take but one example, is an excellent illus-
tration of this point and of the importance of public collecting.
The centuries-long history of appreciation of Greek art began in
antiquity, was renewed in Renaissance Italy, and subsequently
spread through the rest of Europe and to the Americas. Its acces-
sion into the collections of public museums throughout the
world marked the significance of Greek sculpture for mankind
as a whole and its enduring value for the contemporary world.
Moreover, the distinctly Greek aesthetic of these works appears
all the more strongly as the result of their being seen and studied
in direct proximity to products of other great civilizations.

Calls to repatriate objects that have belonged to museum collec-
tions for many years have become an important issue for
museums. Although each case has to be judged individually, we
should acknowledge that museums serve not just the citizens of
one nation but the people of every nation. Museums are agents in
the development of culture, whose mission is to foster knowledge
by a continuous process of reinterpretation. Each object contri-
butes to that process. To narrow the focus of museums whose
collections are diverse and multifaceted would therefore be a dis-
service to all visitors.

Signed by the Directors of:

The Art Institute of Chicago; Bavarian State Museum, Munich (Alte
Pinakothek, Neue Pinakothek); State Museums, Berlin; Cleveland
Museum of Art; J. Paul Getty Museum, Los Angeles; Solomon R.
Guggenheim Museum, New York; Los Angeles County Museum of Art
Louvre Museum, Paris; The Metropolitan Museum of Art, New York
The Museum of Fine Arts, Boston; The Museum of Modern Art, New
York; Opificio delle Pietre Dure, Florence; Philadelphia Museum of
Art; Prado Museum, Madrid; Rijksmuseum, Amsterdam; State
Hermitage Museum, St. P g; Thyssen-Bor isza Museum,
Madrid; Whitney Museum of American Art, New York; The British
Museum, London

From the British Museum Web site:
www.thebritishmuseum.ac.uk/newsroom/current2003 /universalmuseums.html




Anhang

1.2 Diversity-Manifeste ethnologischer Museen in Deutschland

A. Auszug aus dem Leitbild des Museums Fiinf Kontinente, Miinchen,
Stand: 19.9.2019

»Wir laden Kinder und Erwachsene ein, die Vielfalt von Kulturen und der sie prigen-
den Menschen kennen zu lernen. [..] Uns leiten Offenheit und Respekt. Wir wollen
einen Beitrag leisten zum Verstindnis anderer Kulturen und zum Abbau von Frem-
denfeindlichkeit und Diskriminierung - auch in unserem Land. Die Zusammen-
arbeit mit Spezialisten, Kuratoren oder Kiinstlern aus den Herkunftslindern unserer
Sammlungen ist fiir uns selbstverstindlich. Sie fithrt zu neuen Sichtweisen und Er-
kenntnissen.«**®

B. Auszug aus dem Mission Statement des »Rautenstrauch-Joest-Museum -
Kulturen der Welt«, Stand: 7.1.2018

»Wir widmen uns Fragen des Zusammenlebens in unserer globalen, sich permanent
wandelnden Welt. Mit unserem vergleichenden Ansatz, der die eigene Kultur stets in
die Betrachtung einbezieht, betonen wir die Gleichwertigkeit aller Kulturen. Unsere
an gesellschaftlich relevanten Themen orientierten Ausstellungen und Veranstaltun-
gen ermoglichen Einblicke in die kulturelle Diversitit der Welt, in Gemeinsamkeiten
und Unterschiede von Lebensentwiirfen und regen dazu an, eigene Standpunkte zu
hinterfragen. Wir férdern so aktiv die Begegnung und den Dialog zwischen Kulturen
und setzen uns engagiert fiir Offenheit, Verstindnis und gegenseitige Wertschitzung
ein - auf globaler Ebene wie auch in unserer Nachbarschaft.«<*”

C. Auszug aus der Idee fiir das Humboldt Forum, Berlin,
Stand: 25.6.2013

»In der historischen Mitte Berlins entsteht im Laufe dieses Jahrzehnts ein einzigarti-
ges Zentrum fiir Kunst, Kultur, Wissenschaft und Bildung mit internationaler Aus-
strahlung. Es widmet sich dem Dialog zwischen den Kulturen der Welt und richtet
den Blick aus ganz unterschiedlichen Perspektiven auf historische wie aktuelle The-
men von globaler Relevanz. Im wiedererrichteten Berliner Schloss werden sich in na-
her Zukunft Museen, Bibliothek, Universitit und verschiedene Veranstaltungsberei-
che zu einem Treffpunkt von Menschen aus aller Welt verbinden — unabhingig von
Herkunft, Alter, Ausbildung, Interessen, Vorwissen oder Vorlieben. Im Humboldt-
Forum werden neue Formen des Zusammenwirkens erprobt, eine Vielfalt kultureller

398 Zitiertvon der Website des Museums, <www.museum-fuenf-kontinente.de/museum/Ieitbild.
html>; Stand: 19.9.2019; abgerufen am19.9.2019.

399 Zitiertvon der Website des »Rautenstrauch-Joest-Museum — Kulturen der Welt«: <http://www.

museenkoeln.de/Downloads/rautenstrauch/MissionStatement.pdf>, Stand: Januar 2018; abgeru-
fenam19.9.2019.
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und gesellschaftlicher Ausdrucksformen erlebbar, und wissenschaftliche mit kiinst-
lerischen Arbeitsweisen verbunden. Die Geschichte wird in der Gegenwart lebendig.
Das Humboldt-Forum trigt dazu bei, ein aktuelles Verstindnis unserer globalisierten
Welt zu vermitteln; es wird Fragen aufwerfen wie auch nach Losungen suchen. Es gilt
dabei auch, 6konomische und 6kologische Entwicklungen der Weltgesellschaft deut-
lich zu machen und zu zeigen, welche Aufgaben fiir deren Gestaltung vor uns liegen
- in Politik, Wirtschaft und Kultur gleichermaflen. Getreu seiner Namensgeber, der
Gebriider Wilhelm und Alexander von Humboldyt, soll dieser Ort fiir ein respektvolles
und gleichberechtigtes Zusammenleben der Kulturen und Nationen stehen.«**°

400 Zitiertvon derarchivierten Website des Humboldt Forums, <https://web.archive.org/
web/20130625045537/http://www.humboldt-forum.de/humboldt-forum/idee/>; Stand: 25.6.2013;
abgerufen am19.9.2019.
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1.3 Manifest der Organisation Gonawindua Tayrona
Abgerufen am 12.4.2019 von der im Jahr 2010 archivierten Website:

<https://web.archive.org/web/20140905200322/http://corazondelmundo.co/?q=no-
de/64>;
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Gonawindiia

El21de enero de1.987 se estructurd y formalizé la Organizacién Indigena Gonawindua
Tayrona, organizacion conformada por los pueblos Kogi, Arhuaco, y Wiwa de la Sierra
Nevada de Santa Marta, junto a su representante actual Santos Sauna. La Organiza-
cién Gonawindua Tayrona es el inico érgano y vocero de los pueblos Arhuaco, Kogi
y Wiwa ubicados en su jurisdiccién, con una poblacién de 16 mil habitantes, asenta-
dos en 60 caserios, fue creada con el propédsito de defender la tradicién y, al mismo
tiempo, como el ente interlocutor de los pueblos indigenas de la Sierra Nevada con el
exterior para que de esta manera los mamos puedan cumplir con la misién que les fue
encomendaday se garantice la reproduccién cultural de estos pueblos: cuidar la Madre
Tierra, determinada por la Linea Negra. La OGT tiene jurisdiccién en un drea total
ocupada de 428.432 hectdreas, la cual incluye el Resguardo Kogui — Malayo - Arhuaco
en los departamentos del Magdalena y La Guajira. La principal actividad de las comu-
nidades indigenas representadas por esta organizacién es la produccién agricola con
el uso de métodos tradicionales que permiten mantener y garantizar la conservaciény
reproduccién de la biodiversidad.

Elnombre Gonawindua se refiere al pico mas importante en la Sierra Nevada. Enel
momento de trasladarse el mundo espiritual al mundo material este pico fue lo prime-
ro que surgid para que estuviera recordindonos por siempre lo que nos toca aprender
y hacer. Es como la parte 6sea del cuerpo humano sinla cual nada podria sostenerse, ni
tener movimiento, y asi es el centro que armoniza y hace todo posible. Gonawindua es
donde se guarday codificala inteligencia, la sabiduria, la fuerza y el sentido de lo fisico
y material, y el sentido de nuestra responsabilidad.

El nombre Tayrona se refiere al Padre de la Naturaleza en el plano espiritual y al
origen de los pueblos de la Sierra Nevada. También se considera que los Tayrona con-
formaban la gran civilizacién que habitaba la Sierra Nevada hasta que la Conquista
Espafiola acabara con sus ciudades y saqueaba sus riquezas y sus objetos sagrados.

El objetivo de instituir una instancia de representacién hacia el mundo exterior,
algo novedoso para la cultura, fue definida por las autoridades espirituales (Mamas,
Mamos) consientes de la necesidad de entrar en relaciones formales y de mutuo respe-
to con el mundo exterior para mejor defender mejor el territorio ancestral y salvagu-
ardar la identidad cultural. Los Mamas que sembraron espiritualmente y trazaron el
camino de la Organizacién Gonawindua Tayrona fueron: Mama Jacinto, Mama Santo,
Mama Filiberto, Mama Bernardo, el lider Adalberto Villafafie, y Mama Ramoén Gil.
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Gonawindia

Am 21. Januar 1987 wurde die indigene Organisation Gonawindua Tayrona struk-
turiert und formalisiert, eine Organisation, die von den Vdlkern Kogi, Arhuaco und
Wiwa der Sierra Nevada de Santa Marta gegriindet wurde, zusammen mit threm der-
zeitigen Vertreter Santos Sauna. Die Institution Gonawindua Tayrona ist die einzi-
ge Organisation und das Sprachrohr der Vélker der Arhuaco, Kogi und Wiwa, die in
ihrem jeweiligen Zustindigkeitsbereich und in die in 60 Dérfern mit einer Gesamt-
bevolkerung von 16.000 Einwohnern leben. Gonawindua Tayrona wurde mit dem Ziel
gegriindet, die Tradition zu verteidigen und gleichzeitig als Vermittler zwischen den
indigenen Vélkern der Sierra Nevada und der Aufienwelt zu fungieren, damit die Ma-
mos die ihnen anvertraute Mission erfiillen und die kulturelle Reproduktion dieser
Volker garantieren kénnen, namlich sich um die Mutter Erde zu kiimmern, die von
der Schwarzen Linie umrandet ist. Gonawindua Tayrona ist fir eine Gesamtfliche
von 428.432 Hektar zustindig, die das Kogui - Malayo - Arhuaco - Gebiet in den De-
partments Magdalena und La Guajira umfasst. Die Haupttitigkeit der von dieser Or-
ganisation vertretenen indigenen Gemeinden ist die landwirtschaftliche Produktion
mit traditionellen Methoden, die es erméglichen, die Erhaltung und Reproduktion der
biologischen Vielfalt zu garantieren.

