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Geschenkt, gekauft, erbeutet - Missionarisches
Sammeln in Kaomerun und Indien’

Isabella Bozsa

«Der Gotzentempel enthélt Originalgétzen, die grosstenteils ihre Geschichte haben und den
Missionaren von Heiden iibergeben wurden bei ihrem Uebertritt zum Christentum. Es sind
also [...] Siegeszeichen des Christentums und der Mission.» (Ziegler 1912: 13)

1 Einleitung

Die ethnografische Sammlung der Basler Mission (SBM) am Museum der Kulturen Basel
(MKB) umfasst mehr als 10'000 Objekte aus afrikanischen und asiatischen Landern, Ozeani-
en sowie den Amerikas. Einzelne Gegenstdnde waren seit dem Ende des 19. Jahrhunderts in
zahlreichen Ausstellungen zu sehen und sind noch heute beliebte Leihgaben. Beispiele dafiir
sind eine grosse holzgeschnitzte, mit Spiegeln verzierte Figur der elefantenkdpfigen Gottheit
Ganesha (Ila 8886) oder ein Brett mit Sklavenpeitsche und -fesseln (III 26257). Die Beispiele
lassen die Bandbreite der Sammlung ebenso erahnen wie die verschiedenen Hintergriinde,
Kontexte, Geschichten und Erfahrungen, die mit den Objekten verbunden sind. Ansatz fir
die Forschung zu diesem Artikel war die Erstellung einer Art Biografie der Sammlung: Wie
kamen die Objekte in die Missionssammlung? Unter welchen Bedingungen und institutionel-
len Vorgaben wurde in den verschiedenen Missionsgebieten gesammelt? Wer waren die be-
teiligten Personen, welche Aneignungsstrategien der Missionar_innen? lassen sich benennen
und auf welche Reaktionen der lokalen Bevolkerung trafen sie? Welche persénlichen Motive
wurden beim Sammeln verfolgt und in welchem Verhéltnis stand das Sammeln zur missio-
narischen Tatigkeit? Wie wurde dokumentiert, was und wann nach Basel gesandt wurde?
Welche Bedeutungen wurden den Objekten in der Missionssammlung zugeschrieben?

Missionssammlungen und Missionsarchive gewannen in den letzten Jahren fiir viele For-
schungsbereiche an Bedeutung.® Auch die vorliegende Arbeit orientiert sich an postkolonia-
len und globalhistorischen Ansétzen aus den Geschichtswissenschaften und der Missions-
geschichte.* Das Basler Missionsmuseum war iiber die <ausgesendeten> Missionsangehorigen
ebenso wie liber den Transfer von Objekten mit den aussereuropédischen Missionsgebieten
und den europdischen Kolonialmédchten vernetzt. Globale Verflechtungen und Austausch-

1  Das Museum der Kulturen Basel (MKB) finanzierte die Forschung zur <Sammlungsgeschichte der Sammlung Basler
Mission» mit Mitteln aus dem Georges und Mirjam Kinzel-Fonds. Ich bedanke mich bei Anna Schmid, Direktorin
des MKB, fur die Ermoglichung des Forschungsprojekts. Grosser Dank geht an Stephanie Lovasz, Kuratorin am
MKSB, fiir die Unterstiitzung bei der Bearbeitung der Indiensammlung der SBM und das Lektorat des Textes. Meiner
Forschungskollegin Dagmar Konrad danke ich fiir den fruchtbaren Austausch und die erfolgreiche Zusammenarbeit.
Mein besonderer Dank gilt dem Archiv- und Bibliotheksteam der Mission 21, Andrea Rhyn, Patrick Moser und Claudia
Wirthlin. Fir die anregenden Gespriche bedanke ich mich bei Titayebit Galega, Parinitha Shetty, Paul und Jennifer
Jenkins, Hans Knopfli, Regine Bungartz und Gesa Grimme. Fiir die praktische Unterstiitzung meiner Kamerunreise
danke ich Epiphane Kinhoun, Urs Scheibler, Michaela Oberhofer und dem gesamten Team von Prescraft.

2 Im Folgenden versuche ich die ausschliesslich ménnliche Form nur dann zu verwenden, wenn mir bekannt ist, dass
es sich um Missionsangehdrige handelte, die historisch als <Méanner> bezeichnet wurden. Wenn es moglich ist, dass auch
Frauen oder weitere Geschlechter beteiligt waren, verwende ich das Gendergap.

3 Vgl. dazu Museum der Kulturen Basel 2015; Ratschiller & Wetjen (Hg.) 2018; Becker 2015; Grimshaw & May (Hg.)
2010; Harries 2007.

4 Purtschert & Fischer-Tiné (Hg.) 2015; Habermas & Holzl (Hg.) 2014; Purtschert et al. (Hg.) 2012; Conrad & Randeria
(Hg.) 2002; Barringer & Flynn (Hg.) 1998.



beziehungen zwischen Akteuren unterschiedlicher geografischer, sozialer und politischer
Réume schlagen sich in der Sammlung und einzelnen Objektbiografien nieder. Ein akteur-
zentrierter Ansatz aus der Biografieforschung und den Kulturwissenschaften riickte die Mo-
tive und lebensweltlichen Kontexte von Missionierenden und Missionierten in den Fokus.®
Studien zur materiellen Kultur und ethnografischen Sammlungen schérften den Blick so-
wohl fiir die verschiedenen Bedeutungsebenen der Objekte wie auch fiir ihre représentativen
Funktionen.® Ausgangspunkt fiir diese Forschung war die archivalische Forschung im Zuge
der Ausstellung <Mission possible?” und der gleichnamigen Begleitpublikation dazu. Diese
Forschung baut auf den daraus erfolgten Ergebnissen und Fragestellungen zur Entstehung,
Funktion und Kontextualisierung der Sammlung auf.

Erneute Aktualitat erhielt das Forschungsprojekt mit der gegenwartig in der Offentlichkeit
gefiihrten Debatte um Provenienzforschung und den Umgang mit Objekten aus kolonialen
Kontexten an ethnologischen Museen. In der Diskussion wird eine fehlende Auseinander-
setzung mit kolonialen Hintergriinden ethnologischer Sammlungen beméngelt sowie zahlrei-
che ungeklérte Provenienzen und Représentationspraktiken in Ausstellungen, die weiterhin
kulturelle Differenz betonen oder neutralisieren (vgl. Grimme 2018: 3). Neue Fahrt aufge-
nommen hat die Debatte mit der Kritik von Bénédicte Savoy am Berliner Humboldt-Forum,
der Rede von Emanuel Macron in Burkina Faso und zuletzt mit dem von ihm in Auftrag
gegebenen Bericht zur Restitution afrikanischer Kulturgiiter. Auch die SBM zdhlt zu «kultu-
rell sensiblen Sammlungen» (ICOM 2010: 12), zu denen neben menschlichen Uberresten®
auch «Gegenstdnde von religiéser Bedeutung» (ebd.) geh6ren. Weiterhin bedarf eine Mis-
sionssammlung besonderer Beachtung, da der liberwiegende Teil der Objekte in kolonialen
Kontexten erworben wurde und sie damit als «historisch sensible Objekte anzusehen» (DMB
Leitfaden 2018: 79) sind. Diese Forschung leistet einen Beitrag zur aktuellen Diskussion, in-
dem die Vielfalt von Erwerbskontexten aufgezeigt und die Komplexitdt von Objektgeschich-
ten herausgearbeitet werden. Mikrogeschichten werden offengelegt, die dichotome Narrative
von Missionaren und Missionierten aufbrechen und stattdessen eine differenziertere Sicht-
weise nahelegen. Zudem birgt die spezielle Situation einer Missionssammlung in der Schweiz
— und der damit verbundene «Kolonialismus ohne Kolonien» (Purtschert et al. 2012) — méog-
licherweise das Potenzial, Grauzonen, wie Aushandlungsprozesse, Wechselwirkungen und
Widerspriiche, anhand der Sammlungsgeschichte deutlich zu machen.

2 Quellen und Vorgehen

Der grosse Umfang der SBM mit Objekten aus hauptsdchlich vier verschiedenen Léndern
legte eine Priorisierung und regionale Aufteilung der Bearbeitung nahe. Wédhrend Dagmar
Konrad auf die Missionsgebiete Ghana und China fokussierte, galt mein Augenmerk den
Sammlungen aus Kamerun und Indien. Als archivalische Quellen dienten die gedruckten Ka-
taloge zur SBM von 1862, 1883, 1888 sowie «Erlduterungen zur Basler Missions-Ausstellung»
von 1912. Ab 1888 wurde zudem ein chronologisches Eingangsbuch gefiihrt, das in der zwei-

5 Egger 2016; Altena 2003; Nehring 2003.
6 Hoffmann & Mayer 2014; Byrne et al. (Hg.) 2011; Kazeem et al. (Hg.) 2009; Karp & Lavine (Hg.) 1991.

7  Das MKB realisierte die Ausstellung <Mission possible? Die Sammlung der Basler Mission. Spiegel kultureller
Begegnungen> vom 22. Mai bis 4. Oktober 2015 anlésslich des 200-jahrigen Jubildums der Basler Mission.

8 Die Indiensammlung der SBM enthilt keine menschlichen Uberreste. In der Kamerunsammlung befinden sich
sechs menschliche Schéddel und ein menschlicher Oberschenkelknochen. Weitere menschliche Uberreste befinden sich
eventuell in Ritualbehéltern. Als Teil «sensibler Sammlungen» (Berner et al. 2011) werfen menschliche Uberreste neben
Fragen tiiber ihre Erwerbszusammenhédnge auch Fragen beziiglich ihres Status als Museumsobjekte an sich auf, die in
diesem Artikel nicht ausfiihrlich behandelt werden kénnen.



ten Halfte des 20. Jh. mit einem numerisch gefiithrten Eingangsbuch ergédnzt wurde.® Um-
fangreiches Quellenmaterial lieferten die Sammlungsakten der SBM im MKB und sogenann-
te <Museumskisten> im Archiv der Mission 21, die Verzeichnisse, Notizen, Korrespondenz,
Skizzen u.a. enthalten. Gezielt wurden Personalakten von Missionaren, die als Sammler er-
wiahnt waren, einzelne Gebietsakten und die Protokolle der Missionsmuseumskommission
(MMEK) kritisch ausgewertet. Publizierte Texte von Missionar_innen, Ausgaben des Missions-
magazins und des <Evangelischen Heidenboten» (EHB) dienten ebenfalls als Quellen. Von
einzelnen sammelnden Missionar_innen waren Tagebilicher zugénglich. Parallel zur histo-
risch-archivalischen Forschung wurden die Objekte in den Depots des MKB auf Spuren ihrer
fritheren Verwendungen untersucht und die Herkunftskontexte recherchiert. Weitere Infor-
mationen zu Objekten und Personen lieferte die museumseigene Datenbank (TMS). Die zu
erforschende Zeitspanne der SBM erstreckt sich von der Entstehung der Missionssammlung
in der ersten Halfte des 19. Jh. iiber den Héhepunkt der Objekteingdnge nach der erfolg-
reichen Missionsausstellung von 1908 bis zum gravierenden Einschnitt in der Missions- und
damit auch Sammeltétigkeit im Ersten Weltkrieg.

Diese Forschungsarbeit erforderte Quellenkritik in mehrfacher Hinsicht: 1. Die Objektbe-
schreibungen in den Katalogen erfolgten aus missionarischer Perspektive, was sich in Katego-
rien und Begrifflichkeiten niederschldgt. Abwertende Bezeichnungen wie <Heidentum>, Fe-
tischy, Teufelstdnzerhose> folgen iberkommenen Paradigmen, die ein «Re-reading» (Wonisch
2017: 49) sowie ein Neubenennen und Neuschreiben erfordern. 2. Quellenkritik im Hinblick
auf die Adressaten; der Komitee, also das Leitungsgremium der Basler Mission (BM), muss
etwa gemeldete <Missionserfolge»'° oder dezidiert genannte Probleme in der missionarischen
Tatigkeit gegeniiber personlichen Bedenken oder gar Zweifeln an eigenen Praktiken abwa-
gen. Tagebiicher oder private Aufzeichnungen von Missionar_innen — sofern vorhanden und
zugénglich — enthalten mitunter Belege fiir Bedenken und Zweifel. 3. Bei der Missionspubli-
zistik muss die Funktion reflektiert werden: Sie war in erster Linie an die Unterstiitzerkreise
der Mission adressiert, diente der Werbung fiir die Mission und ist damit dem Propaganda-
apparatr der Mission zuzuordnen (vgl. Stenzl 2012: 44). 4. Schlussendlich kommt die Pers-
pektive der Missionierten und Besammelten in Briefen und Berichten der Missionar_innen
kaum vor. Indem die Quellen aber «gegen den Strich gelesen» (Ratschiller & Weichlein 2016b:
22) werden, lassen sich mitunter Handlungsfahigkeiten von lokalen Akteuren erkennen oder
ihre Interessenlagen vermuten. Als ergdnzende Narrative aus den Herkunftslindern gibt es
eine Stimme aus Kamerun: 2017 konnte ich mit einem Reprisentanten des Konigs von Bali,
Titayebit Galega, liber die historischen Verbindungen zwischen der Schweiz, Deutschland
und Kamerun sprechen sowie ihm einige Bilder von Objekten der SBM zeigen. Seine Stimme
wird in der Arbeit zum Ausdruck kommen.

Frauen werden als Sammelnde in den Quellen kaum genannt. Dass Missionsfrauen nicht
oder kaum sammelten, kann mit ihrer Rolle als Ehefrauen und «Gehilfinnen des Missionars»
(Konrad 2015: 82) zusammenhédngen. Aufgrund des fehlenden offiziellen Mitarbeiterstatus in
der BM ist aber anzunehmen, dass Objekte fiir die Sammlung unter dem Namen des Mannes
subsumiert wurden, auch wenn sie von der Ehefrau gesammelt wurden. Erst ab Beginn des
20. Jh. wurden in der streng patriarchalen Missionsgesellschaft ledige Frauen als Missiona-
rinnen zugelassen, wenn auch nur in geringer Zahl. Eine dieser Ausnahmen war Anna Rein-

9 Diese Primérquellen befinden sich bei den Sammlungsakten im MKB.

10 Als Erfolge galten Taufen, Schulbesuche oder christliche Hochzeiten (vgl. Habermas 2010: 264).



Wuhrmann (1881-1972): Auf diese Missionarin und Sammlerin geht neben Objekten auch
eine liber 100 Fotografien umfassende Sammlung aus dem Bamum-Ké&nigreich in Kamerun
zuriick.

Die verschiedenen Quellen gaben Aufschluss iiber die Zusammensetzung der SBM, ihre his-
torische Entwicklung und institutionellen Rahmenbedingungen am Missionsmuseum sowie
Einblicke in Funktionen und den Bedeutungswandel von Objekten. Neben der Erforschung
der Entstehungsbedingungen der SBM, ihrer Verwendung und Funktion stand die Rekonst-
ruktion der Erwerbshintergriinde. Dies erforderte die Beriicksichtigung der politischen und
gesellschaftlichen Kontexte, in denen die Missionar_innen agierten, ebenso wie die missio-
narische Tatigkeit selbst (vgl. Cannizzo 1998: 166). Schliesslich sollen Sammelpraktiken mit
persénlichen Ambitionen, der Handlungsmacht der Akteure sowie Funktionen der Objekte
in verschiedenen Kontexten anhand von Mikrogeschichten in Verbindung gesetzt und auf-
einander bezogen werden.

3 Trophden fiir die Missionssammlung

Anhand der Objekteinginge in die SBM lésst sich die Geschichte der Erschliessung der
Missionsgebiete nachvollziehen: Nachdem sich die Missionsgesellschaft 1815 gegriindet
hatte, gelangten die ersten Basler Missionare ab 1828 nach Ghana, an die damalige «Gold-
kiiste> (heutiges Ghana), ab 1834 nach Indien,' danach folgten China ab 1846, Kamerun
ab 1886 und Borneo ab 1920. Die frithesten Bestdnde wurden in den 1840er Jahren zu-
sammengetragen. Bis 1860 waren ethnografische Objekte der Sammlung gemeinsam mit
naturkundlichen Gegenstdnden sowie «Missionsrealiens in Form von Portrédts der ersten
Missionare und andere Illustrationen der Missionsgeschichte im Komiteezimmer des al-
ten Missionshauses untergebracht. Im Sommer 1860 wurde der Neubau des Missions-
hauses in der Missionsstrasse eingeweiht und im Parterre ein Museum fiir die Sammlung
eingerichtet (vgl. Schlatter I 1916: 259). Zur Neuerdffnung des Missionshauses schenk-
te der Theologe und Missionsférderer Christian Gottlob Barth (1799-1862) seine ca. 650
Objekte der Basler Mission. Die Sammlung
von 1558 naturhistorischen und ethnografi-
schen Objekten ab 1862 diente zunédchst
als Studiensammlung, um die angehen-
den Missionare iber Religion und Kultur

meruner Dorfstrasse

in den Missionsgebieten zu unterrichten
(vgl. Ziegler 1888: 3). Mit der Sammlung
wurde den Besuchenden <Missionserfol-
ge> vermittelt und zugleich die Missions-

arbeit legitimiert, indem die Sammlungs-
gegenstidnde den herrschenden «Unglauben»  Abb. 1: Einblick in die Inszenierung der Missionsaus-
(Briskorn 2005: 143) in den Missionsgebie- Stellung ab1908; BMA @$-30.100.0048

ten bezeugen sollten. Die ethnografische

Sammlung — mit Betonung auf religiése und rituelle Objekte — wurde als <Triumph> des
Christentums tber das Heidentum» préasentiert (vgl. Schmid 2015b: 208f). Die Ausstel-
lung der Ethnografika als «Siegeszeichen des Christentums» (Ziegler 1912: 13) pragte auch

11 Bis 1834 — ein Jahr nach der Erneuerung der Charta der East India Company (EIC) — war es britischen
Missionsgesellschaften vorbehalten, in der Kolonie zu missionieren (Schmid 2015a: 145). Ausnahmen bildeten
Missionare, die zwar in Basel ausgebildet waren, aber mit der Church Missionary Society (CMS) nach Indien gingen.



die erfolgreiche Missionsausstellung von 1908.'2 Die nachcolorierte Postkarte (Abb. 1)
vermittelt einen Eindruck der Inszenierung der Kamerunsammlung in der Missionsausstellung.
In den Ausstellungen sowie der Publizistik wurden bis ins 20. Jh. ethnografische Objekte als
«Trophéden des Sieges Christi» (BMA QH-20.2, Knittel 1928; Huppenbauer 1944: 29) bezeich-
net. Die Erwerbsmodi variierten dabei von der Abgabe durch Missionierte {iber Geschenke
und den Tausch bis zum Raub durch Missionare.

3.1 Vom Verbrennen zum Sammeln

1832 wurde im Missionsmagazin <Evangelischer Heidenbote» (EHB) der Auszug eines Briefes
von Missionar Paul Schaffter (1801-1861) abgedruckt, in dem er von Missionserfolgen in
Indien berichtete. Schaffter wurde am Basler Missionshaus ausgebildet, da es aber bis 1834
britischen Missionsgesellschaften vorbehalten war, in Indien zu missionieren, ging er mit
der Church Missionary Society (CMS) nach Indien. Als Konsequenz einer erfolgreichen Mis-
sionierung, schrieb er, hatten einige Konvertierte zum Beweis fiir ihre «Verabschiedung des
Gotzendienstes [...] ihre Gotzentempel zerstort, ihre Gotzenbilder im Feuer verbrannt» (EHB
1832, Nr. 9: 36). Das Verbrennen von Gegenstdnden in sogenannten «G6tzenfeuern> war in
der frithen Phase der Mission eine gingige Praxis, gegen das <Heidentum» vorzugehen (vgl.
Nehring 2010: 30). Mit den Verbrennungen, oder <Autodafés,, sollten nach christlichem Ver-
stdndnis die Seelen gereinigt werden (vgl. Fischer 2015: 187). Gleichzeitig sollten sie 6ffent-
lich den Erfolg der Missionare in ihrem Kampf gegen das <Heidentum» symbolisieren. Als
Nebeneffekt konnten Missionare dabei gelegentlich an Objekte fiir Missionssammlungen ge-
langen.

Im Missionsgebiet Kamerun gab es bis zu Beginn des 20. Jh. 6ffentliche Verbrennungen von
rituellen Objekten (vgl. Schlatter III 1916: 258). Missionar Nathanael Lauffer (1869-1954), ein
gebiirtiger Wiirttemberger, berichtete wiederholt von «Gétzenvernichtungen im grdsseren
Stil» (ebd.). So liess er beim Besuch von Aussenstationen Ol iiber die Objekte eines mungi-
Bundes®® schiitten und diese vor der Hiitte des Bakossi-Oberhauptes verbrennen, der sich
schockiert und paralysiert zeigte (vgl. Lauffer 1899: 91; Schroter 2010: 165). Auf seiner Riick-
reise habe er noch «wie im Vorbeigehen [...] zwei weitere Goétzenhduser in Brand stecken
diirfen, auf ausdriicklichen Wunsch derer, die dariiber zu verfiigen hatten» (Lauffer 1899:
91). Die exklusiven Biinde, die in den Missionsquellen unter dem Begriff losango'* zusam-
mengefasst wurden, regelten die soziale Ordnung im vorkolonialen Kamerun. Sie waren ge-
sellschaftlich einflussreiche Institutionen mit politischer, religiéser und zum Teil juristischer
Autoritdt. Auch die Objekte der losango waren exklusiv; die rituellen Gegenstdnde erforder-
ten spezielles Wissen, das nur mit einer Initiation erlangt werden konnte, ihre Verwendung
und zum Teil auch der Anblick waren ausschliesslich Mitgliedern vorbehalten. Als Vertreter
lokaler Glaubensvorstellungen und religiéser Praktiken zdhlten die losango fiir die Missio-
nare zu den Hauptakteuren des <Heidentums> und Gegnern des Christentums, die bekdmpft

12 Die Ausstellung war so erfolgreich, dass sie bis in die 50er Jahre an zahlreichen Orten in der Schweiz und
Deutschland gezeigt wurde.

13 Die ethnische Zuordnung des mungi-Bundes ist aufgrund verschiedener Angaben in den Quellen schwierig. Der
Herkunftsort der mungi-Objekte, Edea, spricht fur die Duala, wéahrend mungi-Objekte von Missionar Paul Rudolf
Scheibler (1877-1951) den Bassa zugeordnet wurden. Méglich ist auch, dass ein gleichnamiger Bund bei beiden Gruppen
existierte. Scheibler wird im Folgenden mit Scheibler (Sen.) bezeichnet, um ihn von seinem gleichnamigen Sohn, der
auch Missionar bei der BM war und ebenfalls sammelte, abzugrenzen.

14 losango ist in der Duala-Sprache der Plural von isango und dient als Bezeichnung fiir die Biinde selbst, ebenso als
Uberbegriff fir alles, was mit den Blinden zusammenhing, d.h. die rituellen Objekte, die Masken, die Maskenténze
sowie bestimmte Geheimnisse oder eine tibernatiirliche Macht, auf die sich der Bund bezieht (vgl. Valentin 1980: 7).
Teilweise wird in der Literatur auch das Pidgin-Wort juju fiir die Blinde verwendet; im Landesinneren von Kamerun
wurden die Biinde mitunter als bekari bezeichnet.



werden mussten. In Missionsquellen wurden die Biinde als Geheimbiinde' und «ignerische
Vereinigungen> diffamiert: «Der Zweck der Losangovereine war, durch Anwendung vermeint-
licher Zauberkiinste, durch allerlei liigenhafte Vorspielungen und durch grausame Eingriffe
in das Menschenleben den Mitgliedern irdische Vorteil zu verschaffen und sie vor Schaden
zu schiitzen» (Wurm 1904: 12). Im Bestreben, Macht und Einfluss der Biinde einzuschranken
oder gar zu brechen, liberschnitten sich missionarische und koloniale Interessen. In ihrem
Vorgehen gegen die Biinde arbeiteten Missionare mit der deutschen Kolonialregierung zu-
sammen, die die Biinde im Jahr 1899 verbot (vgl. Wurm 1904: 13).!® Der freiwilligen Auslie-
ferung ritueller Gegenstdnde, wie dies Lauffer erklérte (siehe oben), gingen Drohungen der
Kolonialregierung voraus, gegen die Biinde vorzugehen. Ahnlich verhielt es sich bei einer
Anzeige des panga-Bundes bei der Kolonialregierung, in deren Folge rituelle Objekte ausgelie-
fert und vier Personen gehdngt wurden: «Und alsbald erschien ein kleiner Flussdampfer, der
Soden, um die Pangaleute [...] einzufangen. [...] Als der Dampfer wieder fort war, kamen sie
[Panga] zu den Missionaren mit der Bitte, sie mochten den Missionaren ihre Gétzen auslie-
fern, damit sie nicht vom Gouverneur gefangen genommen werden» (Wurm 1904: 22f). Die
nachfolgende o6ffentliche Verbrennung der Gegenstdnde nutzten die Missionare als Macht-
demonstration: «Wir setzten einen Tag fest, berichtet Missionar Schiirle, an welchem sie uns
ihre Sachen zeigen sollten, und hernach wollten wir sie verbrennen vor aller Leute Augen.
Das wollten die Pangaleute nicht, doch wir driickten es durch. [...] Zuletzt wurde ein Feuer
angeziindet und darin fand er sein Ende. Alles rief: «der [Go6tze] Disio ist gestorben», und der
Dirigent sagte betriibt: <Unsere Stadt ist nun zur stillen geworden>. Die Stimme des Disio
wurde mit verschiedenen Trommeln und einem grossen Instrument in der Art eines Balafons
erzeugt, das von den Mitgliedern des Bundes gespielt wurde. Nach der Zerstérung der Ins-
trumente liess der deutsche Gouverneur [...] vier von den Pangaleuten [...] an einem Baum
neben dem Fluss erhdngen» (ebd.).

Ein grosser Teil der Objekte aus Kamerun'” gehen auf Blinde zuriick, darunter auch Frauen-
biinde. Missionar Jakob Keller (1862-1947) berichtete ausfiihrlich, wie er 1897 nach einer
«Abschaffung der Losango» (Keller 1898: 1) im Gebiet der Abo-Ethnie an viele Gegenstdnde
gelangte. Keller wurde in Stiddeutschland als Sohn eines Landwirts geboren. Nach einer
Backerausbildung und dem Militdrdienst entschloss er sich, Missionar zu werden und trat
der BM bei. Die Missionsstation Mangamba, nérdlich des Mungo-Flusses gelegen, wurde
1888 gegriindet und gilt als erste Missionsstation der BM im Landesinneren von Kamerun.
Anfang der 1890er Jahre wurde Mangamba fiir die deutsche Kolonialverwaltung zum strate-
gischen Ort; durch Vermittlung der Mission wurden Vertrdge mit Oberhduptern der Duala
geschlossen, Verhandlungen mit den Abo dagegen scheiterten, was militdrische Operationen
durch deutsche Schutztruppen nach sich zog (vgl. Hoffmann 2007: 85). 1897 befand sich
Keller bereits in seiner dritten «Aussendung» (BMA, BV 1182) nach Kamerun und war nur
fir kurze Zeit auf der Missionsstation Mangamba, um einen Bruder» zu ersetzen. In dieser
Zeit besuchte er verschiedene Dérfer, um «Taufkandidaten zu priifen» (Keller 1898: 2) und
lokalen Christen dabei zu helfen, die «heidnischen Gebrduche und [...] Losango» (ebd.) ab-

15 Im historischen Diskurs — der nicht zuletzt durch Missionarsberichte gepragt wurde — festigte sich fur die
Biinde die Bezeichnung «Geheimbund», was die geheime Sphédre der Vereinigungen unverhéltnisméssig in den
Vordergrund riickte und andere Funktionen unbeachtet liess. Zudem wurden auf afrikanische Biinde Vorstellungen von
Verschworungstheorien projiziert, die um die Jahrhundertwende Konjunktur hatten (vgl. Guyer 2018: 30ff). Aufgrund
der negativen Konnotation der Bezeichnung «Geheimbund> versuche ich die Verwendung des Begriffes zu vermeiden.

16 Trotz des Verbots bestanden viele Einrichtungen im Verborgenen weiter (vgl. Spellenberg 1910/1902: 215).

17 Die SBM aus Kamerun umfasst ca. 1340 Objekte. Nach derzeitigem Kenntnisstand lassen sich etwa 100 Objekte
eindeutig den Bliinden zuordnen, es kénnten aber weit mehr sein.



zuschaffen. Dabei stiess er auf Widerstand von Vertretern der Biinde und Altestenrite, auch
wenn einige ihren «Schwindel» (Keller 1898: 3) zugegeben und sich selbst fiir die Abschaf-
fung ausgesprochen héatten. Sie argumentierten, dass die Biinde nicht abgeschafft werden
konnten, da es in der Gemeinschaft keine zentralisierte Macht gebe. Daraufhin verkiindete
Keller: «Gut, ich bin ein grosser Mann und habe solche Macht; somit erkldre ich alle Losango
fiir abgeschafft» (Keller 1898: 3). Nach ldngerer Diskussion habe ein Angehdriger der Duala-
Ethnie das Wort ergriffen und von der Entmachtung der Duala durch die deutsche Kolonial-
regierung berichtet: Seitdem die Europder gekommen seien, héitten sie nichts mehr zu sagen.
Weiterhin sei «jeder Weisse ein Gouverneur» (ebd.), dem nicht widersprochen werden diirfe,
somit habe Kellers Rede Giltigkeit.'® Nach dieser Bestdtigung und 6ffentlichen <Abschaffung;
der Biinde sei es laut Keller zu einem stiirmischen Einsammeln verschiedenster Gegenstdnde
der Biinde gekommen, bei dem zum Teil Gewalt angewendet wurde: «Nun ging ein Rennen
und Laufen an. Meine Leute sagten: Wir miissen eilen, damit sie nicht ihre Masken u. dgl.
verstecken konnen. Von den Bewohnern der Stadt unterstiitzt, driickten sie da und dort eine
Hittentiir und brachten heraus: Miitzen von Federn, Anziige von Bastgewebe, menschen-
dhnliche abscheuliche Go6tzen, Trommeln, Biiffel-, Elefanten- und Leopardenmasken nebst
anderem abscheulichen Kram» (Wurm 1904: 29). Einige Personen hétten versucht, ihre Ob-
jekte zu verstecken, andere zogen es vor, sie selbst zu verbrennen: «Ein Mann hatte bereits,
bis wir hinkamen, seinen Plunder verbrannt» (ebd.). «Wie eine Kavallerieabteilung im Sturm
iiber den Feind herfallt, so sind wir trotz eines Gewitterregens liber die G6tzen Susas her-
gefallen und haben sie zu Gefangenen gemacht» (Keller 1898: 6). Allein aus dem Ort Susa
zahlte Keller «24 menschendhnliche Go6tzen, drei Blffelmasken, eine Elefantenmaske, eine
Leopardenmaske, zwei Ekongolo-Bastanziige, einen Tambimbe-Anzug, mehrere Trommeln,
Stocke» (ebd.). In ein weiteres Dorf zog Keller «auf die Bitte des Katechisten in Kaki» (ebd.),
um die losango abzuschaffen. Nach einer Andacht forderte Keller die zwei Oberhdupter im
Beisein der Bevolkerung dazu auf, «dem lebendigen Gott die Ehre zu geben und die Gotzen
zu lassen. Sie hétten ja wohl schon gehort, was wir gestern in Susa gethan hétten. Der eine
Hauptling war gleich damit einverstanden. Da sagten andere, dieser Héuptling habe einen
Sohn, der sich schon lange im Busch aufhalte, lange Haare habe und als Isango (als Gott-
heit) angesehen und von allen gefiirchtet werde. Dieser miisse zuerst aus dem Busch, und
ihm miissen die Haare geschnitten werden. Der Hauptling entgegnete, er wolle ihn néchste
Woche holen. Da schallte es aus aller Munde: (Nein, heute noch!> Nun ging das gestrige
Schauspiel wieder an mit dem Goétzenraub. Bald brachten die Leute allerlei russigen Kram,
Gotzen und Trommeln und den verwilderten Sohn des Hauptlings, dem sie schon die Haare
geschnitten hatten» (Keller 1898: 6f). Die zusammengetragenen Objekte wurden in die Ka-
pelle der grésseren Missionsstation Bonaku transportiert, wo «all das bisher Gefiirchtete zur
Schau und Schande ausgestellt»'® (Keller 1898: 7) und spédter nach Basel geschickt wurde.
Nach Keller hatten sich die Vertreter der losango nicht mehr wehren kénnen, da alles im
Namen seiner «Vollmacht» (ebd.) geschehen sei. Das Einlenken der lokalen Vertreter der lo-
sango ist nicht zuletzt im Kontext der militdrischen Expeditionen des Deutschen Reiches zu
verstehen, beispielsweise gegen die Duala 1884 oder die Abo in den Jahren 1891 und 1894

18 Moglicherweise wirkte die Wortmeldung des Angehérigen der Duala als Warnung vor der Auflehnung gegen die
deutsche Kolonialverwaltung. Diese war — nach anfédnglicher Zusammenarbeit mit den Duala — immer stirker gegen
die einflussreiche Stellung der Duala vorgegangen, v.a. um deren Monopol im Zwischenhandel mit lokalen Produzent_
innen zu brechen. Mit Petitionen versuchten Duala-Vertreter in Deutschland fiir ihre Rechte einzutreten und sich gegen
Zwangsumsiedelungen in Kiistengebiete zu wehren. Mit der Begriindung des <Hochverrats» wurden Protagonisten des
Widerstands von der Kolonialregierung hingerichtet (vgl. Bommarius 2015: 121; Zeller & Michels 2005: 239).

