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I. Einleitung

Die metaphorische Aufladung der Stadt mit Sinn, Bedeutung und Identitit nimmt
in der gegenwartigen kulturanalytischen Stadtforschung einen wichtigen Platz ein.
Nun stellt sich die Frage, in welchem Mafie die vielfach hergestellte Verbindung
von Stadt und Bedeutung zu analytischen Erkenntnissen tber das historische
Funktionieren der Stadt, ihrer Wahrnehmung und der Identitits-Konstituierung
der Stadt an sich beitrdgt. Diese Frage will diese stadtanthropologische
Untersuchung iiber Havanna behandeln und aus drei unterschiedlichen
Blickwinkeln thematisieren: (1) dem Image der Stadt, (2) dem Imagindren der

Stadt und (3) dem Gedachtnis der Stadt.

Im ersten Abschnitt dieser Dissertation gehe ich Prozessen einer neu-inszenierten
Bildproduktion Kubas seit 1991 nach. Unter dem Arbeitsbegriff Image wird das
Vorhandensein von Vorstellungen tiber die Stadt aus der Sicht der Interessenlagen
der Kommunalpolitik, der Wirtschaftsforderung und der Medien diskutiert (vgl.
Kriiger 1988, Roost 2001, Zukin 1995). Stadt-Images sind meist als

Attraktivitatsangebote eines nach auf3en hin wirksamen Stadtbildes wirksam.

Demgegeniiber behandelt der zweite thematische Abschnitt dieser Untersuchung
lokal generierte ,Vorstellungsbilder” bestimmter sozialer Gruppen tber ihre Stadt,
die hier mit dem Arbeitsbegriff des Imaginaren kontextualisiert werden. Der Fokus
liegt auf kognitiven und affektiven Vorstellungen, die in der Bevodlkerung in
unterschiedlicher Weise vorhanden sind. Damit sind konkrete lokale
Aneignungsformen des stadtischen Raumes gemeint, der symbolisch-affektiv und

habituell sichtbar angeeignet wird.

Beide Varianten stadtischer Bildproduktionen stehen programmatisch fiir zwei
ganzlich unterschiedliche Perspektiven und Wahrnehmungen der Stadt als Ganzes
und ihrer jeweiligen methodologischen Erschlieffung durch Ansatze
zeitgenossischer Stadtforschung. Diese Begriffsdifferenzierung ist wichtig und

notwendig, da durch sie sozialraumliche Entwicklungstendenzen und damit



einhergehende Phanomene thematisierbar werden: Es geht um Auspragungen von
Stadtentwicklung zwischen Image und dem Imaginaren. Es gibt eine reichhaltige
Literatur zu Stadtimages, und entsprechende Imageuntersuchungen tber Stadte
liegen ebenfalls vor. Dennoch fehlt es an theoretischen Auseinandersetzungen zu
Begriff und Funktion des Images sowohl als Instrument gewollter politischer und /
oder okonomischer Interessen als auch als Wahrnehmungs-Tatbestand des
Individuums. Tatsachlich ist aber das Wechselverhiltnis beider Ebenen
(interessensgeleitetes Image und subjektives Vorstellungsbild) fiir die Rolle der
Vorstellungen tiber eine Stadt gesellschafts- und erkenntnistheoretisch interessant

(Kriiger 1988: 64 ff).

Diese Dissertation versucht eine mehrdimensionale Interpretation pluralistischer
Raumentwicklungen in der Stadt Havanna. Das Verhaltnis von Image und dem
Imagindren wird durch eine dritte interpretative Ebene iliber den Begriff der
Textur verbunden. Als Kategorien zur Analyse stadtischer Raume unterscheidet
Lindner (2008) zwischen drei analytischen Kategorien stadtischer Wahrnehmung:
der Textur, dem ,Imagindren“ und dem Habitus (Lindner 2008: 84). Alle drei
Ebenen sind perzeptiv wahrnehmbar und finden in frithen symbolisch-
reprasentativen Ansatzen der Stadtanalyse bereits Erwahnung (vgl. Anselm
Strauss 1961, Goffman 1961). In Martina Loéws 2008 herausgegebenem
Sammelband zur Eigenlogik von Stadten (2008) fokussiert insbesondere der
Beitrag von Rolf Lindner unter dem Titel ,Textur, imaginaire, Habitus -
Schliisselbegriffe der kulturanalytischen Stadtforschung“ (Lindner 2008: 83-94)
auf die historisch angehauften symbolischen Texturen der Stadt, die jeder Stadt
individuelle Pragung verleihen. Die Idee der Textur entlehne ich diesem Artikel
und werde sie entlang meiner empirischen Untersuchung als symbolisch
reprasentativen Ansatz einer historisch-kulturellen Stadtanalyse in einem dritten

Teil der Dissertation bearbeiten.
Zeitgenossische Image- und Bildproduktion in Havanna

Aufgrund seiner gut erhaltenen Ensembles von Kolonial, Barock- bis

Jugendstilarchitektur und der historischen Bedeutung der Stadt wird Havanna



1982 zu einer Welt-Kulturerbe-Stadt. Die touristischen und 6konomischen
Potentiale dieser Ernennung nutzt Havanna erst ab 1996 aktiv. Die potenziellen
Gewinne, die mit dem Pradikat ,Kulturerbe“ zu erwirtschaften sind und fir
touristische Entwicklungen genutzt werden, waren fiir die sozialistische Regierung
in Havanna erst nach dem wirtschaftlichen Zusammenbruch der RgW-Lander
interessant. Als Folge einer 6konomischen Umorientierung der sozialistischen
Regierung wurde eine grofdraumige Verschonerung und Aufwertung der Altstadt

von Havanna als ,Flaichendenkmal“ umgesetzt.

Flr die sozialanthropologische Diskussion ist die Tatsache der Rehistorisierung
stadtischer Zonen und ihre wirtschaftliche Instrumentalisierung qualitativ nicht
verwerflich. Stadtebauliche Inszenierungen und Rehistorisierungen lassen sich als
gegenwartig gepflegte stidtebauliche , Tradition“ (Roost 2000) beobachten. Wie in
anderen europdischen und aufiereuropdischen Stidten wird auch in Havanna
Cultural Heritage als Ressource 6konomischer Entwicklung genutzt. Die Stadt wird
zum politischen Handlungsfeld eines kulturellen place marketings (Becker 2005),
das nicht nur auf eine effektivere Wirtschafts- und Standortpolitik nach aufden
abzielt, sondern zugleich eine machtvolle Re-Territorialisierungsstrategie nach

innen umfasst (Becker 2005: 174).

Teil dieser Bildproduktion ist die Umgestaltung und Renovierung ganzer
Straflenziige in der Altstadt, die nach kolonialen baulichen Vorgaben eine neue
Stadtlandschaft in der kubanischen Hauptstadt entstehen lasst. Im ersten Kapitel
werden Veranderungen jener Stadtteile von Havanna dokumentiert, die seit der
Zuerkennung des Status Weltkulturerbe als neu inszenierte Stadtlandschaft
beschrieben werden koénnen. Die sozialrdumlichen Transformationen im
stadtischen Raum seit 1996 sind im Kapitel ,Der Triumph einer Ruine. Die Altstadt
von Havanna“ zusammengefasst. Diese einfiihrende Beschreibung des heutigen
Havanna ist von zwei allgemeineren Kapiteln gerahmt, die zeitgendssische soziale
Phianomene im stadtischen Raum beobachten, die mit der verstirkten
touristischen Nutzung dieses Stadtviertels verbunden sind (siehe Pichler 2001b,

2004b, 20044, 2005, 2007,2008).
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Die Feldforschungsergebnisse dieser Untersuchung zeigen, wie ,Leitbilder und
,Zukunftsszenarien“ der politischen Akteure einerseits und die
Selbstwahrnehmung und Zukunftsbilder der Bewohner auseinanderklaffen. Die im
Masterplan (Plan Maestro) der Stadtregierung umgesetzten
Musealisierungsstrategien in Gestalt der Verschonerung des Stadtbilds
ermoglichen kaum positive Verkniipfungen zwischen Vergangenheit und

Gegenwart der heutigen Bewohner.

Die grofdfraumige Verschonerung und Aufwertung von Havanna vermittelt den
Bewohnern der Altstadt das Gefiihl, sie lebten ,in der schonsten Kulisse Havannas®.
Diese Hervorhebung kolonialer Architektur und Geschichte trifft auf
Abwertungserfahrungen derjenigen, die sich als Verlierer und Versager fiihlen,
weil sie nicht zu den Konsumenten gehodren, die sich die renovierten Wohnungen
in der Innenstadt und das Angebot an Freizeitkonsum leisten konnen. Nur wenige
zahlen zu jenen Bevolkerungsgruppen, die auf Arbeit und Karriere in der

Touristenbranche hoffen diirfen.

Diese drei Kapitel des ersten Abschnittes wollen Aspekte jener Dynamiken
innerhalb und zwischen sozialen Gruppen skizzieren, die aus den rund um das
Weltkulturerbe entstehenden Bedurfnissen und Praktiken hervorgehen (Bendix
2007: 347), und illustrieren das soziale und politische Macht- und

Ohnmachtsgefille in der heutigen kubanischen Ubergangs-Gesellschaft.
Das imagindre Havanna. Texturen einer Stadt

Dem Stadtbild der flanierenden Touristin enthoben und von den Planungsutopien
der Kulturspezialisten der kubanischen Stadtregierung unberticksichtigt, wirkt das
simagindre“ Havanna, das unter dem im Kapitel Texturen des Imagindren
behauptet und empirisch skizziert wird. Dabei stehen die Raumwahrnehmungen
und habituelle Nutzungsweisen lokaler Gruppen im Mittelpunkt. Praktikanten
sogenannter afro-kubanischer Glaubensvorstellungen rastern die Stadt nach
lokalen kognitiv-affektiven Maps, die sie nach Wohnstidtten von Gottheiten im

stadtischen Raum unterscheiden. Anders als die Ankiindigungen in den stadtischen
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Reisefiihrern wollen diese Bilder der Stadt entdeckt werden. Konsequent lenkt
diese Perspektive auf den stadtischen Raum als sozialen Interaktionsraum lokaler
Bevolkerungsgruppen. Die afro-kubanische Identitit der Stadt gibt sich unter
anderem als ein Netz sozialer Beziehungen zu erkennen, das den stadtischen Raum

durchzieht und in beobachtbaren Handlungen und Interaktionen sichtbar wird.

Das Imaginare wird iiber zwei Ebenen beschrieben: Es wird untersucht, wie die
vielfach behauptete Annahme stiddtischer Identitit mit Sinn, Bedeutung und
Gedachtnis empirisch wirksam wird. Ich werde soziale Interaktionen im
offentlichen Raum als soziale Erinnerungspraktiken in der Stadt thematisieren. Die
Kapitelabschnitte Wohnstatten der Gotter in der Stadt (ilé ochas) behandeln die
kubanische Hauptstadt in Form imagindrer Erinnerungslandschaften, als ,Stadt
der Geister”. Dabei fasse ich den Stadtraum als konstitutiv fiir das Erinnern auf,
wobei ich mich in meiner Anndherung an Havanna auf die kognitiven
Raumaneignungsprozesse von Angehorigen kubanischer religioser
Gemeinschaften mit afrikanischem Hintergrund, Paleros und Santeros genannt,
konzentriere. Um die Biographie der Stadt zu verstehen, wird die kumulative
Textur der lokalen Kultur berticksichtigt, wie sie in Bildern, Typifizierungen und
kollektiven Reprasentationen materieller wie immaterieller Art, von Wahrzeichen,
Straflenbezeichnungen, Anekdoten, Liedern und Citylore zum Ausdruck kommt.
Unter dem Arbeitsbegriff ,Rituelle Geographie in Havanna“ werden Formen der
symbolisch-kognitiven Raumwahrnehmung und Raumnutzung durch Praktikanten
sogenannter afro-kubanischer Religionen im stadtischen Raum exemplifiziert. In
diesem Abschnitt werden kognitive Raumkonzepte von Praktikanten afro-
kubanischer Religionen vorgestellt. Die Glaubigen eignen sich die unmittelbare
natiirliche Umgebung der Stadt im Zuge komplexer ritueller Nutzung an. Diese
lokalen Praktiken der Raumaneignung werden am Beispiel der rituellen
Performance im o6ffentlichen Raum analysiert. Marshall Sahlins (1985) spricht von
,lokalen Historizititen“ lokaler Gruppen, die sich in einem spezifischen
historischen Bewusstsein nachweisen lassen und die sich in lokalen Begriffen und
kognitiven Logiken zeigen. Sahlins nutzt die Mythenanalyse als spezifische ,,Mytho-

Praxis“ zur Herstellung und Konstitution dieser lokalen Geschichtsverstandnisse.
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Mythologische Erzdhlmotive und ihre Ritualisierung werden als bestimmende
Faktoren einer ,historischen Erzdhlweise“ interpretiert, die sich lokal generierter

Konzepte sozialen Handels bedienen (vgl. Pichler 2001, 2006, 2007).