Der Name Gonawindua bezieht sich auf den wichtigsten Gipfel der Sierra Nevada.
Im Moment des Ubergangs von der geistigen Welt in die materielle Welt war dieser
Gipfel das erste, was auftauchte, um uns fiir immer daran zu erinnern, was wir lernen
und tun miissen. Es ist wie der kndcherne Teil des menschlichen Kérpers, ohne den
nichts stehen oder sich bewegen konnte und so ist er das Zentrum, das alles harmoni-
siert und moglich macht. Gonawindua ist der Ort, an dem die Intelligenz, die Weisheit,
die Kraft und der Sinn fiir das Physische und Materielle sowie unser Verantwortungs-
bewusstsein bewahrt und kodifiziert werden.

Der Name Tayrona verweist auf der spirituellen Ebene auf den Vater der Natur und
auf den Ursprung der Menschen in der Sierra Nevada. Es wird auch angenommen,
dass die Tayrona die grofRe Zivilisation waren, die die Sierra Nevada bewohnte, bis die
spanische Eroberung ihre Stidte zerstorte und ihre Reichtiimer und heiligen Gegen-
stinde plitnderte.

Das Ziel, eine fiir die Kultur neue Reprisentationsinstanz nach auflen einzurich-
ten, wurde von den geistlichen Autorititen (Mamas, Mamos) definiert, die sich der
Notwendigkeit bewusst waren, formale Beziehungen des gegenseitigen Respekts mit
der Aufienwelt einzugehen, um das angestammte Territorium besser zu verteidigen
und die kulturelle Identitit zu schiitzen. Die Mamas, die dies spirituell siten und den
Weg der Organisation Gonawindua Tayrona skizzierten, waren: Mama Jacinto, Mama
Santo, Mama Filiberto, Mama Bernardo, der Leiter Adalberto Villafafie und Mama Ra-
mén Gil.

207
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1.4 Schriftliche Frage/Schriftliche Antwort Biindnis 90/Die Griinen:
Herausgabe heiliger Masken der Kogi-Indianer [sic] aus Kolumbien durch
das Ethnologische Museum Berlin

Schriftliche Fragen mit den in der Woche vom 8. Januar 2018 eingegangenen Ant-
worten der Bundesregierung; Hoffmann, Bettina, Dr. (BUNDNIS 90/DIE GRUNEN):
Deutscher Bundestag, Drucksache 19/415 19. Wahlperiode 12.01.2018, <http://dipbt.
bundestag.de/extrakt/ba/WP19/2313/231363.html>; abgerufen am 12.7.2019
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Geschiftsbereich der Bundeskanzlerin und des
Bundeskanzleramtes

1. Abgeordnete Welche Kenntnisse hat die Bundesregierung tiber
Dr. Bettina den Herausgabeanspruch zweier heiliger Masken
Hoffmann der Kogi-Indianer aus Kolumbien, die in den letz-
(BUNDNIS 90/ ten Jahren im Ethnologischen Museum Berlin
DIE GRUNEN) verwahrt wurden, und teilt die Bundesregierung

die Aussage des Présidenten der Stiftung Preuf3i-
scher Kulturbesitz Prof. Dr. Hermann Parzinger,
es liege kein wirksames Herausgabeverlangen der
Kogi-Indianer vor, auf welches reagiert werden
miisste (www.zdf.de/dokumentation/jahrhundert
projekt-museumsinsel/die-indianer-kommen-
berliner-schloss-humboldtforum-soll-ein-100.html)?

Antwort der Beauftragten der Bundesregierung fiir Kultur und
Medien Staatsministerin Monika Griitters
vom 3. Januar 2018

Die beiden genannten Kogi-Masken gelangten als Teil eines Skulpturen-
bestandes aus dem kolumbianischen San Agustin 1913 in die Sammlung
des Ethnologischen Museums der Stiftung Preulischer Kulturbesitz. Thr
Aufenthaltsort ist der kolumbianischen Seite seit Jahrzehnten bekannt.
Es liegt jedoch kein Riickgabeersuchen der kolumbianischen Regierung
vor, auch wenn Mitglieder der Herkunftsgesellschaft der Kogi (Kagaba)
in dem in der Frage zitierten Filmbeitrag eine Riickgabe der beiden Mas-
ken fordern.

Zuletzt gab es in den Jahren 2014/2015 Gesprache der Stiftung mit der
Herkunftsgesellschaft der Kogi (Kéagaba) iiber die Durchfiihrung eines
Rituals mit den Kogi-Masken. Dies musste aber aus konservatorischen
Griinden abgelehnt werden. Die Stiftung PreuBischer Kulturbesitz hat
grofles Verstindnis dafiir gedufert, dass die Fragen des Verbleibs der
Kogi-Masken wieder thematisiert werden. Die Stiftung hat jede Form
der Kooperation iiber die Skulpturen aus San Agustin und die Kogi-Mas-
ken in Berlin angeboten, bislang ohne konkretes Ergebnis von kolumbi-
anischer Seite.



210

Das kolonisierte Heiligtum

7.5 GroBe Anfrage [...] der AfD: Aufarbeitung der Provenienzen von Kulturgut
aus kolonialem Erbe in Museen und Sammlungen

Grof3e Anfrage der Abgeordneten Dr. Marc Jongen, Petr Bystron, Martin Erwin Ren-
ner, Dr. Gotz Fromming, Thomas Ehrhorn, Nicole Hochst und der Fraktion der AfD.
Deutscher Bundestag, 19. Wahlperiode, Drucksache 19/3264, 05.07.2018, <http://dipbt.
bundestag.de/doc/btd/19/032/1903264.pdf>; abgerufen am 28.1.2021
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GroRe Anfrage

der Abgeordneten Dr. Marc Jongen, Petr Bystron, Martin Erwin Renner,
Dr. Gotz Fromming, Thomas Ehrhorn, Nicole Hochst und der Fraktion der AfD

Aufarbeitung der Provenienzen von Kulturgut aus kolonialem Erbe in Museen und
Sammlungen

Die Bundesregierung hat angekiindigt, die Aufarbeitung der Provenienzen von
Kulturgut aus kolonialem Erbe in Museen und Sammlungen mit einem eigenen
Schwerpunkt fordern zu wollen. Im Weiteren soll die Zusammenarbeit mit Afrika
verstdrkt und ein starkerer Kulturaustausch befordert werden, und zwar insbeson-
dere durch die Aufarbeitung des Kolonialismus, im Besonderen der deutschen
Kolonialzeit, sowie den Aufbau von Museen und Kultureinrichtungen in Afrika.
Allgemein wird hervorgehoben, dass das Humboldt Forum im Berliner Schloss
die offentliche Diskussion um einen ethischen Umgang mit volkerkundlichen
Sammlungen stark vorantreibe.

Vor dem Hintergrund des Befundes, dass die Aufarbeitung der Provenienzen von
Kulturgut aus kolonialem Erbe mit einem hohen zeitlichen Aufwand und einer
groflen Anzahl von Objekten (so umfasst zum Beispiel die Sammlung aus Tansa-
nia allein rund 10 000 Objekte; https://www.preussischer-kulturbesitz.de/news
room/dossiers-und-nachrichten/dossiers/dossier-humboldt-forum/tansania-der-
vergessene-krieg.html) zu bewdltigen ist, sechen Fachleute keine hinreichenden
finanziellen und personellen Ressourcen, um eine derartige Aufgabe zu bewalti-
gen; momentan laufe das, so Medienberichte, hauptséchlich bei Kuratoren/Kura-
torinnen neben ihrer alltiglichen Arbeit her (www.art-in-berlin.de/incbmeld.
php?id=4409).

Abgesehen von den begrenzten Ressourcen im Hinblick auf eine effektive Prove-
nienzforschung steht bei moglichen Riickgaben von Artefakten die Frage nach
dem Stand des konservatorischen und kuratorischen Know-hows in den Her-
kunftslandern im Raum. Dariiber hinaus stellt sich die Frage, wie sichergestellt
werden soll, dass derartige Artefakte nicht in Privathédnde gelangen und damit der
Offentlichkeit entzogen werden.

SchlieBlich steht nach Auffassung der Fragesteller die Gefahr im Raum, dass un-
ter dem Schlagwort ,,.Dekolonialisierung der ethnologischen Museen® ein Ein-
fallstor fiir deren ideologische Uberformung geschaffen wird, gehen doch in die
postkoloniale Theoriebildung vor allem auch marxistische Ansidtze ein. Deren
Perspektive geht weit iiber die Fragen, die mit Provenienz und ggf. Restitution
zusammenhéngen, hinaus. Nach wie vor seien — so steht entsprechend dieser An-
sitze beispielsweise in einer Studie der ,,ifa-Edition fiir Kultur und AuBenpolitik*
zu lesen (Regina Wonisch: Reflexion kolonialer Vergangenheit in der musealen
Gegenwart?, ifa-Edition fiir Kultur und Auflenpolitik, 2017, S. 14 f.) — , hegemo-
niale Machtstrukturen und Wissensproduktionen, die Konstruktion des ,Ande-
ren‘, asymmetrische Blickregime, diskursive Markierungen von ,eigen‘ und
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J[fremd* zu hinterfragen, die bis in die Gegenwart* fortwirken sollen. In der Kon-
sequenz dieses Ansatzes liege die ,,Dekolonialisierung ethnologischer Museen®,
die auf ,,eine fundamentale Verdnderung derselben® abziele. Aus diesem Ansatz
folgt das, was der Griindungsintendant des Humboldt Forums, Horst Bredekamp,
in der Wochenzeitung ,,DIE ZEIT* wie folgt auf den Punkt brachte: ,,Nicht die
Wertschétzung der Exponate fremder Kulturen, sondern die hypostasierte Schuld,
diese zu besitzen, steht gegenwirtig im Fokus.“ (www.zeit.de/2017/36/
humboldt-forum-berlin-stadtschloss-neubau-geschichte).