19 Da einige Objekte der Biinde «geheim» waren, gingen die Missionare davon aus, dass sie ihre rituelle oder spirituelle
Macht verléren, wenn sie 6ffentlich gezeigt wurden (vgl. EHB 1935: 53).



(vgl. Hoffmann 2007: 40ff). Gleichzeitig weist
Kellers Bericht auf einen Autoritdts- und
Legitimitatsverlust alter Eliten hin, der nicht
nur von Vertretern der Kolonialmacht und
Mission herbeigefiihrt, sondern auch von ei-
nem Teil der lokalen Bevdlkerung angestrebt
wurde. Im Eingangsbuch der Missionssamm-
lung sind im Jahr 1898 34 Objekte verzeich-
net, die Keller und Mangamba zugeordnet
sind (vgl. <Zuwachsbuch> Teil I). Dass es sich
bei den Objekten zum Teil um Raubgut han-
delte, rechtfertigte Keller mit dem «Missions-
beruf» (Keller 1898: 7): «In dem Krieg, den
wir flihren, haben wir nicht mit Fleisch und
Blut zu kdmpfen, sondern mit Fiirsten und
Gewaltigem, so giebt uns doch oft der Herr
sichtbare irdische Sachen, die wir als Sie-
gesbeute davontragen diirfen, hinter denen
aber allerdings finstere Méachte des Satans

verborgen sind. Von einem solchen Sieges-

zug, wo wir «viel Raub> davontrugen, will ich  Abb. 2: Geraubte Ritualfigur infolge der Entmachtung

heute berichten» (ebd.). Da Kellers Bericht Von Bunden; Abo; Mangamba, Kamerun; vor 1898; Holz,
. . . Glas, Pflanzenfaser, Farbe, Brandmusterung; Missionar

1898 gedruckt und 1904 in einem Beitrag zu  j,,0p keller, Slg. Basler Mission; 11l 23939 © Museum der

den «Basler Missionsstudien» neu aufgelegt  Kulturen Basel, Foto: Derek Li Wan Po

wurde, ist davon auszugehen, dass das Mis-

sionskomitee Kellers Ansichten teilte und seine Sammlungspraxis unterstiitzte. Auch in den

néchsten Jahren tat sich Keller als Sammler hervor. 1911 {ibergab er weitere Objekte aus dem

«Aboland (<Zuwachsbuchs Teil 1), der Gegend um Mangamba. Bei der Ritualfigur auf Abb. 2

ist anzunehmen, dass Keller sie sich wéahrend seiner ersten Aktion gegen die losango im Abo-

Gebiet angeeignet hatte.

Ein weiterer Sammler, auf den losango-Objekte in der SBM zuriickgehen, ist Missionar Erwin
Keller (1900-1982), der jiingere Bruder von Jakob Keller. Nach dem Ersten Weltkrieg ging
E. Keller wie sein Bruder als Missionar der BM nach Kamerun. Die deutsche Kolonialzeit war
beendet und Kamerun unterstand als Mandatsgebiet der britischen und franzésischen Kolo-
nialmacht. Die BM konnte lediglich im britisch verwalteten Gebiet ihre Tétigkeit wieder auf-
nehmen. Dort existierten in den 1930er Jahren immer noch Biinde, die Bereiche des sozialen
Lebens regelten. Im Bakossi-Gebiet?® sei es 1934 nach Schilderungen des Evangelisten Hans
Ntungwa (Lebensdaten unbekannt) und der Missionare Johannes Ittmann (1885-1963) und
Erwin Keller zu einer kollektiven Konversion der Bevdlkerung der Stadt Nyasoso gekommen.
Im Anschluss an den Gottesdienst seien Ritualobjekte des ahon-Bundes?’ dem Fluss Mungo
iibergeben worden, der sie zu ihren fritheren Besitzer_innen, den Bafo, im flussabwdérts gele-
genen Bakundu-Gebiet zuriickbringen sollte (vgl. Gardi 1994: 22). Bei den Objekten handelte

20 Kossi ist die Bezeichnung der Ethnie. In den Bantu-Sprachen wird die Silbe Ba- davorgesetzt, die so viel wie Leute
von> bedeutet. Daher wird Kossi und Bakossi synonym verwendet.

21 Der ahon-Bund wurde als <Bund der Reichens bezeichnet und hatte grossen Einfluss im Bakossi-Gebiet. Er sei drei
Generationen zuvor unter hohen Kosten durch die Bakossi von der Bafo-Ethnie abgekauft worden, entsprechend hoch
waren auch die Beitrittsgelder (vgl. Gardi 1994: 22).



es sich um «eine Menge Ahon-Stdbe und andere Stdbe, ein Kleid des Tambimbe[-Bundes],
Trommeln und Masken sowie Totenschédel. [...] Besonders fiel auf eine riesengrosse Tanz-
maske, die einen Elefantenkopf darstellte» (EHB 1935: 54). 1936 sind im «Zuwachsbuch> der
SBM 32 Ritualgegenstdnde verzeichnet, die E. Keller dem Missionsmuseum tiibergab, von
denen ich anhand der Beschreibung 15 in der Sammlung am MKB zuordnen konnte. Dar-
unter sind Masken, Figuren, Zeremonialstdbe, Horner, Pfeifen, Schmuck und Waffen, aber
auch Bastgeflechte sowie zwei menschliche Schéddel. Die im EHB erwdhnte Elefantenmaske
(IIT 23935) ordnete E. Keller dem ahon-Bund zu, nach Missionar Ittmann sei sie aber von
Angehorigen des ngwe-Bundes getanzt worden, da der Elefant das Symboltier des ngwe-
Bundes gewesen sei (vgl. Huppenbauer 1944: 28). Der ngwe-Bund galt als hochste richterliche
Instanz in den Dérfern des Bakossi-Gebietes, die in Streitfdllen vermittelte. Wenn der ngwe
in Elefantengestalt auftrat, musste sich die Bevolkerung in die Hduser zuriickziehen. Der
holzgeschnitzte Stab mit einem Kreis aus Figuren (III 23045) ist hochstwahrscheinlich eben-
falls ein Ritualgegenstand des ngwe-Bundes. Solche Stdbe wurden auf Reisen mitgefiihrt und
sollten dem Schutz desjenigen Angehorigen des ngwe-Bundes dienen, der zwischen Dérfern
Frieden stiften sollte (vgl. Gardi 1994: 57).%2

Die Objekte der Sammlung stimmen in der Beschreibung mit den Objekten iiberein, die nach
Angaben im EHB zwei Jahre zuvor dem Fluss iibergeben worden waren. Wie konnte E. Keller
an die Objekte gelangen? Und wenn er sie aus dem Fluss holte, wie konnte er sie an sich
nehmen, ohne davon abgehalten zu werden? Wie hétte er den Beteiligten erklart, dass er sie
als Sammlungsgegenstédnde fiir das Missionsmuseum wollte?

Weitere Recherche zeitigten verschiedene Versionen der Geschichte: In einer spéateren Quelle
zum selben Ereignis wird neben der Flussversenkung auch eine Verbrennung von Objekten
erwdhnt, zudem wird von der Rettung> — nicht mehr der Erbeutung> — von Trophéen gespro-
chen. So berichtete Huppenbauer (*1930) nach Angaben von Missionar Johannes Ittmann
zur Provenienz der Elefantenmaske: «Diese wertvolle Maske konnte von Miss. Keller bei der
stirmischen Auflehnung des Volkes gegen das Losangowesen im Jahre 1934 aus der Masse
einer Verbrennung zusammengetragenen Losangosachen gerettet werden, sozusagen als eine
Siegestrophée, die nun im Museum der Basler Mission aufbewahrt ist» (Huppenbauer 1944:
29). Eine weitere Version der Geschichte geht aus einem Brief vom Sammler E. Keller selbst
hervor. Er beschrieb den Objekterwerb als Schenkung: «Ich habe im Jahre 1936 ziemlich
viele heidnische Kultgegenstdnde mit nach Hause gebracht. Die Masken etc. wurden mir
geschenkt von den Alten in Nyasoso, wo ich 7 Jahre gearbeitet habe. Der Bakosistamm hatte
nédmlich in corpore dem Heidentum den Abschied gegeben. An einer grossen Volksversamm-
lung wurde offiziell dem HJeiden]tum den Abschied gegeben. Ganze Berge von Schideln,
Knochen etc. wurden verbrannt und in den Fluss Mongo geworfen. Wenige Sachen konnte ich
retten und nach Basel bringen» (MKB, diverse Sammlungsakten; E. Keller an Peter Valentin
vom 14.3.1980).

Im Gegensatz dazu wurden im indischen Kontext zerstorerisches Vorgehen von Missionaren
mit Kulturgut oder sakralen Orten von der britischen Kolonialregierung nicht beflirwortet.
Die britische Kolonialregierung propagierte eine Nicht-Einmischung in religiése Angelegen-
heiten, um religiése Konflikte zu vermeiden. Trotzdem belegen Archivalien zur Indiensamm-
lung der SBM einen Fall, bei dem ein Missionar in Zuge von Verbrennungen an Objekte
gelangte. Missionar Gustav Peter (1857-1938), Sohn eines Dorfschullehrers aus Ziirich, war
zwischen 1885 und 1913 auf verschiedenen Missionsstationen der BM in Siidindien, am

22 ngwe bedeutet so viel wie eise, iberzeugend sprechens (Gardi 1994: 57).
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langsten in Cannanore (heutiges Kannur). Wahrend eines Heimaturlaubs 1904 (vgl. BMA BV
1065) tibergab er dem Missionsmuseum 45 Objekte von der Malabar-Kiiste (<Zuwachsbuch»
Teil I, S. 88-92). Anhand der Beschreibungen und «Originalnummern;, die im chronologi-
schen Eingangsbuch der SBM und zum Teil auf den Karteikarten des MKB angegeben sind,
konnte ich Gustav Peter acht Objekte zuordnen.?® Parallel zur Sammlung fiir das Missionsmu-
seum legte Peter eine Privatsammlung an, die als Nachlass an das Volkerkundemuseum der
Universitét Zirich ging. Im <Zuwachsbuch> der BM sind ndhere Informationen zum Erwerbs-
hintergrund einiger Objekte von Peter notiert: «1 Hand — aus Holz, stammt aus dem Haus-
tempelchen eines Teufelspriesters, welches Miss. Peter verbrannte; 1 Schwert — sichelférmig
gebogen, mit glockenartigen und herzférmigen Anhéngseln, bestrichen mit heiliger weisser
Erde. (Kalk) — Es soll géttliche Kraft geben — stammt aus dem Haustempelchen eines Teufels-
priesters (s.v. Nummer)» (ebd. S. 91). Die holzgeschnitzte Hand ist in der Sammlung des MKB
unter Ila 9202 inventarisiert, das Schwert unter Ila 9796. Die erwdhnten Markierungen mit
kalkhaltiger Erde sind noch heute sichtbar. Das Schwert ist mit einem Etikett der BM ver-
sehen. Darauf ist notiert, dass es dem Missionsmuseum 1904 von G. Peter geschenkt wurde
und mit «heiliger Erde aus einem Gotzentempel (Teufelspriester)» bestrichen worden ist. Es
hat die typische Form eines bhuta-Schwertes (vgl. Abb. 3)?* und wird mit einer Wasserschale
und Ollampe in einem Schrein im Tempel verehrt. bhuta ist die sanskritisierte und anglisierte
Form des Tulu?*>-Wortes buta, das mit Geistwesen oder Gottheit zu iibersetzen ist. Es be-
zeichnet lokale gottliche oder vergottlichte Wesen, die grosstenteils auf miindlich tiberliefer-
te Texte (paddana) zuriickgehen in Abgrenzung zu Hindugottheiten der vedischen Schriften
oder der Puranas (wie Vishnu oder Shiva), die in Sanskrit mit deva bezeichnet werden (vgl.
Briickner 1993: 143f).2% Mit Teufelspriester» meinte Gustav vermutlich den daiva pathri,?” der
sich um die Artefakte im Tempel kiimmert sowie fiir den Ablauf des jahrlichen Opferrituals
verantwortlich ist. Der daiva pathri hatte grossen Einfluss auf die Gemeinschaft, so hofften
die Missionare, wenn sie ihn von der Konversion {iberzeugten, wiirden weitere Angehérige
der Gemeinschaft folgen (11. Bericht der Deutschen Evangelischen Mission 1851: 9). Die
daiva pathri gehorten zur billava-Gemeinschaft, eine der grossten Konversionsgruppen der
BM an der Malabar-Kiiste. Die billava-Community zdhlte nicht zur niedrigsten Schicht; sie
war unter den bunts anzusiedeln, die sich aus Grundbesitzenden zusammensetzten und in
Teilen von Kerala bis heute fiir die Finanzierung und Organisation von jdhrlichen Ritualen
zustdndig sind (Gesprdch mit Parinitha Shetty, 6.03.2019). Zum alljahrlichen mehrtétigen
bhuta-Ritual, dem nema oder kola, wird das Schwert von der Person, die einen bhuta verkor-
pert, als Attribut verwendet. Mit dem Schwert werden die Glaubigen gesegnet, zudem sym-
bolisiert es Macht und Schutzbereitschaft der Gottheit gegeniiber den Glaubigen (Briickner
2012: 226). Aus Peters Tagebiichern geht nicht hervor, ob er den Zusténdigen fir die bhuta-
Objekte und Rituale, den daiva pathri, bekehren konnte. Seine Aufzeichnungen lesen sich
eher so, als ob er einen Tempel angeziindet und die Objekte geraubt hétte: Er schrieb, dass er
neben der «Verbrennung eines Gétzentempels» (BMA C-10.54a, Abschrift Tagebiicher Peter),
«eine Geisterwohnung mit heimgenommen» (ebd.) und aus dem Tempel die «hdlzerne Hand
und ein rostiges Schwert aufbewahrt und einen heiligen Baum gefallt» (ebd.) habe. Eine Notiz

23 Ila 9209, 9226a+b, 9063, 9064, 9071a+b, 9828.

24  Wie auf Abb. 3 zu sehen, ist die Klinge oben geschwungen; besonders charakteristisch ist das Viereck am Griff, mit
dem es auf dem Schrein ujall aufgestellt werden kann.

25 Tulu war bis dato eine ausschliesslich miindlich tiberlieferte Sprache.
26 Nicht zu verwechseln mit dem Tulu-Begriff daiva, der eine héfliche Variante fiir buta darstellt.

27 Er wird in der Tulu-Sprache auch maani genannt und ist in seiner Funktion vergleichbar mit dem pujari in Hindu-
Tempeln, der fiir das Tempelritual zustédndig ist.
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seines Tagebuchs deutet auf Peters Zweifel hin, wenn er dort sein eigenes Vorgehen als
«Heiligtumsfrevel» (ebd.) bezeichnet; daneben notierte er ausserdem: «Folgen: Idali Sunnestich»
(ebd.). 1899 starb seine Tochter an den Folgen eines Sonnenstichs. Peters Notizen kénnten so
interpretiert werden, dass er einen Zusam-
menhang zwischen seinen Taten und dem
Tod seiner Tochter herstellte (vgl. Leucht-
mann 1993: 105). Mdoglicherweise sah er im
Tod seiner Tochter eine Strafe Gottes; mog-
lich wére auch, dass er den indischen Gott-
heiten mehr Wirkkraft zumass, als er in sei-
ner offiziellen Haltung und gegeniiber der

Missionsleitung zum Ausdruck brachte.
Abb. 3: Anhand der alten Etikette und den Kalkmarkie-

3.2 Bekehrungsbelege und Stars rungen konnte das bhuta-Schwert Peter zugeordnet
. . werden; Tulunadu, Kerala, Indien; vor 1904; Eisen, Kalk;
in der Missionsausstellung

Missionar Gustav Peter, Slg. Basler Mission; lla 9796
Im Missionsgebiet Indien scheint bereits in  © Museum der Kulturen Basel, Foto: Isabella Bozsa

den 1840er Jahren bei einigen Missionaren

ein Wandel im Umgang mit lokaler materieller Kultur eingesetzt zu haben. Vor allem Skulp-
turen und Abbildungen von Gottheiten wurden zunehmend als Sammelgegenstdnde wahrge-
nommen. Dabei ist dem Sammler und Missionsférderer Christian Gottlob Barth erheblicher
Einfluss zuzuschreiben. Er verfiigte tiber ein weitverzweigtes Netzwerk innerhalb verschie-
dener Missionsgesellschaften und der Bevolkerung in und um Calw. Missionare besuchten
ihn wéhrend ihrer Heimataufenthalte, um ihm bei dieser Gelegenheit Objekte fiir seine
Sammlung zu iibergeben (vgl. Pistorius 2007: 64). Wie erwéhnt, bildete die Sammlung Barth
den Grundstock fiir die ethnografische Sammlung der Basler Mission (vgl. Ziegler 1862: 1).
Beispiel fir einen Missionar, der fiir Barth sammelte, ist der in der Missionsgeschichte viel
geriihmte Hermann Gundert (1814-1893), Grossvater des Schriftstellers Hermann Hesse, der
von 1836 bis 1859 als Missionar in Siidindien wirkte. Er ist vor allem fiir seine sprachwissen-
schaftlichen Arbeiten bekannt, wie <A Malayalam and English Dictionary>, an dem er 25 Jah-
re gearbeitet hatte, bis es 1871 erschien.?® Gundert besuchte Barth wihrend eines Heimauf-
enthalts im Jahr 1846 und {ibergab ihm einige Goétterstatuen. Diese Figuren kénnen wegen
fehlender detaillierter Beschreibung und Information heute leider nicht mehr eindeutig in
der Sammlung identifiziert werden. Aber in Gunderts umfangreichem Nachlass ist {iberlie-
fert, welche Bedeutung das Sammeln fiir ihn personlich hatte: «<Kann ich Gelegenheit finden,
etwas heim zu senden (vielleicht durch Bernhard Schmid), so wiirde ich vielleicht einen
Gotzen mehr aus Indien hinausschaffen — wére froh, wenn er damit auch aus den Herzen
hinausgeschafft wére» (zit.n. Frenz 1998: 206). Die indischen «G6tzen> waren fiir die Mission
bis Mitte des 20. Jh. Ausdruck eines «falschen Gottes>, der von den <Heiden> angebetet und
gefiirchtet wurde, «der aber nichts ausrichten kénnte» (EHB 1947: 25-29). Als Sammlungsob-
jekte wurden die Gegenstdnde ihrem Kontext und damit ihrer religiésen Funktion enthoben.
Sobald sich die Gegenstdnde in der Missionssammlung, «in Gefangenschaft in Basel» (EHB
1898: 317) befanden, verloren sie nach Auffassung der Missionar_innen ihre Wirkkraft — in
dieser Hinsicht ergédnzten sich Sammeln und Mission.

Barth verfolgte mit der Aufstellung ethnografischer Objekte in seinen Privatrdumen einer-
seits einen Bildungsauftrag, indem er den Besuchenden mithilfe dieser Objekte Einblick in

28 Zu den herausragenden Leistungen auf dem Gebiet der Sprachwissenschaft der Missionare ist anzumerken,
dass diese bei ihren Ubersetzungen immer auf die Hilfe indischer Mitarbeiter angewiesen waren, die haufig keine
Erwédhnung fanden (vgl. Algodi 2006: 159).
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die Lebenswelten der Missionsgebiete geben wollte. Gleichzeitig dienten sie der Werbung
und der Verbreitung des Missionsgedankens, indem er die nichtchristlichen Gétterfiguren
oder andere Objekte der religiosen Praxis als negatives Gegenbild zum Christentum dar-
stellte: «Wer gern Gozen [sic] aus verschiedenen Léndern in ihrer hésslichen und verédcht-
lichen Gestalt sehen will, der kann eine kleine Sammlung derselben auch bei dem Heraus-
geber dieses Blattes in Augenschein nehmen, die nun auch dazu helfen miissen, ihr eigenes
Reich zu zerstéren» (Barth 1834: 29). Der Kontrast zwischen dem Fremdbild der <Heiden,
die erst durch Missionierung zu erretteten Briidern und Schwestern werden konnten, und
dem Selbstbild der bereits <Erweckten: sollte das pietistische Selbstverstdndnis und Gemein-
schaftsgefiihl stdrken. Somit stand Barths Ausstellung im Dienst der «inneren und &dusseren
Mission» (Pistorius 2007: 69).>° In der Missionsausstellung von 1908 hatten die Figuren in-
discher Gottheiten eine dhnliche Funktion: «Der Goétzentempel enthélt Originalgétzen, die
grosstenteils ihre Geschichte haben und den Missionaren von Heiden iibergeben wurden bei
ihrem Uebertritt zum Christentum. Es sind also [...] Siegeszeichen des Christentums und der
Mission» (Ziegler 1912: 13). Diese Lesart aussereuropdischer Gegenstinde in der Missions-
ausstellung dauerte fort, wie ein Zitat aus dem Jahr 1928 zeigt: «Sobald man unter die Pforte
der Halle trat, sah man sich wie mit einem Schlag ins Tropenland versetzt. So eigenartig und
verschieden Bildung, Einbildung, Religion, und Sitte, Kultur und Geistesleben der Primitiven
und der hoherstehenden Asiaten erschienen, so staunten doch viele Zuschauer und Zuhorer
dartiber wie Christus durch die Macht des Evangeliums und den gesegneten Dienst seiner
Friedensboten einen derartigen Einfluss ausiiben kann, dass sie gleichméssig willig werden,
ihrem alten Leben den Abschied zu geben. Wie stlinde sonst all der Gotzenkram als Tro-
phéen des Sieges Christi in dieser Ausstellung?» (BMA QH-20.2, Knittel 1928).

Hermann Gundert bemiihte sich auch in seiner eigenen Familie um «innere Mission> mit-
hilfe von indischen Objekten. Er schickte seiner Familie «G6tzen» und andere indische Ri-
tualgegenstiande, die seine Argumentation der christlichen Uberzeugung und Notwendigkeit
der Missionierung stiitzen sollten. In einem Brief an den jiingeren Bruder schrieb er 1837:
«Lieber Ernst! [...] Es freut mich, daf Du am G&tzen und den Teufelstdnzerhosen® Gefallen
gefunden hast. Noch mehr wird es mich einmal freuen zu héren daf wenn Du den Go6tzen
ansiehst, Dich tiber den Vater der Liigen ergrimmest und iiber seine betrogenen Unterthanen
die Heiden Dich erbarmest, daf wenn Du die Hosen besiehst, der Wunsch in Dir aufsteige,
diese braunen Menschen mdéchten doch alle wie David vor der Bundeslade im Priesterlichen
Kleid einherschreiten» (OAF Gundert an Ernst vom 13.8.1837).

In einem Brief an seine Frau Julie, geb. Dubois (1809-1885)*, beschrieb Gundert, wie er an ei-
nige religiose Objekte gelangte. In einer handelsdhnlichen Situation beméchtige er sich eini-
ger Opfergaben, die fiir die weibliche zornvolle Gottheit Bhagavathi®* bestimmt waren: «Ich
nahm, raubte oder kaufte [Hervorhebung durch Verfasserin] heute morgen eine hdlzerne
Gotterstatue von einem unbedeckten Bhagavati-Tempel — der Mann, der nahe dabeistand,

29 Als dnnere Mission> wurde die «Bekehrung der Ungldubigen im eigenen Land» (Kittel 2015: 58) bezeichnet.

30 Missionar Gustav Peter verwendete den Begriff «Teufelstdnzer» (BMA OB G. Peter vom 11.4.1897) bei der
Beschreibung der performativen Inszenierungen an einem Fest zu Ehren von Narasimha, der fiinften Inkarnation von
Vishnu. Die Hosen, die Gundert erwéhnte, wurden méglicherweise zu einem &hnlichen Ritual getragen.

31 Julie Gundert war eine der ersten Missionarinnen der BM. 1859 wurde sie vom Basler Missionskomitee nach
Indien gesandt, wo sie drei Jahre spdter Hermann Gundert heiratete. Gemeinsam mit ihrem Mann wurde sie dazu
berufen, in Tellicherry (heutiges Thalassery) eine neue Missionsstation aufzubauen, wo sie fiir die Mddchenschule und
die Missionsarbeit mit Frauen verantwortlich war (vgl. Jenkins 2015: 93). Sie kam aus Neuchatel, was seit dem 17. Jh.
beriihmt fir elaborierte Kléppelspitzenfertigungen war, die als teure Luxus- und Prestigewaren gehandelt wurden.
Diese «<héheren weiblichen Handarbeiten» (Jenkins 2014: 5), zu denen das Kléppeln nach damaliger Ansicht zdhlte, gab
Julie Gundert an ihre Schiilerinnen in Indien weiter.

32 Eine spezifische Form der Gottheit Sarasvati, der Gottheit des Lernens und der Wissenschaften.
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sagte, wenn ich etwas von den Opfern nihme, wiirde mich ein grosses Ubel befallen, weil
diese Gottin eine beachtliche Kraft hétte. Ich sagte, ich hétte gern etwas davon fiir Europa,
wo es keinen solchen Gott gédbe. Nach alledem nahm er lachend meine eineinhalb Paisa, und
ich schob noch zwei andere kleine Képfe aus gebranntem Ton hinein, die sich unter einer
Fiille solcher Opfer befanden und Tiere und menschliche Gliedmassen darstellte [sic]. Han-
de, Fiisse usw. lagen ausserhalb des heiligen Bezirks. Da sie sehr klein sind, kénnten wir sie
nach Europa schicken» (OAF, H. Gundert an J. Gundert vom 16.10.1841). Opfergaben aus
Tempeln stehen gemeinhin nicht zum Verkauf. Der Verantwortliche des Tempels liess sich
auf einen Handel mit Gundert ein; die Objekte wurden dadurch von religiésen Gegenstén-
den zur Handelsware. Gundert nahm allerdings mehr Gegenstédnde an sich, als ausgemacht
war. Im Brief an seine Frau reflektierte er sein Verhalten insofern, als er sich nicht entschei-
den konnte, wie er den Objekterwerb bezeichnen sollte (Hervorhebung im Zitat). Scheinbar
lberliess er das Urteil {iber sein eigenes Handeln seiner Frau oder dem christlichen Gott —
zog er sein Verhalten in Zweifel, oder kann es als Aufkommen eines «schlechten Gewissens:
oder «Reue> gelesen werden?