Neben Mythen als Quelle zur Erschliefdung dieser historischen Erzdhlweise sind
Rituale als historische ,Texte“ zu interpretieren. Hier wird eine ,mytho-praktische“
Beschreibung von sozialen Handlungen im Stadtviertel versucht, um sie fiir eine
politics of ethnography zu nutzen. In dieser Perspektive werden die strukturellen
Zusammenhdange von mythologischen Raumkonzepten und religiosen Handlungen
untersucht. Dabei soll ihr sozialer Aktionsradius, ihre sozial-politische Bedeutung
und ihre kontextuelle Reichweite fiir die kubanische Gesellschaft thematisiert

werden.

Ausgehend von dem materiell gegebenen rdaumlichen Erscheinungsbild des
Stadtteils San Isidro in der Altstadt von Havanna werden signifikante Aspekte der
Raumorganisation herausgearbeitet. Der Begriff ,signifikant” bezieht sich hier auf
indigene Kategorien der Raumwahrnehmung und Raumnutzung durch die afro-
kubanischen Glaubigen, die sich ihre stidtische Umgebung durch symbolische
Gestaltung und sichtbare Performance aneignen. Dieser Beitrag konzentriert sich
auf die Beschreibung der rdaumlichen Muster im Kontext soziokultureller
Aneignungspraktiken, also liber die kognitiven Konzepte und Deutungsmuster

lokaler Akteure.

Geschichte der Stadt Havanna

Das historische Kapitel verlagert den wurbanen Blick von gegenwartigen
,architektonischen Modeerscheinungen“ wie z.B. der Historisierung und
Disneyfizierung stadtischer Zentren (Roost 2000) hin Zu
Transformationsprozessen innerhalb sozialraumlicher Gegebenheiten lokaler
Gruppen. Es folgt eine historische Diskursgeschichte der Stadt unter dem Titel
“Streetlife”. Der Fokus liegt auf sozio-religiosen Institutionen afro-kubanischer
Communities und ihrer Netzwerke in der Stadt ineiner historischen Perspektive.

Die sozialen Einrichtungen der afro-kubanischen Bevoélkerung, die cabildos de

13



nacion, werden als soziale Institutionen beschrieben, die Ausdruck einer sozial-
raumlichen Umgebung von Armut und Marginalisierung sind. Die urbane
heterogene Bevolkerung um 1800 in Havanna wird als ,Armutskulturen“ (Lewis
1959, 1961, 1966) kontextualisiert. Die sozialen Praktiken der stadtischen afro-
kubanischen Bevolkerung in Havanna dieser Zeit lassen sich zumindest teilweise
durch kulturelle Kategorien festmachen, die Lewis (1959) als subkulturelle Armut
konzeptualisiert hatte, und dessen Uberlegungen Ulf Hannerz (1969) bewusst fiir
die Beschreibung afro-amerikanischer Communities in den spaten 1960ern in
seinem Buch ,Soulside” (1969) fiir das Black Ghetto der 60ziger Jahre aufnimmt.
Hannerz definiert drei charakteristische Komponenten, ndmlich die Herausbildung
von Bruderschaften zum Zwecke von Schutzbiindnissen und LOyalitéten,
Parallelwirtschaften in und zwischen den Gruppen und den spezifischen Habitus
der Gruppen. Ich werde die Herausbildung der religiosen Zugehorigkeit zu
Bruderschaften und sociedades de solor bzw. auch zu religiosen Vereinigungen,
sogenannter cabildos de nacién in Verbindung mit alltagsweltlichen Strategien der
Geldbeschaffung fiir den Freikauf aus der Sklaverei stellen, um den politisch
autoritdren Charakter dieser Gruppen und ihrer Netzwerke von ihren Anfangen bis

heute nachzuzeichnen.

Ein weiterer historischer Abschnitt der Dissertation widmet sich den kulturellen
Archiven Havannas am Beispiel der stddtischen der stiadtischen Museen. Die
Geschichte der Stadt findet ihre Reprasentationen unter anderen in stadtischen
Archiven, Museen und Bibliotheken (siehe Pichler 2009). Diese Sammlungen sind
als unterschiedliche Repriasentationssysteme der Stadt aufzufassen, die an der
Gestaltung von zuldssigen und ausgegrenzten bzw. verdrdangten Formen der
Sinnproduktion in der Stadt beteiligt sind. Ich stelle jene Museen vor, die afro-
kubanische Themen ausstellen. Dieser Beitrag beschiftigt sich mit
ethnographischen Sammlungen in kubanischen Museen. Ich stelle die Frage, was
diese Sammlungen urspriinglich motiviert hat, und behandle die Geschichte der
Aneignung der ausgestellten Objekte und Gegenstiande im Zusammenhang mit den
politisch spannungsgeladenen Wendejahren um 1900, in denen sich Kuba von der

spanisch-kolonialen Biirde befreit hatte. Besonders in den Stddten Kubas
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(Havanna, Matanzas und Santiago de Cuba treffen ehemalige Sklaven als Biirger
auf die politischen Vertreter der ehemaligen Eliten. Die farbige Bevolkerung ist
politisch organisiert. Teilweise werden ihre Bestrebungen vollwertige
Biirgerrechte zu beanspruchen durch mediale Verhetzungen und Denunziationen
ihrer sozio-religiosen Praktiken diskreditiert. Eine Folge davon sind Polizeirazzien
und Pliinderungen in den Hausern von Praktikanten afro-kubanischer Religionen.
Im (derzeitigen) offentlichen Diskurs liber afro-kubanische materielle Kultur in
Museen ist die Geschichte der Objekte diskursiv ausgeschlossen und entzieht sich
der Wahrnehmung. ,Die reale Geschichte der Dinge, ihrer oft gewaltsamen
Aneignung, der Zerstorungen und Verluste oder der Arbeits- wund
Leidensgeschichten, die ihrer Musealisierung vorausgehen, sind sobald sie als
sehenswiirdig in den Raum des Museums gebannt wurden, nicht mehr
reprasentiert” (Offe 2000). Das, was eine Sammlung urspriinglich motiviert hat,
und wie Dinge und Gegenstinde im Museum schliefllich einer Offentlichkeit
prasentiert werden, muss in keiner Verbindung zueinander stehen—Die
Verbindung zwischen ihrem einstigen und dem musealen Kontext scheint gekappt.
Sie erwecken den Eindruck ,gefahrloser Prasenz“ (Pazzini 1989), die die
Offentlichkeit nicht zu scheuen brauchen. Ein Seitenblick auf die Herkunft
einzelner Objekte und ihr Weg in die Sammlungen geben den Blick frei fiir ein
Stiick Sozialgeschichte afro-kubanischer Religionen. Viele der Objekte gelangten im
Zuge von Polizeirazzien als Beutestiicke in die aktuellen ,Sammlungen”, Ein Rekurs
auf die Anfange der Museen kann zeigen, welche Traditionen die Institution
Museum in Kuba prigten. Damit kann die scheinbare in der Offentlichkeit noch
kaum in Zweifel gezogene , Unschuldigkeit” der Museen insgesamt in Frage gestellt
werden (Offe 2000). Bis heute stellen kubanische Museen in scheinbarer
Arglosigkeit konfiszierte Objekte aus. Dies hiangt mit einer Art struktureller
Blindheit der Institution Museum zusammen, die die eigenen gewaltférmigen
Voraussetzungen, Traditionen und Praktiken nicht reflektiert. Diese Kritik gilt,
nebenbei angemerkt, auch fiir europaische Museen, die oft Nutzniefler von
Beutekunst oder anderer Folgen kolonialer Pliinderungen sind. Meine
Uberlegungen, die von den Forschungsergebnissen von Alejandra Bronfman

(2004) ausgehen, zeigen den Zusammenhang von Repressionen gegeniiber den
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Kulten afro-kubanischer Glaubiger, beispielsweise durch systematische
Polizeirazzien, deren Folge die gewaltvolle Aneignung der Objekte war. Die
thematische Klammer von ,Beuteobjekten” in kubanischen Museen, die politischen
Transformationsprozesse der Wendejahre der kubanischen Republik mit den
Anfangen afro-kubanischer Forschung und der Stadt Havanna zu verkniipfen,
verdanke ich den Forschungsergebnissen von Bronfman. Meine Anndherung an
afro-kubanische Artefakte und ihre Geschichte werde ich entlang dieser Klammer

vorstellen.

Das Gedichtnis der Stadt

Hier schlief3t ein Themenblock an, der sich der Frage der Gedachtnispolitik in der
Stadt widmet. Wie integriert die Stadt ihre Geschichte? Die Auseinandersetzung
mit der Geschichte der Sklaverei, ihrer Vergangenheit und Gegenwart, ist von
ungebrochener gesellschaftspolitischer Relevanz und wird in drei Einzelbeitragen
behandelt. Eine wachsende Anzahl von Kiinstler/innen setzt sich seit den 1980er
Jahren zunehmend mit dem Thema Sklaverei auseinander. Die Bedeutsamkeit
ihrer Konzeptualisierung von Erinnerung zeigt sich nicht nur in der Forderung
nach alternativen Geschichtsbildern, sondern auch in der Reflexion und
Verarbeitung der Folgeerscheinungen von Sklaverei im heutigen Kuba. Die
kiinstlerischen Arbeiten im Beitrag iiber zeitgendssische Kunst sind als
eigenstindige Reflexionen zu verstehen, deren Aussagen jedoch trotz der
Aktualitat des Themas in den verschiedenen Wissenschaftsbereichen bisher kaum

Beachtung fanden (Pichler 2009a, 2009b).

Bilder der Sklaverei bzw. deren kritische Aufarbeitung durch die Gegenwartskunst
sollen als Dokumente der kulturellen Verarbeitung, Verleugnung oder Enthitillung
historischer Traumatisierungen diskutiert werden. In diesem Verstandnis sind
Bilder und Artefakte keine Illustrationen von Geschichte und Zeitgeschehen,
sondern kulturell kodierte, dsthetische Symptombildungen (Hahnel/Ulz 2009). Die
Interpretation der visuell kodierten Symptome kann Einsichten in mentalitidts- und
affektgeschichtliche Prozesse bieten, die andere Quellen nicht erlauben. Ein

solches Verstindnis verlangt spezifische Theorien und Methoden, die erst noch
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unter Bertlcksichtigung von Postcolonial- und Gender-Studies sowie von
Medientheorien und diskursanalytischen Ansitzen erarbeitet werden miissen

(siehe Pichler, in Hiahnel/Ulz 2009a).

In diesem Sinn wollen die drei englischsprachigen Beitrage zu Ritual und
Erinnerung in erster Linie einen Impuls zur Konzeption einer Theorie geben, die
Trauma und Bildlichkeit aus einer postkolonialen Perspektive behandelt. Ziel ist
die Entwicklung eines soziokulturellen Erinnerungsbegriffes, der die Verkniipfung
performanter und visueller Erinnerungskulturen erlaubt. Von besonderem
Interesse ist die kritische Auseinandersetzung mit der Erfahrung der Sklaverei und
der Frage, welche methodologischen Ansatze dazu beitragen, kollektive Strategien
der Verarbeitung traumatisierender Ereignisse zu entziffern. Wie Gesellschaften
sich als Kollektiv erinnern, ist keine einfache Frage und wurde in den
Sozialwissenschaften im Allgemeinen in Zusammenhang mit einem Begriff von
positivem Erbe und seiner Reproduktion von der Vergangenheit in die Gegenwart
behandelt. Die Frage, wie sich traumatische und gewaltvolle Erfahrungen in das
Erinnerungsarchiv eines Kollektivs einschreiben, wurde bisher nicht vorrangig
behandelt. Alle drei Unterkapitel sind in Englisch gehalten, da es sich um
publizierte Fassungen in Sammelbanden handelt, die sich explizit mit dem Thema
des Erinnerns und Vergessens aus einer kulturanalytischen Perspektive befassen
und in den Feldern der visuellen Kunst (Pichler 2009a in Hahnel/Ulz), der Stadt
und des Rituals (Pichler 2010, in Argenti/Schramm, und Pichler in Six-
Hohenbalken/Weiss 2010 in Dr.) angesiedelt sind. Die verbindende theoretische
Klammer fiir alle Kapitel dieser Dissertation bildet die Frage nach dem
Zusammenhang von Repradsentationen und Erinnerungspolitiken in der Stadt,

Stadtlandschaft, Ritual und Geschichte.