Aus Sicht der Fragesteller muss Sorge getragen werden, dass unter dem Siegel
der Aufarbeitung der Provenienzen von Kulturgut aus kolonialem Erbe nicht
Ideengut in die ethnologischen Sammlungen des Humboldt Forums hineingetra-
gen wird, die diese zum Schauplatz ideologischer Einflussnahme mutieren lassen
konnten.

Wir fragen die Bundesregierung:

1. Wie viele Mitarbeiter des Ethnologischen Museums und des Museums fiir
Asiatische Kunst in Berlin beschéftigen sich derzeit mit den Themen Kolo-
nialismus und Provenienzforschung?

a) Inwieweit sind diese Mitarbeiter ausschlieflich mit diesen Themen be-
schiftigt?

Kann die Bundesregierung angeben, welche Kostenrahmen diese Tatig-
keit verursacht?

b) Plant die Bundesregierung, die Zahl der Mitarbeiter, die an diesen Museen
beschaftigt sind, zu erhdhen?

Falls ja, welche zusétzlichen Mehrkosten wiren aufgrund dieser Erho-
hung der Mitarbeiterzahl zu erwarten?

c) Wie soll der am Deutschen Zentrum Kulturgutverluste geplante Forder-
schwerpunkt zu den Themen Provenienzforschung und Kolonialis-
musaufarbeitung ausgestaltet werden?

Mit welchem Personalansatz ist bei dieser Ausgestaltung zu rechnen?

Wie hoch ist der zu erwartende Kostenrahmen fiir diese Ausgestaltung zu
veranschlagen?

d) Wie soll aus Sicht der Bundesregierung der fiir die Stiftung PreuBischer
Kulturbesitz geplante Forderschwerpunkt zu den Themen Provenienzfor-
schung und Kolonialismusaufarbeitung ausgestaltet werden?

Mit welchem Personalansatz ist bei dieser Ausgestaltung zu rechnen?

Wie hoch ist der zu erwartende Kostenrahmen fiir diese Ausgestaltung zu
veranschlagen?

e) Gibt es seitens der Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, wie hoch der
Personalansatz und der Kostenrahmen wire, wiirde ein Grofteil der Arte-
fakte der ethnologischen Sammlungen in Berlin einer umfassenden Pro-
venienzforschung unterzogen?

2. Hat die Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, wie viele Artefakte des Eth-
nologischen Museums und des Museums fiir Asiatische Kunst in Berlin als
mogliche Restitutionsgiiter einzustufen sind?

a) Falls ja, wie viele dieser Restitutionsgiiter stammen aus den ehemaligen
deutschen Kolonien?

b) Falls ja, bei welchen dieser Restitutionsgiiter konnte nachgewiesen wer-
den, dass die Aneignung durch Raub oder Pliinderung zustande gekom-
men ist?
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3. Teilt die Bundesregierung die Einschitzung, dass diese moglichen Restituti-
onsgiiter mittlerweile als ,,Eigentumserwerb durch Ersitzen* oder als ,,auf3er-
ordentliche Ersitzung™ im Sinne von § 937 des Biirgerlichen Gesetzbuchs
(BGB) zu betrachten sind (Peter René Becker et al.: ,,Leitfaden Provenienz-
forschung und Restitution* — eine Empfehlung, 2015, S. 2)?

a) Falls die Bundesregierung diese Einschétzung nicht teilt, welche Griinde
sprechen aus ihrer Sicht gegen diese Einschitzung?

b) Falls die Bundesregierung diese Einschitzung teilt, wie steht die Bundes-
regierung in diesem Fall zur Aussage eines der Griindungsintendanten
des Humboldt Forums, ,,geraubte und gestohlene Dinge™ zuriickgeben
zu wollen (www.zeit.de/2018/18/kolonialismus-humboldt-forum-berlin-
monika-gruetters-hermann-parzinger/seite-2)?

C

N

Inwiefern ist hier fiir die Einschdtzung der Bundesregierung die
,,Washingtoner Erklarung® von 1998 zur Restitution von NS-Raubkunst
leitend, die unverbindliche Grundsitze zwischen den Unterzeichnerstaa-
ten festlegte?

4. Gibt es seitens der Bundesregierung Uberlegungen, die geltende Rechtslage,
nach der deutsche Museen gehalten sind, Eigentum und Vermogenswerte nur
dann wegzugeben, wenn es hierfiir eine gesetzliche Grundlage gibt, zu én-
dern (Deutscher Museumsbund: Leitfaden zum Umgang mit Sammlungsgut
aus kolonialen Kontexten, Berlin 2018, S. 99)?

a) Falls ja, innerhalb welchen zeitlichen Rahmens plant die Bundesregie-
rung, entsprechende rechtliche Grundlagen zu erarbeiten?

b) Falls nein, warum ist die Bundesregierung der Auffassung, dass es hier
keiner rechtlichen Grundlagen bedarf?

5. Gibt es mittlerweile Planungen im Hinblick auf die von der Bundesregierung
ins Auge gefasste Option, das Deutsche Zentrum Kulturgutverluste auch auf
den Bereich Kolonialismus auszuweiten (www.dw.com/de/gr%C3%BCctters-
will-kolonialismus-forschung-bundesweit-unterst%C3%BCtzen/a-40367552)?

a) Falls nein, warum nicht?

b) Falls ja, wie ist hier der Stand der Dinge im Hinblick auf den Finanzrah-
men, den Personalansatz und den zeitlichen Rahmen?

6. Welche Erkenntnisse hat die Bundesregierung im Hinblick auf das konser-
vatorische Know-how der Herkunftslander mutmaBlicher Restitutionsgiiter?

a) Sieht die Bundesregierung hier Autholbedarf?
b) Falls nein: Warum nicht?

c) Falls ja: Welche Initiativen gibt es von Seiten der Bundesregierung, das
konservatorische Know-how der Herkunftsldnder an den westlichen Stan-
dard heranzufiihren?

7. Hat die Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, wie viele der moglichen Re-
stitutionsgiiter in den Herkunftsldndern dort noch einen kulturell-rituellen
Sitz im Leben haben?

a) Falls diese Artefakte keinen Sitz im Leben mehr haben, wie stellt die Bun-
desregierung dann sicher, dass diese Artefakte in den Herkunftsldndern
museal mit einer entsprechenden konservatorischen oder kuratorischen
Kompetenz aufbereitet werden?
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b) Inwiefern spielt aus Sicht der Bundesregierung bei der Auseinanderset-
zung um die Frage nach einer moglichen Riickgabe von Restitutionsgii-
tern auch der ,,Paradigmenwechsel” weg von der oralen Weitergabe von
Geschichte und hin zu einer , stirker objektbasierten Geschichtswahrung*
in der Erinnerungskultur afrikanischer Staaten oder Ethnien eine Rolle
(Peter René Becker et al.: ,Leitfaden Provenienzforschung und Restitu-
tion” — eine Empfehlung, 2015, S. 14)?

8. Hat die Bundesregierung Kenntnis iiber Regelungen, mit denen gewahrleis-
tet werden soll, dass zuriickgegebene Artefakte nicht in Privathéinde gelan-
gen und damit der Offentlichkeit entzogen werden?

a) Falls nein, heift das, dass derartige Regelungen bisher nicht in Erwidgung
gezogen worden sind?

b) Falls ja, um was fiir Regelungen handelt es sich hier?

9. Stellen diese Regelungen aus Sicht der Bundesregierung sicher, dass zuriick-
gegebene Artefakte nicht in Privathinde gelangen?

a) Falls ja, aufgrund welcher Annahmen hegt die Bundesregierung diese
Auffassung?

b) Falls nein, welche MaBinahmen gedenkt die Bundesregierung zu ergrei-
fen, um sicherzustellen, dass zuriickgegebene Artefakte nicht in Privat-
hinde gelangen?

10. Hat die Bundesregierung Kenntnisse dariiber, aus welchen Staaten unter den
Herkunftsldndern konkrete Riickgabeforderungen vorliegen?

a) Falls ja, welche Artefakte sind davon betroffen?

b) Gibt es seitens der Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, wie der Stand
der postkolonialen Provenienzforschung bei diesen Artefakten ist?

¢) Beflirwortet die Bundesregierung die Riickgabe dieser Artefakte?
Falls ja, aus welchen Griinden?

d) Welche Staaten, die Riickgabeforderungen erheben, gehoren zu den ehe-
maligen deutschen Kolonialgebieten?

11. a) Hat die Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, wie viele der Artefakte,
die bisher zu den Restitutionsgiitern zahlen, im Zuge einer gewaltsamen
Aneignung (Pliinderung, Raub etc.) vor dem Hintergrund von Kolonial-
kriegen in die ethnologischen Sammlungen nach Berlin kamen?

b) Gab es mit Blick auf diese Artefakte schon in der Vergangenheit Forde-
rungen nach Riickgabe?

12. Hat die Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, ob diesen Forderungen ent-
sprochen wurde oder nicht?

a) Falls diesen Forderungen entsprochen wurde, was waren die Griinde?

b) Falls diesen Forderungen nicht entsprochen wurde, was waren die Griin-
de?
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13.