Der «Katalog tiber die ethnographische Sammlung im Museum des Missionshauses zu Basels
erschien 1862 und erfasst die zu der Zeit 1558 Stiicke umfassende Sammlung. An einzelnen
Stellen gibt der Katalog Hinweise auf die Erwerbsart der Gegenstidnde und lasst Riickschliisse
auf ihre Funktion in der Sammlung zu; so etwa bei den Angaben zu Objekten von Hermann
Anandrao (auch Anandraja) Kaundinya (1825-1893), der in zahlreichen Missionsquellen als
Beispiel einer erfolgreichen Missionierung in Indien vorgestellt wird. In der Beschreibung
wurde explizit darauf hingewiesen, dass es sich bei den Figuren um «Hausgotze[n] des frii-
heren Brahmanen, jetzigen Missionars, Hermann Kaundinja» (Ziegler 1862: 46) handelte.
Auch in der Publikation zur Missionsausstellung von 1908 wurde Kaundinya weiterhin als
positives Beispiel eines zum Christentum bekehrten Brahmanen hervorgehoben (vgl. Ziegler
1912: 5). Seine Abgabe von hinduistischen Goétterfiguren, die vor seiner Konversion zu seiner
religiosen Praxis und seinen Glaubensvorstellungen gehort hatten, untermauerten als mate-
rielle Belege die Narrative seiner persénlichen Bekehrungsgeschichte — vom Brahmanen zum
Christen und Missionar. Kaundinyas Biografie, die er bei seiner Ordination am 20.7.1851
vortrug, liest sich wie eine Emanzipations- und Bekehrungsgeschichte im Sinne der Mission:
Er wurde als Sohn einer wohlhabenden Brahmanen-Familie in Mangalore (Mangaluru), Kar-
nataka, geboren. Entgegen der Wiinsche und Erwartungen der Gemeinschaft der Sarasvat-
Brahmanen?®? wollte er aber nicht — wie sein Vater — Anwalt werden, sondern entschied sich,
die Basler Missionsschule zu besuchen, um sein Englisch zu verbessern. Was seinen person-
lichen Glauben betraf, so seien ihm nach eigenen Aussagen bereits im frithen Kindesalter
Zweifel an den hinduistischen Gottheiten gekommen. Dabei hitte sein Vater prdgenden Ein-
fluss auf ihn gehabt: «<Er war ein nachdenkender Mann, war unbefriedigt mit dem Goétzentum
und den damit verbundenen Ceremonien und den Weisen zur Erlangung der Seligkeit. Er
suchte daher u. meinte, (aus Mangel eines Bessern) in der indischen pantheistisch-nihilisti-
schen Philosophie den erwiinschten Schliissel zur Losung des Ratsels der Welt gefunden zu
haben. Er aber verlor sich und fand weder Gott noch sich selbst wieder. — In meinem véterli-
chen Hause befand sich eine G6tzenstube, und man lehrte mich schon frithe, vor den Gétzen
ehrerbietig und sozusagen andéchtig, die kl. Hdnde zu falten und hie und da vor denselben
nieder zu fallen. Ich erinnere mich sonst nicht viel aus meiner Kindheit, was von Wert wire,

33 Die Sarasvat-Community bezieht sich in ihrem Namen auf Saraswati, die Gottheit des Lernens und der
Wissenschaften. Zudem grenzt sie sich mit ihrer Sprache, dem Konkani, von anderen Gruppierungen der Region ab.
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hier anzufiihren. Eines kann ich doch nicht iibergehen. (Ich hielt schon als Kind nichts auf
die Gotzen. Wie ich zu einem klaren Gedanken tber sie kam, weiss ich nicht mehr.) Als ich
noch kaum 4 Jahre alt war, fragte ich einmal meinen Vater, mit dem ich als das jiingste Kind
und als der einzige und daher Lieblingssohn oft in seinem Bett schlief, wie doch Gott ausse-
he? Dass ich die Go6tzenbilder meinte, konnte er wohl begreifen, denn diese sah ich jeden Tag
in meinem Hause. Wie ich zu der Frage nach Gott kam, weiss ich nicht, vielleicht iiber die
Gotzenbilder selbst, vielleicht durch das, was ich meinen Vater iber Gott und Gottes Wesen
reden horte. Jedenfalls muss ich mich geistig recht angestrengt und fiir die Sache interessiert
haben; denn heute noch kann ich mir die Zeit, das Zimmer, vor allem aber die Unterredung
selbst, lebhaft vorstellen. Seine Antwort lautete: «Gott ist wie eine Kugel, ohne Anfang und
Ende, ohne Glieder wie wir. Er ist unaussprechlich, (ovacyu) formlos (nirakaru) eigenschafts-
los (niguru) und unverdnderlich (nirvikaru),. Diese 3 Worte machten einen gewaltigen Ein-
druck auf mich: Kugel, formlos, unverdnderlich, ich meinte, ich wisse nun, was Gott sei. Von
nun an hatte ich nicht die geringste Scheu vor den Goétzen. Einen solchen Gott, glaubte ich,
wie ihn mir mein 1. Vater beschrieben hatte. Doch als 4 jahr. Kind war ich nicht im Stande,
weiter Gebrauch von dieser Erkenntnis zu machen» (Nachlass Reinhardt-Kaundinya Heft 1:
2). Weitere einschldgige Ereignisse in Kaundinyas Konversionsgeschichte waren der frithe
Verlust seiner Eltern und eine daraus resultierende Sehnsucht nach einem «ewigen Leben»
(ebd. 3) sowie seine Malaria-Erkrankung, die ihn zum christlichen Gott beten liess. Darauf-
hin erholte er sich von der Krankheit. Letzten Impuls gab Missionar Hermann Méogling (1811-
1881), einer der ersten Basler Missionare in Indien, der fiir seine sprachwissenschaftlichen
Leistungen in Kannada berithmt wurde. 1843 bekehrte er Kaundinya zum Christentum und
wurde in den folgenden Jahren zu seiner wichtigsten Bezugsperson. Von Moégling liess Kaun-
dinya sich auch taufen und erhielt den Namen <Hermann,. In der brahmanischen Communi-
ty 16ste die Konversion von Kaundinya Entsetzen aus, besonders seine Frau Lakshmi konnte
nicht nachvollziehen, wie «ein Mann aus gottlichem Geschlecht [...] einem gekreuzigten Gott
sich zu Fissen legen und der unreinen Kaste der Européer sich erniedrigen kénne» (ebd. S.
6). In den Kreisen der BM wurde die Taufe von Kaundinya mit zwei weiteren Brahmanen
als besonderer «Missionserfolg» (Becker 2015: 162) gefeiert, da fiir die BM die Missionierung
unter Angehoérigen der Brahmanen-Gemeinschaft am schwierigsten war.** Kaundinya wurde
aber nicht nur zum glaubigen Christen, sondern selbst Missionar und verbreitete spéter das
Evangelium in Stidindien. Das Streben eines Inders, Missionar zu werden und diese Ausbil-
dung am Basler Missionshaus zu absolvieren, ging einem Teil der Missionsangehorigen aller-
dings zu weit: Erst nach einigen Widerstdnden wurde Kaundinya die Ausbildung als erster in-
discher «Z6gling> am Basler Missionshaus vom Komitee gewédhrt. Wahrend seines Aufenthalts
in der Schweiz und in Deutschland besuchte Kaundinya auch Gottlob Barth in Calw, den er
iber Hermann Mogling kennengelernt hatte. 1846 tibergab Kaundinya Barth einige Objekte
fiir dessen Sammlung (vgl. Pistorius 2007: 89), die sich bis heute in der SBM befinden, darun-
ter auch Bronzefiguren der hinduistischen Gottheiten Vishnu und Krishna. Da Kaundinya die
beiden Gottheiten nicht mehr verehrte, wurden sie bereits in der Sammlung von Barth zu Be-
weisen seiner Abkehr vom hinduistischen Glauben und Erweckung> im pietistischen Sinne.
Anhand der Beschreibungen im Katalog konnte ich «Krischna, in der rechten Hand ein Stiick
gestohlener Butter haltend [...] sein rechter Fuss steht auf einer Lotosblumen» (Ziegler 1862: 45)
als Figur Nr. IIa 9250 in der Sammlung des MKB identifizieren und Kaundinya als Vor-
besitzer zuordnen. In der feinen Verarbeitung hebt sich diese Figur von einigen anderen

34 Angehorige der Brahmanen-Communities waren hdufig wohlhabend, hatten eine hohe Stellung und Privilegien
in der Gesellschaft, die durch das Gleichheitsprinzip der BM infrage gestellt wurden; zudem bildeten materielle Griinde
fir sie keinen Anreiz zur Konversion (vgl. Algodi 2006: 143).
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Darstellungen von Krishna als Baby mit
der Butterkugel®® in der SBM ab (Abb. 4).

Ein ganz anderer Erwerb einer Trophéde fiir
die Missionssammlung aus Kamerun ist im
Missionsmagazin von 1898 beschrieben. Das
Absédgen einer fast zwei Meter grossen Holz-
figur (Abb. 5) wurde als «Sieg des Evangeli-
ums, das die Basler Missionare den Schwar-
zen bringen» (EHB 1898: 48) bezeichnet. Bei
den Balong, im Bakundu-Gebiet von Kame-
run, bildete die Holzfigur «die Mittelsdule
eines Gotzenhauses» (MKB <Zuwachsbuch,
Bd. I), das Ritualspezialisten und Altesten als
Versammlungsort diente. Nach Beschreibun-
gen in den Missionsunterlagen hatte sie in
der Dorfgemeinschaft von Ndo eine richter-
liche und soziale Kontrollfunktion, zudem
habe sie fiir den Chief «einen gewissen Wert»
(Ziegler 1912 II: 3) gehabt. Als in der Nahe
die Missionsstation Bombe gegriindet wurde,
kam es zum Kontakt zwischen dem Chief des

Abb. 4: Als «Bekehrungsbeleg> abgegebene Krishna-
Figur nach Konversion, wurde fiir die Missionssammlung
gesockelt und beschriftet; Karnataka, Indien; vor 1846;
Bronze, Holz; Missionar Hermann Anandrao Kaundinya,
Slg. Basler Mission; lla 9250 © Museum der Kulturen
Basel, Foto: Omar Lemke

Dorfes und dem bereits erwdhnten Missionar

Lauffer, der die Station leitete. Lauffer beschrieb den Erwerb der Figur als Tauschgeschéft:
Der Chief bat den Missionar um einen christlichen Lehrer, der im Dorf Lesen und Schreiben
lehren sollte. Im Gegenzug forderte Lauffer die Figur, dikoki, ein. Die Interaktion mit dem
lokalen Herrscher verlief nicht ohne Reibungen: Nachdem der Missionar den Lehrer fiir das
Dorf eingesetzt hatte, wollte der Chief die Figur nicht abgeben. In seinen Beschreibungen
verurteilte Lauffer das Verhalten des Chiefs als unehrlich und sanktionierte es, indem er den
Lehrer wieder abzog. Daraufhin habe der Chief auch auf Druck der Dorfgemeinschaft nach-
gegeben und zugelassen, dass die Figur abgesédgt und in die «Christenkapelle> gebracht wurde,
bis sie in die Schweiz gesandt werden konnte. Nach Lauffers Schilderungen erscheint der
Objekterwerb zundchst wie ein Tauschgeschift zwischen gleichen Partnern. Auf eine Macht-
ungleichheit deutet hin, dass der Missionar die Bedingungen fiir den Tausch vorgab, indem
er den Preis fiir den Lehrer festlegte und die dikoki-Figur als Gegenleistung forderte. Der
Wunsch von Chiefs nach européischer Bildung wurde von Missionaren hédufig als Wunsch
nach Missionierung fehlinterpretiert (vgl. BMA E-10.65, S. 33). Vermutlich hatte der Chief
Interesse an einem Zugang zu europdischer Bildung, die Abgabe der Figur im Gegenzug er-
schien ihm jedoch trotz anfidnglicher Zustimmung nicht angemessen. Im Missionsmagazin
wurden die Figur und einige weitere Objekte von Lauffer als «Beutestiicke des Starkeren»
(BMA E.Sch-1,19: 3) glorifiziert. In den Unterlagen zur Missionssammlung wurde die Figur
als «Siegesbeute aus Kamerun» gefiihrt (BMA Archivschachtel <Missionsmuseum>, Abb. 6).

35 Die Geschichte des Butterdiebstahls von Krishna ist ikonografischer Ausdruck von bhakti, der Hingabe an Gott:
Als Krishnas Pflegemutter Yashoda Sahne rithrte, um Butter herzustellen, stahl er ihr ein Stiick Butter. Beim Nachsehen
in seinem Mund erblickte Yashoda allerdings nicht die Butter, sondern das gesamte Universum. Da er die gesamte
Schopfung in sich trug, erkannte sie Krishnas gottliche Kraft.
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Abb. 5: Fotografie von dikoki mit Zeremonialstdben  Abb. 6: Aufschrift auf der Rickseite des Fotos; Auf-
und Maskenaufsatzen aus dem Kameruner Waldland nahme: Unbekannt, Foto: Isabella Bozsa

(heutiges Littoral), inszeniert von der BM; um 1900;

BMA Archivschachtel <Missionsmuseum», Aufnahme:

Unbekannt, Foto: Isabella Bozsa

In den Missionsausstellungen ab 1908 nahm die Figur als «Riesenfetisch Dikoki» (Ziegler
1912: 3) einen prominenten Platz ein. Einer Notiz im Eingangsbuch zufolge sei die Figur «zu
einem unbekannten Zeitpunkt zerbrochen und verkauft» (MKB Nummernkatalog der BM-
Slg.) worden. Nachforschungen ergaben, dass sich die Figur heute in der Sammlung Barbier-
Mueller in Genf befindet (Bozsa 2017: 21),*® Spuren einer grosseren Beschddigung oder von
Restaurierungsarbeiten sind nicht auszumachen. Nur das «Lendentuch» (Ziegler 1888: 187),
das im Katalog der Missionssammlung von 1888 erwdhnt und auf fritheren Abbildungen zu
sehen ist (siche Abb. 1 und 5), fehlt heute. Im Musée Barbier-Mueller ist lediglich bekannt,
dass die Figur vor 1939 von Josef Mueller angekauft wurde. Moglicherweise wurde sie ge-
meinsam mit einer holzernen Biiffelmaske aus Duala in der Galerie von Maria Wyss fiir afri-
kanische Kunst am Rheinsprung in Basel erworben.*” Die Galerie war bis in die 1980er Jahre
ein Knotenpunkt im Handel mit afrikanischer Kunst in Basel, auch zahlreiche Objekte der
Afrika-Sammlung am MKB wurden von fritheren Kurator_innen in der Galerie erstanden. Zu-
dem geht aus den Akten hervor, dass Maria Wyss vom Basler Missionsmuseum als Sachver-
stdndige zur Schitzung von Kunst aus Kamerun konsultiert wurde (MKB BM-SA, Leuzinger
an Missionsmuseum vom 10.5.1983). Moglicherweise erwarb Maria Wyss einige Objekte
vom Missionsmuseum, die sie anschliessend weiterverkaufte. Aus dem Nummernkatalog der
SBM geht hervor, dass einige Sammlungsgegenstédnde, die als <Dubletten» kategorisiert waren,
an volkerkundliche Museen und im Verlauf des 20. Jh. auch an private Sammler_innen ver-

36 Inventarnummer: 1018-123.

37 Mailkontakt mit Anna Joélle Nardin vom 9.2.2017.
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kauft wurden. Fir die dikoki-Figur ist ein Status als <Dublette> in der Sammlung aufgrund
seiner Einzigartigkeit unwahrscheinlich. Naheliegender erscheinen 6konomische Griinde fiir
die Verdusserung, da der «Star> der fritheren Missionsausstellung sicherlich einen hohen Ver-
kaufswert hatte. Zu dem Verkauf von <Dubletten> aus der SBM sind in den Akten kaum Infor-
mationen zu finden. Es scheint, als seien diese Transaktionen nicht sorgfaltig dokumentiert
worden. Die liickenhaften Objektbiografien kénnen aber auch auf Zwischenhéndler oder
mindliche Absprachen innerhalb personeller Netzwerke zuriickgehen.

Neben dikoki wurde in der Missionsausstellung eine leuchtend rote, iiber 50 cm grosse
Ganesha-Figur, «das grosse rote Gotzenbild im indischen Goétzentempel» (Ziegler 1912: 6),
prominent inszeniert. Die hinduistische Gottheit Ganesha wird mit einem Elefantenkopf und
vier Armen dargestellt (Ila 8886, BM-Katalog 1862 Nr. 533). Im Katalog von 1862 heisst es:
«Ganesa oder Ganapati (d. h. Herr der Gana's, einer Klasse von Geistern) ein indischer G6t-
ze, durch Br. Kies im Dezember 1856 von Guledgudd geschickt [...]» (Ziegler 1862: 36), nach
der ikonografischen Beschreibung folgt die Schilderung von Funktion und Verehrungspraxis:
«Ganapathi ist trotz seiner Hésslichkeit der Lieblingsgotze, der eigentliche Hausgott der heid-
nischen Hindu. Er ist der Gott, welcher jedem Unternehmen Segen und Gedeihen schenkt;
man ruft ihn deshalb bei Allem, was man unternimmt, an, und selbst die indischen Schriften
beginnen meistens mit dem Segensspruch: Om! Ganesaja namas! D.h. Om (die indische Drei-
heit) Anbetung dem Ganeshal» (ebd.). Der Sammler Johann Gottlieb Kies (1821-1872) war als
Missionar der BM von 1845 bis 1866 in Siidindien tdtig. Zunichst wirkte er auf der Missions-
station in Bettigerri — heutiges Bettageri —, dann von 1851 bis 1866 in Guledgudd — heutiges
Guledagudda —, einem weiteren Dorf in der Ndhe von Dharwad, im heutigen Bundesstaat
Karnataka. In Guledagudda verbrachte er die ldngste Zeit seiner Missionstétigkeit. Dort starb
seine Frau Marie Luise Steinhofer im Sommer des Jahres 1865. Ein Jahr spéater reiste Kies
nach Stiddeutschland. 1870 16ste er seine Verbindung zur BM und wanderte in die USA aus.
In einem Bericht wird beschrieben, wie Kies die Verehrung hinduistischer Gottheiten im
Tempel erlebte: «<Unseren Br. Kies ergriff beim Anschauen dieser Zeremonien in dem Tempel-
hof zu Sangameschwara ein heimlicher Schauer; er fiihlte, dass hinter diesem leeren Gaukel-
spiel eine ernste Wirklichkeit versteckt sey, oder dass, wie der Apostel sagt, was die Heiden
opfern, sie den Teufeln opfern. Ganz so fanden sie den Gemiithszustand der Festgéste bei
ihren Reden an dieselben» (BMA Missionsmagazin OB 1956, S. 29). Am néchsten Tag sei ein
Shiva-Anhdnger zu ihm gekommen «durch die Predigt wahrend des Festes abgeregt [...] zu
einer eingehenderen Unterredung in das Zelt des Missionars» (ebd., S. 30). Zur Enttduschung
des Missionars hielt der Shiva-Anhédnger aber an der Vedanta-Philosophie fest: «Alles, was
Du gegen Gotzendienst, Kastenwesen und Siindenleben predigst, ist wahr und gut. Nur fehlt
Dir noch die allein folgerichtige Erkenntnis der Einerleiheit des Menschen und der Welt mit
Gott, gegen welche die Deiner Darstellung zu Grunde liegende Unterschiedlichkeit der auf-
zugebende, irrationale Standpunkt ist» (ebd.). Reformbewegungen des 19. Jh. interpretierten
die é&ltesten vedischen Schriften und die Vedanta-Philosophie neu und begriindeten einen
hinduistischen Modernismus. Griinderpersonen von Bewegungen wie <Brahmo Samaj> oder
«Swami Vivekananda> entwarfen ein urspriingliches> Gottesbild als Grundlage eines univer-
salistischen Hinduismus®® und verbanden sie mit sozialreformerischen Ideen. Die Schrift von
Kies Die Vedanta-Lehre vom Fall und Befreiung» (BMA C.226 Kies, G. 1860) ist im Kontext

38 Die Entwicklung des Begriffs <Hinduismus> und seine Festschreibung als Weltreligion beim <Ersten Parlament der
Weltreligionens in Chicago 1893 waren nicht zuletzt eine Reaktion auf die Prasenz europdischer Missionsgesellschaften
und die langjahrige britische Kolonialherrschaft tiber Indien. Gleichzeitig eigneten sich indische Denker auch christliche
Werte und européische Denkmodelle an.
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der Auseinandersetzung der Missionar_innen mit diesen Reformbewegungen zu sehen und
lasst darauf schliessen, dass er sich in den folgenden Jahren intensiver mit der Vedanta-Lehre
auseinandersetzte. Nicht zuletzt zdhlte der «Brahmo Samaj> mit seinen sozialen Einrichtun-
gen neben den katholischen Missionen zur Konkurrenz der BM (BMA OB H. Krauss vom
3.8.1908). Ob Kies' Studium des Vedanta seinen eigenen christlichen Gottesbegriff relativier-
te und wie er an die Ganesha-Figur gelangte, geht aus den Quellen nicht hervor.

Aufschlussreich fir die unterschiedlichen Haltungen, die eine Person bei einer Objektab-
gabe an die Missionare einnehmen konnte, ist die Erwerbsgeschichte einer Kraftfigur aus
Kamerun. Die Figur gehorte zum Inventar eines Frauenbundes, dem medizinische Aufgaben
und das Vollziehen von Fruchtbarkeitsritualen oblagen. Wie die Mannerbiinde waren sie
hierarchisch strukturiert, wobei die Frau an hochster Position zugleich als Hebamme fungier-
te (MKB Sammlungsakten III_0236).*° Im «Zettelkatalog,*° des Missionsmuseums findet sich
eine Notiz zum Erwerb der Ritualfigur. Beschrieben ist, wie die Ritualspezialistin zdgerte, die
Figur abzugeben: «Erkl. z. Fetischfigur Kitiman (zu Ko gehorig), K. 5235. Abgabe 1910. Die
Fet. Priesterin Ngohagebe wollte die Fetischfigur nicht selbst ausliefern — <man solle sie selber
holen> zuerst grollte sie, dann wurde sie freundlich — sie leiste genug an die Kirche, es ist alle
Aussicht vorhanden, dass sie Christin wird. Weiberfetische: weibl. Menschenkind, Kitiman
Fetischfigur, weibl., 1 Stammesfetisch 23cm hoch, des Lognkol Stammes im Basa Gebiet,
Befordernis der Fruchtbarkeit. Dorthin gehen die Frauen vom Basa Gebiet her, zu der Frau,
die Besitzerin des Fetisches ist, eine Art Fetischpriesterin. Wer hingeht, erhélt ein besonderes
Farnkraut als Medizin. Es werden Ténze aufgefiihrt von Frauen zu Ehren des Kitiman u. ihrer
Besitzerin. Der Hohepunkt der Zeremonie ist, dass Kitiman gezeigt wird, umwunden mit
dem Medizinkraut (Farnkraut). Bezahlt wird Salz, Yams. Die Fetischpriesterin gibt der Frau
Fetischmittel, d.h. sie bringt sie in das Gehofte, [...] eines Hauptlings um teures Geld» (BMA,
Museumskiste 66680, Zettelkatalog). Die Missionare vermuteten eine zukiinftige Konversion
der Frau, worauf sie auch ihre Bereitschaft der Abgabe des Objekts zuriickfiihrten. Indem
die Besitzerin die Bedingung stellte, dass die Missionare die Figur selbst abholen mussten,
bestimmte sie die Art des Objekttransfers mit. Ob sich die Hoffnung der Missionare auf Kon-
version der Ritualspezialistin zum Christentum erfiillte, ist nicht bekannt.

3.3 Sammeln oder missionieren? Missionare im Spannungsfeld

Erste Pldne, eine ethnografische Sammlung im Missionshaus aufzubauen, finden sich ab 1842
(vgl. Kemmler 1867: 267). Gezielte Sammelaufforderungen an die Missionare durch das Mis-
sionskomitee lassen sich in den Archivalien allerdings erst in den 1870ern nachweisen, nach-
dem der erste Katalog zur ethnografischen Sammlung bereits einige Jahre publiziert war. 1877
erreichte das Missionshaus ein Ersuchen von den «Kéniglich-Preussischen Museen zu Berliny,
in dem gebeten wurde, 44 vergleichbare Objekte, die im Katalog der SBM aufgefiihrt waren,
fiir die Berliner Sammlung zu beschaffen (Sammlungsakten MKB, Usedom an Missionskomi-
tee vom 4.9.1877). Wenig spéter folgte ein Rundschreiben an die Missionare der BM aus der
Feder von <Hausvater> Karl Friedrich Késer (1854-1926) «an unsere Stationen in Indien, Afrika
u. China» (Sammlungsakten MKB, Késer an Stationare vom 11.9.1877), mit dem Verzeichnis

39 Zahlreiche Objekte des Frauenbundes ko sind Missionar Paul Rudolf Scheibler (Sen.) zuzuordnen. Aufféllig sind
die geschnitzten Tierfiguren, die den Frauenbiinden vermutlich als Insignien und Embleme dienten (vgl. Casimir 1990:
314).

40 Der Zettelkatalog umfasst Vorarbeiten fiir eine liberarbeitete Neuauflage der friitheren Kataloge der SBM, die von
Friedrich Ziegler erstellt worden waren (1862, 1883, 1888, 1912). Vermutlich kam die Arbeit an der Neuauflage des
Sammlungskatalogs infolge der Weltkriege zum Erliegen, die Arbeit wurde jedenfalls nie vollendet; nach 1912 wurde
kein neuer Sammlungskatalog publiziert.
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der aus Berlin erwiinschten Objekte und dem Auftrag diese «anzuschaffens. In Notizen zur
«Anschaffung [von] ethnografischen Gegenstidnden» fiir das Missionsmuseum aus dem Jahr
1899 sind Korrespondenzen erhalten, in denen Missionare auf Késers Aufforderung antwor-
teten (vgl. BMA Museumsschachtel 66685, Korrespondenzen 1899). Zwischen der Erstellung
des ersten Katalogs von 1862 und der Vorbereitungszeit der grossen Missionsausstellung 1908
lassen sich keine regelméssigen Sammelaufforderungen durch das Missionsmuseum ausma-
chen. Da Késer sich zuvor als Lehrer fiir Theologie und Ethnografie bereits um die Samm-
lung gekiimmert hatte, setzte ihn das Komitee ab 1904 als «Missionsmuseumsbeauftragten»
(BMA, PA Kédser L 214) ein. Késer iibernahm die Dokumentation und Erweiterung der eth-
nografischen Sammlung.*! Mit der Griindung der Missionsmuseumskommission 1904 kann
ausserdem eine Professionalisierung der Sammeltétigkeit der BM konstatiert werden, die als
Teil der Vorbereitungen fiir die zukiinftige Missionsausstellung angesehen werden kann. Das
Begehren aus dem Missionshaus, seine Sammlung zu vergréssern, stiess jedoch nicht immer
auf Entgegenkommen bei den Missionaren. So antwortete etwa Missionar Gustav Arthur Jehle
(1874-1957) aus Ghana: Er koénne «keine Raritdten senden» (BMA Museumskiste 66685,
Notizen vom 9.10.1899), weil «die Neger meinen, wir hitten Geld wie Heu» (ebd.) und «wir
seien um der Raritdten willen gekommen, nicht um des Evang. Willen» (ebd.). Der Verkauf
von Objekten an Missionare oder Kolonialbeamte war demnach nicht ungewdhnlich, wobei
die lokale Bevolkerung den Preis der Objekte festlegte oder zumindest mitbestimmte. Weiter-
hin problematisierte der Missionar das Verhaltnis zwischen dem Sammelauftrag des Komitees
und seinem eigentlichen Missionsauftrag: Er befiirchtete, wenn er zu stark auf das Sammeln
fokussieren wirde, konnte die Bevolkerung seine religiose Mission nicht mehr ernst neh-
men, denn «dass wir v. unserer Titigkeit keinen Profit haben, verstehen nur wenige Christen
[...]» (ebd.). Die zahlreichen Eintrdge im Eingangsbuch der SBM um die Jahrhundertwende
belegen, dass der Zuwachs der Sammlung rege war und der Transfer von Objekten aus den
Missionsgebieten nach Basel florierte, auch wenn dies in der Kommunikation der Mission
nach aussen nicht thematisiert wurde. Auch in einem Brief von Missionar Georg Héssig (1873-
1952) kommt zum Ausdruck, dass sich die Missionare mitunter in einem Spannungsfeld zwi-
schen einem Sammel- und ihrem Missionsauftrag bewegten und sich die beiden Bereiche
entgegenstehen konnten. Héssig lehnte die Bitte aus dem Missionshaus ab, «Losangosachen»
(BMA <Unterrichtsmaterialien Ethnographie>, Héssig an Kdser vom 1.2.1907) aus Kamerun zu
schicken. Als Begriindung schrieb er, dass es ihm nicht méglich gewesen sei, Ethnografika zu
erwerben, weil dies seine Missionstétigkeit erschwert und er mit dem Sammeln den Zorn der
Besitzenden auf sich gezogen hétte. Ausserdem sei den Missionaren nichts Sammelwertes be-
gegnet: «Kurz wir fanden nichts das wir hiatten mitnehmen kénnen. Was am meisten interes-
sant war [...] waren Trommeln d.a. ausgehdhlte Baumstdmme zum Teil von Menschengrosse.
Die hitte es sich auch nicht gelohnt, nur nach Sakbayeme zu transportieren. Sie wurden dem
Feuer ilibergeben das {ibrige war nur Wert in den néchsten Busch geworfen zu werden. Jetzt
hoffe ich aber nicht dass nidchstens ein amtliches oder halbamtliches Schreiben kommt in dem
die Briider ermahnt werden in Zukunft sorgfiltiger zu sein mit Sammeln von Fetischgegen-
stdnden u. weniger schnell mit Wegwerfen u. Verbrennen etc. etc. Ich glaube sicher, dass jeder
Bruder wenn er etwas interessantes zum zeigen daheim einigermassen brauchbares sieht es
erbeuten wird» (ebd.). Den verzeichneten Objekteingédngen im Eingangsbuch der Folgejahre
nach zu urteilen, hatte Hassig entweder seine Ansicht gedndert oder einige Gegenstdnde doch
als <erbeutenswert> erachtet: Zwischen 1909 und 1913 {ibergab er dem Missionsmuseum {iber

41 Die Aufzeichnungen von <Hausvater» Kdser variieren stark in ihrer Ausfiihrlichkeit, tiber die Erwerbsumstdnde
hatte er meist keine Informationen oder notierte sie nicht. Privat verfiigte er iiber eine Mineraliensammlung (BMA PA
Kaser L 214).
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100 Objekte, tiberwiegend von der Bassa-Ethnie aus Sakbayeme. Auch die Missionare Jakob
Stutz (1875-1970) und Paul Rudolf Scheibler (1877-1951),** die mit Héssig auf Sakbayeme (heu-
tige Region Littoral) eingesetzt waren (vgl. Scheibler 1939: 81), traten in den folgenden Jahren
als Sammler fiir das Missionsmuseum hervor.** Héssig hielt seine Erfahrungen als Missionar
in Kamerun zudem literarisch in dem Roman «Unter den Urwaldstimmen in Kamerun. Ein
Ringen um die Seele des Afrikaners: fest, der 1933 erschien.** In Form eines Alter Ego, Mis-
sionar Richter, beschrieb er das missionarische Leben, gepragt von Einsamkeit und Schmerz
in der Fremde. Wie im Roman verstarb Hassigs Frau nur wenige Monate nach ihrer Hoch-
zeit 1906 an einer tropischen Infektionskrankheit. Weiterhin beschrieb er Schépfungs- und
Ahnenvorstellungen sowie die soziale Organisation in den Biinden des Kameruner Waldlands
(heutiges Littoral). In seinem Selbstverstdndnis in der Auseinandersetzung mit der Kultur im
Missionsgebiet verstand er sich einerseits als «Bringer [...] der Botschaft des Lichts und der Be-
freiung [...] in altes, finsteres Heidentum mit all seiner Angst und Hoffnungslosigkeit» (Héssig
1933: 86), andererseits konnte er die Rolle des «wissbegierige[n]Forschers» (Hassig 1933: 97)
einnehmen, der die Bevblkerung nach ihren Glaubensvorstellungen befragte. Die Wahl des
Namens ldsst Raum fir Spekulationen: Nahm Haéssig Bezug auf einen richtenden Gott oder
schlipfte er in der Rolle als Missionar Richter gar selbst in eine richtende Rolle?

Neben Aufforderungen aus Basel wurde die Sammelpraxis von Missionar_innen auch von
Ethnologen und Museumsmitarbeitern beeinflusst. Missionare waren eine der ersten Infor-
mationsquellen fiir Ethnologen, von denen einige wenige ab 1880, die meisten erst ab 1920
selbst ins Feld gingen (Ratschiller 2014: 248). In Kamerun arbeiteten Ethnologen und Missio-
nare zusammen. Ein Beispiel ist Jonathan Striebel (1879-1953), der sich intensiv mit dem lela-
Ritual®® in Bali beschiftigte, das der Ethnologe Bernhard Ankermann (1859-1943) erforschte.
Ankermann war zundchst Direktorial-Assistent am koéniglichen Museum fiir Vélkerkunde zu
Berlin und spéter Direktor dessen Afrika-Abteilung.*® Seine <Anleitung zum Ethnologischen
Beobachten Sammeln> von 1914 forderte Laien — darunter auch Missionare — auf, die Vol-

42 Im Folgenden Paul Scheibler (Sen.).

43 Stutzschickte am 13.1.1911 165 Objekte an das Missionsmuseum. Scheibler (Sen.) iibergab dem Missionsmuseum im
Jahr 1914 42 Objekte. Neben dem Missionsmuseum belieferte Scheibler (Sen.) auch das damalige Volkerkundemuseum
Basel mit Objekten: In den Jahren 1910 und 1914 verkaufte und schenkte er dem Volkerkundemuseum Basel 99
Objekte. Die Objekteingdnge im MKB erfolgten durch Leopold Riitimeyer (1956-1832), der iiber ein weites Netzwerk
von Personen verfligte, die er bat, Objekte fiir das Volkerkundemuseum zu sammeln. Dazu gehérte auch Missionar
Scheibler (Sen.) (MKB Sammlungsakten III_0236).