Die vorliegende Untersuchung leistet einen methodologischen und analytischen
Beitrag zur anthropologischen Stadtforschung, indem sie Prozesse der
Herausbildung interessensgeleiteter = Images und  kognitiver lokaler
Vorstellungsbilder tiber die stiadtische Umgebung erarbeitet. Auferdem werden
aktuelle Entwicklungen im stadtischen Raum mit historisch kulturellen Prozessen

verkniipft. Dadurch wird das neue Image der Plaza Vieja zu keinem erfundenen
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historischen Tableau eines Stadtbildes, sondern reiht sich in eine stadtische
Planungstradition ein. Das Imagindare der Stadt in Gestalt der religiosen
Hagiographie und lkonographie im Stadtraum lenkt die Erinnerung auf konkrete
historisch-kulturelle Bedingungen dieser Stadt in Zeiten der Zwangsarbeit und
Sklavenwirtschaft. Textur und Habitus der Stadt Havanna sind Ausdruck einer

Selektion aus dem Pool des kulturellen Erbes der Stadt.

Meine sozialanthropologische Analyse wechselt von der allgemeinen
Wahrnehmung stadtischer Images, die dem Stadtraum von aufden aufgesetzt
werden und symboltrachtig inszeniert werden, zu lokalen Imaginationen tiber die
Stadt, zu realen sozial relevanten Netzwerken einzelner Interaktionsgruppen und
thematisiert historische und gegenwartige Erscheinungsformen der sozialen

Gruppen dieser Stadt, der als Habitus (Lindner 2008) erfahren wird.

Jede der vorgestellten Perspektiven fiihrt zu anderen Erkenntnissen und Aussagen
iiber den Forschungsgegenstand Stadt. Aber alle Interpretationsversuche sind
durch die Frage nach dem Faktor ,Kultur in der Stadt verbunden, d.h. es
interessiert mich, welcher Kulturbegriff fiir sozialrdumliche Interventionen im
stiadtischen Raum instrumentalisiert und inszeniert wird, und wie er die sozialen

Beziehungen Netzwerke und Handlungsweisen in der Stadt reflektiert.
Zur Frage der Methoden in der Stadtforschung

Im Allgemeinen will diese Dissertation einen Beitrag zur urbanen Anthropologie
leisten, in dem kulturanalytische Fragestellungen den Blick und die Wahrnehmung
stidtischer Phdnomene prigen und deren Interpretationen sozial- und
kulturanthropologisch informiert sind. Die Ergebnisse dieser Perspektiven sind
facettenreich und kommen zu differenzierten Erkenntnissen iiber den
Kommunikationsraum Stadt. Da es innerhalb der Sozial- und Kulturanthropologie
keine Ubereinstimmung, keine einheitlichen Konzepte, und noch weniger
,Guidelines” gibt, wie stadtethnologische Untersuchungen durchzufiihren seien
(Basham 1978: 336), soll weder die Breite der inhaltlichen Themen noch die

angewandte methodologische Vielfalt beunruhigen. Diese Dissertation zeigt
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vielmehr, dass die Stadt als Forschungsfeld ethnographisch vielschichtig und
methodisch uneinheitlich ist. Diese Tatsache hat mir zwar viel Zeit im Feld und
auch fir die anschlief3ende analytische Durchdringung abgefordert. Aus heutiger
Sicht erachte ich beides als Potential und Ressource gleichzeitig. Denn durch die
Anwendung methodologisch unterschiedlicher Untersuchungsmodalitaten wird
das ethnographische Handwerk nachvollziehbar, konnen Ethnographie-gebundene
Aussagen TUlber die Stadt getroffen werden, wie sie nur iber sozial-

anthropologische Forschung generiert werden kénnen.

Als Autorin fiithle ich mich sowohl den Ahnlnnen der Urban Anthropology
verpflichtet, allen voran Robert Parks und den Begriindern der Chicago School of
Urban Anthropology, ihren Nachfolgern spaterer Generationen wie Ulf Hannerz
(1969, 1980), Oscar Lewis (1961, 1966) oder den zeitgendssischen,
deutschsprachigen Stadtanthropologinnen Gisela Welz (1990) und Rolf Lindner
(2008, 2004, 1998). Aufderdem beziehe ich in die theoretischen Analysen nach
dem sogenannten spatial turn (Bachmann-Medick 2006) in den
Sozialwissenschaften in meine Uberlegungen mit ein. Diese Autoren fassen den
stddtischen Raum unter anderen als ein Konglomerat von materiellen und
diskursiven Prozessen auf (Martina Low 2008, Baldauf 2008). Aber auch
Bourdieu’s Theorie des sozialen Feldes oder Claude Lévi-Strauss’ Absage an eine

euro-zentristische Raumauffassung versuchte ich zu reflektieren.

Ethnographische Stadtforschung bringt, und das zeigt auch diese Untersuchung, in
erster Linie Ergebnisse mit kulturanalytischer Aussagekraft. Im Unterschied zu
Urbanologen, die aus einer Planungs- oder Entwicklungsperspektive heraus
forschen, produzieren ethnographische Untersuchungen iiber und in der Stadt vor

allem Ethnographien. Und das ist meiner Meinung nach gut so.

Diese Arbeit grenzt sich von Ansitzen der zeitgendssischen Stadtforschung ab, die
eine soziale, erzieherische oder entwicklungsorientierte ,Attitiide” verfolgen. Das
erscheint mir relevant, da sich Ethnologinnen, die Stadtforschung betreiben, oft
gegeniiber jenen rechtfertigen missen, die eine Planungs- und

Interventionsperspektive verfolgen (z.B. im Namen der sozialistischen Idee) oder
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gegeniiber den Sozialarbeitern, die auf community-orientierte Ziele wie

Verbesserung, Aktivierung, Belebung oder Entwicklung setzen.

Wer Stadtanthropologie als Interventionswissenschaft interpretiert, wird nach der
Lektiire meiner Dissertation enttauscht sein, wenngleich sich viele Anregungen aus

der reichen Ethnographie ziehen lassen wiirden.

Ich selbst bin dem Entwicklungsgestus ebenfalls erlegen: so habe ich im Jahr 2003
dem UNESCO-Biiro ein zehnseitiges Konzept zur Gestaltung von Duftgirten im
Modus der Duft-Blumen-Cocktails, wie sie jeder afro-kubanischen Gottheit
nachgesagt werden, vorgestellt. Dazu habe ich fiir eine alternative Nutzung der
unzahligen Bauliicken durch zusammengefallene Hauser argumentiert. Duftgarten
sollten eine Alternative zur meist kommerziell ausgerichteten Nutzung dieser
Bauliicken sein, an denen sonst Rumbuden (Bodegas), oder kleine Museen
eingerichtet wurden. Erfreulicherweise wurde die Idee in modifizierter Form
umgesetzt und ist in der Tiente Rey (in der Havana Vieja) zu bewundern und zu

beriechen (leider ohne mich als Ideengeberin zu nennen).

Das breite Spektrum der Darlegungen stadtischer Phdnomene beruht auf
folgenden Voraussetzungen: Lange Feldforschungsaufenthalte (zwischen 1993 bis
2005, siehe Curriculum Vitae); die enge Zusammenarbeit mit lokalen Institutionen
vor Ort und ausgiebiger Archivarbeit; vertieftes Interesse flir die Stadt als
Forschungsfeld im Allgemeinen und fiir die Stadt als Abbild gesellschaftlicher

Veranderungen im Besonderen.

Die organisatorische Struktur dieser kumulativen Dissertation ergibt sich aus
bereits publizierten Teilergebnissen meiner Forschungen in Kuba (vgl.
Literaturliste und CV). Neu und unveroffentlicht sind das Kapitel zur
Stadtgeschichte, sowie die rahmende Einfilhrung und das Schlusskapitel. Ich
mochte darauf hinweisen, dass samtliche Unterkapitelkapitel dieser Dissertation
erweiterte Versionen der publizierten Fassungen darstellen. Dies trifft besonders
fiir Kapitel III (Texturen des Imaginaren in der Stadt) und die Einleitung zu Kapitel

V (das Gedachtnis der Stadt) zu.

20



Danksagung

Meine ersten Feldforschungen wurden durch Reisekostenstipendien der
Universitdt Wien ermoglicht. Diese ersten Reisen fanden 1993, 1995, 1996 und
1998 statt. Dank dafiir gebiihrt Prof. Dr. Andre Gingrich, der meine
Forschungsansuchen befiirwortet hat. Weiters gilt mein spezieller Dank (emer.)
Prof. Dr. Walter Dostal, unter dessen Leitung ich zwischen Oktober 2002 und Marz
2006 in einem vom Fonds zur Férderung wissenschaftlicher Forschung (FWF)
finanzierten Forschungsprojekt in Kuba arbeiten konnte. Ich war in dieser
gesamten Projektzeit als Forschungsassistentin hundert Prozent fiir dieses Projekt
tatig und als Forschungsassistentin an der Kommission fiir Sozialanthropologie
(heute Institut fiir Sozialanthropologie) an der Osterreichischen Akademie der
Wissenschaften beschaftigt. Der Projekttitel lautete ,La Habana Bruja:
Stadtethnologische Untersuchung zur kubanischen Umbruchsgesellschaft am
Beispiel des Stadtteils San Isidro, La Habana Vieja, Kuba“ (100% FWF,
Projektnummer: P15148-G04).

In dieser Zeit wurden wichtige Kooperationen mit kubanischen
Forschungseinrichtungen gekniipft: Fiir die Zeit meiner Feldforschung war ich in
der Fundacion Fernando Ortiz (Calle L, Nr. 160, esq. 27, Vedado, Ciudad Habana,
Kuba) assoziiert. Fiir jede Feldforscherin, die langer als drei Monate in Kuba
forschen will, ist eine Kooperation mit einer kubanischen universitiren
Einrichtung verpflichtend vorgeschrieben, da ich mich jedes Jahr zwischen sieben
und neun Monaten im Land aufgehalten habe, konnte ich meinen Aufenthaltstatus
nur dank dieser Kooperationen und der Inskription am Institut gewdahrleisten.
Diese Abteilung der Universitat Havanna bietet fir die auslandischen Studentinnen
Seminare und Workshops zu ausgewahlten Themen an. Aufderdem wurde mir fir
die Zeit meines Aufenthaltes ein Tutor, Lic. Daniel Alvarez Duran, zur Seite gestellt.
Aufierdem besuchte ich Vorlesungen am Insituto de la Historia der Universitit
Havanna. Fur die Recherchen tber die Altstadt war die Zusammenarbeit mit dem

Centro Nacional de Conservacion Restauracién y Museologia (CENREM), Institut

21



fiir Stadtarchdologie, Biiro im Convento Santo Clara, La Habana, sehr hilfreich. Die
dortigen Kollegen gaben mir Zugang zu Bibliotheken, begleiteten mich bei
Stadtrundgangen und halfen auch bei Recherchen zu einzelnen Hausern mit.
Aufierdem ermoglichten sie mir den Zugang zu Hausern und Wohnungen, die im
Zuge des Plans Maestro renoviert werden sollten und deren Bewohner evakuiert
wurden. So konnte ich viele Interviewpartner finden. Mein besonderer Dank gilt
meinem Tutor, dem Stadtarchdologen Dr. Darwin Artuendo, Projecto Orunmila,
Associacion Yoruba (ACYA). Das Biiro des Historiador de la Ciudad unter der
Leitung von Eusebio Leal ermdglichte meine Mitwirkung im Soziologen-Team
(Manolito Cortés und Mayra Correras). Beide Kolleginnen konnte ich immer
wieder bei ihren Recherchen und Datenerhebungen im Stadtviertel San Isidro
begleiten. Wissenschaftlichen Austausch iiber die religiosen Praktiken verdanke

ich dem autonomen Forschungsteam um Prof. Ernesto Valdéz in Regla.

Die Interviews wurden in Spanisch gefiihrt, fanden ,face to face“ statt. Die
Datenerfassung erfolgte mittels Tonbandgerdat und Aufnahmegerat sowie einer
systematischen Fotodokumentation. Bei den entstehenden Karten handelte es sich
um Freihandzeichnungen der Informantinnen und um Routen, die sie in einen

Stadtplan von Habana Vieja einzeichnen.