Inwiefern teilt die Bundesregierung die Auffassung des franzosischen Prisi-
denten, dass in den néchsten fiinf Jahren ,,die Voraussetzungen fiir zeitwei-
lige oder endgiiltige Restitutionen des afrikanisches Erbes an Afrika geschaf-
fen werden“ sollten (www.faz.net/aktuell/feuilleton/kunst/macron-fordert-
endgueltige-restitutionen-des-afrikanisches-erbes-an-afrika-15388474.html)?

a) Falls die Bundesregierung diese Auffassung teilt, welche Maflnahmen
wurden bisher eingeleitet, um diesem Zeitplan entsprechen zu kénnen?

b) Falls die Bundesregierung diese Auffassung nicht teilt, welche Griinde
sind hierfiir magebend?

. Hat die Bundesregierung Erkenntnisse dariiber, ob und inwiefern die kurato-

rischen und konservatorischen Leistungen, die mit Blick auf die Artefakte
der ethnologischen Sammlungen in Berlin erbracht wurden und durch die ein
fundamentaler Beitrag fiir die Erinnerungskultur afrikanischer Staaten er-
bracht wurde, in den Herkunftslandern in irgendeiner Weise gewtiirdigt wor-
den sind?

a) Falls ja, welcher Art waren diese Wiirdigungen?

b) Falls nein, kann daraus geschlossen werden, dass es keine Wiirdigungen
gab?

. Hat die Bundesregierung Initiativen ergriffen, um auf diesem Beitrag zur Er-

innerungskultur hinzuweisen?
a) Falls ja, welcher Natur waren diese Initiativen?

b) Falls nein, warum nicht?

. Denkt die Bundesregierung vor dem Hintergrund von Frage 10 tiber Optio-

nen nach, bei denen Artefakte, die moglicherweise fiir eine Restitution in-
frage kdmen, im Sinne eines ,,Sharing heritage® in Deutschland bleiben
konnten?

a) Falls ja, sind in diesem Sinne bereits Kontakte gekniipft oder Mainahmen
ergriffen worden?

Falls ja, welche genau?

b) Falls nein, warum zieht die Bundesregierung eine derartige Option nicht
in Erwdgung?

Berlin, den 3. Juli 2018

Dr. Alice Weidel, Dr. Alexander Gauland und Fraktion



216

Das kolonisierte Heiligtum

7.6 Antrag [...] der Fraktion Biindnis 90/Die Griinen:
Zur kulturpolitischen Aufarbeitung unseres kolonialen Erbes

Antrag der Abgeordneten Dr. Kirsten Kappert-Gonther, Erhard Grundl, Kai Gehring,
Ottmar von Holtz, Uwe Kekeritz, Claudia Roth (Augsburg), Margit Stumpp, Tabea
Rofner, Katja Dorner, Dr. Anna Christmann, Maria Klein-Schmeink, Ulle Schauws,
Kordula Schulz-Asche, Beate Walter-Rosenheimer, Margarete Bause, Canan Bayram,
Dr. Franziska Brantner, Agnieszka Brugger, Dr. Tobias Lindner, Cem Ozdemir, Corin-
na Riiffer, Manuel Sarrazin, Dr. Frithjof Schmidt und der Fraktion BUNDNIS 90/DIE
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de/extrakt/ba/WP19/2313/231363.html>, abgerufen am 12.7.2019



Anhang 217

Deutscher Bundestag Drucksache 19/7735

19. Wahlperiode 13.02.2019

Antrag

der Abgeordneten Dr. Kirsten Kappert-Gonther, Erhard Grundl, Kai Gehring,
Ottmar von Holtz, Uwe Kekeritz, Claudia Roth (Augsburg), Margit Stumpp,
Tabea RoBner, Katja Dorner, Dr. Anna Christmann, Maria Klein-Schmeink,
Ulle Schauws, Kordula Schulz-Asche, Beate Walter-Rosenheimer, Margarete
Bause, Canan Bayram, Dr. Franziska Brantner, Agnieszka Brugger, Dr. Tobias
Lindner, Cem Ozdemir, Corinna Riiffer, Manuel Sarrazin, Dr. Frithjof Schmidt
und der Fraktion BUNDNIS 90/DIE GRUNEN

Zur kulturpolitischen Aufarbeitung unseres kolonialen Erbes

Der Bundestag wolle beschliefen:

1. Der Deutsche Bundestag stellt fest:

Deutschlands koloniale Fremdherrschaft iiber Teile Afrikas, Ozeaniens und Chinas ist
ein verdringtes Kapitel seiner Geschichte. In der offiziellen Erinnerungskultur der
Bundesrepublik Deutschland wurden das Unrecht der deutschen Kolonialherrschaft,
die damit verbundenen Verbrechen und der antikoloniale Widerstand bisher kaum be-
ricksichtigt. Hartnédckig hélt sich die Meinung, Deutschland sei eine unbedeutende
und harmlose oder sogar positiv wirkende Kolonialmacht gewesen.

Dieses Bild beginnt sich — wenn auch langsam — zu verdndern. Einen wichtigen Anteil
daran haben die vielen lokalen und iiberregionalen migrantisch-diasporischen und zi-
vilgesellschaftlichen Initiativen in Deutschland und Europa sowie die Aktivistinnen
und Aktivisten im globalen Siiden, die den Kolonialismus und dessen Kontinuitéten
seit vielen Jahren adressieren. In Solidaritdt mit den Nachfahren Kolonisierter treiben
sie die Debatte um die Provenienz und Restitution von Sammlungsgut aus kolonialen
Kontexten, die Etablierung von Erinnerungsorten, den Charakter des Humboldt Fo-
rums und die kritische Diskussion iiber kolonialpropagandistische Strafennamen und
Denkmiéler mafigeblich voran.

In Deutschland fand die Aufarbeitung des Kolonialismus im Jahr 2018 — 100 Jahre
nach Ende der deutschen Kolonialherrschaft — erstmals Erwahnung in einem Koaliti-
onsvertrag der Bundesregierung. Ferner wollen Bund und Lénder im Rahmen einer
neuen Arbeitsgruppe der Kultusministerkonferenz (im Folgenden ,,Bund-Lander-
AG") eine gemeinsame politische Position zum Umgang mit Sammlungsgut aus kolo-
nialen Kontexten erarbeiten. In diesem Zusammenhang ist mit dem Leitfaden des
Deutschen Museumsbundes eine wichtige Grundlage geschaffen worden.

Zuletzt hat der im Auftrag des franzdsischen Staatspriasidenten Emmanuel Macron er-

stellte Bericht ,,Die Restitution des afrikanischen Kulturerbes. Fiir eine neue Ethik der
Beziehungen® neue Dynamiken hervorgebracht. Darin fordern die Autoren Bénédicte
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Savoy und Felwine Sarr einen Paradigmenwechsel in der Restitutionspraxis und im
Umgang mit dem kolonialen Erbe. Der Bericht sowie das entschlossene Vorgehen
Frankreichs haben auch in der Bundesrepublik Deutschland die Debatte um den Um-
gang mit Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten und deren rechtliche Grundlagen
weiter intensiviert. Zu Recht wird der Missstand kritisiert, dass die geltende Rechts-
ordnung in Deutschland keine geeigneten Instrumente zur Kldrung von Eigentumsfra-
gen und zu Riickgabeanspriichen auf Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten enthilt.
Es geht dabei aber nicht nur um materielle oder rechtliche Riickgaben; vielmehr bietet
die Restitutionsdebatte die Chance fiir intensivere Partnerschaften mit den Herkunfts-
gesellschaften, fiir die Etablierung neuer wissenschaftlicher und kultureller Koopera-
tionen.

Die aktuelle Debatte zeigt: Die Aufarbeitung der deutschen Kolonialherrschaft und der
damit verbundenen Verbrechen muss systematisch angegangen werden und bedarf der
Einbeziechung unterschiedlicher politischer und gesellschaftlicher Ebenen. Deutsch-
lands koloniale Fremdherrschaft hat noch heute Auswirkungen auf die auflenpoliti-
schen und diplomatischen Beziehungen zu den Nachfolgestaaten der damaligen Kolo-
nien. Dies bedeutet nicht nur eine Uberpriifung der bisherigen Restitutionspraxis und
Ausstattung der Provenienzforschung in Bund und Léndern. Dringend notwendig sind
vielmehr eine grundlegende Erweiterung der deutschen Erinnerungskultur und ihrer
Narrative sowie die Einbettung in den européischen bzw. globalen Kontext der Kolo-
nialisierung und des Imperialismus.

Unabhéngig vom Humboldt Forum bedarf es einer zentralen Stétte des Erinnerns und
Lernens in der Bundeshauptstadt — dem Ort der Afrika-Konferenz von 1884/1885 und
dem politischen Zentrum des deutschen Kolonialismus. Diese Stitte soll zur Erinne-
rung an die deutsche und europiische Kolonialherrschaft speziell in Afrika und der
damit verbundenen Verbrechen und Opfer dienen, die Thematik des kolonialen Erbes
und des antikolonialen Widerstands in ihren unterschiedlichen Facetten angemessen
aufarbeiten und diese Epoche multiperspektivisch beleuchten. Eine zentrale Erinne-
rungsstitte hat auch das Ziel, die Versohnung und die Entwicklung gemeinsamer Zu-
kunftsperspektiven zu unterstiitzen und somit erste Schritte zu einer gemeinsamen Er-
innerungskultur zwischen Deutschland und den Menschen in den Nachfolgestaaten der
vom deutschen Kaiserreich beanspruchten Kolonien zu etablieren. Nicht zuletzt kann
die Entwicklung einer Stitte des Erinnerns und Lernens dazu beitragen, die Debatte
um die Aufarbeitung der deutschen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen
Verbrechen in der breiten Gesellschaft sowie der kulturellen und politischen Bildung
zu verankern. In einer offenen Auseinandersetzung mit dem deutschen Kolonialismus
konnte die oft formelhafte Rede vom transkulturellen Dialog endlich mit Leben gefiillt
werden.

Der gesellschaftliche Umgang mit der deutschen Kolonialherrschaft, mit den damit
verbundenen Verbrechen und mit dem antikolonialen Widerstand entscheidet, ob die
verdringte Gewaltgeschichte aufgearbeitet und der ,historische Abgrund“ (Berlin
Postkolonial) zwischen den Nachfahren Kolonisierter und Kolonisierender tiberbriickt
werden kann.