44 In Quartalsberichten an das Komitee kommen Haéssigs rassistische Vorstellungen zum Ausdruck, die im
mentalitdtsgeschichtlichen Kontext der Kolonialzeit gdngig und fest verankert waren: «Es hat jede Rasse ihre besonderen
Rassefehler, aber mir scheint, die Schwarze habe die grossten und gefdhrlichsten, und sie werden nicht in dem Masse,
wie es bei andern Rassen der Fall sein mag, durch entsprechende Rassenvorziige in der Waage gehalten. Ja was an sich
Vorzug wire, wird durch die Art der praktischen Anwendung so leicht wieder Nachteil. So wird, um ein naheliegendes
Beispiel zu nennen, ihre leichte Anpassungsfidhigkeit zur Nachéffung und Karikatur, natiirliche Sorglosigkeit zum
Leichtsinn, Schlagfertigkeit zur Raffiniertheit im Liigen und Betriigen» (BMA E-9-1.3, b, Briiderkonferenz 1912).

45 Das lela-Ritual gehorte zu den wichtigsten Feierlichkeiten der Bali, es diente dem Schutz der Gesellschaft und
erdffnete die Saison fiir Kriegsziige (vgl. BMA E-10.65: 23). Es fand zu Beginn der Trockenzeit, Ende Dezember, statt und
ging iiber mehrere Tage. In einem Artikel des EHB beschrieb Missionar Striebel die Inhalte und Abldufe des Fests: die
Ténze, Opferdarbringungen und Weihen ritueller Gegenstdnde wie Trommeln und Fléten durch die Ritualspezialisten
sama. Ahnlich wie ein Ethnologe zeigte er Interesse an religiésen Praktiken und dem «religiosen Empfinden des Bali-
Volkes» (EHB 1909: 81) und bemerkte: «Je ldnger man aber im Lande ist, je mehr man mit den Leuten in Beriihrung
kommt, auf umso mehr Fetischgegenstdnde stosst man. Einen tieferen Einblick in das Heidentum gestattet nur die
Kenntnis der Sprache» (ebd.). Erst im letzten Absatz wird ein polemischer Ton angeschlagen, wie er fiir den EHB typisch
ist: «Es ist erfreulich zu sehen wie auch dieses Fest von Jahr zu Jahr an Bedeutung verliert. Unsere Hoffnung und Bitte
zu Gott ist, dass es bald falle und mit ihm ein Hauptbollwerk des Heidentums in Bali» (EHB 1909: 81).

46 Bis zum Ende des Ersten Weltkriegs sammelte sich eine grosse Menge an Objekten aus der deutschen Kolonie
Kamerun im Berliner Museum an (vgl. Ivanov 2005: 42). Deutsche Kolonialbeamte waren dazu verpflichtet, gesammelte
Ethnografika zuerst an das Berliner Museum abzugeben, von dort aus konnten sie ggf. an andere Museen weiterverteilt
werden, etwa wenn es sich um «Dubletten> handelte; die Entscheidung dariiber oblag aber der Direktion in Berlin
(ebd.). Obwohl die Basler Mission von der deutschen Regierung als Kolonialmission (Altena 2003: 30) in Kamerun
beauftragt war, galt dies nicht fiir die Basler Missionare; sie konnten fiir das eigene Missionshaus sammeln.
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kerkundemuseen durch Sammeln zu unterstiitzen. Auch die <Anleitung fiir ethnographische
Beobachtungen und Sammlungen in Afrika und Oceanien> des Vorgdngers von Ankermann
am Volkerkundemuseum in Berlin, Felix von Luschan, wurde vom Basler Missionsmuseum
bertiicksichtigt (MKB SBM-Eingangsbuch 20.6.1905). Die Missionare hingegen dusserten sich
mitunter Kkritisch gegeniiber Ethnologen oder der «ethnografischen Sammelwut» (zit. n. Binter
2017: 55) europdischer ethnografischer Museen. Missionar Karl Stolz (1867-1951) hatte zwar
selbst einige Objekte an das Missionsmuseum geliefert, die Zerstérung von Ritualgegen-
stdnden aber gegenliber der Kritik von Ethnologen verteidigt. Er legitimierte «die Bekdmp-
fung von Zauberei und Wahrsagerei» (EHB 1905: 20) durch die Mission und in diesem Zu-
sammenhang auch die Verbrennung von Kultgegenstdnden: «Es ist schon von Ethnographen
bedauert worden, dass bei solchen Gelegenheiten viele interessante Gegenstdnde vernichtet
wurden, aber einerseits war dadurch der Gewinn fiir die Christianisierung und die Zivilisa-
tion des Landes unendlich grésser, als der allfdllige Verlust fiir eine Sammlung ethnographi-
scher Gegenstdnde, und andererseits waren solche gewaltsame Zerstérungen heidnischer
Kultusgegenstdnde selten und werden jetzt dafiir ganze Wagenladungen dieser Dinge fir die
Museen gesammelt» (EHB 1905: 20). Durch die Missionspublizistik wurde die Direktion des
Museums fir Volkerkunde in Berlin auf die Verbrennungen ethnografischer Objekte durch
die Missionare aufmerksam. In einem Schreiben an das Auswartige Amt {bte sie Kritik am
Vorgehen der Mission und betonte, wie wichtig es sei, die «fiir die betreffenden Volkerschaften
in ihrer gegenwaértigen Entwicklungsstufe charakteristischen Gegenstédnde» (zit.n. Schlatter
III 1916: 259) zu bewahren. Infolgedessen schlug das deutsche Kolonialamt der BM vor, die
Mission sollte sich die Objekte ausliefern lassen, um sie an Museen zu verkaufen. Das ein-
genommene Geld sollte wiederum Zwecken der Mission dienlich sein. Als Reaktion dusserte
sich das Komitee der BM dhnlich wie Missionar Stolz: Die Mission sei «nicht in der Lage, von
sich aus die Missionare zu Sammlern und Hilfsarbeitern der wissenschaftlichen Forschung
zu machen, da ihr Beruf auf anderem Gebiete lag; sie konnte auch nicht unter allen Um-
stdnden verzichten auf die Vernichtung solcher Dinge vor den Augen der Heiden und auf
die Wirkung eines derartigen Protestes; wohl aber lag es im Bereiche ihrer Mdglichkeit,
den Missionaren zur Entsendung derartiger Gegenstdnde nach Europa Gelegenheit zu bieten
und zwischen ihnen und dem Museum in Berlin eine gewisse Vermittlung zu iibernehmen»
(ebd.).

4 Objekte fiir den europdischen Markt

Neben religiésen und rituellen Gegenstdnden befinden sich in der SBM kunsthandwerkliche
Objekte aus dem 19. Jh., die fiir den Verkauf an Européder_innen bestimmt waren. Dazu
zdhlen Modelle, Modellfiguren, Malereien und Schnitzereien aus allen Missionsgebieten, be-
sonders stark vertreten ist diese Objektkategorie in der Indiensammlung. Einige Gegenstén-
de wurden von Missionar_innen in Auftrag gegeben oder explizit fiir die Missionssammlung
angefertigt. Andere wurden als frithe Touristenkunst von Missionar_innen k&uflich erwor-
ben. Produzent_innen in den Missionsgebieten bedienten die Nachfrage nach Dingen fir
den privaten Gebrauch oder Ausstellungen in Europa und richteten ihre Produktion nach
europdischen Vorlieben aus. Mit der europédischen Nachfrage nach indischem oder west-
afrikanischem Kunsthandwerk entstanden ausserdem neue Radume fiir Kreativitdt und es
gelangten lokal geprigte Formensprache und Asthetik in europdische Sammlungen (Schwab
2017: 116).

22



4.1 Indien im Kleinen - Modelle und Modellfiguren

Ein grosser Teil der SBM besteht aus Modellen. Allein in der Indiensammlung befinden sich
iiber 150 Modelle von Tempeln, Alltagsszenen und -gerdten. Zudem sind 185 Modellfiguren
verzeichnet, die unterschieden nach Geschlecht, Kaste, Beruf sowie ethnischer und religiéser
Zugehorigkeit, Stereotypen der verschiedenen Bevolkerungsgruppen Indiens reprisentieren
sollten. Diese konnen Modellfiguren als materialisierter Ausdruck eines Inventarisierungs-
projektes der britischen Kolonialregierung verstanden werden, das darauf abzielte, alle in
Britisch-Indien lebenden Gruppen zu erfassen (vgl. Jenni 2011: 159f). Durch die Versuche
der kolonialen Administration, die indische Gesellschaft zu erfassen und gleichsam zu struk-
turieren, wurden Unterschiede betont und festgeschrieben, so auch das Kastensystem»
(vgl. u.a. Appadurai 1992). Jenni zufolge représentieren die Modellfiguren eine koloniale
Sicht auf die indische Bevolkerung und zdhlen damit zu den kolonialen Wissensbestdnden
in der Missionssammlung. Sozio6konomisch war die massenhafte Herstellung von Modell-
figuren eine Reaktion lokaler Kiinstler auf die Handelsbeziehungen zwischen Indien und dem
British Empire: Unter dem Einfluss der British East India Company (EIC) fertigten indische
Kiinstler_innen und Kunsthandwerker_innen Modellfiguren an, die als Souvenirs von
«fliegenden Héndlern» (Haas 1988: 0.S.) an Bahnstationen erworben werden konnten. Auf-
grund ihrer Verflechtungen mit der EIC erhielt dieses Kunsthandwerk die Bezeichnung
«Company Art> und gilt als frithe indische Touristenkunst. Herstellungsorte von Modellfi-
guren waren: Krishnagar (Westbengalen), Lakhnau (Uttar Pradesh), Jaipur (Rajasthan) und
Pune (Maharashtra) (vgl. Mukharji 1888: 59ff).

Die Modelle und Modellfiguren sollten der Veranschaulichung des Alltagslebens in den Mis-
sionsgebieten und so der Vorbereitung der Missionare auf ihre zukiinftige Lebenswelt dienen
(vgl. BMA Museumsschachtel «Unterricht Indiens,, BMA QS-30.036.0010). Von Hausvater
Karl Késer ebenso wie von Missionar und Lehrer Karl Epting-Baumann (1875-1955) ist be-
kannt, dass sie ab Ende des 19. Jh. im Missionsmuseum Unterricht in Ethnografie gaben
(ebd.). Neben Abbildungen der nichtchristlichen Umwelt, die Missionsangehérige vorfinden
wiirden, zeigten Modelle ausserdem die zukiinftige Heimat im Missionsgebiet: In der Samm-
lung befinden sich Modelle ganzer Missionsstationen mit ihren einzelnen Gebéduden, wie das
«Hopital de la Mission de Béale a Udipi (Indes)».

Eine weitere Funktion der Darstellungen im Modell war ihre Nutzung in der Offentlich-
keitsarbeit und Werbung, die von der Mission selbst als <Missionspropaganda> bezeichnet
wurde. Die ethnografische Sammlung sollte «den Missionsfreunden ein moglichst getreues
Bild des Zustandes, vor allem des religiésen Zustandes, der Volker, mit denen die Mission zu
thun hat, zu geben und dadurch ihre Teilnahme an der Mission lebendig erhalten zu helfen,
und die Mittel der Missionsgesellschaft, die fiir andere Zwecke gegeben sind, diirfen nur in
sehr beschrianktem Masse auf das Museum verwendet werden» (Ziegler 1888: 3). Mit dem
Anspruch, Menschen in Europa aussereuropédische Religionen und Kulturen ndher zu brin-
gen, ging die Verbreitung des Missionsgedankens, aber vor allem das Einwerben von Spenden
einher. Die Basler Mission war zur Finanzierung der immensen Kosten in den Missionsge-
bieten auf Spenden angewiesen. Sie verfiigte iiber ein weit verzweigtes Netzwerk von Unter-
stlitzer_innen, das bedient werden musste (vgl. Jenkins & Thomas 2004: 99f). Zentrale Ak-
teure in der Werbearbeit der BM waren sogenannte Reiseprediger:*” Sie hielten Vortrage und
Schulungen bei Hilfsvereinen und anderen Einrichtungen, machten Werbung fiir die Mission
und sammelten Spenden. Gleichzeitig dienten diese Vortrdge der «inneren Mission» (ebd.)

47 Die Begriffe Reiseprediger und Missionsprediger werden in der Missionsliteratur synonym benutzt.
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in Deutschland und der Schweiz. Diese Aufgabe hatte das Komitee vor allem Missionaren
lbertragen, die aus den Missionsgebieten zuriickgekehrt waren.*®* Mit ihren Darstellungen
pragten diese Reiseprediger die Vorstellungen ihrer Zuhorer, denen sie von nicht-christlichen
Kulturen und Religionen ferner Lander berichteten. Zur Illustration ihrer Erzdhlungen nutzten
sie Gegenstdnde, die eigens zu diesem Zweck in <Missionskoffern» zusammengestellt worden
waren (vgl. BMA Museumskiste 66680, Verzeichnis Missionskoffer Indien). Die Missionskoffer
funktionierten demnach wie Miniausstellungen oder «mobile Museen» (Kittel 2015: 58): Von
der Mission selbst wurden sie als «Missionsmuseum im Kleinen» (BMA Y.3004 vom 1.9.1905,
S. 9) bezeichnet. Im Archiv der Mission 21 konnten einige Verzeichnisse von Missions-
koffern ausfindig gemacht werden. Die Verzeichnisse fiir Indien zdhlen jeweils ca. 100 Ob-
jekte auf, darunter sind christliche Schriften, Gebete etc. in verschiedenen Landessprachen,
«Schilerarbeiten> (siehe Kapitel hierzu), naturkundliche Objekte des jeweiligen Landes,
Modelle von Werkzeugen, Arbeitsgerdten sowie religidse, nichtchristliche Objekte zur Veran-
schaulichung des <Heidentums> (BMA Museumskiste 66680, Verzeichnis Missionskoffer Indi-
en). Unterschieden wurden Missionskoffer in kleine und grosse — vermutlich je nach Anlass,
spater gab es auch Museumskisten sowie <Reservemissionskoffers. Die Missionskoffer konn-
ten zu didaktischen oder Werbezwecken sogar von anderen Missionsgesellschaften geliehen
werden. Modelle gehérten zum Inventar eines jeden Missionskoffers: Sie waren leicht und
mobil und damit optimal geeignet fiir den reisenden Missionsprediger. Dass die Modelle der
Ausstattung von Missionskoffern dienten, wiirde ihre grosse Anzahl ebenso wie Dopplungen
in der Sammlung erklédren: Die Objekte mussten mehrfach vorhanden sein, um die Missions-
koffer bestiicken zu kénnen. 1905 wurde der Erfolg der Missionskoffer hervorgehoben, da sie
«liberall freundliche Aufnahme finden und Missionsinteresse wecken. Die Nachfrage ist so
gross, dass ihre Zahl nun schon vermehrt werden muss» (ebd.). Die Popularitat der Koffer und
Vortrége der Reiseprediger ist im Kontext des 6ffentlichen Interesses an Exotik und fernen
Léndern in der europdischen Gesellschaft um 1900 zu verstehen: Reisen waren fiir grosse
Teile der Bevolkerung noch nicht méglich, ethnologisches Wissen wurde populédr und Ver-
anstaltungen wie Volkerschauen, Welt- oder Kolonialausstellungen dienten der Unterhaltung
(vgl. Ratschiller 2014: 250). Ebenso kann das zu dieser Zeit in Europa wachsende Interesse an
nichtchristlichen Religionen ein Grund fiir die Popularitit der Koffer gewesen sein.

Bereits im Katalog zur SBM von 1862 sind die ersten 14 Modellfiguren erwdhnt, die Mis-
sionar Huber*® dem Missionshaus geschenkt hatte. 1888 war die Sammlung auf 36 Modell-
figuren angewachsen. Bei dem Sammler handelte es sich vermutlich um jenen Johann Jakob
Huber (1814-1881, BV 224), der als einer der ersten Indienmissionare ab 1842 in Indien
stationiert war. Nach seiner Riickkehr in die Schweiz 1855 wirkte Huber als Reiseprediger in
der Schweiz und im Elsass. Zudem hielt er zahlreiche populédre Vortrage zu religisen, aber
auch astronomischen Themen, wobei es ihm immer um «Gottes Reich» (Gelzer 1942: 57) ge-
gangen sein soll. In Zusammenhang mit seinen Vortrdgen werden physikalische Gerdte zur
Illustration erwdhnt, nicht aber indische Modellfiguren.

1907 kamen weitere neun Modellfiguren in die Sammlung, die ebenfalls von einem Missio-
nar Huber dem Missionsmuseum geschenkt wurden. Hier handelt es sich vermutlich um Jo-
hannes Huber (1834-1904), der drei Jahre zuvor verstorben war. Die Modellfiguren stammten

48 Von einigen Missionaren ist bekannt, dass sie sich gegen die Aufgabe des Reisepredigers zundchst wehrten. Georg
Wilhelm Hoch widerstrebte die «Werbetéatigkeit» (BMA Personalakte BV 277), fligte sich aber letztlich dem Willen «der
[sic] Komitee» (ebd.).

49 Da im ausgehenden 19. Jh. bis zu finf Missionare der BM in Indien stationiert waren, die den Nachnamen <Huber>
trugen, ist eine eindeutige Identifikation der Person schwierig.
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demnach aus seinem Nachlass. Johannes Huber trat 1852 ins Missionshaus ein und wurde
nach den obligatorischen sechs Jahren Ausbildung nach Indien gesandt, wo er zehn Jahre fiir
die Mission wirkte. Anhand von Notizen auf den Karteikarten und den Eingangsbiichern der
BM kénnen Huber 58 Figuren zugeordnet werden. Er erwarb die meisten Figuren in Man-
galore und Calicut (heutiges Kozhikode), wo die ersten Missionsstationen der Basler Mission
errichtet wurden. Diese Ortsangaben korrelieren mit den biografischen Angaben von Jakob
Huber, der an beiden Orten eingesetzt war. Zum Erwerbskontext oder Sammelmotiv lieferten
die biografischen Recherchen zu den Missionaren Johannes und Jakob Huber keine weiteren
Hinweise.

Ein weiterer Sammler, dem Modellfiguren und andere Objekte aus Indien zugeschrieben
werden, ist Missionar Philippe Charles Piton (1835-1905). Er trat 1859 in das Missionshaus
ein und wurde in China stationiert. Nach seiner Riickkehr lebte der gelernte Kaufmann in
Neuchaétel, der franzésischsprachigen Westschweiz. Im «Zuwachsbuchs ist vermerkt, dass er
1905 dem Missionsmuseum 51 indische Modellfiguren {ibergab sowie weitere 63 Gegenstan-
de, darunter geschnitzte Modelle, aber auch einige Haushaltsgegenstdnde.’® Unter seinem
Namen ist <Missionsprediger> notiert, was auf seine Funktion nach der Rickkehr aus dem
Missionsgebiet verweist und mit den Angaben im Briiderverzeichnis der BM iibereinstimmt.
Die Indienobjekte gehoérten vermutlich zu seiner Ausstattung als Missionsprediger. Da er
selbst nicht in Indien war, hatte er die Objekte moglicherweise von anderen Indienmissiona-
ren erhalten. Piton verstarb 1905. Im selben Jahr kam seine Sammlung als Nachlass an das
«Mutterhaus» (O.A. 1921: 93), wie das Missionshaus von den Missionaren bezeichnet wur-
de. Weitere Sammler von Modellfiguren waren der auch fiir seine sprachwissenschaftlichen
Verdienste bekannte Hermann Mogling sowie Missionsinspektor Hans Anstein (1863-1940).
Auf Anstein gehen Figuren aus Lakhnau (Nordindien) zurlick, zudem erwarb er einige im
«Victoria Technical Institute>, das 1889 in Madras (heutiges Chennai in Tamil Nadu) zu Ehren
von Queen Victoria gegriindet wurde. Das Institut existiert bis heute und férdert indisches
Kunsthandwerk.

Aufgrund ihres Materials und der feinen Schnitzereien fallen zwei Tempelmodelle aus Palm-
mark in der SBM auf (Ila 9843 und IIa 9844). Palmmark ist ein weiches und leichtes Material.
Beide Schnitzereien sind massstabsgetreu existierenden Tempeln nachgebildet, wie es bei Ar-
chitekturmodellen tiblich ist. Dargestellt sind zwei Hindu-Tempel der Stadt Tiruchirappalli,®
Tamil Nadu. In einem Typoskript mit handschriftlichen Notizen zur Sammlung im Missions-
museum wurde die indische Architektur positiv hervorgehoben: «Das Modell vermittelt einen
Eindruck der hochentwickelten Baukunst der Hindus, ebenso auch das [...] Tempelmodell aus
Palmmark» (BMA Museumsschachtel 66676, Katalog des Museums Asien, S. 25).52 IIa 9843
ist einer historische Festung und Tempelanlage nachgebaut, die aufgrund ihrer Errichtung
auf und innerhalb eines Felsens <Rock Fort> genannt wird. Um die Haupttempel der Gottheiten
Shiva und Ganeshain ca. 83 Meter Hohe zu erreichen, miissen 400 Stufen erklommen werden.
Auf das Modell wurde im Missionsmuseum eine Beschreibung aufgebracht: «Shiwa-Tempel,
hat d. Gestalt eines schlafenden Elephanten. Ueber 300 Stufen fiihren hinauf z. obersten
Heiligtum, dort hinauf tragen d. Frauen die gr. Messinggefdsse m. heil. Wasser, eine
schwere Angelegenheit. Sind die G6tzen gewaschen, so wird das {ibr. Wasser v. Felsen hinun-

50 Piton sind bisher nur 63 Objekte eindeutig zuzuordnen.
51 Unter britischer Herrschaft in Indien hiess die Stadt Trichinopoly.

52 Im Gegensatz zu afrikanischen Kulturen wurde den indischen in Bereichen der Architektur und Schriftkultur von
der Mission eine <Hochentwicklung> zugesprochen.
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ter gegossen, wo es schnell verdampft, doch
freuen s. d. Frauen, dass ihr Wasseropfer an-
genommen wurde. Der Eleph. ist ein heil.
Tier, darum sind viele Elephanten in diesem
Tempel.» Die Tempelanlage war bereits im
19. Jh. ein Pilgerort fiir Shiva-Anhénger,
gleichzeitig war sie eine Touristenattraktion
fiir europdische Reisende und Kolonialbeam-
te. Ein Etikett auf dem Boden der Modelle
gibt Hinweise auf einen herstellenden Be-  Abb.7: Beschadigtes Modell eines Tempels; Tiruchirap-

trieb: «T.S. Nagirathinam Pillai & Brothers» Palli. Tamil Nadu, Indien; vor 1888; Palmmark; Sammler_
in unbekannt, Slg. Basler Mission; Ila 9844 © Museum

der Kulturen Basel, Foto: Isabella Bozsa

in «Trichinopoly».®* Es kann angenommen
werden, dass die Tempelmodelle von indi-
schen Kunsthandwerkern in der Néhe des Tempels angefertigt und dort von einem Mitglied
der Basler Mission erworben wurden. Da das Modell aus Palmmark im gedruckten Katalog
der SBM von 1888 genannt ist (Ziegler 1888: 48}, muss es vor 1888 hergestellt und erworben
worden sein. Auf dem Etikett ist ausserdem zu entziffern, dass bei dem Unternehmen ne-
ben Tempelmodellen auch noch «other objects of curiosities» wie Bilder von Vogeln, Tieren,
Insekten, Blumen und verschiedener Hindu-Kasten daneben Elfenbein-Schnitzereien und
Schmuck aus Indien erworben werden konnten. Der Zusatz «required for Europeans and
Eurasiens» verweist explizit auf die europdische Nachfrage. Bereits ab dem 18. Jh. kam in
Europa ein Interesse an pittoresken Souvenirs und «Kuriositdten> aus Indien auf, und indische
Kunsthandwerker bedienten diesen Markt (vgl. Archer 1992: 193f). Sie setzten Handwerks-
fahigkeiten aus anderen Berufszweigen ein und stellten Schnitzereien und Malereien her,
deren Motive europdische Phantasien vom «Orient> bedienten und befliigelten (vgl. ebd.).>*
Das zweite Palmmark-Modell stellt ebenfalls einen Tempel aus Tiruchirappalli dar (Abb. 7).
Meinen Nachforschungen zufolge befindet sich im Victoria & Albert Museum ein vergleich-
bares Modell aus Palmmark: der einzige Unterschied zwischen dem Objekt IS.12-1980 und
der Schnitzerei Ila 9844 besteht in seinem konservatorischen Zustand.* Der desolate Zustand
des Tempelmodells der SBM weist auf den pragmatischen Umgang der BM mit den Samm-
lungsobjekten hin, der mitunter eine Vernachldssigung konservatorischer Belange zur Folge
hatte. Die verbliiffende Ahnlichkeit der beiden Objekte spricht fiir denselben Hersteller oder
gar fiir eine serielle Produktion, wie es bei Touristenkunst und Devotionalien {blich ist. Da-
neben wurden Tempelmodelle vereinelt als architektonische Studienobjekte oder diplomati-
sche Geschenke erworben®® oder, wie jene aus Tiruchirappalli, in den Jahren 1873 und 1886
in Weltausstellungen gezeigt.>”

Der Erfolg der Missionsausstellung im Jahr 1908 liess das Sammeln von Modellen fiir das
Missionsmuseum ansteigen. Allgemein waren Nachbauten und Modelle aussereuropéischer
Lebenswelten in Ausstellungen um die Jahrhundertwende, wie in europédischen Kolonial-
und Weltausstellungen, beliebte Exponate. Die Ausstellungen waren Publikumsmagnete; die
Zurschaustellung des Fremden»> und «der gezligelten Wildheit> in den Kolonien waren dabei

53 Door Nr. 12, Fort, Pookulam Street, Trichinopoly.

54 Dies gilt auch fir die Mika-Malereien, die ebenfalls zur frithen Souvenirkunst zdhlen und im folgenden Abschnitt
behandelt werden.

55 Das Tempelmodell IIa 9844 in der Sammlung des MKB weist starke Beschddigungen auf. http://collections.vam.
ac.uk/item/073928/architectural-model-unknown/ (13.1.2017).

56 http://www.vam.ac.uk/content/articles/a/architectural-models-in-the-v-and-a-and-riba-collections/ (9.3.2018).

57 http://collections.vam.ac.uk/item/O73928/architectural-model-unknown/ (13.1.2017).
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wesentliche Elemente der Inszenierung (vgl. Zanella 2004: 24ff). Figuren en miniature sowie
in Lebensgrosse unterstiitzten die Narrative, den globalen Siiden als riickstdndig darzustellen
und damit den Zivilisationsauftrag des Nordens mittels Kolonisierung und Mission zu legiti-
mieren (vgl. Wolf 2010: 158). Im Katalog zur Missionsausstellung heisst es, dass die Modelle
dazu bestimmt gewesen seien, «alle Lebensverhéltnisse des indischen Volkes» (Ziegler 1912:
3) zu représentieren, wie «Wohnung, Kasten, Kultus, Reiseleben, Handel und Wandel, Hand-
werker und Oekonomie» (ebd.). In Bezug auf die Herstellung wird erwahnt, dass einige Mo-
delle und Figuren explizit fiir die Missionsausstellung angefertigt wurden. Dienten Welt- und
Kolonialausstellungen moglicherweise als Vorbild fir die Missionsausstellung, so dass dhn-
liche oder sogar dieselben Modelle fiir die SBM angeschafft oder in Auftrag gegeben wurden?
Gleichzeitig liess Barth bereits 1838 Modelle explizit fiir seine Missionssammlung anfertigen.
Somit kénnten einige Modelle auf diese frithe Zeit der Sammlung zuriickgehen.

Inwieweit missionseigene Betriebe der Basler Mission an der Anfertigung von Modellen be-
teiligt waren, ist nicht bekannt. In der Missionsausstellung gab es einen Teil fiir «<Proben aus
den Missions-Werkstétten» (Ziegler 1912: 14), Modelle und Modellfiguren wurden separat
prasentiert, daher ist nicht davon auszugehen, dass sie in den eigenen Werkstétten angefer-
tigt wurden. Vermutlich gehorten Ausstellungsmodelle nicht zum Repertoire missionseige-
ner Werkstétten, aber Ergdnzungen konnten durchaus stattfinden: Beispielsweise wurde das
Dach eines lebensgrossen «Brahmanenhauses [...] aus Malabar» (Ziegler 1912: 3) mit Falzzie-
geln aus der Missionsziegelei bestiickt. Mit der Verwendung von missionseigenen Produkten
in den Ausstellungen konnten aussereuropdische Lebenswelten und Arbeitserfolge in den
Gebieten gleichermassen inszeniert werden.%®

4.2 Pittoreske Erinnerungen - Bilderalben mit Malereien auf Mika

Neben den Modellfiguren zédhlen Aquarelle und Gouache-Malereien auf Mika,* die in Alben
zusammengefligt sind, ebenfalls zur «Company Art> (vgl. Haas 1988: 0.S.). Indische Sujets wur-
den im Format von Postkarten gemalt. Themen waren das hinduistische Pantheon, indische
Flora und Fauna, Alltagsszenen sowie verschiedene sogenannte «Volkstypen, d.h. Stereotype
verschiedener Berufs- und Bevolkerungsgruppen. In ihrer Betonung eines pittoresken Indi-
ens entsprachen sie europédischem Geschmack und wurden als Souvenirs an Angestellte der
East India Company, Kolonialbeamte und européische Reisende verkauft (Archer 1992: 16).
In Indien wurden Malereien auf Mika bereits zuvor fiir Schmuck und Accessoires sowie fiir
die Dekoration von Hochzeits- oder Prozessionslaternen eingesetzt (vgl. Archer 1992: 193f).
Mit dem Aufkommen der Fotografie ab 1840 ging die Produktion der Mika-Bildchen zuriick,
da Fotos als Souvenirs fiir Europa vorgezogen wurden.®® Die Bilder konnten in Ateliers oder
an Verkehrsknotenpunkten erworben werden. Vermutlich waren die einzelnen Malereien
von verschiedenen Missionaren aus Indien mitgebracht und erst im Missionsmuseum in
Basel zu Alben zusammengestellt worden. Vier Alben (IIa 8586; Ila 8587; I1a 8588; IIa 8589)
zeigen die Handschrift von «Hausvater Késer» (Straub 2002: 6), der ab 1904 die Sammlung
des Missionsmuseums betreute. Auch der griin-schwarz marmorierte Bucheinband, der mit
Bédndern an den Seiten zugeknotet werden kann, deutet auf eine Bearbeitung durch Kaser
im Missionsmuseum hin, da er fiir die «Zettelkataloge> und die Bilder aus Missionskoffern

58 Siehe hierzu auch das Kapitel zu «Schiilerarbeiten:.

59 Mika (auch mica, Glimmer oder Glimmerplattchen) ist ein Schichtsilikat eines Minerals, das in Ostindien gewonnen
wird. Es dhnelt einem sehr diinnen Plexiglas, wodurch die Gouache-Farben einen besonders leuchtenden Ausdruck
bekommen.