Wahrend dieser Forschungsperiode sind folgende Kooperationen mit inldndischen
Forschungseinrichtungen zu nennen. Mit den Kollegen der Kommission fiir
Kulturwissenschaften und Theatergeschichte, damals noch unter der Leitung Prof.
Csdky und der Forschungsassistentin Dr. Gertraud Marinelli-Kénig und mit
Unterstiitzung der Kommission fiir Sozialanthropologie und dem Leiter Prof. Dr.
Andre Gingrich konnte eine internationale Tagung zum Thema Kultur-Erbe-Stadt
organisiert werden (5.-7. November 2005) Die Ergebnisse der Tagung sind in der
Reihe Forschungsschwerpunkt ,Orte des Gedachtnisses”, Studienverlag Bozen

Wien, erschienen.

Mein Dank gilt auch Prof. Dr. Manfred Kremser und DDr. Werner Zips, die mir in
den ersten Jahren meines Studiums der Sozial- und Kulturanthropologie an der

Universitat Wien faszinierende Einblicke in die Welt der afro-karibischen

22



Religionen ermdéglichten. Ich hoffe, sie werden Verstandnis dafiir aufbringen, dass

wir in Bezug auf die Santeria Cubana nicht immer einer Meinung waren.

Als sehr unterstiitzend mochte ich auch die Kooperation mit dem
Phonogrammarchiv der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften nennen,
das mir Aufnahmegerdte und eine Videokamera zur Verfiigung stellte und die
Archivierung meiner Feldforschungsaufnahmen libernahm. Besonderer Dank gilt
Frau Dr. Julia Ahamer und Herrn DI Franz Bawusa fiir die konstruktive

Zusammenarbeit.

Fir die finanzielle Unterstiitzung meiner Forschungen danke ich dem FWF, der
Wissenschaftsabteilung der Stadt Wien, sowie dem Bundesministerium fiir
Bildung, Wissenschaft und Kunst, und dem Biiro fiir internationale Beziehungen

der Universitat Wien.

Des Weiteren mochte ich mich herzlich bei meinem Dissertationsbetreuer Prof. Dr.
Andre Gingrich fir die Unterstiitzung meiner Arbeit, seinen Rat und die vielen
Gutachten und Empfehlungen, die er im Laufe der letzten Jahre fiir mich

geschrieben hat, bedanken.

Besonderer Dank gilt Oswaldo Villamill, der in einer Wellblechsiedlung von
Matanzas, am Rande von ehemaligen Zuckerrohrfeldern lebt. Er erklarte mir die
Mythologie der Pflanzen und ihre rituelle Verwendung in den religiosen
Zeremonien. Er sang mir die Lieder vor, erzdhlte mir die Legenden und brachte die

Erinnerungen an die Sklaverei und ihrer Ahnen zurtck.

Auch Cuca Fernandez und Jesus Varona (beide Havanna), die mambos und rituelle
Lieder singen, wenn sie von ihrem Leben mit den Toten und den Géttern erzahlten,
waren ein wertvoller Schliissel zum Verstdandnis der Erinnerungslandschaften in

Havanna.

Neben all den vielen Freunden, Menschen und Begegnungen, die hier nicht

erwahnt werden konnen, habe ich wichtige Anregungen und Ermutigungen fiir

23



meine Arbeit von Nicolas Argenti und Elliot Klein erhalten, beiden gilt besonderer

Dank.

Ein weiteres Dankeschon an Joachim Frank, Heidi Tschida, Georg Oswald, deren
Rotstift ein Gutteil meiner orthographischen und stilistischen Fehler zum , Opfer”
gefallen sind, und vor allem Margarita Valdivia und Richard Watts, die mir beim

Layout und anderen ,Computerkdmpfen” zur Seite standen.

Ich freue mich auf eine Fortsetzung meiner Streifzlige in Havanna, Hand in Hand
mit meinem kleinen Sohn Leo Ilian Anton, der mich gemessen an Kérpergréfde und
Mobilitdtsradius in ein mir unbekanntes Havanna fiihren wird. Meinem

vierjahrigen Sohn ist diese Dissertation gewidmet.

Wien, Frihjahr 2010

24



II. Das Image der Stadt

2.1. Havanna ist Kuba, der Rest die Insel

Einleitung

Die Geschichte der kubanischen Hauptstadt ist untrennbar an den speziellen
geographischen Raum der Insel gebunden. ,Havanna ist Kuba, der Rest die Insel,
hort man in der kubanischen Hauptstadt oft. Angeblich geht dieser Ausspruch auf
José Lezama Lima zurtlck, findet aber keine Entsprechung in seinen Texten (vgl.
Alvarez-Tabi6 2000:19). Daher stelle ich an den Beginn meiner Uberlegungen zu
Havanna verschiedene Entwiirfe iiber die Insel Kuba, ihre Revolution und ihre

Nation.

Es geht um die Insel Kuba, als einen von der sozialistischen Revolution
kolonisierten Koérper und um einen seit der Einfiihrung der ,Sonderperiode in
Friedenszeiten” vorherrschenden Neo-Kolonialismus. Mit der Kettenreaktion, die
der Fall der Berliner Mauer ausloste, stiirzte der kubanische ,Modellsozialismus”
in eine offene Krise. In Kuba wurde 1991 die ,Periodo Especial en tiempos en paz"“
(Sonderperiode) ausgerufen. Die Regierung leitete ein Notstandsprogramm ein,
das eine Entwicklungsstrategie vorsah, die einerseits eine Reintegration in die
Weltwirtschaft erlaubte, aber andererseits die sozialistischen Prinzipien und
sozialen Errungenschaften nicht gefihrden sollte (vgl. Burchardt 1999). In der
gegenwdrtigen Fremd- und Selbstdarstellung der Insel Kuba verschrianken sich
Vorstellungen tliber die Insel als Ort der Differenz in Form eines zweifachen
Inseltypus: einmal als Insel eines politischen Modellsozialismus und zweitens als

geographisches (scheinbar zeitloses) Insel-Tropenparadies.

Dabei entspringt die Darstellung der Insel als Raum eines utopischen
Modellsozialismus einerseits und eines rhythmischen Tropenparadieses
andererseits den, wie ich meine, (neo-) kolonialen Produktionsbedingungen Kubas

der spdten 90er Jahre. In der damit verbundenen neuen Darstellung nach aufden
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wird der ,politische Sonderfall Kuba verbunden mit ihrem utopischen Gehalt

genauso in Dienst genommen wie alte Imagos des Inselparadieses.

Die Revolution ist ein verwertbares Image (eine Ware / commodity), ganz im Sinne
der These von Frederic Jameson, wonach der politische Sonderfall der Insel und
die paradiesische Tropeninsel als Asthetikproduktion ineinander fliefen und Kuba

als postrevolutiondres Utopia prasentieren.

Dass es sich dabei um genau die Insel handelt, die Tomas Morus als Vorlage fiir
seine Beschreibung der Ideal-Gesellschaft in seinem ,Utopia“ gedient haben soll,
erweist sich als umso ironischer. Martinez Estrada zufolge war Morus das 1516
veroffentlichte Buch III von Pedro Martirs ,Décadas“ bekannt, das die
Beschreibung der Umfahrung und Erkundung der Kiisten Kubas enthalt und , 0hne
Zweifel“ Morus und seine Utopia beeinflusste. ,Utopia es Cuba!“ sagt Martinez
Estrada (1965: 91) und weitet seine Analyse auf den Bezug zwischen der Utopie in
der kubanischen Revolution, der marxistisch-leninistischen Gesellschaft und

,2Utopia“ aus (siehe Miiller 2002).

Leider ist das, was wir heute in Kuba vorfinden, ganz und gar kein spait-
sozialistisches ,Utopia“, sondern eine miide Gesellschaft, in der es Traume und
Ambitionen nur in der Propaganda gibt. Die Utopie hat sich von einem
revolutiondren Traum zu einem o6ffentlichen Diskurs fast ohne Bezug zur Realitit
entwickelt, vom Schauplatz eines kollektiven Engagements zu einem Ort, an dem
Fremde ihre Traume wahr machen konnen, das aber inmitten einer Gesellschaft in

der Krise.

Die Last der Insel

In dieser Situation beginnt die kubanische Bevolkerung (im Unterschied zur
JInternationalisierung®) ihre Aufmerksamkeit auf eine erstaunlicherweise altere
und kleinere Karte zu richten, namlich auf die Karte ihrer eigenen Insel, was sehr
wohl zur Herausbildung eines spezifischen Inselbewusstseins fiihrt. Insularitiat im

heutigen Kuba ist ein Synonym fiir eine viel tiefergehende Isolierung als die der
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rein geographischen Abgeschiedenheit, fiir die Entfernung von allem und zu allen,

und als extreme Notlage der Kommunikation und des Austausches.

Die Ausweglosigkeit und die politische Einsamkeit nimmt der Dichter Virgilio
Pifiera (1943/1969), in seinem pra-revolutionaren Gedicht ,Die Last der Insel“, das

mehr als zehn Jahre vor dem Triumph der Revolution entstand, vorweg:

,Was in Hulle und Fulle auf dieser Insel vorhanden ist, ist die Sonne, doch
was vermag sie einem solch traurigen Land, dessen Gewicht seine
Menschen, einem tropischen Sisyphus gleich, zu tragen haben.“ ,Nadie
puede salir, nadie puede salir!“ (Niemand kann entkommen, niemand kann

entkommen, Pifiera 1969: 32).

Pifiera skizziert in diesem Gedicht ein entmythifiziertes Kuba-Bild, das heute zur
traurigen Realitdt verkommen ist: die Insel als Last, die ihre Bevolkerung erdriickt,
die ihr Nichts lebt, ihren Wahnsinn, die Insel als ein geographisch wie ideologisch
abgeschlossener Raum. Pifiera setzt das Inseldasein mit Isolation gleich.l Die
Ausweglosigkeit bei Pinera ist eine Metapher fiir einen Raum der sowohl

existentiellen als auch auch politischen Einsamkeit.

Heute will im Umgang mit dieser neuen Karte niemand etwas von dieser
klaustrophobischen Inselhaftigkeit zeigen. Diese Lesart des Inselhaften findet
ihren von Pessimismus und Resignation getragenen (6ffentlichen) Ausdruck
lediglich in den Arbeiten vieler zeitgendssischer Kiinstler und Kiinstlerinnen, z.B.

der von Cabrera Infante in ,Die Insel ist ein riesiger Kerker“ (Cabrera Infante

2005).

1 Der Dichter selbst veriibt in der ,grauen Phase“ der kubanischen Revolution, der época gris,
Selbstmord. Epoca gris umfasst die Zeitspanne der 70er Jahre, in der sich kubanische Kunst und Kultur dem
Diktat einer rigiden Kulturpolitik zu unterwerfen hatte, die Kunst ausschlieRlich in den Dienst der Politik
stellen wollte. Viele KiinstlerInnen und AutorInnen landeten, sei es wegen ihrer Homosexualitidt oder auf
Grund der Literatur, die sie produzierten, im Exil oder begingen Selbstmord (vgl. Miiller 2002: 177).
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Diese Interpretation stimmt interessanterweise mit einem der Grundpfeiler der
heutigen politischen Ideologie Kubas iliberein, der Idee eines eisern blockierten
und belagerten Landes, eines von Schiitzengraben umgebenden Bollwerkes, dem
ein unabwendbares tragisches Schicksal bestimmt ist (Fidel Castros 1. Maireden

2003 und 2004: www:Granma.cu/aleman).

»,Das Graben nach der Geschichte dieser Insel bringt ,ewige‘ Geschichten zutage, die
der mestizaje, die der Vergewaltigung, die des zynisch Idchelnden Europders.”

(Pifiera 1969: S 31-32)

Im Bemiihen ein neues Kapitel in seiner Geschichte aufzuschlagen und im
Wettstreit um Devisen zog Kuba nun einen Trumpf: seine 3.000 km langen
Sandstrande. Allerdings tritt Kuba in diesem Wettkampf gegen machtige Gegner
an. Zu begehrten Ressourcen auf dem internationalen Tourismusmarkt zihlen
lokale Spezifika, die als Ware vermarktet in den Reiseprospekten auftauchen. Im
Fall Kubas sind dies im Besonderen das Atmospharische der Stadt Havanna und
seiner Bewohnerlnnen. Die Bilder zeigen bartige Revolutionshelden,
Volksaufstand und Revolutionsromantik entlang der Strafden prunkvoller
Kolonialarchitektur mit Paldsten und Villen ehemaliger Zuckerbarone, gepaart mit
Bildern exotischer weiblicher Schonheiten, die sich zu Salsa und Merengue in
Trance tanzen. Die Landkarte der Insel wird dabei zum Emblem und ihre Ikonen -
Che Guevara, socialismo tropical und Volksrevolution - verkommen zu
nostalgischer Folklore. Es handelt sich um entpolitisierte Etikettierungen der
Tropeninsel, deren vorrangiges Ziel darin besteht, die Erwartungshaltung
europdischer und amerikanischen Touristlnnen zu erfiillen, ohne das wahre

Gesicht der Insel preis zu geben.