II.  Der Deutsche Bundestag fordert die Bundesregierung auf,

1. unter maBgeblicher Beteiligung von Nachfahren der Opfer der deutschen und eu-
ropdischen Kolonialverbrechen und zivilgesellschaftlicher Initiativen sowie im
Einvernehmen mit dem Senat von Berlin ein Konzept fiir eine zentrale Erinne-
rungsstitte in der Bundeshauptstadt entwickeln zu lassen, die
a. die deutsche und europiische Kolonialherrschaft und die massiven Konse-

quenzen des Kolonialismus fiir Afrika und andere Kolonialgebiete, aber
auch fiir Europa und Deutschland selbst adressiert;
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b. den allgegenwirtigen Widerstand der Kolonisierten wiirdigt;
c. an die unterworfenen, vertriebenen und ermordeten Opfer der deutschen und
européischen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen Verbrechen
vor allem in Afrika erinnert;
d. ein bestindiges Zeichen gegen Rassismus sowie koloniale Ausbeutung und

Fremdherrschaft setzt;

2. ein Forderprogramm zur transnationalen Aufarbeitung des kolonialen Erbes auf-
zulegen, in dessen Rahmen finanzielle Mittel bereitgestellt werden fiir

a.

die Entwicklung und Umsetzung von Programmen politischer und kulturel-
ler Bildung, die gezielt junge Menschen aus Deutschland und aus den ehe-
mals deutschen Kolonien zu einer kritischen Auseinandersetzung mit dem
deutschen und europdischen Kolonialismus beféhigen;

die gemeinsame Entwicklung und den Betrieb dezentraler Lern- und Erin-
nerungsstitten, Denkmaler und Mahnmale;

intensivere wissenschaftliche, kulturelle und zivilgesellschaftliche Partner-
schaften und Vernetzungen mit den Herkunftsgesellschaften;

die gemeinsame Entwicklung und Umsetzung beispielhafter Dauer- und
Wanderausstellungen zum deutschen Kolonialismus und zum antikolonialen
Widerstand;

3. finanzielle Mittel fiir gemeinsame Provenienzforschung in dem Umfang bereit-
zustellen, dass die Bestinde Kulturgut bewahrender Einrichtungen umgehend
und intensiv von unabhéngigen, transnationalen Experten-Teams erforscht und
sukzessive digitalisiert werden konnen;

4. eine Zentralstelle am Deutschen Zentrum fiir Kulturgutverluste (DZK) zu etab-
lieren, die

a.

b.

samtliche verfiigbaren Informationen zu naturkundlichen und ethnologi-
schen Sammlungen wie auch menschlichen Gebeinen in Kulturgut bewah-
renden Einrichtungen in Deutschland zusammentrégt, aufbereitet sowie in
digitaler und mehrsprachiger Form der Offentlichkeit zur Verfiigung stellt;

Vertreterinnen und Vertreter der Herkunftsgesellschaften iiber den Verbleib
der Objekte aus kolonialen Kontexten proaktiv informiert und berét;

5. gesetzliche Grundlagen zu schaffen, die bundesbezuschusste Kulturgut bewah-
rende Einrichtungen dazu verpflichten,

a.

eine ethnologisch informierte und in Zusammenarbeit mit Expertinnen und
Experten aus den Herkunftsgesellschaften zu gestaltende Erforschung der
Provenienz der hauseigenen Bestinde vorzunehmen;

die Provenienz von ausgestelltem Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten
anzugeben und die Erwerbungsumstinde dabei ausfiihrlich und kritisch zu
thematisieren;

Inventarlisten iiber die hauseigenen Bestinde aus kolonialen Kontexten zu
fiihren sowie diese Informationen an die neu zu etablierende Zentralstelle
beim DZK weiterzuleiten;

Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten, dessen rechtméafiger Erwerb nicht
nachgewiesen werden kann, den Herkunftsgesellschaften zur Riickgabe an-
zubieten;

in Kooperation mit den Herkunftsstaaten zu {iberpriifen, ob kultursensible
Gegenstidnde oder Sakralobjekte bis zum Zeitpunkt ihrer Restitution entspre-
chend den ,,Ethischen Richtlinien der Museen vom ICOM* behandelt und
aufbewahrt werden;

219
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10.

12.

sich im Rahmen der Bund-Lander-AG fiir verbindliche Vorgaben fiir Bundes-
und Landeseinrichtungen zum Umgang mit Sammlungsgut aus kolonialen Kon-
texten sowie zu Riickgabeanspriichen auf dieses Sammlungsgut auszusprechen;

die bereits durch einzelne Lénder initiierten Riickgabeverfahren vollumfénglich
zu unterstiitzen und entsprechende Erfahrungen als Best-Practice zusammen mit
den Léndern fiir weitere Schritte auf Bundes- und Lénderebene aufzubereiten;

die bundesbezuschussten Kulturgut bewahrenden Einrichtungen dazu zu ver-
pflichten, und weitere Kulturgut bewahrende Einrichtungen der offentlichen
Hand dazu aufzufordern,

a.  die sich in ihren Besténden befindlichen menschlichen Gebeine aus koloni-
alen Kontexten unmittelbar und ausschliefllich auf ihre Provenienz hin zu
erforschen;

b. ein Online-Verzeichnis tiber die menschlichen Gebeine anzulegen sowie die
Herkunftsgesellschaften unmittelbar iiber den Verbleib ihrer Vorfahren und
Ahnen zu informieren;

c.  die menschlichen Gebeine auf Kosten der 6ffentlichen Hand umgehend an
die Herkunftsgesellschaften zu restituieren, sofern diese einen Anspruch auf
diese stellen;

gemeinsam mit den Landern darauf hinzuarbeiten, anthropologische Forschung
an menschlichen Gebeinen aus kolonialen Kontexten in der Bundesrepublik
Deutschland generell nur zu ermoglichen, wenn diese Forschung ausdriicklich
der Kldrung der Provenienz und der Restitution der Gebeine dient;

eine unabhingige Kommission und mindestens hilftig mit Nachfahren Koloni-
sierter zu besetzende Kommission zu etablieren, die in Streitfillen angerufen wird
und Empfehlungen fiir oder gegen die Riickgabe von Sammlungsgut aus koloni-
alen Kontexten ausspricht;

auf der Ebene multilateraler Organisationen wie der Europdischen Union und der
Vereinten Nationen darauf hinzuwirken, dass internationale Ubereinkiinfte zum
Umgang mit Kulturobjekten und menschlichen Gebeinen aus kolonialen Kontex-
ten und zu Riickgabeanspriichen auf dieses Sammlungsgut getroffen werden;

sich im Rahmen der Bund-Lénder-AG dafiir auszusprechen, dass diffamierende
und nach Kolonialverbrechern benannte Straflen im Dialog mit den Kommunen
in Wiirdigung antikolonialer Widerstandskdmpferinnen und -kdmpfer umbenannt
werden.

Berlin, den 12. Februar 2019

Katrin Goring-Eckardt, Dr. Anton Hofreiter und Fraktion



Anhang

Deutscher Bundestag — 19. Wahlperiode -5- Drucksache 19/7735

Begriindung

Die Verbrechen der kolonialen Fremdherrschaft gehdren zu den am meisten verdrangten Etappen der deutschen
Geschichte. Die Aufarbeitung beginnt gerade erst, vor allem aufgrund des 6ffentlichen Drucks zivilgesellschaft-
licher Initiativen. Maf3geblich treiben sie die Debatte um Raubgiiter, die inhaltliche Gestaltung des Humboldt
Forums oder die Umbenennung von nach Kolonisatoren benannten Stralen und Plédtzen voran. Auch die Ankiin-
digung des franzosischen Staatspriasidenten Emmanuel Macron, binnen fiinf Jahren die Voraussetzungen fiir die
Riickgabe von afrikanischem Kulturgut zu schaffen, sowie die néher riickende Eroffnung des Humboldt Forums
haben die Debatte um den kulturpolitischen Umgang mit dem (post-)kolonialen Erbe in Deutschland angestofen.
Der 100. Jahrestag des Endes der deutschen Kolonialherrschaft hat den Vélkermord, der von 1904 bis 1908 im
damaligen Deutsch-Siidwestafrika stattfand, ins 6ffentliche Bewusstsein gertickt. In Deutschland fand die Auf-
arbeitung des Kolonialismus im Jahr 2018 — 100 Jahre nach Ende der deutschen Kolonialherrschaft — erstmals
Erwihnung in einem Koalitionsvertrag der Bundesregierung. Ferner wollen Bund und Liander im Rahmen einer
neuen Arbeitsgruppe der Kultusministerkonferenz (im Folgenden ,,Bund-Lander-AG*) eine gemeinsame politi-
sche Position zum Umgang mit Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten erarbeiten (vgl. Pressemitteilung der
BKM: ,,Koloniales Erbe: Arbeitsgruppe zum Umgang mit Sammlungsgut vereinbart®, 12.10.2018). Diese
Schritte begriifit die antragstellende Fraktion ausdriicklich.