60 Vgl. Marika Sadar 2004 http://www.metmuseum.org/toah/hd/cpin/hd_cpin.htm (13.1.2016).
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(z.B. I1a 8681) denselben Einband verwendete. Késer versuchte, die Bilder zu systematisieren
und mit Beschriftungen den siidindischen Gottheiten zuzuordnen: Zum Teil sind sie ein-
deutig und enthalten neben der Sanskritbezeichnung auch den jeweiligen Namen in einer
lokalen Sprache (z.B. Ila 8587.05). Andere enthalten mehrere Namen oder Fragezeichen
(z.B. Ila 8587.28). Die Schwierigkeiten bei der Zuordnung mag fiir Késer an den zahlreichen
variierenden lokalen Bezeichnungen und der Diversitdt der ikonografischen Darstellungen
gelegen haben.

Stil, Farb- und Motivwahl der meisten Mika-Malereien deuten auf eine Herstellung um 1875
und auf Tiruchirappalli als Entstehungsort hin.®! In Tiruchirappalli bildete sich im 19. Jh.
eine Maltradition mit einem eigenen Stil heraus. In der SBM sowie im Victoria & Albert
Museum befinden sich vier Serien von Mika-Malereien im selben Stil und mit denselben
Abbildungen. Sie wurden unter der Bezeichnung «Trinchinopoly Exports» an der ersten Welt-
ausstellung, der «Great Exhibition» 1851 in London gezeigt. Ein weiterer Beleg dafiir, dass sich
das Inventar der SBM zum Teil mit dem von Weltausstellungen um die Jahrhundertwende
iiberschnitt.

Bei zwei weiteren Bilderalben konnte ich ausserdem die sammelnden Missionare identifizie-
ren. Beide Alben spiegeln die Personlichkeiten der Sammler: Das Bilderalbum Ila 8591 von
Missionar Johann Jakob Hunziker (1831-1923) enthalt die bereits erwdhnten Darstellungen
von verschiedenen Berufs- und Bevolkerungsgruppen, iiberwiegend aber Abbildungen der
indischen Tier- und Pflanzenwelt. Hunziker kam aus Bern, war gelernter Buchdrucker und
wurde 1856 von der BM nach Mangalore geschickt, um dort in der Missionsdruckerei zu
arbeiten, die Mitte des 19. Jh. zu einem grossen und einflussreichen Betrieb angewachsen
war. Er war fasziniert von der indischen Pflanzenwelt und entwickelte ein Verfahren, bei
dem er die gefdrbten Blatter direkt auf Papier druckte, was als «exakter> und authentischer>
Naturselbstdruck bezeichnet wurde (vgl. Naf & Badenberg 2013: 19). In dem zweibédndigen
Werk <Mangalore Botanautography», das er spater dem Missionsmuseum iibergab, stellte er
eine Sammlung indischer Pflanzen zusammen. Das botanische Werk zeugt vom Verstdnd-
nis des Bildungsauftrags der Mission: «Man wollte lehrreich sein in beide Richtungen: Eine
Bestandsaufnahme des fremden Landes in mdglichst kompakt versammelter Form in die
Heimat senden und die indischen Schiiler der Missionsschulen vor Ort iiber die aus européi-
scher Sicht bedeutenden Charakteristika ihres Landes belehren» (Naf & Badenberg 2013: 20).

Das von Missionar David Berli (1855-1944) zusammengestellte Album (IIa 8590) enthalt
neben einigen Aquarellen und Zeitungsausschnitten iiberwiegend Mika-Malereien (Abb. 8).
Es zeugt von der — eher ungewd6hnlich — positiven und intensiven Auseinandersetzung eines
Missionars mit der indischen Kultur. Unter dem Titel «Indische Phantasie und Kunst» stellte
Berli alles zusammen, was ihm interessant oder bemerkenswert erschien: vom hinduisti-
schen Pantheon tiber indische Bauwerke bis hin zu Intellektuellen, Dichtern und Naturwis-
senschaftlern. Dariiber hinaus kombinierte er Bilder von hinduistischen Gottheiten mit den
dazugehorigen Geschichten und zitierte dazu aus verschiedenen hinduistischen Schriften:
den Puranas, der Bhagavadgita sowie den Heldenepen Ramayana und Mahabharata. Die
Kombination von Bild und Text belegt nicht nur die intensive Auseinandersetzung Berlis mit
dem hinduistischen Pantheon, sondern auch seine profunden Sprachkenntnisse. Fiir ihre
Predigten mussten die Missionare die lokalen Sprachen erlernen, aber nicht die Sprache

61 http://collections.vam.ac.uk/search/?slug=mica&material=671&offset=15 (25.1.2017).

28



der heiligen indischen Schriften, das Sans-
krit, aus dem Berli ins Deutsche tibersetzte. \
Die sorgfiltige Gestaltung des tiber hundert 2
Seiten umfassenden Albums zeigt seine Fas-
zination fiir die indische Kultur. Das Album
kam mit Berlis Nachlass in die SBM. Erst
nachdem er gestorben war, iibergab es sei-
ne Schwiegertochter dem Missionsmuseum.
Moglicherweise hatte er das Album bei Vor-
tragen als «Hilfsprediger> der BM zur Illustra-
tion verwendet. Mdglich ist aber auch, dass
er das Album fiir sich selbst zur persénlichen
Erinnerung an sein Leben in Indien zusam-
mengestellt hatte.

4.3 Tauschhandel in Kamerun

In der SBM befinden sich neben zeremoniel-
len Objekten koéniglicher Herkunft auch Ge-
genstdnde, die weniger prestigetrachtig sind
und auf Kauf- oder Tauschprozesse hinwei-

sen. Dazu gehoren tonerne Tabakspfeifen- Abb. 8: Die Malerei wurde von Berli mit «Maha Wishnu.
képfe, Teller, Schalen, Kelche und Taschen. Der Erhalter» und «Maha=groB» untertitelt. Tamil Nadu,
Indien; vor 1919; Gouache auf Mika; Missionar David
Berli, Slg. Basler Mission; lla 8590.06 © Museum der
Bernhard Ankermann von 1908 zeigt, wie  Kulturen Basel, Foto: Derek Li Wan Po

Eine Fotografie des Berliner Ethnologen

Angehorige der Bevolkerung von Foumban

zahlreiche Objekte auf die Missionsstation brachten, um sie dort zu tauschen oder zu verkau-
fen (Abb. 9). Auch aus anderen Quellen ist bekannt, dass Missionsstationen als Umschlag-
plétze fir afrikanische und europédische Objekte dienten (vgl. Thorbecke 1914: 54). Die lokale
Bevolkerung nahm dabei eine aktive Rolle ein und tauschte ihre Gegenstédnde gegen européi-
sche Produkte, die aus europdischer Perspektive keinen hohen Wert hatten: Vorhdngeschls-
ser, Spiegel oder Perlen. Missionar Karl Eugen Schuler (1866-1906) berichtete beispielsweise,
dass im Konigreich Bali Militdrknopfe besonders beliebt gewesen seien. Sie wurden als Ver-
zierungen auf Giirtel angebracht (vgl. BMA E-2.16, S. 17f). Zusétzlich konnte der Verkauf von
ethnografischen Objekten an Européer fiir die lokale Bevolkerung eine Einnahmequelle dar-
stellen. Stosszdhne, Dolche, Pfeifen, Taschen und weitere Gegenstdnde wurden in der Nach-
barstadt Banota als Raritdten an europédische Interessenten verkauft. Im Gegenzug erwarb
die lokale Bevolkerung europdische Produkte wie Parfum, Gewehre, Baumwollstoffe oder
kleinere Gegenstdnde wie die oben erwdhnten (vgl. BMA E-2.16, S. 18). In Bali entwickelte
sich schon frith ein Markt, auf dem Européer tonerne Tabakspfeifenképfe aus verschiedenen
Orten des Graslandes (heutige Regionen West und Nordwest) kaufen konnten. Die getépfer-
ten Pfeifenkopfe in Form stilisierter Menschen oder Tiere wurden zu frithen und begehrten
Sammlerstiicken und als «Balipfeifen: in Europa bekannt. Getépfert wurden die Pfeifenkdpfe
im kleinen Konigreich Bamessing und anderen Koénigreichen des Graslandes (vgl. Knopfli
2008: 84; Valentin 1981: 147). Die Zuschreibung der Tabakspfeifen zum Koénigreich Bali hatte
sich irrtiimlich in der spéteren Fachliteratur durchgesetzt, da sie von dort aus nach Deutsch-
land transportiert wurden, denn Bali war das Hauptquartier der deutschen Kolonialverwal-
tung im Kameruner Grasland (vgl. Kn6pfli 2008: 86). Die Tabakspfeifen in der SBM sind in
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der Dokumentation mit Bali verkniipft. Diese Verbindung bezieht sich vermutlich auf den
Erwerbs-, aber nicht auf den Herstellungsort. Der Erwerb als Neuware auf dem Markt wiirde
erkldren, dass viele der ca. 60 Pfeifenkdpfe keine Gebrauchsspuren aufweisen.

Abb. 9: Angehérige der Bamum-Bevdlkerung mit Verkaufsgegenstédnden und Missionarin auf einer Missionsstation;
Bamum-Kdnigreich, Westkamerun; 1908-1909; Aufnahme: Bernhard Ankermann; VIII A 5329 © Ethnologisches
Museum, Staatliche Museen zu Berlin (CC BY-NC-SA 3.0 DE)

Fir das Bamum-Konigreich ist bekannt, dass bereits zur Zeit von Kénig Njoya (1860-1933)
zahlreiche Gegenstinde fir den Export und den europdischen Markt hergestellt wurden,
wobei schnell und flexibel auf den sich verdndernden Geschmack eingegangen wurde. Die
besten Stiicke blieben jedoch dem koéniglichen Palast vorbehalten (vgl. Forster 1988: 185f).
Die exakte geografisch-ethnische Zuordnung ist aufgrund dhnlicher Ikonografie in den Konig-
reichen des Graslands schwierig. Figiirliche Darstellungen sind im gesamten Grasland ver-
breitet, wahrend Tiermotive im Bamum-Gebiet besonders verbreitet sind. Symbole, wie das
Spinnen-, Schlangen-, Frosch- oder Speermotiv, waren in Bamum zunichst ausschliesslich
dem Konigshaus vorbehalten. Mit Ankunft der Deutschen 1902 und dem steigenden Inter-
esse europdischer Museen und privater Sammler_innen lockerte Kénig Njoya sein Monopol
auf das Kunsthandwerk und die visuelle Kultur (vgl. Geary 2007: 140): Symbole und Mate-
rialen, die zuvor Kiinstlern am Konigshof vorbehalten waren, wie Glasperlen und Metalle,
durften fortan von der gesamten Bevélkerung verwendet werden. In der Folge nahm die
kiinstlerische und kunsthandwerkliche Produktion stark zu, es wurde mit neuen Formen
experimentiert und Objekte explizit fiir die Nachfrage aus Europa hergestellt. Entsprechend
muss das mit koéniglichen Emblemen und Messingguss verzierte Trinkhorn (III 23491), das
um 1911 erworben wurde, nicht unbedingt aus dem Fundus von Njoya stammen, sondern
kann fiir den Verkauf hergestellt worden sein. Im Quartalsbericht von 1911 beschreibt Mis-
sionar Matthias Hohner (1875-1898) eindriicklich das Treiben auf dem Markt vom Foumban,
wo Missionare Objekte erwerben konnten: «<Am Samstag findet grosser Wochenmarkt statt.

30



Wir ritten nachmittags hin, um allerlei Andenken einzukaufen und uns das Treiben anzu-
sehen. Welches Gedriange auf dem weiten Marktplatz! Hunderte und aber Hunderte von
Maénnern, Frauen und Kindern sitzen und stehen herum, handeln und feilschen, preisen ihre
Waren an und streiten sich um die geringsten Dinge. Da gab es alle im Grasland erdenkli-
chen Lebensmittel [...] da waren alle moglichen Stoffe ausgestellt, von den einfachen, in den
Faktoreien zu kaufenden Lenden- und Kopftiicher, bis zu den mit aller Kunst und Feinheit
fertiggestellten Bamumgewéndern® z.T. mit reicher, geschmackvoller Stickerei selbsterfun-
denen Stils versehen. Die zahlreichen Hausahédndler stellten ihre Lederwaren und Waffen
aus: Girtel, Messerscheiden, Geldbeutel, Schnupftabaksbehalter aus feinem Leder mit bun-
ten Fransen, Amulette etc.; dazu schongeschmiedete Messer und Schwerter mit geschnitzten
Griffen, scharfe und spitze Speere etc.etc. An einer anderen Stelle gabs kunstvoll geflochtene
Koérbe mit den verschiedensten Mustern und Formen, geflochtene Teller in bunten Farben,
die Farbenbriihe selbst, griin, rot, gelb, schwarz, in Tontdpfchen nicht zu vergessen. Allerlei
hiibsche Tonwaren: Aschenbecher, Henkeltopfe, dazu allerlei komische Figuren als Zierstii-
cke, machen der Geschicklichkeit der Bamum alle Ehre. Der Markt giebt einen Uberblick
iber die ganze Industrie der Bamum. Leider waren die schén gegossenen Messingpfeifen,
der Stolz der Bamum, gerade an jenem Tag nicht vorhanden» (BMA E-2,34 OB und ]JB 1911,
Hohner iiber Reise nach Foumban, S. 5).

Auch aus anderen Quellen geht hervor, dass die lokale Bevolkerung Begehrlichkeiten der
Sammelnden fiir ihre eigenen Interessen nutzte. In einem Interview sagte ein Chief aus dem
Bakossi-Gebiet, dass die lokale Bevolkerung juju- bzw. losango-Objekte an europdische Inte-
ressenten verkaufte, wenn es moglich war (Okia 2014: 181). Ahnliches kommt in einem Be-
richt von Missionar Heinrich Bohner (1842-1905) zum Ausdruck. Die Balong, die in der Nahe
der Missionsstation Bombe lebten, besassen geschnitzte oder aus Lehm gebrannte Figuren.
Zunichst sei es flir Sammelnde nicht moglich gewesen, in den Besitz einer derartigen Figur
zu kommen, da sie fiir die Balong spirituelle Bedeutung hatten und nicht abgegeben wurden.
Nachdem aber eine Arbeitsmigration in die Hafenstadt Douala einsetzte, hitten zahlreiche
Personen ihre Figuren verkauft: «Fast jeder, der Aussicht hatte, als Ruderer nach Douala zu
gehen, suchte sich solche zum Verkauf zu verschaffen und kistenweise wanderten sie nach
Europa, teils ins Missionsmuseum nach Basel, teils an Freunde und Bekannte, die sich dafiir
interessierten. Und nicht allein von einzelnen, sondern auch von Koérperschaften wurden
jetzt die Gotzen verkauft» (BMA EM Bohner 1898: 367, 382).

5 Missionseigene Produktion

Neben Objekten, die Missionar_innen von der lokalen Bevolkerung «erworben> hatten, gibt
es eine Kategorie von Objekten in der SBM, die vom Kulturtransfer der Mission in die Mis-
sionsgebiete zeugt: Textilien. Dazu gehoren zum einen Stickereien und Hékelarbeiten, die
von Schiilerinnen an den Missionsschulen hergestellt und im Missionskontext als <weibliche
Handarbeiten» oder «Schiilerarbeiten> (Ziegler 1912: 14) bezeichnet wurden. Das Anfertigen
von Handarbeiten galt in Missionskreisen als wichtige Fahigkeit einer christlichen Hausfrau.
Entsprechend wurden Nah-, Stick-, Strick- und Hékelpraktiken mit Hilfe der Missionarinnen
in den Missionsgebieten implementiert. Zum anderen verweisen Stoffmuster in der Samm-
lung auf die Textilindustrien der BM und die Basler-Handlungs-Gesellschaft in Stidindien.
Die Fabriken halfen, die Kosten der Missionsstationen zu decken, schafften Einkommens-

62 Der Missionar bezeichnete die Hausa-Gewénder, welche die Bamum trugen, als «<Bamumgewédnder;. Nach der
Konversion Njoyas zum Islam tibernahm er die Gewédnder der muslimischen Hausa, die fir ihre Stickereien bekannt
sind.
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moglichkeiten und dienten der christlichen Erziehung. Handarbeitsunterricht ebenso wie die
Einfiihrung kapitalistischer Arbeitsweisen in Fabriken kénnen zur «Zivilisierungsmission»
(Ratschiller 2016a: 48) der BM gezédhlt werden, mit der ein Wandel der Gesellschaften nicht
nur im religidsen, sondern auch im sozialen und kulturellen Bereich angestrebt wurde. Die
christliche Nachstenliebe und Wohltétigkeit driickten sich nach diesem Verstdndnis in der
Angleichung der Kulturen an ein vermeintlich héheres christlich-europdisches Kulturniveau
aus, wobei nach pietistischer Ansicht Handarbeiten die Hoéhe einer Kultur und damit den
«Zivilisierungsgrad> anzuzeigen vermochten. In Kamerun wurden Missionswerkstétten fiir
Holzarbeiten gegriindet, in denen Gegensténde fiir den Verkauf angefertigt wurden und dhn-
lichen Zwecken wie die Fabriken der BM in Indien dienten. Durch das Reagieren lokaler
Schnitzkiinstler auf die Nachfrage nach Souvenirs entstanden zum Teil neue Formen, die sich
in der Sammlung finden.

5.1 <Schilerarbeiten> und Handarbeiten

An den Missionsschulen der BM gehorten neben dem Schreiben, Rechnen und Zeichnen
auch handwerkliche Arbeiten bei den Jungen sowie Handarbeiten bei den Madchen zum
Curriculum. Die sogenannten <Méddchenanstalten: spielten zudem eine entscheidende Rolle
bei der Transformation <heidnischer> zu christlichen Mddchen. Welche Funktion die Mad-
chenschulen und dabei auch das Erlernen von Handarbeitstechniken fiir den christlichen
Heiratsmarkt in Kamerun (hier Edea 1904) einnahmen, wurde eindriicklich von Missionar
Paul Scheibler (Sen.) beschrieben: «In dieser wurden dltere Maddchen, meist Braute von Leh-
rern und Christen zu christlichen Frauen unterrichtet und erzogen. Es waren alles Heiden-
madchen, da noch kein christlicher Nachwuchs aus den Christengemeinden vorhanden war,
denn diese Gemeinden waren erst im Entstehen begriffen. Da unsere jungen Lehrer keine Ge-
legenheit dazu hatten christliche Madchen zu heiraten, so liegt es auf der Hand, welch grosse
Bedeutung eine solche Anstalt fiir die Griindung christlichen Ehe- und Familienlebens hatte.
Die Méddchen waren meist einige Jahre in der Anstalt, wurden in schreiben, lesen, rechnen,
singen und biblischer Geschichte unterrichtet, sie erhielten Taufunterricht und wurden dann
getauft. Dann erhielten sie auch Unterricht in Handarbeit und hatten das Vorbild christlichen
Familienlebens in der Familie des Missionars vor Augen» (Scheibler 1941: 87).

In der SBM befinden sich Stoffe aus Kame-

run, die ca. 20 verschiedene Textiltechniken - ; = . el
zeigen, die die Madchen lernen mussten: Bei '
den meisten handelt es sich um kleine Deck-
chen mit Stickereien und verschiedenen Sti-
chen (Kreuzstich, Vorstich etc.), aber auch
Néharbeiten sowie Arbeiten mit komplexe-
ren Techniken, wie die Héakelspitze. Zum Teil
wurden deutsche Schriftziige oder européi-
sche Motive gestickt, die im tropischen Kon-
text von Kamerun skurril anmuten, wie etwa
ein Schneemann (Abb. 10).

Abb. 10: Auf der Etikette steht: «Gesticktes Tuch aus
einer Mé&dchenanstalt in Kamerun». Datierung und
Sammler_in unbekannt, Slg. Basler Mission; Il 26456
© Museum der Kulturen Basel, Foto: Isabella Bozsa

Kleine Etiketten geben bisweilen Aufschluss
iber ihre Herstellerinnen und die Dauer
ihres Lernprozesses: «von Hilda, nach Drei-
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viertel-Jahr bei Frau Miss. Gutbrod, 1904» (III 26342). Die Handarbeiten kénnen als Leis-
tungsnachweise interpretiert werden, an denen der Lernfortschritt der Madchen abgelesen
werden konnte.

Zu weiblichen Handarbeiten aus afrikanischen Landern heisst es im Ausstellungskatalog,
dass diese als Exponate den Fortschritt und Ausbau des Schulwesens der Mission belegen
sollten (vgl. Ziegler 1912: 11f). Entsprechend wurden sie als Arbeitsproben von den Missions-
schulen nach Basel geschickt, um in Unterstiitzerkreisen die Erfolge der BM in den Missi-
onsgebieten zu préasentieren. Gleichzeitig wurde der individuelle Ausdruck einiger Arbeiten
betont und damit auf Prozesse hingewiesen, wie sich afrikanische Méddchen europdische
Techniken aneigneten, um daraus spéter ihre eigene Mode zu kreieren. Neben Handarbeiten,
Schreibheften und Zeichnungen sind im Katalog auch Proben von Flecht- und Schreiner-
arbeiten erwdhnt, die die «Handfertigkeit von Lehrlingen der Missionsschreinerei» (Ziegler
1912: 12) zeigen sollte. Diese handwerklichen Arbeitsproben und «Schiilerarbeiten: der Jun-
gen konnen in der Sammlung bisher nicht eindeutig identifiziert werden. Moglicherweise
hatte die Mission sie wegen Platzmangel aus der Sammlung entfernt oder gar vernichtet,
ein Vorgang, der etwa 1941 von der Museumskommission diskutiert wurde (vgl. BMA O-
8-4,2a MMKP 1904-1947). Es handelte sich bei den Arbeiten um Tische, Wandbretter und Bii-
cherstdnder — moéglicherweise auch Modelle. Neben den Ausstellungen wurden Hand- bzw.
Schiilerarbeiten bei Werbeveranstaltungen wie Vortrdgen gezeigt oder gehorten zum Inventar
eines Missionskoffers. Auch hier dienten die Textilien als Leistungs- und Fortschrittsbelege
der Missionsarbeit und zu Werbezwecken der Mission. Des Weiteren wurden die textilen
Handarbeiten als «Verkaufsgegenstdnde» (Ziegler 1912: 14) zur finanziellen Unterstiitzung
der BM bei der tourenden Missionsausstellung, auf Missionsfesten oder Kirchenbasaren an-
geboten. Zu kaufen gab es Kiichenaccessoires oder Wascheklammersacke, wie III 26346 mit
der Aufschrift «<Gut Wetter.

«Zivilisierungserfolge» (Ratschiller 2014: 257) anhand von Schiilerarbeiten zu demonstrieren,
wurde ebenfalls in der deutschen Kolonialausstellung umgesetzt, die Teil der grossen Ge-
werbeausstellung von 1896 war. Die Gewerbeausstellung war ein Grossevent im Treptower
Park von Berlin, wo Deutschland als Industrienation, die nun auch tiber Kolonien verfiigte,
prasentiert werden sollte.®® In der Kolonialausstellung wurden Erzeugnisse und Menschen
aus den deutschen Kolonien gezeigt, um fiir die Kolonien Deutschlands zu werben. In einem
Heftchen mit der Bezeichnung «Anschaffungen: fanden sich Belege, dass die BM aus Deutsch-
land aufgefordert wurde, Schiilerarbeiten aus dem Missionsgebiet Kamerun fiir die Kolonial-
ausstellung von 1896 zu liefern: «Allgemeines: Veranlassung z. [...] solcher Schiilerarbeiten
bildete das Bediirfnis fiir die Col. Ausstellung: Berlin 1896. Folge: Man wandte sich zunédchst
an Togo und Kamerun [...]» (BMA Museumskiste 66685, B.I. Anschaffungen von Schiiler-
arbeiten). Angesichts der Stellung der BM als «Kolonialmission» (Altena 2003: 30; Wild 2002:
103) des Deutschen Reiches in Kamerun verwundert die personale Vernetzung zwischen
Verantwortlichen der Kolonialausstellung und der Basler Mission ebenso wenig wie ihre Zu-
arbeit fiir deutsche Kolonialausstellungen. Infolge der Anfrage versendete der Museumsvor-
steher Késer ein «Gesuch an die Briider [...] — um Schiiler u Gehilfsarbeiten — fiir Miss. Abtl.
des Colon. Mus. in Berlin cf. Umschlag 9.9.» (BMA Museumskiste 66685, B.I. Anschaffungen
von Schiilerarbeiten). Neben der Kolonial- und Gewerbeausstellung in Berlin trat die BM

63 Auf der Berliner Afrika-Konferenz, die vom 15.11.1884 bis zum 26.2.1885 stattfand, erklidrte das Deutsche
Reich seine <Schutzherrschaft> tiber <Deutsch-Stidwestafrika» (heutiges Namibia), Kamerun und Togo gegentiber den
europdischen Méchten (vgl. Eckert 2013: 137).
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auch in der Schweiz als Leihgeber auf: Das Missionsmuseum lieferte im selben Jahr «Schiiler-
arbeiten, fiir die Schweizerische Landesausstellung in Genf. Auch in den folgenden Jahren
wurden neben der Durchfiihrung der eigenen Missionsausstellungen ab 1908 Leihgesuche
bedient, so 1914 fiir die Schweizerische Landesausstellung in Bern sowie eine Ausstellung im
Reichstagsgebdude Berlin (BMA Museumskiste <Missionsmuseum>, Miss.-Ausstellung. Mu-
seum 111, 160-163, 165, 170).

5.2 Textile Missionsindustrie in Sidindien

In den 1840er Jahren entstand an der Malabar-Kiiste ein gewerbliches Engagement der BM,
das mit den sozialen und 6konomischen Folgen einer Konversion begriindet wurde: «In Indien
[...] heisst die Kaste verlieren so viel als Freunde, Versorger, Familie, Vermdégen, Credit, Anstel-
lung, Arbeit zu verlieren. Mag dies auch in neuerer Zeit an manchen Ort sich etwas gemildert
haben, so ist die Lage eines solchen Ausgestossenen noch hart genug» (zit.n. Christ 2015: 111).
Die einfache Kausalitit, dass ein Ubertritt zum Christentum zwangsldufig den <Ausschluss
aus der Kaste> nach sich zog, erscheint angesichts der sozialen Komplexitit der indischen Ge-
sellschaft zur Kolonialzeit fragwiirdig (vgl. Schmid 2015a: 157). Vielmehr erscheinen die Kon-
trolle und Fihrung von Konvertiten als Hauptmotive fiir die Griindung der Missionsindust-
rien naheliegend (vgl. Stenzl 2012: 49). Die BM forderte als Bedingung fiir eine Konversion
die strikte Ablehnung der Kaste und zielte damit auf eine Abkehr vom gesamten fritheren
Leben und eine Isolation vom fritheren sozialen Umfeld ab (vgl. Stein 2002: 212). Konvertier-
te sollten fiir eine erfolgreiche Missionierung von ihrem fritheren nicht-christlichen Umfeld
getrennt werden, z.B. sollten Palmsaftzieher keinen Alkohol mehr verkaufen. Angehorigen
niedrigerer Schichten, wie der Thiya-Community, die als Palmbauern arbeiteten, drohte mit
einer Konversion der Verlust des Anteils am Familienbesitz, da eine Teilung des Erbes auf
individueller Basis nicht vorgesehen war. Allerdings verbot ein Gesetz der Kolonialregierung
von 1850 die Enterbung einer konvertierten Person (vgl. Leuchtmann 1992: 68). Konvertierte
aus der Cheruman-Community, die sich zuvor als Landarbeitende verdingten, konnten ihre
Arbeit verlieren. In solchen Fillen konnten sich Missionare an Advokaten wenden und mit
ihrer Hilfe versuchen, die Gutsbesitzenden umzustimmen. Stenzl (2012: 51) zufolge sei das
Argument vom «Verlust der Kaste> durch das Komitee der BM so betont worden, weil es in
Unterstiitzerkreisen der Mission werbewirksam war, europdischen Erwartungen eines ri-
giden Kastensystems in Indien entsprach und die Betonung dieser kulturellen Differenz zu
Europa das christliche Gemeinschaftsgefiihl stdrkte. Darliber hinaus dienten die missions-
eigenen Betriebe der Erziehung der Angestellten zu «christlichen Arbeitern» (Koller 2017:
121). Die Arbeitsform in den Betrieben erméglichte die Vermittlung protestantischer Werte
wie Fleiss, Disziplin, Piinktlichkeit, Sparsamkeit. In diesem Zusammenhang stand 6konomi-
scher Erfolg der christlich-pietistischen Uberzeugung der Missionare nicht entgegen, sondern
ergidnzte die Vorstellung einer christlichen Neuordnung der Welt (vgl. Raghaviah 2018: 44f).
Frommigkeit und Arbeitseifer gehdrten im stiddeutsch-schweizerischen Pietismus zusam-
men, und so galt die Vermittlung des Arbeitsethos als wichtiger Teil der Missionsarbeit der
BM, die neben dem <Evangelisierens auch das «Zivilisieren> beinhaltete (vgl. Kéller 2017: 121).
Nach dem Aufbau kleinerer Betriebe von Handwerken wie Weben, Tischlern, Uhrenher-
stellung oder Buchbinden miindeten die 6konomischen Bestrebungen der Mission in den
Aufbau grosser industrieller Fabrikanlagen in den siidindischen Distrikten. Es wurden We-
bereien aufgebaut, bei denen eine Spezialisierung der verschiedenen Arbeiten erfolgte, ka-
pitalistische Arbeitsrhythmen implementiert und Techniken nach europédischen Vorbildern
eingesetzt wurden. Die erste Weberei, in der Schnellschiitzenwebstiihle (flying shuttles) ver-
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wendet wurden, wurde 1952 vom «européi-
schen Webermeister» (Schlatter II 1916: 159)
Johannes Haller (1825-1878) in Mangalore
gegriindet. Auch die Entwicklung des Khaki-
Stoffs geht auf den Handwerkerbruder» zu-
riick: dabei handelt es sich um ein dichtes

Baumwollgewebe, das mit Maulbeerbaum-
rinde gefarbt und spéter fiir britische Uni-
formen verwendet wurde (vgl. Christ 2015:
113). Ausserdem wurden Textilien wie

Tischtlicher und Servietten aus Leinen oder Abb. 11: Einband eines Musterbuchs der Missions-
weberei; Kannur, Kerala, Indien; vor 1914; Baumwolle,
Papier; Sammlungsakten MKB © Museum der Kulturen
Basel, Foto: Isabella Bozsa

Baumwolle fiir europdische Haushalte herge-
stellt. Anhand von Musterbilichern konnten
die Produkte von Kund_innen in Europa und
Indien ausgewahlt und in britischen Grésseneinheiten (inch, yard) bestellt werden. Die SBM
enthilt einige dieser Musterkataloge mit Materialproben aus den Fabriken der BM. In den
Sammlungsakten zur SBM befindet sich ausserdem der Einband eines Musterkatalogs. Er be-
inhaltet einige Muster des Werkes in Kannur, das 1852 gegriindet wurde (Abb. 11).