Die Stadt der Routine: Suite Havanna

Jeder, der Kuba kennt, weifs auch um die Ungleichheiten in dieser Stadt, das
ensanchamiento, das Auseinander-Driften einer Gesellschaft, in der heute 20% der
Bevolkerung unter der Armutsgrenze leben. Der Ort, an dem diese Spannungen zur

Zeit besonders hart aufeinander treffen, ist die Altstadt von Havanna, in der ab
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Mitte der 90er Jahre eine sozialrdumliche Grenzziehung sichtbar wurde, gleichsam
ein virtueller Mauerbau innerhalb des Stadtkorpers in Form der Errichtung einer
hochpreisigen Dollarzone. Havanna kann heute als eine divided city beschrieben
werden. Die ,zerbrdckelnde“ Altstadt von Havanna wird in einen ,gehobenen”
Konsumptionsraum fiir verschiedenste, nur in Dollar bezahlbare Dienstleistungen,
verwandelt, an dem die Mehrheit der ,Pesokubaner” nicht partizipieren kann.
Diese raumlichen Transformationen werden von sozialen Praktiken einer
inzwischen entsolidarisierten kubanischen Gesellschaft begleitet (Pichler 2004 b:

52).

Das oft beschriebene Armutsgefangnis Kubas und der Stadt Havanna bilden den
soziologischen Kontext sowie die thematische Klammer fiir die kiinstlerischen

Arbeiten des Filmmachers Fernando Pérez.

,Suite Havanna“ ist Pérez neuester Film und wurde erstmals beim Internationalen
Lateinamerikanischen Filmfestival Biennale im Dezember 2003 in Havanna
gezeigt. Im deutschsprachigen Raum wurde Pérez durch ,Hello Hemingway“ und
,La Vida es silbar” (Das Leben ein Pfeifen) bekannt. Der Film zeigt Portrats von
Kubanern und Kubanerinnen, die eindeutig zu den ,Verlierern der Krisenjahre”
zahlen. Die Probleme der Sonderperiode (siehe oben) bilden quasi den Kontext fiir
die flinf Geschichten, an deren alltiglichem Kkubanischen Nichts er die
Zuschauerlnnen teilnehmen lasst. Er begleitet sie vom Aufstehen bis zum
Schlafengehen und bietet zugleich ein intimes Portrdat der Stadt Havanna. Der
Bahnarbeiter Heriberto, der gerne Musiker ware, der Arzt Juan Carlos, der als
Clown auftritt, ein Vater, der sich liebevoll um seinen behinderten Sohn kiimmert,
ein pensionierter Professor fiir Marxismus, dessen 79-jahrige Frau auf der Strafe
Erdniisse verkauft, um die karge Rente aufzubessern, Jorge Louis, der in die USA
auswandert. Die einzelnen Geschichten iiberkreuzen sich in der Stadt. Perez
beobachtet seine Helden und Heldinnen wahrend des Tages und lasst sie am
Abend die tiberraschendsten Wandlungen vollziehen. Er verzichtet auf Dialoge und
komponiert aus Beobachtungen, Klangen und Musik, Gesten und Gerduschen und
den alltdglichen Rhythmen eine kubanische Stadt mit all ihren Schattierungen, in

der Pessimismus und Resignation vorherrschen. Quasi ein Dokumentarfilm, der
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den Zuschauer chronologisch und simultan an einem Tag von authentischen, real
existierenden Menschen Havannas teilnehmen ldsst, von morgens bis

mitternachts.

Da ist Amanda, die 79-jahrige Erdnuss-Verkauferin, wie sie mit regungslosem
Gesicht auf neue Kunden wartet, in ihrer versteinerten Stoik kaum lebendig
erscheinend. Da ist Ernesto (20), der abendliche ,Schwanensee“-Tadnzer, der sich
nach getaner Arbeit im Theater in unendlich einsamen und traurigen Filmbildern
und Ténen langsam nach Hause bewegt, wo ihn einzig das verblasste an der Wand

hangende Bildnis von ,Che" erwartet.

Der Film zeigt iiberwiegend ernste Menschen, die konzentriert ihre taglichen
Arbeiten und Aktivitdten verrichten, ohne Wehklagen, ohne Jammern, mit der
gesicherten Routine dem Vertrauten folgen, aber auch ohne grofde, sichtbare
Lebensfreude. Sie bereiten das Essen zu, sie schneiden Zwiebeln, kochen Kaffee,
fiillen Papiertiiten mit Erdniissen, schauen fern, fahren Rad, schminken sich ab. Es
wird auch nichts Intimes der Personen preisgegeben. Sie gehen ihren Rhythmen,
ihren Pflichten, ihrer Routine nach. Die Kamera tastet alte Gesichter ab,
interessiert sich fiir jede Scheibe einer geschnittenen Zwiebel und jedes Detail
eines Kaffeekochers. Vom Bild eines Ventilators schneidet er zu Jorge Luis auf dem

Flughafen, der in die USA auswandert.

Pérez zeigt erschopfte Individuen in einem Kkaputten Leben in einer
apokalyptischen Stadt, Menschen, die sich tdglich wieder aufrichten, um ihrer
Routine nachzugehen. Es werden keine ,Extremfélle“ abgebildet, sondern die
Mittelschicht der kubanischen Sozialpyramide. Das tagliche Nichts der Nicht-
Wohlhabenden, namlich derer, die etwas weniger haben als andere. Das
Schlussbild des Films zeigt gewaltige Meereswellen, die die Ufermauern der Stadt

zu erobern trachten. Grofse Bewegungen, doch gleichsam auf der Stelle tretend.

Flr mich macht der Film keine Konzessionen, er zeigt das ,harte Leben“ (la lucha /
Uberlebenskampf), er lisst den Zuschauerlnnen keinen Ausweg aus der

Ausweglosigkeit, erlaubt keine Ausfliichte, die beruhigen oder zu einem etwas
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besseren Bewusstsein verhelfen konnten. Erklarungen in dem Sinne wie ,sie seien
doch trotzdem gliicklich und gut drauf” kdnnen nicht erzahlt werden, denn zur Zeit

halt das Leben in Kuba fiir die Menschen keine Auswege bereit.

Neokolonialismus auf Kuba

Im Ausland ist Kuba ohne Zweifel in Mode. Kunst und Kultur ist innerhalb der
neuen Produktionsbedingungen und als Teil der allgemeinen Warenproduktion?
zum grofden Teil von westlichen Interpreten bestimmt, die nicht nur die Rezeption
der betreffenden Werke, sondern auch die Veroffentlichung zukiinftiger Werke aus
diesem Raum beeinflussen. Gerade Kuba kombiniert dsthetische Innovation und
Experiment in der Kunstproduktion mit der Notwendigkeit, die seit dem
Zusammenbruch des Sozialismus in Europa brachliegende Wirtschaft durch
Devisen anzukurbeln. Dabei bieten sich Tourismus und andere Bereiche der
internationalen Kooperation an. Sie verwandeln Kuba in eine Neo-Kolonie3 vor
allem Europas, in die Insel der Erotik, des politischen Paradieses und einer

innovativen Kunst- und Kulturszene.

Wie der Film von Perez zeigt, steht die heutige kubanische Kunstszene dem
verstarkt wirtschaftlichen Einfluss des Auslands ambivalent gegeniiber. Auf der
einen Seite bewirkt die Dollarisierung, beispielsweise des Buchmarktes und der
Musikfestivals, den Ausschluss der grofsen Mehrheit des kubanischen Publikums,
auf der anderen Seite fallt der staatliche Zugriff auf Form und vor allem Inhalt weg
und ermdglicht ein kiinstlerisches Arbeiten, das ohne Zweifel bisher nicht geduldet

wurde.

2 Jameson: “What has happened is that aesthetic production today has become integrated into
commodity production generally: the frantic economic urgency of producing fresh waves of ever more novel-
seeming goods (from clothing to airplanes), at ever greater rates of turnover, now assigns an increasingly
essential function and position of aesthetic innovation and experimentation” (Jameson 1991:4-5).

3 Williams und Chrisman definieren Neokolonialismus folgendermafien: “continuing Western
influence, located in flexible combinations of the economic, the political, the military and the ideological (but
with an over-riding economic purpose)” (1994: 3).
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In sehr unterschiedlicher Weise beschaftigen sich zeitgendssische kubanische
Kinstler und Kiinstlerinnen mit dem Thema des Eingegrenzt-Seins, des
Klaustrophobischen der Insel Kuba, und zwar jenseits eines Utopia (wenn Utopia,

dann nur als Negation).

Die von mir ausgewahlten Arbeiten zeitgendssischer KiinstlerInnen Kubas
verbindet die Behandlung der Insel als Raum der Unterdriickung (heute durch die
verordnete Revolution in der Sonderperiode) und der Neo-Kolonialisierung durch
eine neue Aufienorientierung Kubas. Diese Arbeiten zeigen Kuba ,von unten®, oder
wenn man so will, beschreiben die Insel von innen heraus. Der Regisseur nimmt
eine ganzlich ungeschonte Perspektive ein, die selbst fiir das kubanische Publikum
einen ungewohnt unzensurierten Zugang erkennen lasst. Die Erwartungen werden
in zweifacher Weise gebrochen: sie unterlaufen das okzidentale Imago Kuba als
tropisches Paradies und sie brechen mit der von der kommunistischen Regierung
inszenierten Idealinsel des Modellsozialismus. Sie brechen aber auch mit dem
Ausverkauf des Revolutionsimages. Sie konterkarieren die gangige Bildproduktion

tiber Kuba.
Tania Bruguera: Die Biirde der Schuld / El peso de la culpa

Die 1968 in Havanna geborene kubanische Kiinstlerin Tania Bruguera gilt als eine
der produktivsten zeitgenossischen Kiinstlerinnen im Kuba der 90er Jahre und als
eine der wenigen, die von der Insel heraus arbeitet. Sie sticht positiv aus der
Menge jener KinstlerInnen hervor, die weder ihr Heil im Exil suchen noch
linientreu die Miithsal der Sonderperiode portritieren. Dass sich Bruguera dabei
ihrer Abhangigkeit vom devisentrachtigen Auslandsmarkt bewusst ist, belegt sie in
vielen Interviews (vgl. Kunsthalle Wien Ausstellungskatalog 1999, Lichtungen Graz

2004).

Bruguera gibt mit ihrer Aktionskunst ,El peso de la culpa“ (1997-1999) ein
Beispiel fur ein auf der Insel selbst stattfindendes ,Outing”, eines unzensurierten
Zuganges zu ehemaligen Tabuthemen wie sozialistische Identitit und

Verantwortung, ohne dass verschleiernde und zensurumgehende Diskurse von

32



Noten waren. Sie wagt sich mit ihrer direkten Darstellung in bisher unbetretenes
Terrain der kubanischen Kunstgeschichte vor. Somit bewirkt sie ein Loslosen und
Freimachen von Selbstzensur und Repression, die fiir Kunstschaffende im

revolutionaren Kuba immer bis zu einem bestimmten Grad vorherrschend waren.

,El peso de la culpa“ ist eine Performance, worin sie bewusst Fragen der
individuellen und kollektiven Schuld und Verantwortung aufgreift. Diese bilden in
Verbindung mit dem Thema Schweigen den Schwerpunkt ihrer jiingsten Arbeiten.
Die Kiinstlerin arbeitet mit Verfremdungen von politischen Slogans und
konfrontiert das Publikum mit Fragen menschlicher Wiirde und Verantwortung.
Sie fordert auf, unter historischen wie gegenwartigen Bedingungen, einen neuen

Wertemaf3stab fiir das zeitgenossische Kuba anzulegen.

Die Performance selbst stellt sich als ein feierliches Ritual dar. Die Kiinstlerin tritt
dem Publikum nackt gegeniiber, um ihren Nacken hingt ein enthauptetes Lamm,
einen Schutzschild bildend. Sie vermischt Erde mit Salzwasser (als Symbol fiir
Tranen), formt daraus kleine Ballchen, und isst diese auf. Es ist eine Arbeit, bei der
die Vorstellung von Strafe (in diesem Fall der Selbstbestrafung durch Selbstmord
und Selbstausloschung) mit Ursachen von Schuld (Unterwerfung, Passivitat im
Symbol des Gewichts des Lammkadavers) zusammentrifft. Die Strafe findet im
Essen von Staub ihren Ausdruck, die Biirde im Bild des Lamms um ihren Nacken.
Bestraft wird die Unterwlrfigkeit, aber diese Passivitit ist auch ein Weg zu

tiberleben, gleichbedeutend mit einem langsamen Tod, der keine Rettung birgt.