Lange Zeit galt Deutschland als die kleine und ,,harmlose” Kolonialmacht. Noch heute &dufern sich einzelne
Vertreter der Bundesregierung anerkennend iiber die Auswirkungen kolonialistischer Politik in den damaligen
Kolonien (vgl. ,,Wir haben lange Zeit zu viel im Hilfsmodus gedacht*, BZ-Interview mit dem Afrika-Beauftrag-
ten der Bundeskanzlerin, 7.10.2018). Diese verharmlosende Erzéhlung ist nicht aufrechtzuerhalten, wenn wir
uns, wie Mnyaka Sururu Mboro anmahnt, der Geschichten von ,,Zwangsarbeit, von Boykott und Schldgen, von
Kolonial- und Widerstandskriegen, von der Verteufelung unserer Kulturen und Religionen durch die Missionare*
annehmen (vgl. ,,Wollen sie uns verhdhnen?”, in Siidlink 176 — Juni 2016 —: Korper und Politik: Einverleibte
Macht und gelebte Widersténde). Die antragstellende Fraktion bekennt sich ausdriicklich zur Durban-Erklérung
und verurteilt die deutsche Kolonialherrschaft sowie ihre destruktiven 6konomischen und kulturellen Folgen. Der
Kolonialismus hat dabei nicht nur die kolonisierten Lander verdndert, sondern genauso die Kolonisatoren. Denn
der européische Kolonialismus und die ihn tragenden Denkmodelle stellen keine historisch abgeschlossenen For-
men dar, sondern haben globale Spuren hinterlassen, die bis heute wirkméchtig sind. So pragen zum Beispiel
kolonialistische Bilder unser Denken: das Bild von Afrika, exotistische Vorstellungen des ,,Fremden®, fortbeste-
hende Machtverhiltnisse und tradierte Vorstellungen von behaupteter Ungleichwertigkeit. Eurozentrische und
rassistische Denkweisen schlagen sich in vielen gesellschaftlichen Bereichen und in der Alltagskultur nieder.
Deutschlands koloniale Fremdherrschaft hat noch heute Auswirkungen auf die aufienpolitischen und diplomati-
schen Beziehungen zu den Nachfolgestaaten der damaligen Kolonien. Diese internationale Perspektive wird in
Kiirze in einem gesonderten Antrag von der Bundestagsfraktion BUNDNIS 90/DIE GRUNEN thematisiert.

Die Aufarbeitung des kolonialen Erbes und die proaktive Auseinandersetzung mit der deutschen Kolonialherr-
schaft konnen Auskunft geben iiber den Status quo der deutschen Gesellschaft und den Prozess der Globalisie-
rung, zu dessen Geschichte der Kolonialismus gehort. Dringend notwendig sind daher eine grundlegende Erwei-
terung der deutschen Erinnerungskultur und ihrer Narrative sowie die Einbettung in den européischen Kontext
der Kolonialisierung und des Imperialismus.

Zul.

Exemplarisch ist der Umgang mit dem (post-)kolonialen Erbe in Berlin, dem ehemaligen politischen Zentrum
des deutschen Kolonialismus. Hier fand 1884/1885 die Afrika-Konferenz statt, in deren Rahmen der afrikanische
Kontinent willkiirlich zwischen den européischen Kolonialméchten aufgeteilt wurde. Bis auf eine Gedenktafel
auf dem Garnisonsfriedhof vor einem Findling, der die deutschen Kolonialverbrechen beschonigen und heroisie-
ren soll, finden sich keine Gedenkorte in der Bundeshauptstadt.

Eine zentrale und sichtbare Erinnerungsstitte verbunden mit einem Lernort zur Erinnerung an die deutsche Ko-
lonialherrschaft und die damit verbundenen Verbrechen soll die Thematik des (post-)kolonialen Erbes in ihren
unterschiedlichen Facetten angemessen aufarbeiten und dieses Kapitel der deutschen Geschichte multiperspekti-
visch betrachten. Diese Lern- und Erinnerungsstitte soll zum einen an die vertriebenen, unterworfenen und er-
mordeten Opfer der deutschen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen Verbrechen erinnern und ein be-
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stindiges Zeichen gegen Rassismus, Ausbeutung und Fremdherrschaft setzen. Zum anderen soll der Ort Mog-
lichkeiten der kulturellen und politischen Bildung und Auseinandersetzung mit dieser Epoche deutscher Ge-
schichte schaffen. Dabei sollen die Zeit des europdischen Kolonialismus und die damit verbundenen Formen
o6konomischer Ausbeutung, politischer Unterdriickung und kultureller Enteignung ebenso beriicksichtigt werden
wie die Folgen institutionalisierter Machtbeziehungen, (post-)kolonialer Staatenbildung und damit einhergehen-
der Konflikte.

Eine Erinnerungsstitte hat auch das Ziel, die Bitte um Versohnung und die Entwicklung gemeinsamer Zukunfts-
perspektiven zu unterstiitzen und somit eine gemeinsame Erinnerungskultur zwischen Deutschland und den
Nachfolgestaaten der damaligen Kolonien zu etablieren. Die Konzeption einer solchen Erinnerungs- und
Lernstitte bedarf daher der engen Einbindung zivilgesellschaftlicher Initiativen sowie der Nachfahren der Opfer
der deutschen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen Verbrechen. Nicht zuletzt kann die Entwicklung
einer Erinnerungs- und Lernstitte dazu beitragen, die Debatte um die Aufarbeitung der deutschen Kolonialherr-
schaft in der breiten Gesellschaft sowie der kulturellen und politischen Bildung zu verankern. Eine Erinnerungs-
und Lernstitte kann auch ,,residencies fiir afrikanische Kiinstlerinnen und Kiinstler beinhalten. In einer offenen
Auseinandersetzung mit dem deutschen Kolonialismus kann die oft formelhafte Rede vom transkulturellen Dia-
log endlich mit Leben gefiillt werden.

Zu?2.

Um die Auseinandersetzung mit dem (post-)kolonialen Erbe in die Breite der Gesellschaft zu tragen, bedarf es
verlisslicher Forderstrukturen des Bundes.

Um das Geschichtsbewusstsein insbesondere junger Menschen zu fordern, bedarf es einer festen Verankerung
der Erinnerungskultur in der Bildungsarbeit. Es ist in diesem Sinne zu begriilen, dass die Bundesregierung das
Forderprogramm ,,Jugend erinnert aufgelegt hat, in dessen Rahmen Programme gefordert werden, die Jugend-
liche zu einem kritischen Umgang mit der NS-Terrorherrschaft und der SED-Diktatur befihigen. Eine Leerstelle
stellt hier allerdings weiterhin die Aufarbeitung der deutschen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen
Verbrechen dar. Wir Griinen fordern daher die institutionelle und projektbezogene Férderung bildungspolitischer
Programme, die sich mit der deutschen Kolonialherrschaft auseinandersetzen. Bei der Entwicklung und Umset-
zung der von Bund und Léndern (ko-)finanzierten Programme und Projekte sollen alle mafigeblichen Akteure,
darunter Bundeslénder, die Bundeszentrale fiir politische Bildung, Expertinnen und Experten, zivilgesellschaft-
liche Initiativen und vor allem Nachfahren der Opfer der deutschen Kolonialherrschaft beteiligt werden. Ein
Forderprogramm zur Aufarbeitung des (post-)kolonialen Erbes soll dabei nicht in Konkurrenz zu ,,Jugend erin-
nert" entstehen, sondern dieses um weitere Programme ergianzen. Dafiir bedarf es eines neuen Titels im Haushalt
der Beauftragten fiir Kultur und Medien der Bundesregierung (BKM) zur institutionellen und Projektforderung.

In einem Leitartikel stellt Christiane Habermalz fest: ,,In Deutschland gibt es kaum Gedenkorte fiir die deutschen
Kolonialverbrechen (vgl. DLF, ,,Koloniales Nicht-Gedenken in Deutschland®, 16.2.2018). Dabei bieten insbe-
sondere Gedenkstitte und -orte die Moglichkeit, das Wissen um Verbrechen der Vergangenheit sicht- und somit
vermittelbar zu machen. Die lokale Erinnerungs- und Bildungsarbeit miissen daher gestirkt und Initiativen etwa
bei der Instandhaltung oder -setzung von Denkmilern unterstiitzt werden. Eine (Anschub-)Férderung neuer Ge-
denkorte oder Umwidmungen ehemaliger Kolonialdenkmaler fiir die Bildungsarbeit kann Akteure vor Ort dabei
ertiichtigen und die lokalen Erinnerungslandschaften erweitern.

Der mit dem Bau des Humboldt Forums avisierte “Dialog der Kulturen bietet die Chance fiir intensivere Part-
nerschaften mit den Herkunftsgesellschaften und der Etablierung neuer wissenschaftlicher und kultureller Ko-
operationen, etwa die Finanzierung kultureller und wissenschaftlicher Austauschprogramme (,,residencies®). Der
Bund ist hier gefragt, entsprechende Kooperationen auf verlissliche Forderstrukturen zu stellen und insbesondere
Wissenschaftler*innen und Kulturschaffende und Aktivist*innen aus den Nachfolgestaaten der Kolonien zu er-
moglichen, ihre Perspektive in Diskussionen iiber den Umgang mit dem (post-)kolonialen Erbe einfliefen zu
lassen. Nur so kdnnen wir uns einer multiperspektivischen, nicht langer eurozentrischen Betrachtung der Prob-
lematik ndhern. Dabei ist nicht allein die finanzielle Férderung, sondern auch die gleichberechtigte Zusammen-
arbeit von zentraler Bedeutung. Der angesprochene ,,Dialog der Kulturen“ konnte ferner dadurch manifestiert
werden, dass an den Kolonialismus erinnernde Mahnmale in Deutschland und in ehemaligen Kolonien miteinan-
der korrespondieren, d. h. gestalterisch und thematisch aneinander ankniipfen — auch hierfiir bedarf es entspre-
chender finanzieller Forderung.
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Ausstellungen zur politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Dimension des Kolonialismus kénnen Leerstellen
in der politischen Bildungsarbeit schlieBen und eine breite gesellschaftliche Debatte in Bildung, Kultur und Wis-
senschaft befordern. In der Form von Wanderausstellungen konnen dezentrale Wege der Auseinandersetzung mit
der deutschen Kolonialherrschaft geschaffen werden. Zudem ist der Bund gefragt, auch abseits des Humboldt
Forums Dauerausstellungen zu finanzieren, die eine breite gesellschaftliche Auseinandersetzung mit dem
(post-)kolonialen Erbe erlauben.

Zu 3.