Der Weberei in Mangalore folgten weitere Fabriken 1852 in Cannanore (heutiges Kannur),
1859 in Calicut (heutiges Kozhikode), 1860 in Tellicherry (heutiges Thalassery) sowie weitere
kleine Betriebe. Neben Webereien waren Ziegelfabriken die grossten Industriebetriebe, ge-
folgt von Schreinereien und mechanischen Werkstédtten. Um Absatzmérkte fiir die Produkte
zu erschliessen, arbeitete die Missionsindustrie mit der 1859 gegriindeten Missions-Hand-
lungs-Gesellschaft zusammen, die im Grosshandel mit Rohstoffen wie Palmol, Kakao und
Baumwolle tatig war. Das Handelsnetz war global: Die in Indien gefertigten Textilien wurden
in das British Empire ebenso wie den Mittleren Osten, Sri Lanka, Myanmar, Australien und
die westafrikanischen Lander Ghana und Kamerun exportiert (vgl. Raghaviah 2018: 27). 1882
fusionierten Missionsindustrie und Missions-Handlungs-Gesellschaft und die BM wurde zu
einem der wichtigsten Wirtschaftsfaktoren in der stidindischen Textilindustrie des 19. Jh.%

Als nachtrégliche Schenkung aus dem Archiv der Mission 21 kamen 2017 zwei gewebte
Baumwolltextilien in die Sammlung des MKB, die von der Missionsgeschichte der Textil-
industrie erzdhlen. Sie tragen die maschinell eingewebte Aufschrift: <MADE BY THE
BASEL MISSION WEAVING ESTABLISHMENT CALICUT» sowie eingewebte Symbole, die als
«typisch indisch> gelten: Pfau, Elefanten, das Taj Mahal und ein Shiva-Tempel im drawidischen
Baustil. Das Textil kam erstim 20. Jh. ins Missionshaus und wurde von einem Nachkommen von
Missionar_innen an das Archiv iibergeben. Es gehorte nicht zur historischen Missionssamm-
lung und wurde vermutlich nie ausgestellt. Es kann sein, dass derartige Muster und Schrift-
zlige, die wie Werbung fiir die Missionsindustrien anmuten, erst nach der Riickkehr der BM
nach Indien, also nach 1927 gefertigt wurden. Gleichzeitig kénnte die Verwendung des alten
Namens der Stadt Kozhikode auf eine Entstehung des Textils vor 1949 hinweisen, da Calicut
in diesem Jahr zu Kozhikode — der Malayalam-Variante des Namens — umbenannt wurde.

64 Nach dem Ausbruch des Ersten Weltkriegs enteignete Grossbritannien die BM, und auch die Missionsarbeit
kam in Indien zum Erliegen. Deutsche Angehorige der Mission wurden interniert und schweizerische des Landes
verwiesen. Die von der BM aufgebaute Textilindustrie in Siidindien entwickelte sich jedoch weiter, ebenso wie die
Missionshandelsgesellschaft. In den 1920er Jahren konnten einige Betriebe wieder zuriickerlangt werden, zudem
trennte sich die Handlungs-Gesellschaft von der Basler Mission und hiess fortan «<Basler Handelsgesellschaft,, wobei
ein Teil des Gewinns nach wie vor an die BM ging.
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Im Verhaltnis zur 6konomischen Bedeutung der Missionsindustrie und der Basler-Handlungs-
Gesellschaft fiir die BM sind die industriell hergestellten Textilien in der SBM unterreprésen-
tiert. Dies hing moglicherweise damit zusammen, dass nicht alle Mitglieder der Mission die
industrielle Produktion in Indien begriissten und die Uberbewertung 6konomischer Gewinn-
orientierung im Gegensatz zum christlichen Missionsauftrag befiirchteten (vgl. Christ 2015:
114£). Ebenso ist vorstellbar, dass die industriell hergestellten Textilien nicht als sammelwiir-
dig erachtet wurden.

Zudem sollten mit den Missionsausstellungen die Notwendigkeit der Missionsarbeit unter-
mauert und Spenden generiert werden. Zu diesem Zweck lag der Fokus der Missionsausstel-
lung auf der Darstellung <heidnischer> Praktiken, der Betonung der Differenz zum Eigenen
und kulturellen Praktiken, die mit Rickstédndigkeit assoziiert waren. So wurden fiir Indien
soziale Ungleichheiten und Ausbeutung, (strukturelle) Gewalt gegen Frauen, insbesondere
die Witwenverbrennung und Zwangsheirat der «Tempeldirnen» (Ziegler 1912: 7), sowie auto-
aggressive religiose Praktiken, wie das Hakenschwingen, betont. Der indische Teil der Aus-
stellung enthielt Nachbildungen: einer «ndischen Strasse>, eines <Brahmanenhauses> eines
Tempel[s] mit Teich», einer Tempelschules, eines Reisehaus[es]), «Verkaufsbudens, <Bauern-
héduser), Brahmanenkiiche, Hausheiligtum und Schlafraum» sowie eines «Gotzentempels.
Die modernen Industrieanlagen und die globalen Handelsnetzwerke der Missions-Hand-
lungs-Gesellschaft wurden in der Ausstellung nicht abgebildet. Ein Teil der Ausstellung war
zwar den «Proben aus den Missions-Werkstétten» (Ziegler 1912: 14) gewidmet, wobei es hier
— vergleichbar mit den Schiilerarbeiten aus Kamerun — vermutlich eher darum ging, die
handwerklichen Errungenschaften der Missionierten mithilfe der Missionar_innen zu ver-
mitteln und nicht den industriellen Wandel des Landes, den die Mission mit ihren unterneh-
merischen Aktivitdten beeinflusste, zu thematisieren.

53 Ein <Gruss aus Mangamba> in die Schweiz

Geschnitzte Hocker belegen die Arbeit und Innovationen in Missionswerkstéatten in Kame-
run. Dort wurden jungen Ménnern européische Schreinertechniken beigebracht, um Mdbel
fiir ankommende Missionar_innen herzustellen. Gleichzeitig wurden lokale Handwerks-
techniken weitergefiihrt (vgl. EHB 1899: 4ff). Infolge von Aneignungsprozessen durch lokale
Schnitzer entstanden neue Formen, wie ein Hocker aus der Werkstatt von Mangamba (III
23009) zeigt. Er weist zunédchst die typische Form eines Duala-Hockers auf: geschwungener
Sitz mit flacher Basis und einem geschnitzten Motiv an der Vorderseite. Im subsaharischen
Afrika sind Hocker personliche Gegensténde; sie konnen soziale, politische oder religitse Be-
deutung haben, und ihre Nutzung ist meist dem Besitzenden vorbehalten (vgl. Sieber 1980:
107). Mit dem Einsatz spezifischer Techniken und in der Gestaltung der Motive driickten
Schnitzer Rang und Prestige der besitzenden Person aus. Das zentrale Motiv wurde figlirlich
gestaltet, mit einem oder mehreren Tieren, und konnte auf besondere Ereignisse hindeuten,
wie eine Hochzeit, die Inauguration eines Herrschers oder die Geburt eines Kindes. Mit der
Prasenz von Missionen und deutschen Kolonialbeamten in Kamerun dnderten sich nicht nur
die Motive der Duala-Stiihle, auch die lateinische Schrift ging ins Repertoire von kameruni-
schen Schnitzern ein. In einen Hocker wurden die Buchstaben NDONGO BPKI geschnitzt,
was dem Namen der Lieblingsfrau eines Chiefs entsprach (vgl. Wilcox 1998: 6). Auf dem
erwahnten Stuhl der SBM ist MANGAMBA zu lesen; der Name einer Missionsstation im
Abo-Gebiet von Kamerun. Aufschluss tiber die Funktion des Stuhls liefert aber vielmehr die
Riickseite des Objekts, auf der zu lesen ist: GRUSS AUS. Folglich konnten Missionar_innen
mit dem Stuhl wie mit einer Postkarte einen «Gruss aus Mangamba> nach Hause schicken
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Abb. 12: Inszenierung von geschnitzten Hockern fir den Verkauf mit 2 Elefantenzéhnen; Mangamba, Littoral,
Kamerun; zwischen 1900 und 1906; Aufnahme: Missionar Johannes Wahl; BMA QE-30.029.0013

oder ihn als Andenken mitnehmen. Auch von Duala-Hockern aus anderen europdischen
Sammlungen ist bekannt, dass sie als Souvenirstiicke fungierten. So trdgt ein Hocker aus
der Sammlung des Ethnologischen Museums in Berlin (IIT C 4329) die Aufschrift Berta> und
Kameruns auf der Riickseite. Die Personalisierung der Hocker mit deutschen Namen deutet
darauf hin, dass es sich um Auftragsarbeiten handelte, die vermutlich in Missionswerkstétten
gefertigt wurden. Die weitere Recherche bestétigte dies: Auf dem Foto mit der Bildunter-
schrift «Stuhlmacher von Mangamba» (BMA E-30.49.012) sind vier Schnitzer bei der An-
fertigung von Hockern zu sehen. Als geschnitzte Motive sind stilisierte Tiere zu sehen, und
auf einem Hocker ist der Name Thomson»*® zu lesen. Anhand der Information, dass es sich
bei dem Bild um Schnitzer der Werkstatt von Mangamba handelte, kann fiir den «Gruss aus
Mangamba> dieselbe Provenienz angenommen werden. Mangamba war bereits vor der An-
kunft der Missionare fiir Schnitzereien bekannt. Durch die Beliebtheit von Duala-Hockern
in Europa — vor allem in Deutschland und der Schweiz — wurden sie in das Repertoire der
Missionswerkstdtten mitaufgenommen (vgl. Wilcox 1998: 19). Ein anderes Foto zeigt die
Verwendung eines Hockers mit Schriftzug in einem kamerunischen Missionshaushalt (BMA
0Q0-30.039.0004): Der Hocker <Martha> diente der Missionarsfrau als Wohnaccessoire und
Ablagefldche. Auch die durch Missionar Johannes Wahl (1875-1953) zwischen 1900 und 1906
inszenierte Aufnahme zeigt eine Auswahl von «Mangamba-Stools» (BMA QE-30.029.0013),

65 Bisher konnte nicht eruiert werden, um welchen <Thomsons es sich handelte. Ein gleichnamiger Missionar der BM
ist nicht zu finden.
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die fiir den Verkauf bestimmt waren (Abb. 12). Auf der nachcolorierten Postkarte mit der
Ausstellungsansicht der <KKameruner Dorfstrasses ist die Vorderseite des Hockers mit der Auf-
schrift «Gruss aus Mangamba> zu sehen (Abb. 1). In der Missionsausstellung sollte der Stuhl
den Unterstiitzerkreisen und Besuchenden veranschaulichen, was in den Missionsgebieten
unter dem Einfluss der BM erreicht worden war, und sie zu weiteren Spenden ermutigen.

In der zweiten Halfte des 20. Jh. wurde die Idee, mit der Griindung von Werkstétten lokales
Kunsthandwerk zu férdern und Einkommensmaoglichkeiten zu schaffen, von Hans Knopfli
(*1927), der tiber 30 Jahre als Missionar und Pastor der BM in Nordwestkamerun wirkte,
wieder aufgenommen. Er griindete in den 1960er Jahren Handwerkszentren in Bali und Ba-
messing, wo bis heute Gegenstédnde fiir den lokalen Markt, aber auch fiir den Export via das
Fair-Trade-Unternehmen «Prescraft> produziert werden.

6 Prestigeobjekte und diplomatische Geschenke aus dem Kameruner Grasland
In der Kamerunsammlung der SBM sind koénigliche Insignien, Prestigeobjekte und exklusive
Handwerkskunst enthalten. Sie weisen auf eine besonders im Westen und Nordwesten von
Kamerun verbreitete kulturelle Praxis hin: das diplomatische Geschenk. Im Gebiet, das seit
der Kolonialzeit auch als «Grasland> bezeichnet wird, dienten Geschenke der Bildung oder
Aufrechterhaltung von Allianzen. Mit Geschenken aus wertvollen Materialien wie Elfenbein,
Leopardenfell, oder Kunsthandwerk wie Masken, Textilien, Keramiken, Throne versicher-
ten sich lokale Herrscher, Handelspartner oder Eliten der gegenseitigen Loyalitédt. Sie konn-
ten Ausdruck des Dankes fiir militdrische Kooperationen sein oder die Beziehung zwischen
Biindnispartnern festigen.®® Missionare der BM konnten fiir lokale Herrscher interessante
Verblindete im Hinblick auf den Zugang zu europdischer Bildung, Absatzméirkten oder die
Vermittlung zur deutschen Kolonialverwaltung sein. Bei einigen Objekten aus Kamerun ge-
ben Archivalien Aufschluss tiber die Erwerbsart als Geschenke, tiber die Vorbesitzer und ihr
Verhéltnis zum Missionar oder zur Missionarin, bei anderen — darunter auch Prestigeobjekte
— ist die Provenienz und der Erwerbskontext ungeklért.

6.1 Geschenke und Insignien aus Bali

Als erste Missionsstation der Basler Mission in Westkamerun wurde 1903 die Station im
Konigreich Bali, auch Bali Nyonga genannt, gegriindet. Das Grasland war zur Zeit der Kolo-
nisierung in zahlreiche Konigreiche gegliedert, von denen viele bis heute fortbestehen. Die
Konigreiche sind hierarchisch organisiert mit einem koéniglichen Oberhaupt und Réten aus
Notablen oder Altesten, die neben dem kéniglichen Herrscher (mfon) Einfluss auf die Politik
nehmen. In der SBM sind ca. 100 Objekte erhalten, die von Missionaren in Bali gesammelt
wurden. Darunter befinden sich neben Tabak- und Jagdpfeifen auch Prestigeobjekte, die dem
koniglichen Palast oder den Notablen zuzuordnen sind. Dazu gehoéren glasperlenbesetzte Ob-
jekte, bestickte Gewédnder und Zeremonialgegenstdnde. In einem Reisebericht schilderte der
Vorsteher der Basler Kamerunmission, Missionar Eugen Schuler, wie der damalige Herrscher
Fonyonga II (1901-1940) ihn und seine zwei Begleiter Jakob Keller und Gottlieb Spellenberg
(1870-1925), beschenkte. Bei der Expedition> der drei Missionare von 1902, bei der sie die
Moglichkeit der Griindung einer Missionsstation priifen wollten, wurden sie von Fonyonga II
herzlich empfangen. Der Konig hatte bereits seit Lingerem den Wunsch nach einer Missions-
station in seinem Herrschaftsgebiet gehegt, da er sich vermutlich erhoffte, seine politische

66 Vgl. Oberhofer 2009, https://www.about-africa.de/kamerun-nigeria/108-tradition-innovation-geschichte-bamum-
sammlung-berlin (24.8.2017).
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Macht in dem Gebiet mithilfe der Mission stdrken zu kénnen (vgl. Altena 2003 II: 125). Wei-
terhin beschreibt Schuler, wie ihm von Fonyonga II ein Gewand mit Herrscherabzeichen ge-
schenkt wurde, mit dem er bei einer Versammlung erscheinen sollte, um von den Beteiligten
als Teil der Herrscherelite von Bali anerkannt zu werden. Nach mehrfacher Bitte zog Schuler
das Gewand zur Freude von Fonyonga II schliesslich an: «Mit dem koniglichen Gewand
wollte er mir eine Ehre erweisen und freute sich nun, dass er mich auf der Versammlung
so zeigen konnte, wie er mir dann in seinem Kauderwelsch von Englisch etlichemale zuflis-
terte: <You be so good, you be king> = Du bist so schén in dem Gewand, du bist ein Konig»
(BMA, E-2.16, S. 31). Ob Fonyonga II Schuler primér eine Ehre erweisen wollte, wie dieser
vermutete, ist fraglich. Vielmehr scheint das Geschenk Teil eines Plans gewesen zu sein: Der
Herrscher wollte fiir alle sichtbar die Allianz mit den Missionaren «verkiinden»; die Ubergabe
von wertvollen Geschenken war géngige Praxis bei Bildung und Festigung von — vor allem
politischen — Allianzen.®” Dies galt auch bei Vertretern der deutschen Kolonialregierung. Be-
reits der Vorgidnger von Fonyonga II, Galega I (1856-1900), beschenkte Kolonialbeamte in
Bali Nyonga. Galega I war der erste mfon von Bali, der mit deutschen Gouverneuren kolla-
borierte.®® Zur Festigung und Bestdtigung des Blindnisses mit ihnen schenkte er deutschen
Kolonialoffizieren neben Prestigeobjekten wie Textilien und beschnitzten Elfenbeinzdhnen
auch Frauen und Kinder (Merz u.a. 1997: 119). Fir die Geschenke des Herrschers Fonyonga
IT an die Missionare kann eine dhnliche Intention angenommen werden: Sie sollten der Alli-
anzbildung und der Versicherung gegenseitiger Loyalitdt dienen.

Zum Abschied liess Fonyonga II den drei Missionaren weitere Geschenke bringen: drei El-
fenbeinzdhne, darunter ein grosserer fiir Schuler, den Vorsteher der Graslandmission, und
zwei kleinere fiir die Missionare Spellenberg und Keller. «Es war ein konigliches Abschieds-
geschenk, das unsere Geschenke an Wert tiberwog» (BMA, E-2.16, S. 32). Der spétere Ver-
bleib der Elfenbeinzdhne sowie der weiteren Geschenke an Schuler, die im Bericht erwdhnt
wurden, ist anhand der Dokumente nicht nachzuvollziehen. Neben zwei grossen Stosszéh-
nen, die anderen Missionaren zugeordnet sind, gibt es einen kleineren Zahn ohne weitere
Informationen; seine Beschriftung deutet jedoch nicht auf Keller oder Spellenberg hin.® In
den Eingangsbiichern des Missionsmuseums sind sie nicht verzeichnet, daher ist unklar, ob
sie liberhaupt in die Sammlung des Missionsmuseums eingingen. Mdglicherweise sollten sie
verkauft werden, um die Missionsstationen zu unterstiitzen, oder sie blieben in Privatbesitz
der Missionare.

Bevor die Missionare Bali verliessen, bat Fonyonga II sie nochmals zu sich. Schuler beschrieb
die Begegnung eindriicklich: «Auf einem Felsblock in jenem 2. Hofe sass er, seiner schon
verzierten langen Messingpfeife méchtige Rauchwolken entlockend. [...] Er rief einen auf der
Seite sitzenden 6jahrigen Knaben, der tiefverbeugt herankroch. Er fasste ihn am Arm und
sagte: Das ist mein eigener Sohn, ich schenke ihn Dir» (ebd.). Die Missionare hinterfragten
das menschliche Geschenk nicht und nahmen den Jungen mit, der ihnen «fréhlichen Herzens
folgte [...] Dann schenkte er jedem noch eine schon verzierte Balipfeife, und wir reichten ihm
die Hand zum Abschied» (ebd.). Die bereits zuvor erwdhnten Balipfeifen, gehdérten zum In-
ventar des Herrschers (vgl. BMA E-10.65, S. 28). Einfachere Pfeifen nutzte auch die einfache

67 Vgl. Oberhofer 2009, https://www.about-africa.de/kamerun-nigeria/108-tradition-innovation-geschichte-bamum-
sammlung-berlin (24.8.2017).

68 Galegal, Konig von Bali Nyonga von 1856 bis 1901, wurde von der Kolonialregierung als Chief tiber zahlreiche andere
Ethnien in dem Gebiet eingesetzt (vgl. BMA E-10.65, S. 117). Die Vorherrschaft von Bali iiber andere Ethnien in diesem
Teil des Graslands wurde durch die Waffengewalt deutscher Kompanien gestiitzt. Bali wurde zum Rekrutierungsort
von Streitkraften zur Verstarkung deutscher Truppen sowie als Ausgangsort von militdrischen Interventionen gegen die
Koénigreiche Mankon und Bafut, die dem «Erdboden gleichgemacht» (Hoffmann 2007: 205) wurden.

69 Der Zahn ist unter der Nr. III 27860 inventarisiert und enthélt die Aufschrift: O. Sch KII.
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Bevolkerung; ihre Verbreitung reichte bis ins Waldland (vgl. Hutter 1902: 420). Das Rauchen
hatte rituelle Bedeutung. Wahrend sonstige Topfergegenstinde von Frauen gefertigt wur-
den, war die Fertigung von Pfeifenkdpfen Médnnern vorbehalten (vgl. Ankermann 1910: 305).
Zwei der im Bericht von Schuler erwédhnten <Balipfeifen> gingen an das Missionsmuseum;
sie konnten in der Sammlung identifiziert werden. Die Ubereinstimmung von Sammlern,
Daten und Beschreibung ldsst vermuten, dass es sich bei zwei Pfeifenkopfen in figiirlicher
Form (III 23400, 23401) um Geschenke des Konigs von Bali handelte. Trotz der Geschenke
ist anzunehmen, dass das Verhiltnis der Missionare zum mfon zwiespaltig war: Einerseits er-
moglichte er ihnen Zugang zur lokalen Gesellschaft, andererseits war er ihr Gegenspieler, da
er als zentrale Instanz im Reich die zu bekdmpfende <heidnische> Lebensweise verkorperte.

Weitere Objekte mit Verbindung zum Palast sind glasperlenbesetzte Tanzschiirzen, ngwasi,
(IIT 23945, III 23946). Die Zickzack- und Dreiecksmuster zeugen ikonografisch von konig-
licher Herkunft. Neben Elfenbein, Taschen aus wertvollen Tierfellen oder aufwendig ver-
zierten Tabakpfeifen waren auch glasperlenbestickte Gegenstdnde dem Konig, der Konigsfa-
milie oder Assoziierten vorbehalten. In Europa hergestellte Glasperlen wurden wéhrend der
Kolonialzeit vorwiegend von deutschen Héndlern verkauft, waren aber bereits viel frither
iiber mobile Fulbe- oder Haussa-Héndler ins Grasland gelangt (Vierke 2004: 343). Sie wa-
ren teuer und galten als Luxusgiiter. Auch europdische Spiegel (III 23945) waren begehrte
Dekorationsobjekte im Grasland. Tanzschiirze, ngwasi, wurden von Frauen der koniglichen
Familie, insbesondere Téchtern des Chiefs, beim Tanz getragen. Sie galten in Bali als Aqui-
valent zu Hockern der Ménner oder Pfeilern von Palasteingéngen (vgl. Hutter 1902: 420). Mit
den Schmuckstiicken wurden an jéhrlichen Festen, wie dem lela-Fest, dem kati-nikob — der
«Opferzeit fiir Gott» (Valentin 1974: 188) — oder den Feierlichkeiten des voma-Bundes, hoher
Status und Reichtum ausgedriickt. Die ngwasi in der SBM wurden von J. Keller 1911 mit 17
weiteren Stlicken aus Bali eingeliefert. Anhand der Quellen lasst sich nicht feststellen, wie
Keller in ihren Besitz kam. Da an anderer Stelle erwédhnt ist, dass Keller fiir das Missions-
museum einen Objektankauf getétigt habe (BMA Museumskiste 66685, Notizen), hielt ich es
fiir moglich, dass er den Tanzschmuck von den Besitzerinnen abkaufte.”” Der Vertreter des
heutigen Kénigshauses von Bali, Titayebit Galega, widersprach meiner Annahme: Einen Ver-
kauf der Tanzschiirzen hielt er fiir unwahrscheinlich, da es sich um Prestigeobjekte handelte,
die spezifischen Personen, ndmlich Frauen und Téchtern des Koénigs, gehorten (Gespréich mit
T. Galega am 6.8.2017).

6.2 <Crossdressing> - Aneignung von Textilien durch Missionare

Unter den Textilien der Kamerunsammlung befinden sich Gewdénder aus Bali, die von Mis-
sionaren selbst getragen wurden, aber ohne Aufforderung durch einen mfon wie im Fall von
Eugen Schuler. Diese Form des «crossdressing> war ungewo6hnlich: Gemeinhin war es infolge
der kolonialen <Politik der Differenz> zwischen Européder_innen und Kolonisierten auch fiir
die Missionare tblich, sich mit européischer Kleidung von der lokalen Bevoélkerung abzu-
grenzen. Ein voélliges «going native> hiatte dem Missionsauftrag widersprochen, zudem gab es
die rassistische Befiirchtung einer «Verkafferung> von Européer_innen durch die Ubernahme
lokaler Praktiken (vgl. Conrad 2008: 75). Gleichzeitig war es ein Anliegen der Mission, dass
sich die Bekehrten in europdische Kleider hiillten und mitunter mehr von ihrer Haut ver-

70 Hans Knopfli (*1927) berichtete mir von Verkdufen aus dem koniglichen Fundus von Bali in den 1960er Jahren
(Interview in Kriegstetten, Solothurn, am 2.2.2018). Dies galt fiir holzgeschnitzte Sdulen des alten Konigspalastes, der
aus Holz war und iiber ein Grasdach verfiigte, wéahrend der neue Palast nach europdischer Bauweise — aus Stein und
Zement — gebaut wurde, was als Sinnbild fiir Modernitat gegolten hatte.
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deckten, als dies vor dem Eintreffen der Missionare iiblich war. Konvertiten in européischer
Kleidung wurden als Beleg der <Zivilisierung> durch die Missionare betrachtet.”! Deutsche
Kolonialbeamte und Angehoérige der Missionsstationen kleideten sich meist in Weiss.” In
den Farben der Kleidung spiegelt sich das Denkmuster bindrer Oppositionen wider, das den
kolonialen Diskurs allgemein und auch die Mission prégte (vgl. Conrad 2008: 13): Die christ-
liche Botschaft war mit Licht assoziiert, das die Missionare in die «Finsternis des Heidentums
nach Afrika» (EHB 1898: 48) brachten.

Als Bruch zu den eindeutigen Abgrenzungen zwischen einem konstruierten europdisch-
christlichen <Wir» und einem afrikanisch-heidnischen <Anderen» stehen Fotografien, auf de-
nen die Missionare Jakob Keller und Gottlieb Spellenberg in Gewédndern hoher Wiirdentréger
aus Bali, toghu, abgebildet sind (BMA E-30.25.039, E-30.25.037, E-30.25.017). Fotografien
von Missionaren in afrikanischen Gewédndern kommen im Bildarchiv der Mission 21 nur
selten vor (vgl. Jenkins 1996: 293). Warum sich die Missionare in die Bali-Gewander hiillten,
wurde kontrovers diskutiert.”? Es wurde angenommen, dass es sich um eine Inszenierung
fir den Fotografen handelte oder dass der Herrscher von Bali-Nyonga die Missionare in sein
Herrschaftssystem integrieren wollte. Spatere Forschungen ergaben, dass die Integrationsan-
nahme wohl auf das Gewand von Eugen Schuler (sieche oben) zutreffen kénne, aber nicht auf
jenes von Spellenberg und Keller (vgl. Merz 1997: 122). Da deren Gewdénder in Berichten an
das Komitee nicht als Geschenke erwédhnt wurden und die Fotografien vermutlich erst nach
der Bali-Expedition 1902 entstanden, ist davon auszugehen, dass die beiden Missionare die
Kleider selbst erworben hatten; womdglich hatten sie sich die Bekleidung schneidern lassen,
wie dies bei deutschen Kolonialbeamten gidngige Praxis war (vgl. ebd.). Dann kénnte das Er-
werbsmotiv ihre Begeisterung fiir die Textilkunst in Kamerun gewesen sein, nicht aber die
Entgegennahme eines Geschenks. Auch dass die Fotografie von Keller neun Jahre spéter als
seine Reiseberichte — erst 1911 — nach Basel gelangte, weist darauf hin, dass das Foto nicht
fiir das Komitee der BM bestimmt war. Auf einem anderen Foto zeugen Gebrauchspuren auf
den Textilien von einem ldngeren Marsch durch den Wald (BMA E-30.25.037); somit ging
die Bekleidung tiber eine einmalige Inszenierung fiir den Fotografen hinaus. «Crossdressing»
konnte Ausdruck einer Sehnsucht nach imaginédrer Identifikation mit einer anderen Kultur
sein. Gleichwohl war die Aneignung von Insignien lokaler Herrscher eine Strategie européi-
scher Kolonialbeamter, den eigenen Herrschaftsanspruch zu artikulieren (vgl. Conrad 2008:
77f). Dies kann fiir Jakob Keller geltend gemacht werden, dessen fritheres Auftreten in Susa
auf einen Herrschafts-, wenn nicht gar auf einen Uberlegenheitsanspruch des Missionars
gegeniiber der lokalen Bevolkerung hinweist (vgl. Keller 1898).

In der SBM befinden sich zwei Bali-Gewdander (III 26466, III 26467), die mit Stickereien am
Halsausschnitt verziert sind und damit auf Statussymbole hoher Wiirdentrdger hindeuten
(Gesprach mit Titayebit Galega am 6.7.2017). Bei keinem der Gewénder handelt es sich um
das Geschenk an Missionar Eugen Schuler oder um Kleidungsstiicke der Missionare Keller
und Spellenberg auf den Fotografien. Geméss den Angaben in den Eingangsbiichern wurden
die Textilien auch nie an das Missionsmuseum iibergeben. In einem Eingangsbuch ist zwar
ein «Bali-Kleid> verzeichnet, das Spellenberg 1908 dem Missionsmuseum schenkte und das

71 Dass Kameruner auch in europdisch-biirgerlicher Kleidung (und Bildung) Européern gegeniiber nicht als gleichwertig
angesehen wurden, verdeutlicht die rassistische Bezeichnung «<Hosennigger» (Bommarius 2015: 95; Conrad 2008: 75) im
Deutschen Kaiserreich.

72 Dies ist auf zahlreichen historischen Fotografien zu sehen, vgl. zum Beispiel BMA CQE-30.007.0024.
73 Gardi 1994; Jenkins 1996. Merz & Meyer 1997.
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bis heute in der Sammlung des MKB erhalten ist (III 26466). Bei dem toghu in der Sammlung
handelt es sich aber nicht um jenes, das Spellenberg auf den Bildern trug.™ Dass Spellenberg
das Gewand in seinem Privatbesitz behielt, konnte fiir eine persénliche Beziehung zu dem
Textil sprechen.

Wie Spellenberg behielt auch Jakob Keller das Gewand, das er in Kamerun trug (BMA
E-30.25.037) zunéachst in seinem Privatbesitz, bis er es 1935 verkaufte.” Keller war ein be-
sonders aktiver Sammler. Er belieferte nicht nur das Basler Missionsmuseum, sondern auch
Museen in Deutschland mit ethnografischen Sammlungen: das Naturhistorische Museum
in Niirnberg”, das Ethnologische Museum in Berlin und das Ubersee-Museum Bremen. An
das Ethnologische Museum in Berlin soll Keller bereits 1897 oder 1898 24 Objekte gesendet
haben, als Kamerun noch deutsche Kolonie war.”” Obwohl Sammeltatigkeiten der Missiona-
re fiir andere Institutionen nicht erwiinscht waren (vgl. BMA Q-8-4, 26, 1910: 8), konnten
die BM diese Praxis nicht unterbinden.” Nachdem Keller wédhrend des Ersten Weltkrieges
Kamerun verlassen musste, zog er wieder nach Heidelberg (Deutschland) und behielt zahl-
reiche Gegenstdnde aus Kamerun in einer Privatsammlung. In den 1930er Jahren wandte er
sich an den «Verband der deutschen Museen fiir Volkerkunde» in Leipzig, mit dem Anliegen,
seine Sammlung zu verkaufen. 1935 verkaufte er schliesslich dem Ubersee-Museum Bremen
69 Objekte, darunter auch das Bali-Gewand. Keller machte dem Museum ein schriftliches
Verkaufsangebot, dem er eine aktuelle Fotografie von sich in dem Bali-Gewand beilegte (vgl.
Briskorn 2005: 143). Auf dieser Fotografie (P07169) inszenierte er sich mit besticktem Ge-
wand, Kopfbedeckung und Insignien wie der Servalfelltasche und Zeremonialpfeife in seiner
Heidelberger Wohnung (Schréderstrasse 57) als hoher Wiirdentréger von Bali (Abb. 13).