Ubertrigt man dieses Bild auf Kubas Gegenwart, so 6ffnen sich vor unseren Augen
die Seiten eines kubanischen Geschichtsbuches. Die Metapher comer tierra (Erde
essen) bezieht sich auf die kollektiven Selbstmorde der Indigenen, die bei der
Ankunft der Spanier in den Freitod getrieben wurden. Da sie keine Waffen hatten,
bestand fir sie oft die einzige Moglichkeit zu rebellieren darin, Erde zu essen, bis
sie starben. Aus Afrika verschleppte Sklaven, die zu Millionen auf die Insel zur
Zwangsarbeit deportiert werden, veriibten ebenfalls zu Hunderten kollektiv
Selbstmord, indem sie Erde afden. Tania Bruguera greift diese Erinnerung an das

Trauma der Sklaverei auf und aktualisiert es fiir die Gegenwart. Dabei spielt auch
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der Umstand eine Rolle, dass man auf den Strafden von Havanna ,como tierra“ als
Antwort auf die Frage ,Wie geht es?” erhadlt: ,Ich mache eine schwierige Zeit
durch®. ,Staub fressen” ist eine Ausdrucksform dafiir, das harte und oft von Hunger

geplagte Leben in der Sonderperiode zu umschreiben.

»Auf gewisse Weise driickt diese historische Geste die Eigenart der Nation
und ihrer Individuen aus. Isst man Erde, die heilig und ein Symbol fiir
Dauer ist, verschlingt man in gewisser Weise seine eigene Tradition, seine
Erde. Es ist, als wiirde man sich selbst ausléschen - eine bewusst gewahlte

Form der Selbstausléschung®,
erklart Bruguera ihre Aktionsform (Kunsthalle Wien, Ausstellungskatalog, 1999).

Erde ist auch Patria. Der von Fidel Castro ausgerufene Durchhalteslogan patria o
muerte wird in dieser Lesart zum unausweichlichen, tédlichen Paradox: Der Slogan
Patria o Muerte sollte urspriinglich das Ideal des Lebens betonen, gegeniiber einem
Tod in Ungerechtigkeit, Ungleichheit und Unterdriickung. Die Betonung lag auf
Leben, Sicherheit und dem Positiven. Heute liegt die Betonung mehr auf Tod,
Bedrohung und Krieg. Aber es ist keine Losung zu sagen, man halt bis zum Tode

aus. Es ware wie ein Volk in den Tod zu fithren.

In seiner Aktualitit geht es nicht mehr um ein Entweder-Oder, sondern darum,
dass unhinterfragter Patriotismus und Nationalismus zum Untergang eines ganzen
Volkes fuhren, eines Volkes, das sich lammfromm seinem Schafhirten unterwirft.
Die Apokalypse ist Alltag auf Kuba und so kiindigt sich das Ende aller Zeiten in der

Durchhaltparole Patria o Muerte an.

»Anstatt Losungen anzubieten, bin ich daran interessiert, durch meine
Arbeit eine Anndherung an den spezifischen Veranderungsprozess zu
ermoglichen, den wir zur Zeit auf Kuba erleben und von dem ich ein Teil
bin. (..). Ich tue das aus der Position eines Menschen, der von dieser
ganzen Verdnderung und Instabilitdt in Mitleidenschaft gezogen wird, aus
der Position einer Frau, die zu denken und fragen, die ihre Angste zu

analysieren beginnt, ihre Identitdt, ihre Wandlungen, ihre Schuld, ihre
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Strafe, ihr Handeln und tausend andere Dinge. Mit etwas Gliick spiegelt
das Spezifische meiner Erfahrung etwas von der Situation Kubas und der
Menschen allgemein wider.“ (Tania Bruguera im Gesprach mit Octavio

Zaya, 1999, ohne Seitenangaben, Kunsthalle Wien)

»El peso de la culpa“ erweist sich als Narration eines ,alternativen“ Kubas, das von
den Marginalisierten der Nation/Revolution bevdilkert und bestimmt ist, womit
sich Brugueras Performance schwer in einen im Sinne der Revolution ,politisch
korrekten“ Diskurs einordnen lasst, der von einigen Sektoren der Metropole noch
immer gefordert wird. Ihre ,Erzahlform“ wird zur Strategie im Widerstand gegen
neo-koloniale Realititen des Kunstmarkts, indem sie die Erwartungshorizonte der
Metropole durch die Dekonstruktion des westlichen Insel/Paradies-Bildes
unterlauft. Ihre Performance erweist sich als die Erwartungen des ,Erste Welt"-
Publikums subtil unterlaufende Aktionskunst. Durch die Beschreibung einer
erdriickenden und zerstorerischen Insularitit wird die ,magische Realitat” als

artifiziell demaskiert.

Schlusskommentar: Die Insel als Gediachtnisraum

Die Arbeiten von Tania Bruguera und in Pérez ,Suite Havanna“ riicken die
Ohnmachtigen, das Volk, die Masse der ,Isla“ (Nation/Insel/Kuba) ins Zentrum.
Dadurch wird eine postrevolutionare Epoche und ihre Ausschlief3ungs- und
Kolonisierungsstrategien evoziert. In dieser Allegorisierung der Geschichte Kubas
dekonstruieren die Kiinstlerlnnen das einheitliche Subjekt (Volk) und
unterminieren somit Kuba und die Revolution als essentialistische Totalitat. Sie
bieten Widerstand gegen einen ausschlieRenden und homogenisierenden

nationalistischen/revolutiondren Diskurs.

Der Film von Fernando Pérez und die Installationen von Tania Bruguera bringen
eine weitere Dimension zu Tage, welche die Insel Kuba aus einem
stereotypisierten und verklirenden Rahmen der Paradies-Tropen heraushebt. Es
ist die Parodie, mittels derer die Erwartungshorizonte eines Publikums aus der

»Ersten Welt“ unterlaufen werden, indem beide Kiinstler auf die Darstellung der
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Realitat eines realismo mdgico* verzichten. Sie brechen mit einer Bestatigung und
Ubersteigerung der Projektionen und Bilder, die Lateinamerika und die Karibik
vom Zentrum aufgesetzt bekam. Sie benutzen anti- und postkoloniale
Ausdrucksformen, die ganzlich auf Formen des realismo mdgico, der Affirmation
der lateinamerikanischen/karibischen Identitit, verzichten. Die Insel als die
Essenz des Mythisch-Realen oder die Insel der westlichen Sehnsiichte wird radikal
negiert. Die eingangs erwahnten Meta-Kommentare von Bruguera, Pifiera und
Pérez iibernehmen und zerstoren die Illusion einer ,,anderen” Welt und legen ihre
Konstruktion offen dar. Das sogenannte ,Andere”, die Insel, ist eine sorgsame

Manipulation, ist einzig Produkt des Kiinstlers / der Kiinstlerin.

Die vorgestellten Protagonstlnnen gehdren sicher zu jener Gruppe junger
kubanischer Kunstschaffender, die Unbehagen angesichts der langst ausgedienten
Beschreibung der karibischen Insel empfinden und mit ihrer kritischen Distanz

zum magischen Realismus Aufmerksamkeit verdienen.

Pérez und Bruguera stellen mit ,Suite Havanna“ und ,El peso de la culpa“ eine
andere Art von kubanischer Insularitit vor, eine, die - wie ich versucht habe zu
zeigen- subtil die Neuaushandlung kubanischer Identitat erahnen lasst und neue
Dimensionen eines sozialen und 6konomischen Kontextes behandelt. Sie driicken
ihr Unbehagen tiber Neokolonialismus und kulturelle Abhangigkeiten aus, indem
sie das Exportgut ,Paradiesinsel” ironisch verzerren (Bruguera) bzw. ginzlich
zurlickweisen (Pérez). So gesehen wiirde ich Pérez und Bruguera als
Gegenwartskiinstler eines genuin kubanischen Umfeldes beschreiben, die
angesichts der noch immer existenten Insularitit Kubas einen anderen Umgang
mit Form und Inhalt als gewohnt pflegen, aber ebenso einen Bruch mit der
Tradition markieren. Ohne Zweifel jedoch sind Pérez wie auch Bruguera als

Antwort der Peripherie auf das Zentrum und seine Projektionen zu lesen.

4 Realismo mdgico bezieht sich hier auf die Konzeption einer lateinamerikanisch / karibischen
Identitdt, einer mythisch-realen Haltung zur Wirklichkeit, die besonders in der lateinamerikanischen
Literaturproduktion einen prominenten Platz einnimmt (vgl. Garcia Marques, Isabel Allende et al.).
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2.2. Der Triumph einer Ruine. Die Alt-Stadt von Havanna

Einleitung

Nach 1989 hat sich in Havanna, dessen Innenstadt 1982 auf die Liste des UNESCO-
Weltkulturerbes aufgenommen wurde, eine Tourismusindustrie entwickelt, die

Jahr fir Jahr quantitative Rekorde bricht.

Die aktuellen Entwicklungen in der Altstadt von Havanna bestitigen einen
weitverbreiteten Trend in der Stadtplanung, wodurch stiadtische Zentren in
historisierte Einkaufs- und Vergniigungszentren fiir kaufkraftige Konsumenten
umgestaltet werden. Wie es die Ironie der Geschichte will, dhnelt das neu
geschaffene Alt-Havanna den Stadtinszenierungen, wie sie tiberall auf der Welt
Stadte im Geiste Disneys (vgl. Roost 2000) als innerstadtische Themenparks zu

Touristenattraktionen stilisieren.

Vom Plaza de Armas bis hin zum Plaza Vieja lassen kubanische Stadtplaner,
Architekten und Historiker in Koalition mit internationalen Wirtschaftforderern
eine Simulation von Stadt entstehen, die als Kulturerbe der Menschheit anerkannt
werden soll. Vorrangiges Ziel der Planungen ist es, die Konsum- und
Erlebniswiinsche kaufkraftiger Dollartouristen zu befriedigen. Mit der Aussicht auf
schnelle Erfolge wird versucht den ehemaligen Bewohnern weis zu machen, dass
auch ihnen mit dieser Entwicklung gedient ist, indem die zukiinftigen Gewinne fiir
Adaptionen und Renovierungen der umliegenden Wohnviertel verwendet werden
konnen. Ein scheinbar gutes Argument. Aber reicht diese Erklarung, um die
Umsiedelung von fast 70 Prozent der ehemaligen Wohnbevdlkerung der Altstadt in

andere Stadtviertel zu legitimieren (vgl. Hill 2001: 4)?

Tatsachlich werden keine Probleme geldst, sondern lediglich an die Peripherie
verlagert. Havanna ladsst sich heute als eine ,Divided City”“ beschreiben: denn ab
Mitte der 90er Jahre wurde im Altstadtkern eine sozialrdumliche Grenzziehung
sichtbar, gleichsam ein virtueller Mauerbau innerhalb des Stadtkoérpers, in Form

der Errichtung einer hochpreisigen Dollarzone. Begleitet werden diese raumlichen
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Transformationen von sozialen Praktiken einer inzwischen entsolidarisierten
kubanischen Gesellschaft, deren Stadtraum aktuell in eine marktokonomisch

relevante Interessenszone uberfiihrt wird.

In dieser Hinsicht gleichen die Prozesse jenen des Times Square in New York, der
King’s Cross in London, oder der Elisabethstadt in Budapest. Ahnlichkeiten mit
anderen Stadten lassen sich zwar feststellen. Aber im Unterschied zu jenen hat
Kuba nach wie vor eine sozialistische Staatsverfassung und die Frage ist, wie sich
in Havanna Gentrifikation ohne privaten Landbesitz und private

Immobilienméarkte durchsetzen konnte.
Symbolische Topographien in Alt Havanna

Im Folgenden soll den symbolischen Topographien nachgegangen werden, die
hinter dem klassischen Ensemble von Baudenkmalern wirken und so die heutige
Selbst- und Fremdwahrnehmung der Stadt entscheidend mitpragen. Viele der
heute dominanten Wahrnehmungsbilder der Stadt haben ihren Ursprung im
Spannungsfeld von Eigen- und Fremdzuschreibungen im multiethnischen
Havanna, wie es bis 1959 existierte, und wurden wahrend des 20. Jahrhunderts

mehrmals umcodiert.