Im Zuge des Kolonialismus wurden unzéhlige Kunst- und Kulturobjekte aus den damaligen Kolonien nach Eu-
ropa verbracht. Diese Objekte umfassen neben Gegenstinden der Alltagskultur auch kulturell sensible Objekte,
darunter menschliche Uberreste, religiése und zeremonielle Objekte und Herrschaftszeichen. Die besondere Be-
deutung, die die Herkunftsgesellschaften mit den kulturell sensiblen Objekten verkniipfen, liegt dabei nicht im
kolonialen Kontext begriindet, sondern in den Objekten selbst (Leitfaden des Museumsbundes, S. 10). Der Kon-
text, in dem diese Objekte aus den damaligen Kolonien nach Europa gelangten, muss im Grundsatz als Unrechts-
kontext bezeichnet werden: Das extreme Machtungleichgewicht zwischen Kolonisierten und Kolonialisten
schlieBt gerechte Austauschbeziehungen zwischen beiden Gruppen im Grundsatz aus (vgl. Jiirgen Zimmerer,
,.Kulturgut aus der Kolonialzeit — ein schwieriges Erbe?“, Museumskunde, Band 80). Der Zeitung ,,DIE ZEIT*
zufolge belduft sich die Zahl der im Rahmen des Kolonialismus verbrachten Kunst- und Kulturobjekte auf etwa
30 Millionen (vgl. ZEIT ONLINE, ,,Schluss mit dem falschen Frieden, 7.3.2018). Ein Grofteil dieser Objekte
befindet sich gegenwirtig in den Bestianden europdischer Museen, insbesondere ethnologischer Sammlungen.
Deren ,,Griindung und Bliite* standen Jiirgen Zimmerer zufolge in einer ,,symbiotischen Beziehung zum Kolo-
nialismus®, da die Sammlungen doch die vermeintliche Andersartigkeit der Vélker und Exotik der Kolonialisier-
ten in den Vordergrund der Auseinandersetzung stellten (vgl. FAZ, ,,Kolonialismus ist kein Spiel®, 9.8.2017).

Auch in Kulturgut bewahrenden Einrichtungen in Deutschland befinden sich diese — mitunter kulturell sensiblen
— Objekte aus kolonialen Kontexten. Eine Kleine Anfrage der antragstellenden Fraktion ergab, dass die Bundes-
regierung derzeit allerdings keine Kenntnis dariiber hat, wie viele menschliche Gebeine aus der Kolonialzeit
Deutschland besitzt und wie viel Beutekunst aus den ehemaligen Kolonien in bundeseigenen Sammlungen ins-
gesamt liegt (vgl. Drs. 19/4177, Antwort der Bundesregierung auf die Kleine Anfrage ,,Kulturpolitische Aufar-
beitung der deutschen Kolonialzeit*). Zudem ist in vielen Féllen die Provenienz der Objekte nicht hinreichend
bekannt, d. h. es ist oft unklar, auf welchem Wege die Objekte in die heutigen Besténde gelangten, und manchmal
sogar, wer die urspriinglichen Eigentiimer des Sammlungsguts sind. Die Kulturgut bewahrenden Einrichtungen
in Deutschland bzw. deren Trager haben die Klérung dieser Informationen — auch aufgrund der fehlenden 6ffent-
lichen Auseinandersetzung mit dem (post-)kolonialen Erbe — jahrzehntelang vermieden. In vielen Kulturgut be-
wahrenden Einrichtungen fehlen dariiber hinaus Inventarlisten, die Aufschluss iiber das kulturelle Erbe der deut-
schen Kolonialherrschaft geben konnten. Sofern diese Inventarlisten vorhanden sind, umfassen sie oftmals nur
Teile des Gesamtbestandes (vgl. Siiddeutsche Zeitung, ,,Vertrostungen®, 4.12.2018). Zudem hat es die 6ffentliche
Hand in den vergangenen Jahrzehnten versdaumt, die Mittel fiir eine umfassende Provenienzforschung entspre-
chend den Bedarfen bereitzustellen.

Vor diesem Hintergrund ist aus Sicht der antragstellenden Fraktion eine Uberpriifung der bisherigen Ausstattung
der Provenienzforschung in Bund und Léndern dringend notwendig. Die Beauftragte der Bundesregierung fiir
Kultur und Medien ist aufgefordert, finanzielle Zuwendungen in dem Umfang bereitzustellen, dass die Bestinde
der Kulturgut bewahrenden Einrichtungen in Deutschland umgehend und intensiv von unabhéngigen, transnati-
onalen Experten-Teams auf ihre Provenienz hin erforscht und sukzessive digitalisiert werden konnen. Dabei geht
die antragstellende Fraktion freilich nicht davon aus, dass die Provenienz aller Objekte zweifelsfrei zu kléren ist.
Vielmehr soll die finanzielle Zuwendung eine umfassende Analyse aller Objekte ermdglichen — auch die Mog-
lichkeit, dass die Provenienz in bestimmten Fillen verborgen bleibt, muss dabei in Betracht gezogen werden.
Neben der Anpassung der direkten Férderung von Provenienzforschung in den bundesbezuschussten Kulturgut
bewahrenden Einrichtungen, insbesondere der Stiftung Preuflischer Kulturbesitz sowie der Stiftung Deutsches
Historisches Museumn, ist die Bundesregierung aufgefordert, die finanziellen Zuwendungen an den Forderungs-
bereich ,,Kulturgiiter aus kolonialen Kontexten“ des Deutschen Zentrums fiir Kulturgutverluste an dieses Ziel
anzupassen.
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Zu 4.

Damit ein moglichst groBer Teil des Sammlungsguts aus kolonialen Kontexten erfolgreich auf seine Provenienz
hin erforscht werden kann, ist die Digitalisierung der Bestinde von grofter Bedeutung. Erst durch die Digitali-
sierung und die damit einhergehende Verdffentlichung der Bestdnde wird eine ortsunabhingige Untersuchung
der Erwerbungsunterlagen erreicht, die zur Erforschung der Provenienz beitragen kann. Insbesondere die Ein-
bindung méglicher Herkunftsgesellschaften und Wissenschaftler*innen aus der ganzen Welt erhoht die Chancen
auf eine umfassende Klirung der Provenienz mafigeblich. Zu diesem Zwecke muss die Digitalisierung von Er-
werbungsakten, Sammlungen und Bestinden vorangebracht werden und einem klaren Zeitplan folgen. Diese
Daten sollen in einer neu zu etablierenden und vom Bund institutionell geforderten Zentralstelle am Deutschen
Zentrum fir Kulturgutverluste (DZK) zusammengefiihrt werden.

Diese Zentralstelle triagt sémtliche Informationen zu naturkundlichen und ethnologischen Sammlungen wie auch
menschlichen Uberresten in deutschen Museen zusammen, bereitet diese auf und stellt sie digital und mehrspra-
chig zur Verfiigung. Der Zentralstelle wird auch die Aufgabe iibertragen, die Informationen zu den Bestéinden
und deren Provenienz proaktiv an Vertreterinnen und Vertreter der Herkunftsgesellschaften heranzutragen. Auf
dieser Basis erst wird die Sichtbarmachung des Sammlungsguts erméglicht und den Nachfahren der urspriingli-
chen Eigentiimer die Gelegenheit gegeben, entsprechende Riickgabeforderungen einzureichen.

Zu 5. bis 7.

Vor dem Hintergrund des begangenen Unrechts bei der Inbesitznahme von Kulturgut im Rahmen der deutschen
Kolonialherrschaft fordert die antragstellende Fraktion neue rechtliche Regelungen zum Umgang mit Samm-
lungsgut aus kolonialen Kontexten sowie zu materiellen und rechtlichen Riickgabeanspriichen auf dieses Samm-
lungsgut. Die derzeit geltende Rechtsordnung hilt keine geeigneten Instrumente zur Kldrung von Eigentumsfra-
gen oder Riickgabeanspriichen an Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten bereit (vgl. ,,Leitfaden zum Umgang
mit Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten®, S. 74; ,,Riickfiihrung von Kulturgiitern aus Kolonialgebieten®,
Ausarbeitung der Wissenschaftlichen Dienste des Deutschen Bundestages, WD 10 — 3000 — 023/18).

Dabei ist es zentral, dass eine ,,ethnologische informierte (Larissa Forster) bzw. kollaborative Provenienzfor-
schung durchgefiihrt wird, in deren Rahmen die Provenienz der Objekte in enger Zusammenarbeit mit Expertin-
nen und Experten aus den Herkunftsstaaten erforscht und die Deutungshoheit iiber die Objekte und deren Her-
kunft abgegeben wird. Dabei geht es, wie Andrea Scholz betont, um die Etablierung eines neuen Paradigmas,
,um die gemeinsame — einvernehmliche, aber moglicherweise durchaus kontroverse — Produktion von Wissen
iber diese Sammlungen“ (vgl. ,,Das Wissen der Anderen in der Provenienzforschung®, https://blog.uni-
koeln.de/gssc-humboldt/das-wissen-der-anderen-in-der-provenienzforschung/). Ferner miissen die Kulturgut be-
wahrenden Einrichtungen bzw. deren Triger diese Informationen katalogisieren und der neu zu etablierenden
Zentralstelle beim DZK weiterleiten. Nur auf diesem Wege erdffnet sich die Moglichkeit, einen Gesamtiiberblick
iber das Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten in dffentlichen Kulturgut bewahrenden Einrichtungen in
Deutschland zu erhalten und diese Informationen auch den Nachfahren der urspriinglichen Eigentiimer bzw. den
Herkunftsgesellschaften mitteilen zu konnen.

Aus dem Unrechtskontext, in dem Sammlungsgut aus den damaligen Kolonien verbracht wurde, miissen klare
gesetzliche Regelungen um Riickgabeanspriiche erwachsen. Die Bundesregierung ist aufgefordert, die gegen-
wirtigen Besitzer von Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten im Falle von bestehenden Riickgabeforderungen
zu verpflichten, die rechtméBige Inbesitznahme des betreffenden Sammlungsguts zweifelsfrei nachzuweisen. So-
fern die gegenwirtigen Besitzer des betroffenen Sammlungsguts diese rechtméBige Inbesitznahme nicht nach-
weisen konnen, sollen die Nachfahren der urspriinglichen Eigentiimer bzw. die Herkunftsgesellschaften grund-
sitzlich einen Anspruch auf Riickgabe des entsprechenden Kulturguts erhalten. Dafiir ist es notwendig, dass eine
Ausnahmeregelung geschaffen wird, die eine Verjahrung dieses Anspruchs ausschliet. Neben der materiellen
Riickgabe soll dabei auch die Moglichkeit einer rechtlichen Restitution von Objekten eroffnet werden, welche
die Nachfahren der Kolonisierten offiziell in den Besitz der Objekte setzt, ihnen aber auch die Moglichkeit be-
lasst, diese so lange wie gewollt in Europa zu belassen.