Die Fotografie wirft weitere Fragen auf: Wieso inszenierte sich Keller im Bali-Gewand und
mit den Attributen eines Herrschers fiir das Ubersee-Museum Bremen? Wollte er illustrieren,
wie die Gegenstdnde im kamerunischen Bali verwendet wurden und quasi einen <Kontext
nachahmen? Welches Verhiltnis zur Kultur von Bali stand hinter Kellers Selbstinszenierung
und wie passte diese zu seinem Vorgehen gegen die Biinde in Susa?

Die Sammlung im Ubersee-Museum Bremen enthilt zahlreiche Prestigeobjekte, wie Terra-
kottapfeifen, glasperlenbesetzte Tanzschiirzen und kénigliche Kopfbedeckungen, von denen
eine sogar vom «Hauptling» (UMB J. Keller, Beschreibung Gegenstidnde vom 21.2.1935) selbst
getragen worden sein soll. Moglicherweise waren unter den Objekten tatsdchlich personliche
Gegenstdnde des mfon von Bali, Fonyonga II. In jedem Fall ldsst die Sammlung auf ein starkes

74 Das Bali-Gewand, toghu, auf der Fotografie war mit mehreren Stickereien verziert und hatte karierten Stoff auf der
Innenseite, wiahrend das am MKB nur am kreisférmigen Halsausschnitt Stickereien aufweist und die Innenseite von III
26466 mit einem blau-gelb gepunkteten Stoff ausgekleidet ist. Das toghu befand sich bis in die 1990er Jahre und befindet
sich moglicherweise noch heute im Besitz der Familie Spellenberg (vgl. Jenkins 1996: 293).

75 Im Ubersee-Museum Bremen ist das Gewand von J. Keller unter der Signatur B04676 inventarisiert.

76 Die Sammlung von Keller in Niirnberg umfasst 29 Objekte, darunter acht Figuren, eine Maske und ein Maskenkostiim
(vgl. Kecskési 1985: 54).

77 Die Objekte wiren vermutlich zerstért worden, wenn sie nicht wahrend des Zweiten Weltkriegs zum Schutz aus
Berlin ausgelagert oder von der Roten Armee nach Leningrad transportiert worden waren. Ende der 70er Jahre wurden die
im Krieg erbeuteten Objekte von der UDSSR an die damalige DDR, an das Museum fiir Volkerkunde in Leipzig gegeben,
das sie nach der Wiedervereinigung Deutschlands wieder an das Berliner Museum zuriickgab (vgl. Oberhofer 2009,
https://www.about-africa.de/kamerun-nigeria/108-tradition-innovation-geschichte-bamum-sammlung-berlin (24.8.2017).
Moglicherweise befinden sich Kellers Objekte unter den ca. 22’000 als verloren klassifizierten Stiicken, was noch zu
priifen ist.

78 Aus dem Missionsgebiet Kamerun lieferten mindestens vier Missionare Objekte an das Volkerkundemuseum Basel:
Neben Jakob Keller sind Friedrich Ebding (1874-1962), Jakob Stutz und Paul Scheibler (Sen.) als Sammler fiir das MKB
bekannt.
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Interesse Kellers fiir Konigsinsignien schlies-
sen. Objekte der Bilinde, der losango, enthielt
seine Privatsammlung hingegen nicht. Mog-
licherweise spiegelte sich im Unterschied
zwischen den Objekten, die er privat behielt,
und denjenigen, die er an das Missionsmu-
seum abgab, sein Kulturverstdndnis der ver-
schiedenen Kulturen Kameruns wider. Im
deutschen Kolonialdiskurs wurden die lo-
kalen Herrscher des Kameruner Graslands

aufgrund ihrer Kollaboration positiver rezi-
piert als die widerstédndigeren Kulturen des
Waldlands, wie die Abo (vgl. Hoffmann 2007:
68). Die Herrscher des Graslands wurden
als eine Art «edle Wilde> romantisiert (vgl.
Wuhrmann 1925). Zudem konnte die hierar-

chische Struktur der Konigreiche mit deut-
schen Monarchie-Erfahrungen verkniipft
werden, wéahrend die dezentrale Organisa-  Abb. 13: Missionar Jakob Keller im «Crossdress; 1930er
tion der Gesellschaften des Waldlands den Jahre; Heidelberg, Deutschland; Bildarchiv Ubersee-
L. . . Museum Bremen, PO7169, Aufnahme: Unbekannt

Missionaren sowie deutschen Kolonialbeam-

ten weniger vertraut erschien. Moglicherweise teilte Keller diese Ansichten und behielt die
Objekte aus dem Grasland, deren Kultur er wertschétzte, im Gegensatz zu Ritualobjekten des
Waldlandes, die er als Belege des <Heidentums, an das Missionsmuseum abgab. Bei seiner
Verdusserung der Sammlung in den 1930er Jahren kénnen ebenfalls ideologische Griinde
ausschlaggebend gewesen sein: Wahrend der NS-Zeit vertrat Keller geschichtsrevisionistische
Ansichten und 4usserte sich als Verfechter der deutschen Kolonien (vgl. UMB, Keller an Di-
rektor vom 3.4.1935). Keller erhoffte sich, dass seine Sammlungsgegenstdnde im damaligen
Kolonial- und Ubersee-Museum Bremen eine Art Werbung fiir die ehemalige deutsche Kolo-
nie Kamerun werden kénnten: «Wiinsche daf die ausgestellten Gegenstdnde neues Interesse
fir unsere ehemalige Kolonie Kamerun wecken u. deren Riickgabe intensiver als seither von
unseren Feinden verlangen moéchten» (ebd.). Ebenso ist denkbar, dass Keller den Verkauf der
Objekte aus ckonomischen Griinden vornahm. Immerhin bezahlte ihm das Ubersee-Mu-
seum Bremen insgesamt 1.000 Reichsmark (vgl. Briskorn 2000: 246). Da die Missionare nach
ihrer Riickkehr aus den Missionsgebieten in Europa finanziell durch die Basler Mission nicht
abgesichert waren, war der Verkauf von Objekten eine Mdglichkeit, finanzielles Einkommen
Zu generieren.

6.3 Perlenbesetzte Figur aus dem Kénigspalast von Bali?

Herausragendes Objekt der Kamerunsammlung ist eine 80 cm grosse Figur (III 23947, Abb.
15), die mit runden blauen, weissen sowie roten ldnglichen Glasperlen besetzt ist und eine
Schale auf dem Kopf tragt. Neben den kleinen, runden Glasperlen (memmi/, auch Samenper-
len genannt, waren die ldnglichen Stabperlen (ntam/ seltener und daher besonders wertvoll.
Bei einem Palastbesuch in Bali 2017 stellte ich fest, dass im Fundus des Kénigs, Dr. Ganyonga
III (Dr. Dohsang Galega), eine Thronfigur existiert, die dhnlich mit Perlen besetzt ist wie die
im MKB (Abb. 14). Zudem handelt es sich bei dem Objekt um eine ménnliche Figur, wédhrend
die Figur der SBM eine weibliche Figur darstellt. Moglicherweise war die weibliche Figur
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das Gegenstlick zum ménnlichen Thron? Im Eingangsbuch der SBM (Bd. III, S. 378) ist der
Ort Bali als Herkunft des Objekts eingetragen,” was mit den biografischen Angaben des Mis-
sionars Jonathan Striebel korreliert, der von 1908 bis 1909 in Bali stationiert war. Stilistisch
weist die Figur allerdings mehr Ahnlichkeit mit einer sitzenden Figur aus dem Koénigreich
Baham auf, die im Weltkulturen Museum Frankfurt ist.8® Da Missionare mobil waren und
Predigtreisen in verschiedene Gebiete unternahmen, kénnte die Figur aus einer Werkstatt
von Bali oder Baham stammen. Ebenso war das Kunsthandwerk mobil: Zwischen den kiinst-
lerischen Werkstéitten gab es einen regen Austausch, was die Zuordnung anhand des Stils
erschwert (vgl. Homberger 2008: 17).

Zu den Umsténden, wie Striebel an das Prestigeobjekt gekommen ist, gab es in den Quellen
bisher keinen Hinweis. Ein Geschenk des mfon an Striebel ist unwahrscheinlich, da dies
vermutlich in Berichten an das Missionskomitee erwdhnt worden wére. Nach Aussagen des
heutigen Prinzen Titayebit Galega von Bali miisse der Besitzer betrogen worden sein, frei-
willig wiére ein solch wertvolles Objekt niemals abgegeben worden (Gesprach mit T. Galega
am 6.8.2017). Mitunter hétten Missionare auch Kinder oder Dritte angestiftet, Objekte fir
sie zu stehlen. «Missionaries were trickster!» (ebd.). Auch von Ethnologen und Sammlern fiir
Volkerkundemuseen ist bekannt, dass sie bisweilen unlautere Methoden anwendeten, um an

Abb. 14: Ménnliche Thronfigur mit Glasperlen im  Abb. 15: Weibliche Prestigefigur in der Sammlung

kéniglichen Palast; Bali, Nordwestkamerun; 2017; des MKB; Bali, Nordwestkamerun; vor 1914; Holz, Jute,

Foto: Isabella Bozsa Glasperlen; Missionar Jonathan Striebel, Slg. Basler
Mission; 1ll 23947 © Museum der Kulturen Basel,
Foto: Omar Lemke

79 Der langjéhrige Afrika-Kurator des MKB Bernhard Gardi hatte die Figur versehentlich anderen Objekten aus
Bangwa zugeordnet, mit denen Striebel die Figur an das Museum gegeben hatte. Christraud Geary ordnete die Figur
anhand des Stils dem Baham-Konigreich zu, das zu den Bamiléké-Ethnien zdhlt (Korrespondenz 2014). Vgl. dazu auch
MKB 2014: 58.

80 Figur mit Schale aus Baham, NS 29720, um 1860, erworben 1906 durch den Kolonialoffizier Hans Glauning (1868-
1908), Weltkulturen Museum Frankfurt.
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begehrte Objekte zu kommen (vgl. Sarreiter 2012: 58). Der Sammler Hans Himmelheber bei-
spielsweise libte Druck auf den mfon von Bali, Fonyonga II, aus, um an einen perlenbesetzten
Leopardenhocker (III 1092) zu gelangen. Nur so konnte er an das Stiick fiir die Sammlung des
Museums fiir Volkerkunde Basel kommen (vgl. Cladders 2015: 17). Der Ethnologe Bernhard
Ankermann ermutigte die Leserschaft seiner Sammelanleitung dazu, sich besonders begehrte
Dinge auch gegen den Willen ihrer Besitzenden anzueignen: «<man muf) dazu die Hiitten der
Eingeborenen durchstébern, denn die Leute bringen selten alles von selbst zum Verkauf,
und es gibt Dinge, die man auch bei ldngeren Aufenthalten im Lande niemals zu Gesicht be-
kommt, wenn man nicht selbst auf die Suche geht» (Ankermann 1914: 9).

2015 schenkten Nachkommen von Striebel dem MKB ein weiteres Prestigeobjekt aus dem
Kameruner Grasland. Offensichtlich hatte Striebel den Leopardenthron (IIT 27807) nicht dem
Missionsmuseum iibergeben, ihn stattdessen in seiner Privatsammlung behalten und schliess-
lich weitervererbt. Die Farbe der importierten Glasperlen geben Aufschluss iiber das Alter des
Objekts: Schwarze, weisse, rote und blaue Glasperlen waren bereits im 19. Jh. nach Kamerun
gelangt, wahrend rosa- und orangefarbene, wie sie besagten Hocker zieren, erst mit deut-
schen Héndlern nach der Jahrhundertwende das Grasland erreichten (vgl. Geary 2008: 36).
Woher der Leopardenthron stammt und wie Striebel an ihn gelangte, ist unbekannt. Anhand
des Stils kann er lediglich einem Ko6nigreich von (Nord-)Westkamerun zugeordnet werden.

6.4 Allianzen zwischen der Basler Mission und dem Kénigshaus von Bamum

Geschenke an Missionare und Missionarinnen sind auch aus dem Bamum-Koénigreich be-
kannt, das Bali ab 1905/06 als wichtigsten Biindnispartner der deutschen Kolonialregierung
abloste (vgl. Hoffmann 2007: 218). Die Missionsstation in Foumban wurde 1906 als zweite
Station im Grasland gegriindet. Auch in Bamum waren Kunstformen eng mit héfischem
Ritual und Zeremoniell verbunden und sollten Macht sowie Reichtum des Herrschers zum
Ausdruck bringen (Forster 1988: 182ff). Sultan Njoya Ibrahim, Herrscher des Bamum-Kénig-
reichs von 1887 bis 1931, gilt als besonderer Férderer von Kunst und Kultur, er brachte zahl-
reiche Innovationen hervor und zeigte ausserdem Geschick im Umgang mit der deutschen
Kolonialmacht (vgl. Homberger 2008: 17). Auf ihn geht die Griindung des ersten Museums
in Kamerun, das Palastmuseum von Foumban zurick. Es wurde als Teil des Palastes errich-
tet, der 1913 gebaut wurde und bis heute erhalten ist. Das Gebédude verbindet Elemente
preussischer und islamischer Architektur und ist eines von vielen Beispielen, die auf die
enge Kollaboration des Herrschers mit der deutschen Kolonialverwaltung sowie seine krea-
tive Aneignung anderer kultureller Elemente hinweisen. Gegenwartig ist ein neues Museum
im Bau, das in Form einer Spinne und einer doppelkdpfigen Schlange konstruiert ist, die
als konigliche Symbole® gelten. Damit wird an die Tradition angeschlossen, die Macht des
mfon visuell zu reprédsentieren. Kunstgegenstdnde aus der koniglichen Palastsammlung von
Foumban wurden schon frith zu begehrten Sammelobjekten in Europa. Koénig Njoya war sich
dieser Begehrlichkeiten bewusst und tauschte einige Objekte als diplomatische Geschenke
mit Europédern oder verkaufte sie (vgl. Geary 2008: 49). Auch die Kéniginmutter — méchtigste
Frau im Bamum-Konigreich — machte diplomatische Geschenke, etwa an den deutschen Ko-
lonialoffizier Hans Glauning.%? Bekanntestes Beispiel aber ist das Geschenk des koniglichen

81 Die Erdspinne, ngame, spielt bei Weissagungen eine zentrale Rolle und ist daher ein Symbol fiir Weisheit (vgl.
Geary 1994: 21). Die doppelkopfige Schlange, mfiiet, geht auf ein historisches Ereignis zuriick, als der Bamum-Konig
Mbuembue siegreich an zwei Fronten kdmpfte, und steht daher fir Stdrke und Wehrhaftigkeit (vgl. Geary 2008: 33).
Der Doppelgong ist ein Ritualgegenstand und wird in kéniglichen Zeremonien gespielt.

82 Die Tasche befindet sich heute in der Sammlung des Ethnologischen Museums, Staatliche Museen zu Berlin,
III C 23748.
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Throns, mandu yenu, an den preussischen Kaiser Wilhelm II. Der Thron befindet sich im
Ethnologischen Museum von Berlin. Der damalige Direktor des Vélkerkundemuseums, Felix
von Luschan (1854-1924), war erpicht auf den prachtvollen Thron des Vaters von Njoya, der
sich letztlich zum Verschenken des Thrones iiberreden liess (vgl. ebd.). Nachkommen Njoyas
zweifeln inzwischen die Freiwilligkeit des Throngeschenks an, mit dem Hinweis auf die un-
gleiche militdrische Ausstattung des Bamum-Konigreichs und der deutschen Schutztruppen
sowie die ungleichen Machtverhéltnisse unter kolonialer Herrschaft im Allgemeinen (vgl.
Njoya 2017: 67). Vermutlich tétigte der mfon Njoya das Geschenk infolge strategischen Abwaé-
gens, zudem fligt es sich in die kulturelle Praxis der diplomatischen Geschenke ein: Es war
Teil von Njoyas Loyalitdtsbekundungen gegeniiber der deutschen Kolonialverwaltung, mit
der er als Biindnispartner — dhnlich wie das Bali-K6nigreich — seine Macht festigte und wirt-
schaftliche Vorteile erhielt. Zudem wollte Njoya eigentlich eine Kopie des Bamum-Throns
verschenken, die aber nicht rechtzeitig fertig wurde, so dass er doch seinen eigenen Thron
weitergab. Die kaiserliche Erwiderung erscheint nicht als Ausdruck von Anerkennung eines
ebenbirtigen Blindnispartners mit vergleichbarem Wert: Als Gegengabe wurde Njoya ein
Portrét des Kaisers sowie ein Musikautomat mit preussischen Militdrmarschen ibergeben.?®
Involviert in die Objekttransaktion zwischen Njoya und dem Kdniglichen Museum fiir Vol-
kerkunde> in Berlin war Missionar Martin Gohring (1871-1959). G6hring war von 1906 bis
1911 von der BM als Stationarius in Foumban eingesetzt, d.h. in leitender Funktion fiir die
Missionsarbeit in Bamum zustdndig. Wahrend dieser Zeit entwickelte sich zwischen G6hring
und Njoya ein enges Verhéltnis. Gohring wurde ausserdem zu einer vermittelnden Figur zwi-
schen Njoya und der deutschen Kolonialregierung, da er Njoyas Briefe iibersetzen konnte.
Er beherrschte die von Njoya eigens erfundene Bamum-Schrift shii mom. Gohring bersetzte
auch einen Brief von Njoya an den deutschen Kaiser, in dem es um den kdniglichen Bamum-
Thron ging. Fiir den Duala-K6énig Rudolf Duala Manga Bell (1873-1914) hingegen wurde das
enge Verhialtnis zwischen Njoya, Gohring und der deutschen Kolonialregierung zum Verhdng-
nis. Bell suchte Biindnispartner im Widerstand gegen die deutsche Kolonialpolitik und liess
bei Njoya anfragen. Njoya informierte die Missionare in Foumban von Bells Vorhaben. Diese
trugen die Information weiter, woraufhin das deutsche Bezirksgericht Duala Manga Bell we-
gen Hochverrats im August 1914 hinrichten liess (vgl. Zeller & Michels 2005: 239).

Die Sammlung von Go&hring aus Foumban erzdhlt von der Phase enger Zusammenarbeit
zwischen ihm, Kénig Njoya und dessen Mutter, die von gegenseitiger Unterstiitzung gepragt
war. In dieser Zeit wurde auch das Foto (Abb. 16) aufgenommen. Zwischen 1900 und 1933
ibergab Martin Gohring 39 Gegenstdnde an das Missionsmuseum. Bisher kénnen anhand
der vorliegenden Informationen 28 Objekte in der Sammlung identifiziert werden. Darunter
befindet sich eine Miitze (III 26292) der einflussreichen Mutter des mfon, Njapndounke, die
mit europdischen Glasperlen und Seidenstickereien verziert ist. Njapndounke war es letzt-
lich, die ihren Sohn von der Kooperation mit der Basler Mission iiberzeugte. Die Tiermotive
sind mit griiner Seide gestickt. Mdglicherweise handelt es sich um Kroéten oder Frosche. Sie
sind das Symbol der Fruchtbarkeit in der Bamum-Ikonografie, in vielen Fabeln werden sie als
besonders schlau dargestellt (vgl. Geary 1983: 92). Auch zwei weitere Objekte, die Géhring
1907 an das Missionsmuseum lieferte, kénnen anhand ihrer Materialien und Ikonografie
koniglicher Herkunft zugeordnet werden: eine mit hellblauen und schwarzen Glasperlen
iiberzogene Kalebasse (III 23944) und eine Tabakpfeife (III 24204) mit Terrakotta-Pfeifenkopf,

83 Ausstellung: Deutscher Kolonialismus. Fragmente seiner Geschichte und Gegenwart. Deutsches Historisches
Museum Berlin, 14.10.2016-14.5.2017.
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die mit Glasperlen und Aluminium verziert ist.®* Statussymbole mit importierten Glasperlen
aus Europa wurden von Kiinstlern und Kunsthandwerkern des koniglichen Palasts herge-
stellt. Bei offentlichen Anldssen wurden sie zur Schau gestellt und driicken Reichtum und
Macht des Herrschers aus (vgl. Geary 2008: 41). Die Objekte erhielt Gohring vermutlich als
Geschenke, die der Allianz zwischen dem Konigshaus und der BM dienen sollten. Als Hin-
tergrund kénnen wiederum diplomatische und politische Erwédgungen von Njoya und seiner
Mutter angefiihrt werden (vgl. Altena 2003 II: 116). Gleichzeitig profitierte die BM von einer
guten Beziehung zu Njoya neben der allgemeinen Férderung der Missionsarbeit auch 6kono-
misch: Gohring konnte den Konig davon iiberzeugen, die Elfenbein- und Kautschukbestdnde
von Bamum fortan nicht mehr an die Héndler in Foumban, sondern zu besseren Bedingun-
gen an die Missions-Handlungs-Gesellschaft in Victoria zu verkaufen (vgl. Altena 2003: 347f).
Im Gegenzug vertrat Gohring Njoyas Interessen gegeniiber der deutschen Kolonialmacht bei
der Beschwerde iiber das repressive Verhalten deutscher Kaufleute.

Abb. 16: Missionar Martin Gohring, Ibrahim Njoya, Kéniginmutter Njapndounke, Margarethe Gohring-Kalmbach mit
Séhnen vor lokaler Bevdlkerung; Foumban, Westkamerun; zwischen 1907 und 1912; Aufnahme: Missionar Eugen
Schwarz; BMA E-30.29.034

84 Die konigliche Herrschaft wurde ikonografisch artikuliert, so deutet ein gewundenes Motiv am Stiel einer grossen
Pfeife auf Hithnereingeweide hin und damit auf das Huhn als Opfertier in kdniglichen Zeremonien (vgl. Geary 1983:
94).
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Von kéniglichen Geschenken, die der Allianz zwischen dem Bamum-Kénigreich und der BM
dienen sollten, zeugt auch ein Objekt aus der naturkundlichen Sammlung des Missionsmu-
seums. Njoya schenkte dem Komitee «zum Dank, dass das Komitee die Geschwister G6hring
nach Bamum gesandt hatte» (BMA Museumkiste 66678, Zettelkatalog, Nat. K. 899) einen
grossen Elefanten-Stosszahn (III 27845). Der 149 cm lange Zahn hatte 1911 den Wert von
600 Mark, was 750 Schweizer Franken entsprach (ebd.). Gohring ibergab den Zahn wéhrend
seines Heimurlaubs am 25.6.1911 an das Komitee im feierlichen Rahmen. An diesem Tag
begann die Festwoche, in der das «Schwesternhaus> ertffnet wurde, das fortan Missiona-
rinnen fiir Vorbereitungskurse und Unterkunft wihrend des Heimurlaubs diente.®> Anhand
der noch erkennbaren Beschriftung auf dem Zahn «G6hring-Hamburg. Passagiergut» konnte
ich den Zahn der Notiz aus den Archivalien zur Sammlung im Archiv Mission 21 zuordnen.
Gohring reiste mit der deutschen Schiffslinie tiber den Hamburger Hafen, daher passt die Be-
schriftung auf dem Zahn zu den Angaben im Briiderverzeichnis der BM. In der Notiz ist wei-
terhin vermerkt, dass die Kéniginmutter Missionar Géhring noch 200 Mark «fiir die Christen
in Basel» (ebd.) mitgegeben hatte.

Neben Kunst- und Prestigeobjekten des Konigshofes tibergab Gohring einige Biicher an das
Missionsmuseum, die aus der koéniglichen Bibliothek von Konig Njoya stammen. Unter den
heutigen Inventarnummern III 23000-23007 sind eine verzierte Ledertasche (verschieden-
farbiges Leder) und 7 Biicher zu finden, deren einzelne Seiten jeweils im Etui mit Band
zusammengehalten werden. Die Schriftstiicke sind historische Belege strategischer Aneig-
nungsprozesse des Konigs: Der Koran in arabischer Schrift (III 23001) verweist auf die Kon-
version des Kbnigshofes zum Islam, nachdem dieser seine Vorherrschaft iber das Bamum-
Reich mit militérischer Hilfe der muslimischen Fulbe gesichert hatte (vgl. Geary 2008: 31).
Der Koran und damit die arabische Schrift kamen erstmals mit islamischen Hausa-Héndlern
nach Foumban und inspirierten den Koénig zur Entwicklung der eigenen Bamum-Schrift. Die
weiteren Bilicher wurden von der BM als «Gebetsbiicher> und <Zauberrezeptes> bezeichnet und
enthalten arabische Schrift, aber auch Diagramme und Amulette. Schriftamulette sind in der
islamischen Welt weit verbreitet, sie wurden vielfach von afrikanischen Kulturen angeeignet
und transformiert. Sie beinhalten Verse aus dem Koran, einen der 99 Namen Allahs oder
verehrter Personlichkeiten, die mit Quadraten, Pentagrammen und Spiralen, Kreisen o.A.
kombiniert werden.® Der Inhalt von vier Blattern mit Amuletten wurde entschliisselt: Eines
gibt den Thronvers in arabischer Schrift auf einer Spirale wieder, die moglicherweise auf die
Schlange eines Dschinn (Geistwesen) hinweist, ein anderes zeigt den Gottesnamen ya ‘azim
und zwei weitere dienen dem Schutz vor Besessenheit durch Zauberei und sollen Kraft ver-
leihen (vgl. Gardi 2000: 58f).

Die Dokumente geben keine Hinweise darauf, wie G6hring an die Schriftstiicke gekommen
ist. Moglicherweise hing der Erwerb mit Gohrings Interesse an der Bamum-Schrift zusam-
men: Er war einer der ersten Européer, die von der Bamum-Schrift erfuhren und sie selbst
erlernten. In einem Artikel des EHB von 1907 beschrieb er die Bamum-Schrift und l6ste da-

85 Die Ausbildung von Frauen fiur die Arbeit in den Missionsgebieten war allerdings sehr viel kirzer als
die sechsjdhrige Ausbildung der Missionare am Missionshaus: Die Kurse gingen zehn Monate, und es wurde
nur einsatzspezifisches Wissen gelehrt, wozu Bibelkunde, Glaubenslehre, Missionsgeschichte, Englisch und
Singen gehorten (vgl. Lienau 2015: 14). Zudem galt bei Frauen die Auflage fiir den Missionsdienst, dass sie eine
Lehrerinnen- oder Diakonissenausbildung absolviert hatten.

86 Bei westafrikanischen Amuletten spielt der Ritualspezialist eine zentrale Rolle: Er hort sich das Anliegen
des Fragenden an und wéhlt ein Wort oder einen Satz aus dem Koran aus, den er ggf. mit weiteren Zeichen
kombiniert und aufschreibt, bevor das Papier in Leder verpackt und am Koérper getragen wird (vgl. Hamés 2017:
120). Den Tréager_innen sollen sie Schutz gewdhren, Boses abwehren oder Glick und Erfolg bringen. Bei der
Sichtung der Objekte konnte bisher kein Schriftzeichen aus der Bamum-Schrift erkannt werden, nichtsdestotrotz
kann die Verwendung der Amulette in der Praxis Bamum-spezifisch gewesen sein.
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mit eine Sensation in der wissenschaftlichen Community aus (vgl. Geary 1983: 35). Nachdem
Gohring bereits mehrere Jahre nach Deutschland zuriickgekehrt war und als Reiseprediger
arbeitete, schenkte er 1933 dem Missionsmuseum drei gedruckte Schrifttafeln, welche die
Bamum-Schriftzeichen mit ihrer deutschen Ubersetzung zeigen (III 26278).8” Das Schrift-
system von Bamum ist einzigartig; seine Erfindung beeinflusste das soziale und politische
Leben, da ab dem Zeitpunkt die eigene Geschichte, Erzdhlungen und administrative Angele-
genheiten niedergeschrieben und gedruckt wurden. Unter franzosischer Kolonialherrschaft
wurde die Schrift 1924 verboten. Heute wird sie kaum noch verwendet und es gibt nur
wenige Versuche, wenigstens das damit verbundene linguistische Wissen zu erhalten (vgl.
Galitzine-Loumpet 2017: 156).

Weitere Prestigeobjekte aus Bamum {ibergab Anna Rein-Wuhrmann dem Missionsmuseum.
Wuhrmann war eine der ersten ledigen Frauen, die vom Basler Komitee in den Missions-
dienst nach Kamerun geschickt wurden.®® Ab 1911 arbeitete sie in Foumban, um den Kontakt
der Mission zu Frauen und Médchen zu férdern (vgl. Wuhrmann 1925: 1). Thre Erfahrun-
gen als Missionarin im Kameruner Grasland gingen in einige Berichte ein, die nach ihrer
Riickkehr in Basel gedruckt wurden. Zudem hinterliess sie ein umfangreiches, einzigartiges
fotografisches Werk. In Foumban arbeitete sie als Missionslehrerin und baute eine enge Be-
ziehung zu Njoya sowie dessen Mutter auf. Ihre Ndhe zur Konigsfamilie driickte sich in
Privilegien aus: Als eine der ersten europédischen Frauen durfte sie am Begrébnis der Kénigin-
mutter teilnehmen (vgl. Wild 2002: 110). Die Begrdbnisriten der Bamum fanden in den In-
nenrdumen des Palastes statt, zu denen europédische Personen normalerweise keinen Zugang
hatten. In ihren Publikationen schilderte sie ihre Erfahrungen bei den Bamum und beschrieb
Njoya in kolonial-romantischer Manier als eine Art «edlen Wilden>*. Ein weiterer Beleg fiir
ihr enges Verhaltnis zu den Bamum sind ihre Portratfotografien ((F)III 4889-5045). Die abge-
bildeten Personen haben einen starken individuellen Ausdruck, im Gegensatz zu den meisten
Fotografien der Kolonialzeit, auf denen die Personen als anonyme Reprasentanten einer be-
stimmten Gruppe gezeigt wurden oder exotisch Erscheinendes betont wurde. Viele Objekte
hatte Wuhrmann nicht gesammelt,®® daflir zeugen diese aber von der herausragenden Quali-
tat des koniglichen Fundus: Zwei Kalebassen, nka’a ndii (II1 23949, III 23950), die mit Glas-
perlen und Kaurischnecken iiberzogen sind. Wie Glasperlen wurden Kaurischnecken tiber
Handelsrouten nach Kamerun importiert, waren dhnlich wertvoll und dienten neben der
Schmuckherstellung als Zahlungsmittel. Zeremonielle Palmweingefédsse aus Kalebassen spiel-
ten eine wichtige Rolle bei Ritualen, sie waren ausschliesslich fiir den Gebrauch des Konigs
bestimmt und wurden an offiziellen Anldssen gezeigt (vgl. Gardi 1994: 108). Die Ikonografie
verweist auf die konigliche Herrschaft von Bamum: Das geometrische Motiv von acht zwei-
farbigen Dreiecken, das die Kalebasse (III 23944) und den Hals des Palmweingefédsses (Abb.
17) ziert, wird «vier Koépfe» (gbatu gbatu) genannt und geht entweder auf eine frithere Méan-

87 Die Bamum-Schrift shii mom besteht aus 80 Piktogrammen und Ideografien, wobei zoomorphe Zeichen auf den
sozialen Rang verweisen, spiralférmige stehen fiir Zeitangaben und kreisférmige Zeichen haben weitere Bedeutungen.

88 Alleinstehende Frauen wurden erst ab 1901 als Missionarinnen in die Missionsgebiete geschickt. Als der Wert
ihrer Arbeit in der Frauen- und Madchenerziehung fiir die Mission erkannt wurde, 6ffnete sich die stark patriarchalisch
geprégte Basler Mission langsam weiblichen Missionsarbeiterinnen, die nicht Missionsbréute waren. Hintergrund dafiir
war u.a. der Kampf der Missionen gegen die Polygamie: Als Vertreterinnen der christlichen Liebes- und Eheform sollten
die Missionarinnen den nichtchristlichen Frauen ein Verstdndnis und Bewusstsein der «Siinde> vermitteln. «In einem
kulturiibergreifenden Mechanismus patriarchaler Herrschaftssicherung wurde die bereits domestizierte europaische
Frau zur Domestizierung ihrer Schwestern in den Kolonien eingesetzt» (Wild 2002: 113).