Beispiele fiir solche Stadtbilder sind im 19. Jahrhundert das romantische Havanna
der Mulattin Cecilia Valdes, nach dem gleichnamigen Roman von Cirilio Villaverde
,Cecilia Valdés o La Loma del Angel“, oder die Sozialstudie ,El Hampa Afro-Cubana“
von Fernando Ortiz, der das Elends- und Armutsviertel des Havanna um 1900 ins
Zentrum rickt. Ein anderer Havanna-Topos wird durch das vom
nordamerikanischen Lebensstil gepragte Havanna der 40er und 50er Jahre gesetzt:
Zigarre rauchende Dollar-Bohémin, Cadillac und swingende Clubs. Auf diesem folgt
der bartige Revolutionsheld. Gegenwartig tritt uns das ,Schmutzige Havanna“ des

Pedro Juan Gutiérez gegeniiber.

Die Entwicklung der Stadtbilder entwickelt sich meist anhand literarischer Texte,
die als ,historische Narrative“ identitatspolitische Auseinandersetzungen oder

stadtebauliche Debatten beeinflussen. Komplementar zur Frage nach dem Umgang
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mit kulturellem Erbe und seiner kulturell codierten Wahrnehmung im
spatsozialistischen Havanna steht im Folgenden also der Blick zuriick auf die
Anfinge eines touristischen Phdnomens wund auf die Geschichte von

Wahrnehmungsmustern.

Uberfliegen wir die schmiickenden Beiworter, die dem Stadtnamen Havanna in
Reiseflihrern und Bildbanden zugefiigt werden - ,Die alternde Dame®, ,die Perle",
,die Magische“, ,die Unheimliche“ - so wird Kklar, dass Havanna in einer
touristischen Stddtekonkurrenz oft die Rolle eines exotischen Gegenpols zu
modernen oder urban wahrgenommenen Metropolen wie Buenos Aires und

»2Mexico City“ zukommt.

Neben Elementen wie dem einmaligen historischen Bauensembles und dem Ruf als
exotische Reisedestination sind diese hier nur angedeuteten Images als zentraler
Faktor fiur die Tourismusindustrie zu betrachten, die sich in Havanna der 90er
Jahre als iiberaus pragend erweisen. Nach 1989 koénnen wir in Havanna die
Beschleunigung eines Prozesses der Historisierung und Musealisierung
beobachten, der schon lange vor Ausrufung der Periodé Especial eingesetzt hat. So
wurden die historischen Bezirke in der kubanischen Hauptstadt bereits 1982 zur
Denkmalschutzzone erklart und in die UNESCO-Liste des Weltkulturerbes

aufgenommen.

Als Beispiel fiir die beschriebenen materiellen Rehistorisierungsprozesse wird der
zentrale Altstadter Platz dienen, die Plaza Vieja, der um 1900 wesentlich
multifunktioneller war als heute: die umliegenden Gebdude besafien noch ihren
eklektizistischen Stil aus dem spaten 19. Jahrhundert. Erst mit dem Bau des
Brunnens in der Mitte und mit einer historisierenden Denkmalpflege gewann der

Platz sein heutiges Aussehen.

Es geht mir nicht darum, diese historisierenden Eingriffe ab dem spaten 20.
Jahrhundert eine ,authentische” Form des Platzes gegeniiberzustellen. Vielmehr
verweist das Beispiel des Plaza Vieja in der Altstadt auf eine These des

Kunsthistorikers Gerhard Vinken, der Altstadt als prototypisch modernes
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Konstrukt versteht, als ,eine dialektisch aufeinander bezogene Konfiguration im
Zentrum der Moderne“: Altstadt wird nicht nur als Gegenbild mit der modernen
Stadt entworfen, sondern ist auch in ihren konkreten Ausformungen immer
Ergebnis von Planungen, Setzungen, Konstruktionen. ,Die vielfaltigen
Inszenierungen und Generierungen von Altstadt sind [...] in die wechselnden

Praktiken und Diskurse modernen Stadtebaus eingelassen.” (Vinken 2004: 8)

Vinkens These von der Altstadt als Konstruktion und mithin als dekonstruierbares
Konzept zielt nicht auf das falsche oder simulierte Alte, sondern nimmt die
Authentizitatsbehauptung selbst in den Blick, welche gepragt ist durch das, was
Vinken in Anlehnung an Eric Hobsbawn ,de[n] blinde[n] Fleck jeder
Traditionssetzung, die den Akt der Setzung systematisch ausblenden muss“ nennt

(Vinken 2004: 8).

Mag es also angesichts des zugegebenermafien beeindruckenden baulichen
Ensembles, das von den Verfallstendenzen verschont blieb, im ersten Moment
unplausibel erscheinen, so gilt doch auch fiir das Beispiel Havanna: Altstadt
braucht Neustadt, gegen die sie abgegrenzt wird und vor deren Hintergrund sie
erst ihre spezifische Qualitat erhalt (vgl. Alt - Wien. Die Stadt, die niemals war,
2004-2005. Ausstellungskatalog). Diese Gemachtheit von Altstadt verweist nun
auch auf Medialitat als zentrale Kategorie: sowohl Bilder als auch Baugeschichte
generieren den Blick, der die Figur Altstadt konstituiert. Denken wir Altstadt als
gezielt inszenierte- Raum wie auch als Diskursfigur, so stellt sich die Frage nach
den wahrnehmungs- und handlungsleitenden Images, die diese Raumfigur

mitkonstituieren und in verschiedenen Diskursen und Medien prasent sind.

Diese Uberlegungen werden im Folgenden am Beispiel der Plaza Vieja, dem
altesten Platz in der Altstadt genauer ausgefiihrt. Der Platz reprasentiert in

verdichteter Form die gangigen Bilder iiber die Altstadt von Havanna.
Plaza Vieja

Der Platz verbindet das Gassengewirr des angrenzenden Stadtteils San Isidro, mit

dem ehemaligen historischen Geschiftszentrum, das mit der Calle Mercaderes
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beginnt und liber den Plaza de Armas bis zum Loma del Angel der Cecilia Valdez
verlauft. Das bertichtigte Rotlicht und Spielermilieu San Isidros hat besonders
durch die sagenhafte Figur des Gallo des San Isidro Bekanntheit erlangt. Der
Zuhalter Yarini ist nach seiner spektakuldren Ermordung durch einen anderen
Zuhalter Radamaes (1927) fester Bestandteil der lokalen Folklore geworden
(Brene 1964). Dieser Stadtteil, zwischen Plaza Vieja und der Hafenmiindung, hat
den Rang einer Sehenswiirdigkeit, die sich nahtlos in das Image des
yunheimlichen, und ,geheimnisvollen“ Havanna fiigt. Vom urspriinglichen Slum
und bertichtigten Rotlicht- und Spielermilieu ist jedoch nach der sozialistischen
Revolution kaum etwas librig geblieben. Umso intensiver, so scheint es, lebt das
Gassengewirr in der Imagination weiter. In diesem Viertel zeigt sich nicht nur die
geheimnisvolle, verbotene Schattenseite der Metropole. Sein hoher afro-
kubanischer Bevolkerungsanteil pragt die Atmosphéare des Viertel ebenso mit und
nahrt Assoziationen Uber traditionelle afro-kubanische Kultur und ihre magisch-

mythologischen Gestalten.

Kontrar dazu stand das koloniale Geschaftszentrum Alt Havannas, das sich
westlich der Plaza Vieja ausbreitet, immer schon fiir die koloniale, spanische

aristokratische Ordnung.

Die Plaza Vieja markiert einen Sammelpunkt: ist als Ort, in mehrerer Hinsicht als
prototypischer Ort des Anderen und Ausgegrenzten codiert und der Ort des
prototypisch kolonialen. So riickt die intensive touristische Nutzung diesen Ort
zumindest fiir die heutigen BesucherInnen in den Vordergrund der stadtischen

Wahrnehmung.

Heute ist Althavanna, und besonders der Plaza Vieja schon einige Jahre in Folge

das meistbesuchte , Freilicht-Museum Kubas®.

Die scheinbar ungebrochene Entwicklung von Erinnerungsort und
Tourismusattraktion kontrastiert freilich mit der Tatsache, dass fast die gesamte
Bausubstanz des Platzes seit seiner Griindung insgesamt acht Mal verdndert

wurde. [hren vorlaufigen Hohepunkt erreicht die Neugestaltung der Plaza Vieja
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seit der Zuerkennung des Weltkulturerbes 1982 und den in der Folge

stattfindenden Restaurierungen des Platzes ab 1996.

Um die derzeitigen Verdnderungen der Altstadt Havannas in eine
profitversprechende Heritage-Industry (Lowenthal 2001) unter sozialistischer
Patronanz nachvollziehen zu konnen, muss man sich zunachst mit der
geschichtlichen Entwicklung und der Bedeutung des umliegenden Quartiers

beschaftigen.

Kreolisierte Architektur in der Altstadt: barbacoas, solares, casas de

vencinidad und ciudadelas

Im Jahr 1519 wurde Havanna gegriindet. Die altesten Viertel, La Habana Vieja,
Guanabacoa und Regla gehen auf das 16. und 17. Jahrhundert zuriick. Im 18.
Jahrhundert entstanden jene Teile der Stadt, die sich aufderhalb der Stadtmauer
und den spanischen Forts befanden, dazu gehorten Habana Centro und das

Fischerdorf Casablanca.>

In drei Jahrhunderten wuchs die Stadt um die Festungsanlagen des Hafens auf
250.000 Menschen an. Heute leben 2 Millionen in Havanna und es wiren noch

mehr, hatte nicht Fidel Castro eine Zuzugssperre erlassen.

Havannas Straffen und Architektur lesen sich wie ein offenes Dokument
kubanischer Geschichte. Entlang ihrer (barocken, neoklassizistischen, Art Deco-
Fassaden haben Epoche fiir Epoche wechselnde Machttrager ihre Spuren im
Mauerwerk der Stadt eingeschrieben. Die Kolonialarchitektur ist eine Architektur

der Zuckerbarone und der Tabak-Bourgeoisie. Wahrend des Niedergangs des

5 Christoph Columbus nannte die Insel zuerst Juana, die Seemanner sprachen vom Puerto de
Carenas. Nufiez Jiménez hat die Frage aufgeworfen, ob nicht CARENAS die erste Siedlung war, die
spater unter ,Habanna“, die Savanne, das 6de Land, bekannt wurde. Laut einigen Chroniken kénnte
auch das nahe gelegene ,Cojimar” gemeint sein Unter Spanischer Krone wurde die Stadt San
Christobal de la Habana genannt und kurz darauf erhielt die ganze Insel den Namen La Fernandina,
nach dem katholischen Konig Ferdinand (Quelle: Nufiez Jiménez und Venegas Fornias 1986).
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Zuckerbooms verlief3en die Zuckerbarone die Insel. Die wohlhabenden Biirger
zogen in die neuen Viertel im Westen der Stadt (Vedado, Miramar). Zurtick blieben
herrschaftliche Palaste, die von Wohnungsspekulanten tibernommen wurden. Um
die Jahrhundertwende setzte ein sozialer, kultureller und architektonischer
Kreolisierungsprozess ein. Bourgeoise Vorstellungen trafen auf jene der armen
Bevolkerung und verbanden sich zu einem neuen, eindrucksvoll-einzigartigem
Profil. Die urbane Landschaft von Havanna verdankt ihren Zauber bis heute den
Uberlappungs- und Uberschneidungsphinomenen von Klasse bzw. sozialen
Milieus und religiosen Vorstellungen, einer ,Durchmischung“ kultureller und

sozialer Referenzmuster.

Die Altstadt erhielt ein neues Gesicht und wurde Zentrum der Arbeiter und
Handwerker. Freie Sklaven und Arbeitsmigranten aus China oder von den
Philippinen siedelten sich in der Altstadt an. Durch diese internen und externen
Migranten wahrend des niedergehenden Zuckerbooms verdnderte sich das soziale
und kulturelle Gefiige aller Gebdude in der Altstadt. Aus Paldsten wurden
nachbarschaftliche Wohngemeinschaften und die Festsdle und Salons wurden zu
Wohnungen umgebaut und an weniger Wohlhabende vermietet. Ehemals von
einer Familie bewohnter Wohnraum wurde nun an mehrere Familien vermietet. In
den oberen Etagen der ausgedienten Paldste begannen in enger Nachbarschaft
Dutzende von Familien zu wohnen. In den unteren Etagen wurden Kleinbetriebe
und Geschéafte unterhalten. Die Bewohner teilen sich die, durch Zwischendecken
gewonnenen Etagen der urspringlich sechs Meter hohen Raume. Provisorische
Zwischenwande, barbacoas genannt, wurden oft von den Hausbewohnern
meistens ohne Baugenehmigung selbst eingezogen. Zuriick blieben verarmte
Arbeiterfamilien, die sich in heruntergekommenen Mietshidusern die Wohnungen
und eine Menge hygienische Probleme teilten. Es entstehen (einzigartig fiir den
lateinamerikanischen Raum) casa de vecindades (Mehrfamilienhaduser), barbacoas
(durch Zwischen-Decken gewonnener Wohnraum), solares (kollektiv geniitzte

Hinterhofe).