Der Akt der Riickgabe soll dabei keinesfalls bedeuten, sich einer kolonialen Verantwortung zu entledigen. Viel-
mehr wird durch diesen Akt dem allzu versténdlichen und angemessenen Wunsch der Nachfahren der urspriing-
lichen Eigentiimer Rechnung getragen, kulturell sensible Objekte wieder in ihren Besitz zu nehmen. Handlungs-
leitend kann dabei die von Bénédicte Savoy formulierte Maxime sein: ,,Wir miissen heute nur fiir einen Augen-
blick in uns hineinhorchen und einen kleinen Schritt aus unserem gewohnten Blickwinkel heraustreten, um mit
den Enteigneten — oder mit denen, die sich als solche fiihlen — identifizieren zu kénnen* (vgl. ,,Die Provenienz
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der Kultur®, S. 50). Die koloniale Verantwortung selbst kann durch den Akt der Riickgabe selbstverstindlich
nicht abgegeben werden und bedarf weiterer, bestdndiger Formen der Aufarbeitung und Wiedergutmachung.

Es ist dariiber hinaus in enger Kooperation mit den Herkunftsgesellschaften zu priifen, ob kultursensible Gegen-
stinde oder Gegenstinde von religidser Bedeutung bis zum Zeitpunkt moglicher Restitutionsverlangen entspre-
chend den ,,Ethischen Richtlinien der Museen von ICOM* in &ffentlich-rechtlichen und iiberwiegend durch Zu-
wendungen der 6ffentlichen Hand finanzierten Einrichtungen in Deutschland behandelt und aufbewahrt werden.

Aufgrund der Verteilung gesetzgeberischer Kompetenzen hat der Bund ausschlielich die Moglichkeit, entspre-
chende Regelungen fiir Kulturgut bewahrende Einrichtungen des Bundes zu treffen; im Rahmen der Bund-Lén-
der-AG kann die Bundesregierung allerdings an die Bundeslander appellieren, dhnliche Regelungen auch auf
Lénderebene zu treffen. Die Bund-Lander-AG kann hier aus Sicht der antragstellenden Fraktion ein hilfreiches
Forum sein, um ein koordiniertes Vorgehen zwischen Bund, Landern und Kommunen abzustimmen und iiber
Best-Practice-Verfahren in einen Austausch zu treten.

Zu 8. bis 9.

Zum Zwecke rassenanthropologischer Forschungen entwendeten die Kolonisatoren auch menschliche Gebeine
(,;human remains*) aus den damaligen Kolonien. Diese menschlichen Gebeine lagern zum allergroften Teil noch
heute in Einrichtungen, die anthropologische Forschung betreiben oder betrieben haben. Dieser Zustand ist un-
haltbar.

Die Identifizierung und Riickgabe der menschlichen Gebeine Kolonisierter sind eine der dringlichsten morali-
schen und geschichtspolitischen Aufgaben unserer Zeit. Die Gebeine sollten schnellstens zuriickgegeben werden,
nicht nur aus Pietit, sondern insbesondere, weil ihr Fehlen bei den Angehdrigen in vielen Fillen als extrem
schmerzvoll wahrgenommen wird und zu schweren psychischen Belastungen fithren kann. Hier gilt es also, ganz
konkret die Leiden der Nachfahren zu mindern. Die Bundesregierung ist daher aufgefordert, hier umgehend aktiv
zu werden und Expertinnen und Experten aus den Herkunftsgesellschaften eng in den Prozess der Identifizierung
einzubinden. Zudem sollte die Bundesregierung darauf hinwirken, angemessene Formen der Ubergabe der
menschlichen Gebeine zu gewihrleisten. Die Aufbewahrung soll entsprechend den Handlungsempfehlungen des
Deutschen Museumsbundes erfolgen (vgl. www.museumsbund.de/wp-content/uploads/2017/04/2013-empfeh-
lungen-zum-umgang-mit-menschl-ueberresten.pdf). AuBerdem ist es notwendig, im Einvernehmen mit den
Nachfahren bzw. den Herkunftsgesellschaften angemessene Orte und Verfahren der Riickgabe zu finden sowie
die materiellen Kosten dafiir zu ibernehmen. Ferner ist der Bund dazu aufgefordert, gemeinsam mit den Léndern
darauf hinzuwirken, dass anthropologische Forschung an menschlichen Gebeinen aus kolonialen Kontexten in
der Bundesrepublik Deutschland nur erméglicht wird, wenn diese Forschung ausdriicklich der Klarung der Pro-
venienz und der Restitution der Gebeine dient.

Zu 10.

Eine unabhéngige und mit Expertinnen und Experten besetzte Kommission kann in Streitfillen angerufen werden
und in transparenter Form sowie nach festgelegten Kriterien Empfehlungen fiir oder gegen die Riickgabe von
Kulturgut aus kolonialen Kontexten aussprechen. Diese Kommission sollte bereits durch den Antrag einer Seite
tatig werden konnen. Um eurozentrische Entscheidungen der Expertenkommission zu vermeiden, sollten in ihr
mindestens zur Hélfte in Deutschland oder im Ausland lebende Nachfahren Kolonisierter vertreten sein.

Zull.

Auch auf internationaler Ebene sind eine neue Dialogkultur und eine nachhaltige Verstindigung zum Umgang
mit Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten erforderlich. In den vergangenen Jahren gab es zwar verschiedene
Versuche, iiber das internationale Recht ,,die Wiedergutmachung von kolonialem Unrecht zu erreichen® (,,Leit-
faden zum Umgang mit Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten®, S. 72). Insbesondere hervorzuheben ist dabei
der Versuch, das intertemporale Prinzip — d. h. die ausschliefliche Bewertung von Sachverhalten nach dem
Recht, das zum Zeitpunkt der Entstehung der Sachverhalte giiltig war — im Vélkerrecht zu lockern und die Riick-
wirkung bestimmter volkerrechtlicher Rechtssitze zu erreichen. Dieser in Vorbereitung auf die Weltrassismus-
konferenz der Vereinten Nationen von 2001 ins Spiel gebrachte Vorschlag zielte v. a. auf die Sachverhalte der
Sklaverei und des Kolonialismus ab. Letztlich konnte sich dieser Vorschlag nicht durchsetzen. Auch weitere
Vaolkerrechtsnormen wie z. B. die Unidroit-Konvention von 1995 konnen bis heute nicht riickwirkend auf die
Zeit des Kolonialismus angewandt werden. Die Bundesregierung ist daher aufgefordert, proaktiv und in enger
Abstimmung mit den Nachfolgestaaten ehemaliger Kolonien Wege zu eruieren, wie die Klirung der Herkunft
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von Sammlungsgut aus kolonialen Kontexten sowie Riickgabeanspriiche an dieses Sammlungsgut auch im Rah-
men internationaler Ubereinkiinfte verbrieft werden kénnen. Diese internationalen Ubereinkiinfte sollten nach
Auffassung der antragstellenden Fraktion sowohl auf UN- als auch EU-Ebene vereinbart werden.

Zu 12.

Die unzureichende Aufarbeitung der deutschen Kolonialherrschaft und der damit verbundenen Verbrechen spie-
gelt sich auch in dem unmittelbaren Kontext wider, in dem wir leben. So stellt Kai Biermann etwa fest: ,,Natio-
nalsozialisten oder Stalinisten werden selbstverstéindlich nicht mehr mit StraBennamen geehrt. Doch koloniale
Volkermérder finden sich im Straflenbild noch viele® (vgl. ZEIT ONLINE, ,,Volkermordstrafe®, 28.1.2018).
Zwar hat die Bundesrepublik Deutschland das Aktionsprogramm der UN-Konferenz gegen Rassismus von 2001
unterzeichnet und in diesem Rahmen zugesichert, die Opfer des Kolonialismus und des Rassismus zu ehren.
Doch noch immer sind viele Strafen in Deutschland nach Kolonialverbrechern benannt oder tragen diffamierende
und rassistische Namen. Gegen eine Umbenennung wird oftmals das Argument hervorgebracht, die Umbenen-
nung sei zu aufwendig und laufe zum Nachteil der Anwohnenden. Zum Teil wird gar damit argumentiert, dass
Teile der deutschen Geschichte durch eine Straenumbenennung verschwiegen wiirden. Die antragstellende
Fraktion geht davon aus, dass Straen nicht nur an die nach ihnen benannten Personen oder Ideologien erinnern,
sondern diese in gewisser Weise ehren (siehe z. B. Berliner Strafiengesetz). Wir Griinen unterstiitzen aus diesem
Grunde diejenigen zivilgesellschaftlichen Akteure, die sich in vielen Kommunen in Deutschland fiir die Umbe-
nennung entsprechender Straennamen in Wiirdigung aktiver Gegner*innen des deutschen Kolonialismus ein-
setzen. Die Umbenennung der Strafen fillt zwar nicht in die gesetzgeberische Kompetenz des Bundes. Nach
Auffassung der antragstellenden Fraktion stellt die Bund-Lander-AG, in die auch kommunale Spitzenverbinde
eingebunden werden sollen, allerdings ein geeignetes Forum dar, in dem sich die Bundesregierung fiir die Um-
benennung von diffamierenden und nach Kolonialverbrechern benannten Stralennamen aussprechen und somit
an die Kommunen appellieren kann.
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aussprechen.

Zu guterletzt mochte ich noch denjenigen anfithren, dessen steter Ansporn mir in
all den Jahren die Kraft gegeben hat, diese Forschungsarbeit zu verrichten, der mein
strengster und wichtigster Kritiker ist, dessen Art zu denken und Blick auf die Welt
mir die grofite Inspiration sind und der auf alle Fragen zu Dekolonisation stets Ant-
worten hat, die nicht nur inhaltlich richtungsweisend sind, sondern auch dem Herz
gerecht werden: Hanune Shalati. Durch ihn sehe ich die Dinge anders.

— Christoph Balzar
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