89 Vier Jahre im Grasland von Kamerun, Basel 1917; Mein Bamumvolk im Grasland von Kamerun, Stuttgart 1925;
Fumban, die Stadt auf dem Schutte. Arbeit und Ernte im Missionsdienst in Kamerun, Basel 1948; Liebes und Leides aus
Kamerun, Stuttgart 1931.

90 Lediglich sieben Objekte von ihr sind im BM-Eingangsbuch Bd. III, S. 536f, verzeichnet.

49



nerfrisur oder — wie hdufiger in der Literatur
angenommen — auf das Fell des Leoparden
zuriick (vgl. Geary 1981: 42). Die Bedeutung
von Tiermotiven, die fiir den Koénig stehen,
leitet sich aus den Eigenschaften der jeweili-
gen Tiere ab. Der Leopard ist eines der Sym-
bole des Konigs und steht fiir Stdrke. Den
Verschluss des Gefdsses ziert ebenfalls ein
Leopard aus blauen und gelben Glasperlen.
Das Spinnenmotiv auf dem Bauch der Fla-
sche verweist auf die Erdspinne (ngame/, die
bei Weissagungen als Mittlerin zwischen der
Welt der Lebenden und der Ahnen fungiert
(vgl. Geary 1994: 5). Infolge Wuhrmanns
enger Beziehung zur Konigsfamilie kann an-
genommen werden, dass sie die Kalebassen
als Geschenke von der Konigsfamilie erhielt.
Geschenke von Njoya wurden von Deut-
schen allerdings hédufig als Freundschaftsbe-
kundungen interpretiert, auch wenn ihnen
politische Strategien zugrunde lagen. Den
Geschenken an Wuhrmann koénnte ebenfalls
eine Allianzabsicht zugrunde liegen; ihrer
spezifischen Rolle als Frau im kolonialen Ge-
fiige miisste noch weiter nachgegangen wer-
den. Wuhrmann kehrte 1920 aus Kamerun
zuriick und behielt die Objekte zunéchst in
ihrem Privatbesitz. 1938 iibergab sie Teile

ihrer Sammlung an das Missionsmuseum. Abb. 17: Zeremonielles Palmweingefdss; Foumban,
Westkamerun; vor 1938; Kalebasse, Glasperlen,

. . Kaurischnecken; Anna Rein-Wuhrmann, Slg. Basler
In den]ahren 1911/1912 kiihlte sich das Ver- Mission; Il 23949 © Museum der Kulturen Basel,

héltnis zwischen Mission und Koénigspalast Foto: Markus Gruber

stark ab, da Njoya mit der Arbeit der BM

nicht mehr zufrieden war und sie ihm nicht die machtpolitischen Vorteile mit der Kolonialre-
gierung gebracht hatte, wie er sie angestrebt hatte (vgl. Altena 2003 II: 116). Géhring musste
schliesslich zusehen, wie die Kapelle der BM im Zentrum von Foumban abgerissen wurde.
Um keinen volligen Bruch mit Njoya zu riskieren, liess er den Abriss geschehen. Die Mis-
sionare hatten in ihren Berichten stets respektvoll von Njoya als Herrscher berichtet, seinen
Innovationsgeist, Intelligenz und wiirdevolle Erscheinung betont und ihn als vorbildlichen
Kooperationspartner fiir die Mission bezeichnet. Gleichzeitig bemerkten sie aber neben der
ausgepragten Deutschfreundlichkeit von Njoya auch dessen Offenheit gegeniiber dem Islam,
der «dem Negercharakter mehr zu[sage], als das ernste Christentum mit seinen hohen sitt-
lichen Idealen» (BMA E-2,34 Hohner an das Komitee 1911); schliesslich beflirchteten sie
Wankelmut bei Njoya. Im Ersten Weltkrieg wendete sich Njoya schliesslich von der Mission
ab, die Station wurde zwangsgerdumt und er liess das Christentum verbieten, was die Ver-
folgung der Christen nach sich zog.
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Eine weitere Objekt- und Geschenkgeschichte zeugt von der Zwischenposition der Missiona-
re im Geflige von lokalen Herrschern und deutscher Kolonialregierung. Aus den Ausfiihrun-
gen von Missionar R. Wodmaier (Lebensdaten unbekannt) wird deutlich, wie Missionare von
dieser Position profitieren konnten. Wodmaier schrieb von den Verwiistungen und der Gewalt
deutscher Truppen in der Stadt des Konigreiches von Bafut® im Kameruner Grasland (BMA
Museumskiste <Missionsmuseum>, Wodmaier an Kdser am 13.1.1908). Er berichtete von Ver-
schleppungen von Menschen, die als Zwangsarbeitende zum Eisenbahnbau eingesetzt wur-
den, von tausenden Toten («aus Griinden, die man am liebsten verschweigt» (ebd.)), der Ver-
gewaltigung von Frauen und der Inhaftierung des Konigs. Auf Einsprache der Missionare bei
der deutschen Kolonialregierung sei der Koénig entlassen worden und habe sich grossziigig bei
den Missionaren bedankt. Neben Unterkunft und Palmwein spendete er der BM Geld, um
den Ausbau der Missionsarbeit zu unterstiitzen. Dariiber hinaus wollte er den Missionaren
noch einen Elefantenzahn als Anerkennung liberlassen, was diese angesichts der Pliinderung
der Stadt ablehnten. Daraufhin sicherte der Herrscher den Missionaren zu, er wolle fiir die
Missionshandlung «die nétigen Stiicke beschaffen» (ebd.). Objekttransfers zwischen lokalen
Herrschern und Missionar_innen waren in die politischen Prozesse im kolonialen Kamerun
und die Interessen der Akteure eingebunden. Mithilfe der Missionare erhoffte der Herrscher
vielleicht, sein Verhaltnis zur deutschen Kolonialregierung stabilisieren zu kénnen. Die Mis-
sionar_innen pflegten im Allgemeinen eine gute Beziehung zur deutschen Kolonialregierung.
Konflikte und Zerwiirfnisse kamen zwar vor, mitunter konnten sie auch als Verteidiger der
Interessen der lokalen Bevolkerung auftreten. Kritik an der Kolonialverwaltung oder Dissens
mit der Kolonialregierung blieben aber die Ausnahme. Wenn sich Missionar_innen gegen
Graueltaten oder grobe Menschenrechtsverletzungen in der deutschen Kolonie Kamerun ein-
setzten, dann meistens im Interesse der Missionsarbeit (vgl. Zimmermann 2000: 304f).

Fazit

Erwerbskontexte und Machtverhdltnisse

In den Archivalien der Mission wird als Erwerbsform von Objekten fiir die SBM am héu-
figsten die Abgabe infolge von Ubertritten zum Christentum erwéhnt. Dies galt fiir religiose
Gegenstidnde, Schmuck oder andere Dinge, die als unvereinbar mit der christlich-pietisti-
schen Lebensfithrung angesehen wurden und von Konvertierten infolge ihrer Bekehrung
abgegeben werden mussten. Die vorliegende Forschung hat allerdings gezeigt, dass die Er-
werbskontexte von Objekten der SBM vielfdltig waren: Die Spannweite reicht von Raub tiber
Tauschhandel, Kauf und Abgabe bis zum Geschenk. Das Verfolgen der Dinge in seinen so-
zialen Beziehungen und Wirkweisen hat einzelne Erwerbsgeschichten zu Tage geférdert, die
von komplexen Prozessen begleitet waren. Als strukturelle Bedingung des missionarischen
Sammelns fungierten die politischen Machtverhaltnisse in der deutschen Kolonie Kamerun
und Britisch-Indien. Die Missionar_innen agierten dabei zwischen Interessen und Vorgaben
der Missionsleitung in Basel, der Kolonialregierungen sowie Machthabern und Akteur_innen
der lokalen Gesellschaften.

Der koloniale Rechtsrahmen in Kamerun begiinstigte das Sammeln von Objekten durch Mis-
sionare. Die Zerstérung und Auslieferung von Ritualgegenstinden wurden durch ein deut-

91 Das Koénigreich Bafut existiert noch heute und wird von seiner Majestdt, dem 11. Kénig, mfon Abumbi II
reprdsentiert. Im Jahr 2004 betonte er bei einer Ansprache zu Ehren einer Ubersetzung des Neuen Testaments ins Bafut
die positiven Folgen der Zusammenarbeit der fritheren Kénige mit der Mission und sprach sich auch fiir die zukiinftige
Evangelisierung der Bevolkerung von Bafut aus (vgl. http://www.jesus.ch/magazin/international/afrika/116930-gott_
spricht_zu_uns_auf_bafut_hoert_hin.html(6.8.2017); https://www.aargauerzeitung.ch/panorama/vermischtes/ein-mann-
mit-einer-grossen-mission-1821591 (6.8.2017).
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sches Kolonialgesetz geférdert, das die exklusiven Biinde, losango, die im vorkolonialen Ka-
merun religiése und juristische Autoritdten waren, verbot. Es kam zu pliinderungsdhnlichen
Aktionen durch Missionare und konvertierte Christen. Vor den anschliessenden Objektzer-
storungen (Verbrennungen, dem Wasser iibergeben und Ahnliches) sicherten Missionare ein-
zelne Stiicke oder ganze Konvolute fiir die Sammlung. In Indien ergédnzten sich die Absichten
der Basler Mission weniger mit denen der britischen Kolonialregierung, die sich nach ein-
schlagigen Erfahrungen der Maxime <Nicht-Einmischung in religiése Angelegenheiten» ver-
schrieben hatte. Es kam zwar ebenfalls zu Objektaneignungen durch Missionare im Zuge von
«Autodafés;, sie kamen aber seltener vor und wurden von der Regierung nicht unterstiitzt.

Handelsbeziehungen, 6konomische Interessen, handwerkliche Fdhigkeiten und Kreativitét
pragten die Erwerbskontexte: Modelle, Malereien und Schnitzereien waren eine lokale Ant-
wort auf europédische Nachfragen nach Exotika und Objekten fiir ethnografische Sammlun-
gen. Innovationen kamerunischer und indischer Kunstschaffender, die die Nachfrage fiir sich
zu nutzen wussten, wurden geférdert. Die Produktion richtete sich aber nicht nur am euro-
péischen Geschmack aus, sie befeuerte auch die Entstehung neuer Markte in Kolonial- und
Missionsgebieten — verbunden mit Tauschhandel und Kaufprozessen.

Zirkulierende Gegenstdnde reprédsentierten die bestehenden Machtstrukturen und konstitu-
ierten sie gleichzeitig: Prestigegenstdnde und rituelle Objekte reprédsentierten in Kamerun
und Indien religiose und mitunter auch politische Autoritdt. Mit der Aneignung der Objekte
durch Missionare und deren Ausstellung in Europa wurden von der Mission neue religiose
Ordnungen in den Kolonien begriindet und eine europiisch-christliche Uberlegenheit pos-
tuliert. Kamerunische Herrscher konnten hingegen ihre politische und militdrische Stellung
mithilfe von geschenkten Prestigeobjekten an Missionar_innen oder Kolonialbeamte sichern.
Allerdings kann nicht bei allen Prestigeobjekten ein Geschenk als Erwerbsart angenommen
werden, so Galega, Reprédsentant des Konigshauses von Bali. Seine Aussage deutet darauf
hin, dass orale Geschichtsiiberlieferung in den Herkunftsgebieten und die Uberlieferung
in den missionarischen Quellen nicht notwendigerweise deckungsgleich sind. Betriigerische
Strategien beim Objekterwerb, die er anfiihrte, konnten nur in einzelnen Fillen in Tagebii-
chern und personlichen Briefen gefunden werden, nicht aber in publizierten Quellen der
Mission. Die unterschiedlichen Deutungen der Geschichte belegen einmal mehr, dass die
Sammlungsgeschichte der SBM ein komplexes Geflecht «geteilter Geschichten» (Randeria
2002) ist. Um die eurozentrische Perspektive der archivalischen Quellen zu iiberwinden und
alternative Erzdhlungen als Korrektive flir géngige Interpretationen zu erarbeiten, sind ein
weiterfithrendes «gegen den Strich Lesen> der Quellen und Feldforschungen in den Sammel-
gebieten erforderlich.

Handlungsmacht (agency) der lokalen Bevélkerung

Die ausgewerteten Quellen geben Aufschluss tiber Formen von Handlungsfahigkeiten, agency,
der Missionierten: Jenseits der Narrative von <Missionserfolgen> konnte auf Strategien von
lokalen Akteuren geschlossen werden, bestehende Machtverhaltnisse im kolonialen Kontext
zu unterwandern. Der Erwerbshintergrund eines Stabs in Kamerun belegt dies: «Auf ganz un-
gerechte Weise wurde einmal ein Christ durch den Stab belédstigt. Es wurde dem Christ vor-
geworfen, er habe betrogen. Sich nicht fiirchtend, riss er den Stab, der vor seiner Hiitte stand,
heraus, und brachte ihn dem Missionar Bohner. Als dieser merkte, dass es sich um eine Ver-
leumdung handle, ging er mit dem Christen vor das Kolonialgericht, wo bald die Unschuld
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des Christen bewiesen war. Den Losango-Leuten wurde nun die Auflage gemacht, Schafe
und Ziegen zu geben, sonst bekédmen sie den Stab nicht mehr. Da lachten sie laut und sagten:
«Den Stab kann Sango [Herr] Bohner behalten, der hat fiir uns keinen Wert mehr, denn jeder-
mann weiss nun, dass man ihn anrihren kann, ohne umzufallen und tot zu sein>. Missionar
Bohner schenkte den Stab dem Basler Missionsmuseum» (Ziegler 1912: 7). In ihrem Vorgehen
gegen die Bilinde konnten die Missionar_innen von der engen Zusammenarbeit mit der deut-
schen Kolonialregierung profitieren. In der Auseinandersetzung um den losango-Stab wurde
die Machtposition des Missionars durch das fiir ihn unberechenbare Verhalten der losango-
Vertreter aufgeweicht. Als Vertreter des Christentums wollte er sich der Autoritdt und Richt-
barkeit der losango nicht unterwerfen und suchte Unterstiitzung bei der Kolonialregierung.
Offenbar hatte er die religiése Bedeutung und Wirkkraft des Stabs aber tiberschétzt, so dass
der Versuch, mit dem Kolonialgericht Druck auf die losango-Vertreter auszuiiben, scheiterte
und stattdessen in Spott tiber ihn selbst miindete. Spott und Humor konnten also Strategien
sein, um Missionar_innen auflaufen zu lassen und Machtverhéiltnisse unter kolonialer Herr-
schaft infrage zu stellen oder zeitweise ausser Kraft zu setzen.

Ebenso dusserte sich agency der lokalen Bevolkerung im Verkauf ritueller Gegensténde. In-
folge des Interesses der BM und vélkerkundlicher Museen an ethnografischen Gegenstdnden
entschieden sich einige Konvertiten dazu, ihre Ritualobjekte zu verkaufen, nachdem sie zum
Christentum {ibergetreten waren. Weitere Gruppen dnderten im Zuge von Arbeitsmigration
ihre spirituellen Praktiken und entschieden sich, ihre Objekte an Sammelnde zu verdussern.
In anderen Fillen von Objekterwerbungen waren die Handlungsspielrdume lokaler Akteur_
innen eingeschrankter; wenn sie ihre Ziele erreichen wollten, mussten sie Kompromisse
eingehen oder sich gar vollstindig den Forderungen von Missionaren unterwerfen, wie das
Beispiel mit dikoki aus Kamerun gezeigt hat. In jedem Fall spielten taktische Erwdgungen der
Besammelten eine Rolle: Sie bestimmten die Form des Objekterwerbs und die Bedingungen
mit. Bei anderen Beispielen erscheinen Objektabgaben eher als Nebenschauplédtze zu Kon-
versionsmotiven: Der Ubertritt zum Christentum konnte fiir manche Personen Emanzipation
von restriktiven Beziehungsstrukturen und erhdhte soziale Mobilitidt bedeuten.

Sammeln und Missionieren

Die Sammelpraxis von Missionar_innen ist eine Art «secondary collecting» (O'Hanlon 2000),
da das Sammeln nebenbei geschah. Trotz Rundschreiben an die Leiter der Missionsstationen,
in denen die Missionare zum Sammeln aufgefordert wurden, und der Institutionalisierung der
systematischen Erweiterung der SBM hatte der Missionsauftrag im Verhaltnis zum Sammeln
stets Prioritdt. Umso mehr erstaunt, dass sich die Missionsleitung sowie einzelne Missionare
immer wieder mit dem Thema Sammeln auseinandersetzten. Dabei spielten widerspriich-
liche Topoi wie die Bewahrung materieller Kultur und Ablenkung vom eigentlichen Auf-
trag, Beschlagnahmung des <Heidentums» und Wirkmachtigkeit von Objekten, Auseinander-
setzung mit Ethnologen und ethnologischen Institutionen einerseits und Missionssammlung
als Marketinginstrument, dsthetische Erfahrungen sowie pietistisches Sendungsbewusstsein
andererseits eine Rolle. Einige Missionare dusserten sich selbst kritisch gegeniiber zeitgends-
sischen Ethnologen, die sich fiir das Bewahren materieller Kultur aus den Missionsgebieten
aussprachen, oder fiihrten an, dass das Sammeln ihrem eigentlichen Missionsauftrag wider-
spreche, wenn sie dem zu viel Aufmerksamkeit schenken wiirden.

Gleichwohl entsprach das Sammeln ethnografischer Gegenstdnde gelegentlich missionari-
schen Uberzeugungen. Dies galt besonders fiir das Sammeln religiéser oder ritueller Ge-
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genstdnde, die als «G6tzen»> oder «Fetische> bezeichnet wurden und denen nach pietistischer
Ansicht teuflische Kréfte innewohnten. Wenn die Objekte ihrem Kontext enthoben, nach Eu-
ropa geschickt und in die Sammlung eingeordnet wurden, verloren sie nach Auffassung der
Missionar_innen ihre spirituelle Wirkkraft. Missionar Hermann Gundert bezog das Sammeln
ethnografischer Gegenstdnde auf seine intrinsische Motivation und sein missionarisches Sen-
dungsbewusstsein: «Kann ich Gelegenheit finden, etwas heim zu senden [...], so wiirde ich
vielleicht einen G6tzen mehr aus Indien hinausschaffen — wiére froh, wenn er damit auch aus
den Herzen hinausgeschafft wére» (zit.n. Frenz 1998: 206).

In ideologischer Hinsicht konnten sich Sammeln und Missionieren ergénzen, wenn Missio-
nar_innen ethnografische Gegenstdnde als Trophden des Christentums> interpretierten. In
der Missionsausstellung und der missionarischen Publizistik dienten die Sammlungsobjekte
als <Bekehrungsbelege» fiir <Missionserfolge> bei gleichzeitiger Vermittlung einer Notwendig-
keit christlicher Bekehrung. Diese Interpretationsschemata wurzelten in «postmilleniarischen
[sic] Vorstellungen» (Klein 2005: 80) und der Konzeption der «Reich-Gottes-Arbeit» (ebd.) im
Pietismus, bei denen davon ausgegangen wurde, dass die Christianisierung zu einer mora-
lischen Besserung fiihren und damit eine Losung aller Missstdnde nach sich ziehen wiirde.
Zudem war die Basler Mission geprédgt von einem konservativen Biblizismus, der auf einem
scharfen Dualismus zwischen <Licht> und «Finsternis> griindete. In der Terminologie verban-
den sich diese Vorstellungen mit kriegerischen Begriffen: Der Mitbegriinder der BM, Chris-
tian Gottlieb Blumhardt (1779-1838), fiihrte die Bezeichnung eines Missionars als «Soldaten
Christi> ein, der in den Kampf gegen den «Fiirsten der Finsternis> ins Feld ziehe. Der Missions-
forderer Christian Gottlob Barth griff diesen Topos auf und verfasste das Lied «Zieht frohlich
hinaus zum heiligen Krieg», das vor jedem Aufbruch von Missionar_innen im Missionshaus
zum Abschied gesungen wurde. Missionar Jakob Keller stilisierte sich auch beim Sammeln
von Gegenstdnden als Krieger>. Indem er sich Objekte fiir die Missionssammlung aneignete,
transformierten sich die nichtchristlichen Gegenstdnde zur <Siegesbeute> des Christentums:
«In dem Krieg, den wir fiihren, haben wir nicht mit Fleisch und Blut zu kdmpfen, sondern
mit Fiirsten und Gewaltigem, so giebt uns doch oft der Herr sichtbare irdische Sachen, die
wir als Siegesbeute davontragen diirfen, hinter denen aber allerdings finstere Machte des
Satans verborgen sind» (Keller 1898: 7).

Koloniale Wissensbestdnde und Imaginationen

Neben den Verflechtungen der BM in kolonialen Herrschafts- und Verwaltungsstrukturen
der Missionsgebiete weist diese Forschung auch auf koloniale Verstrickungen auf kulturel-
ler und epistemologischer Ebene hin. Ausgehend von der postkolonialen Grundannahme,
dass ein kolonialer Diskurs und daraus resultierende kulturelle Dispositionen eine kolonia-
le Expansion und Herrschaft iberhaupt erst moglich machten, sind Strukturen kolonialer
Wissensproduktion in die SBM eingeschrieben. Objektbeschreibungen und Klassifikationen
wie Fetischy, <Aberglauben», <Heidentum> und <Zivilisierung> enthalten wertende Denk- und
Interpretationsschemata und spiegeln «sendungsideologische Rechtfertigungsdoktrinen, die
auf der Uberzeugung der Kolonialherren von ihrer eigenen kulturellen Hoherwertigkeit beru-
hen» (Osterhammel & Jansen 2009: 20). Objektbestdnde wie Modelle von Alltagsszenen, Dar-
stellungen von Bevolkerungsgruppen als Figuren oder auf Malereien prégten die Bilder eines
kulturell <Anderen> und wurden unter anderem in der Missionsausstellung, in Publikationen
oder den Vortragen der Reiseprediger verbreitet. Als Orte kolonialer Imaginationen wirkten
Ausstellungen, Publikationen und Vortrdge an den Vorstellungen des Aussereuropdischen
mit und trugen damit auch zur Konstruktion europdischer Identitdten bei. Institutionelle

54



Verflechtungen weisen zudem darauf hin, dass sich die BM an anderen kolonialen Reprisen-
tationsformen der Zeit, wie Welt- und Kolonialausstellungen, orientierte und in Austausch
mit anderen Ausstellungstrdgern stand. «Schiilerarbeiten> und andere Objekte aus der SBM
wurden als Leihgaben fiir Welt- und Kolonialausstellungen zur Verfiigung gestellt.

Mit ihren Berichten und Erlduterungen zu Objekten beteiligten sich Missionar_innen am
kolonialen Wissenstransfer; auch sie priagten Vorstellungen vom <Fremden> und <Eigenens.
Mit ihren Aufzeichnungen und Beobachtungen trugen sie ausserdem zu wissenschaftlichen
Erkenntnissen oder sogar der Herausbildung ganzer Fachrichtungen bei, wie im Fall der
Religionswissenschaft — auch wenn dies nicht intendiert war. Von Georg Héssig sind in den
Akten des MKB detaillierte Beschreibungen von rituellen Praktiken der Bassa-Gemeinschaf-
ten tberliefert. Hermann Gundert und Herrmann Mégling verfassten mit ihren Assistenten
Worterbiicher stidindischer Sprachen, die bis heute in der Indologie berticksichtigt werden.
Interesse und Faszination an den Kulturen in den Missionsgebieten schlossen aber Furcht,
Rassismus oder Uberlegenheitsgefiihle der Missionar_innen nicht aus. Vielmehr sind ambi-
valente Haltungen héufig anzutreffen. Anna Rein-Wuhrmann beschrieb in ihrem Buch <Mein
Bamumvolk im Grasland von Kamerun» mit Begeisterung kulturelle Praktiken im Bamum-
Konigreich. Die Verwendung des Possessivpronomens im Titel deutet einen Besitzanspruch
an und impliziert eine paternalistische Haltung der Missionarin. Im Buch glorifizierte sie eine
<unberiihrte> Kultur und verurteilte jene Kameruner_innen, die sich europdische Praktiken
aneignen und Européder «<nachahmen» (Rein-Wuhrmann 1925: 156). Sie blendete aus, dass sie
als Missionarin selbst Teil des Transformationsprozesses der lokalen Kultur war und an der
Verbreitung christlich-europdischer Werte, Vorstellungen und Praktiken mitbeteiligt war.

Grenzen missionarischer Handlungs- und Deutungsmacht

Das Agieren im kulturellen Umfeld der Missionsgebiete, das ihnen zuvor unbekannt war,
forderte die Missionar_innen heraus. Konfrontationen mit der lokalen Bevolkerung, deren
Seelen> es zu «rettens galt, konnten zur Grenzerfahrung werden. Um den Erwartungen des
Missionskomitees zu entsprechen, wurden in Berichten Erfolge und positive Entwicklungen
im Sinne der Mission betont. Aus einigen Beschreibungen geht hervor, dass Missionar_innen
die Situationen nicht (immer) selbst bestimmen oder kontrollieren konnten. Helene Krauss
(1873-1930) schrieb von einem sechsjdhrigen Jungen, den sie in der Missionsstation von Man-
galore (Indien) in ihre Obhut genommen hatte. Sie hatte seine Mutter iiberzeugen kénnen, ihr
den Jungen zu iiberlassen, da die Mission besser fiir ihn sorgen kénne, und beschrieb seine
positive Entwicklung: Er wiirde nicht mehr betteln oder rauchen und stattdessen zur Schule
und in die Kirche gehen. Problematisch blieben nur die regelméssigen Besuche der Mutter,
die bewirkten, dass er in alte Verhaltensmuster zuriickfiel. Auf die Bezeugung der Mutter,
Christin werden zu wollen, sobald ihr eine Anstellung geschaffen wiirde, schlug Krauss ihr
vor, es bei einer anderen Missionsstation der BM zu versuchen oder als Magd nach Madras
zu gehen. Die Mutter befolgte die Ratschldge aber nicht, was Krauss erziirnt vermerkte: «Der
Sonntag bringt immer einen lastigen Besuch. Es ist dies, die Mutter unseres kleinen, 6jahri-
gen Paul, tiber die ich im letzten Bericht geschrieben habe. Wenn ich doch wiisste was mit
diesem Weib anstellen! Soll ich sie, um sie los zu sein, nach Madras beférdern, oder danach
handeln: Gebt ihr ihnen zu essen?» (BMA OB H. Krauss vom 20.7.1908).

Neben der Unberechenbarkeit des Verhaltens der lokalen Bevolkerung konnten auch Un-
vermdgen bei religioser Uberzeugungsarbeit das missionarische Selbstverstindnis herausfor-
dern. Johann Gottlieb Kies berichtete von einer Niederlage in einem theologisch-philosophi-
schen Streitgesprdch mit einem Shiva-Anhénger Giber den Gottesbegriff im Christentum und
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der Vedanta-Lehre. Ahnliche Beschreibungen finden sich im Tagebuch von Missionar Gustav
Peter: Auch er hatte Miihe, stichhaltige Argumente gegeniiber Vertretenden hinduistischer
Stromungen — insbesondere hinduistischer Reformbewegungen — zu finden.

Im Kameruner Waldland waren Missionar_innen hingegen mit Beziehungs- und Verwandt-
schaftssystemen konfrontiert, die nicht mit den Vorstellungen européischer Ehefiihrung und
Familienstruktur vereinbar waren. Die Polygamie gehorte zu einer ihrer gréssten Heraus-
forderungen, zumal diese Praxis auch nach einem Ubertritt zum Christentum nicht zwangs-
laufig aufgegeben wurde. Sanktionen durch die christliche Gemeinschaft waren die Folge
und fiihrten auf der Missionsstation in Sakbayeme 1906 zu einigen Entlassungen von Lehrern
und «Gehilfen>. Die Stellen waren fortan unbesetzt, zudem fiihrten schwere Krankheiten und
Todesfélle zu Ausféillen in der missionarischen Arbeit. Solche Niederlagen und Ungliicksfille
wurden von den Missionar_innen im pietistischen Sinne gedeutet. So erinnerte sich Paul
Scheibler (Sen.): «Nie stand ich unter dem Eindruck der finstern und ddmonischen Machte
wie in diesem Jahr. Es schien als ob sie es fertig bringen sollten, das hoffnungsvolle Werk
zu zerstéren und es gelang ihr [sic] auch voriibergehend die ganze missionarische Kraft zu
ldhmen und auszuschalten» (Scheibler 2017: 120).

Drastische Worte iiber die Schwierigkeiten des Missionierens und der Aufrechterhaltung des
eigenen Missionsverstdndnisses fand Hermann Gundert in einem Brief an den Inspektor der
BM, den er zur Versicherung der eigenen Rolle und Zugehérigkeit um einen Besuch in Indien
bat: «Wir aussen konnen uns kaum mehr recht vorstellen, wie wir zu Hause iber Heidenwelt
und die Arbeit darin dachten. Doch kommt es uns zuweilen kurios vor, wenn wir uns aufs
eine oder andere besinnen. Es ist eine rechte Schande, aber doch muss man es sagen, wir
mochten bald lachen, bald heulen, wenn wir an die Vergleichung zurlickdenken. Zu Hause
waren wir alle in unseren Schranken und wussten so ziemlich unsere Masse — hier aber wird
unser Bewusstsein verwirrt durch den neuen weiten Kreis, wo wir, auf eine ziemliche Hohe
gestellt, herumschauen und auch — aufwérts — angeschaut werden. Da sollten wir nun in ge-
wissem Sinn Avatarams [Inkarnation eines Gottes] werden, wortlich (von)descensiones [sic]
[Herabgestiegene]. Aber wir wissen es nicht recht anzugreifen, unser Jackett und [unsere]
Sprache verrat uns. Die Kluft zwischen den Leuten und uns lasst sich durch Munschiunterre-
dungen, Geldverhandlungen, Dieneranstellungen usw. wohl etwas {iberstreichen, wird aber
bei unserer Lahmbheit, [ban]gem Zagen und jungen Zufahren nicht griindlich geheilt, ja kaum
recht distinkt erkannt. Wir predigen mit Worten, die ihnen mehr oder weniger barbarisch
sind, mit Werken, die fiir sie kein leserlicher Brief sind. Bis den Leuten Aug und Ohr Uber
uns aufgeht, darf wohl noch mancher Schnitzer an uns untersucht, ja bis aufs schmerzliche
sondiert und blossgestellt werden» (zit.n. Frenz 1991: 86). Der Brief ist ein seltenes Zeugnis
von Zweifeln am eigenen Missionsauftrag und -verstdndnis. Ausserdem weist er auf die Dis-
krepanz zwischen der in Europa gezeichneten <Heidenwelt> und der erlebten Realitdt in den
Missionsgebieten hin. Die kulturelle Begegnung relativierte das eigene Weltbild oder stellte
gar den Missionsauftrag infrage. Nichtsdestotrotz zeigten sich die meisten Missionar_innen
ihr ganzes Leben lang gegeniiber der Missionsleitung loyal — zumindest offiziell.
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