“Solares in Cuba as in much of Latin America, developed as communities of

considerable size, enclosed within the patios or back lots of buildings.
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Developed internally, they maximized the space of large urban blocks, many
times as ,liners’ to more dignified buildings facing the sidewalk. In Havanna
the hidden existence of solares is often unexpectedly betrayed by the
tradition of granting them names and displaying these titles to the public.”

(Stout / Rigau 1994: 23).

Das soziale und kulturelle Leben in den solares war die Wiege fiir beriithmte
Karneval-Komparserien (Solares von Atares, Son Texte, Tanzrhythmen, vgl. Garcia

1992).

Ein anderer kreolisierter Bautyp sind die so genannten ciudadelas. Dabei handelt
es sich um bauliche Arrangements, die anspruchsvoller sind als die oben
beschriebenen solares. Wortlich sind das ,kleine Stadtchen“ in ehemaligen
Lagerhallen oder anderen grofd3flaichigen Gebaudekomplexen. Dahinter verbergen
sich ,eigenstindige Communities“, die von der Aufienwelt relativ abgeschirmt
existieren. Verschiedenste Beschreibungen iiber die Stadtlandschaft Havannas
betonen den krassen Unterschied zwischen architektonischer Fassade und den
sozialen Verhdltnissen im Inneren der Gebaudeanlagen. ,They are independent
buildings inserted inside very large urban blocks, shielded completely from the
public realm but sporting their own facades nevertheless.” (Stout /Rigau 1994: 24)
Dieses auffillige Missverhaltnis taucht bereits in Stadtebildern liber Havanna zu

Anfang des Jahrhunderts auf.

,Die Unterkiinfte der Arbeiter, im Volksmund solares genannt, wirken von
der Strafde aus besehen durchaus respektabel und im guten Zustand, und
man konnte sie durchaus mit Privatwohnungen der Mittelklasse
vergleichen. Sobald man den Haupteingang passiert und in das Innere der
Anlage schaut, tritt der Unterschied deutlich hervor: es prasentiert sich ein
ewig langer Gang, eine Tiir reiht sich an die andere, jeweils in Abstanden
von zehn bis zwolf Metern. Hinter jeder Tiir schliefdt ein 12 m?2 grofder
Wohnraum an, den eine Familien bewohnt. Es kommt vor, dass in einer
riickseitig grofdraumig erweiterten Anlage insgesamt 50 bis 100 Personen

zusammenleben. Meistens gibt es in diesen Hiausern nur eine Latrine, die
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von allen Insassen kollektiv genutzt wird, gekocht wird haufig im Innenhof,
unter freien Himmel. Oft spendet einzig eine offene Tir Licht und

Sauerstoff. In den Arbeitervierteln von Havanna“

schreibt Clark (1902) ,gehen Verarmung und Elend eine stille Gemeinschaft ein“

(Clark 1902. In Palmie 2002: 340).

Der historische Stadtkern war und ist das Sorgenkind der Stadtplaner seit Anfang

des letzten Jahrhunderts. Daran dndert auch die sozialistische Revolution wenig.
Mikrobrigaden und die Schlafstadt Alamar

Fortschritt und Stillstand, Kubas alter Widerspruch, konnte auch die
Revolutionsregierung nicht 16sen. Zwar entstanden in Havanna zundchst neue
Arbeiterwohnviertel, denn Wohnraum wurde dringend bendétigt, z.B. die
Neubausiedlung Alamar, acht Kilometer 6stlich der Hafeneinfahrt von Havanna.
Der Neubauriegel wurde ab den 70er Jahren errichtet, weil die Altbauten verfielen
und Neubau billiger schien. Allen staatseigenen Betrieben wurde nach der
Revolution auferlegt ,Mikrobrigaden fiir den Wohnungsbau abzustellen. Eine
Mikrobrigade besteht aus einigen Dutzend Arbeitern, die unter der Anleitung eines
Fachmannes Hauserblocke hochziehen und in dieser Zeit von ihrem Betrieb
weiterbezahlt werden. Seit neuerem gibt es auch ,Sozialbrigaden®, die aus einer

Nachbarschaft rekrutiert werden.

Fidel Castro verfolgte eine ausgewogene Entwicklung zugunsten der ldandlichen
Regionen mit der Absicht, das Gleichgewicht zwischen Hauptstadt und dem Rest
des Landes wiederherzustellen. Doch der Revolution ging der Atem aus. Viele
Sanierungsbauten standen bereits Anfang der sechziger Jahre an. Hinter den
Fassaden, die ehemaligen kolonialen Lebensstil widerspiegeln, tiirmen sich als
Folge einer vernachlassigten Wohnungspolitik seit Jahrzehnten hygienische und

soziale Probleme.

Laut dem Zensus von 1995 gibt es 70.658 Bewohner in Alt Havanna, diese
verteilen sich auf 22.516 Wohnungen. Mehr als die Halfte der Wohnungen

45



befinden sich in sogenannten cuarterias oder ciudadelas. Sowie eine grofde Anzahl
von barbacoas. Im Durchschnitt leben 60 Bewohner auf einem Hektar. Als sonstige
Charakteristika der Wohnsituation fiihrt der Zensus aus: Wasser- und
Sanitdranlagen fehlen sehr oft. 44,3% der Gebaude weisen Schiaden der Dacher auf,
42% desolate Wande, 24,1% Defekte und Locher in den Fuf’boden. In einem
Drittel der Wohnungen wird Wasser handisch geholt. Ein Drittel der Wohnungen
verfiigen liber Wassertanks, aber da sind oft die Leitungen defekt oder die Zufliisse
zu den Wohnungen funktionieren nicht. 20,1% der Wohnungen haben kein eigenes
Klo oder teilen es mit den Nachbarn. 39,2% haben ein Bad, aber keine

Wasseranschliisse (Quelle: Fernando Carrion 2001).

Havannas zerbrockelnder Charme kommt in der Periodé Especial wieder in Mode.
Architectura povera, Architektur ohne Architekten gebaut aus Abfallen, Resten von
anderen Lagerhallen, manchmal in nachtlichen Raubziigen durch das Quartier
erbeutet. Es wundert nicht, dass die Jahrzehnte lang vernachldssigten und heillos
iberbelasteten Altbauten manchmal zusammenbrechen. Laut einer informellen
Statistik stiirzen pro Woche 3 Hauser in sich zusammen, oft kommen Menschen
unter den Triimmern zu Schaden oder werden begraben Quelle: Laut Quellen der
Taller San Isidro (Oficina del Historiador 1995) wurden in den letzten Jahren
15.000 Menschen aufgrund einstiirzender Gebdude obdachlos (Oficina del

Historiador 1999, Plan de Desaollo Integral, und INIE / CIEM 1997).

Erst als die UNESCO 1982 den historischen Stadtkern zum Kulturerbe der
Menschheit erkldrte, besann man sich wieder auf die vergessenen Vierteln und
transferierte etwas Geld, um die Stadt zu renovieren. Der dreistufige
Renovierungsplan wird sich noch iiber viele Jahre hinziehen. Das Geld reicht indes
nicht, um den Gesamtbedarf zu finanzieren. Pro Jahr kénnen immer nur einige
Dutzend Hauser vor dem Verfall gerettet werden. Die Augenscheinlichkeit ihrer
prunkvollen Architektur verbirgt die weniger sichtbare historische Anthropologie
der Stadt. Mit der Ernennung zum Kulturerbe der Menschheit wird der
okonomische Wert der Altstadt hoher als alles, was sich hinter ihren Mauern

verbirgt. Dennoch, die wirklichen Erben der Stadt werden ausgeschlossen.
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Ethnographisches Beispiel: La Ratona

Wahrend meiner neunmonatigen Feldforschung im Jahr 1996 wohnte ich in der
Calle Mercaderes, der ehemals wichtigsten Geschéaftsstrasse des kolonialen
Havanna. Sie verbindet den Plaza Vieja mit dem Plaza de Armas (die beiden
altesten Platze der Stadt). In dieser Zeit arbeitete ich mit dem Oficina del
Historiador zusammen und erhielt die Moglichkeit an der soziodemographischen
Erhebung der Bevolkerung im Stadtviertel dabei zu sein, indem ich mit einem
Soziologlnnenteam der Taller San Isidro kooperierte. Die Talleres de
Transformacion Integral (Werkstatt / Stadtteilbiiro fiir integrale Umwandlung)
stellen ein Verbindungsglied zwischen den Planerlnnen und der Bevolkerung dar
und sollen den integrierten Anteil in der Stadtteilentwicklung garantieren. Die
Notwendigkeit zum behutsameren Umgang in der Stadterneuerung, aber auch
fehlende gesamtstadtische Entwicklungskonzepte fithren bereits im Jahre 1988
zur Griindung der Expertlnnengruppe fiir Stadtentwicklung (GDIC - Grupo para el
Desarrollo Integral de la Capital), auf deren Initiative hin die ersten Stadtbiiros in
den Quartieren gegriindet werden. 1994 wurde die Taller San Isidro etabliert. In
das Aufgabengebiet dieser Behorde fallt unter anderem die Bestandsaufnahme der
viviendas precarias, auch cuartarias oder ciudadelas genannt (Leinauer et al. 1994:
70). So erhielt ich Zutritt zu verschiedensten Hausern im Stadtviertel und lernte
das angrenzende Wohnviertel San Isidro kennen. Ich besuchte regelmafiig Leute,

die in einem der ciudadelas direkt am Plaza wohnen.

Dieser Platz scheint seit seiner Griindung Biihne verschiedenster nationaler
Projektionen und Reprasentationen zu sein. In den letzten vierhundert Jahren hat
er mehrmals Namen und mit dem Namen seine soziale und funktionale Identitat
gewechselt. Seit Legung des ersten Pflastersteines stellte der Platz einen
multifunktionellen Ort dar, da ihm jede funktionale Festschreibung, sei es durch

eine Kirche oder ein Amtshaus, fehlt.

Als Plaza Nueva (1559-1632) diente er als Zeremonienplatz, auch fiir Stierkdmpfe
oder religiose Umziige und Prozessionen findet er Erwdhnung (siehe Zeittafel).

Unter dem Namen Plaza Prinzipal (1632-1772) blieb er wirtschaftliches Zentrum
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der Stadt und Marktplatz. In dieser Zeit wurde in der Mitte des Platzes ein Brunnen
gebaut und die schmucken Hauser um den Park entstanden. Die aristokratischen
Besitzer der Hauser putzten ihre Fassaden mit reprasentativen Balkonen,
Sdulengdangen mit Arkaden heraus. Im Parterre wurden Geschifte und Unterkiinfte
fiir Sklaven eingerichtet, wiahrend im ersten Stock die sechs Meter hohen Raume
als Bel Etages zu Wohnzwecken oder Galerien fiir die nobelsten Familien der Stadt

eingerichtet werden.

Nach der britischen Invasion (1772) vergrofderte sich die Stadt und weitere
Marktzentren entstanden, wodurch der Plaza zunehmend seine Bedeutung verlor.
1762 bis ins 19. Jahrhundert wechselt der Platz mehrmals seinen Namen von Plaza
de Fernando VII zu Plaza de la Constitucion. 1835 erhalt er den Namen der Plaza
de Christina. Auf diese Periode gehen persische Fenster (Jalousien) und
buntbemalte Fensterscheiben zuriick. 1863 wurden die Stadtmauern
niedergerissen, und die politischen Repradsentanten der Stadt zogen an den Prado
(vgl. Periode Tacon). Ab diesem Datum wurde der Platz Plaza Vieja genannt, was
auch die eine (rdaumliche wie zeitliche) Trennung zwischen alter und neuer Stadt

markiert.

Mit Anfang des 20. Jahrhunderts wurden die luxuriosen Villen
Wohnungsspekulanten zuriickgelassen, sodass die ersten Mehrfamilienhduser
rund um den Platz und in den umliegenden Quartieren entstehen konnten. Ab
1940 werden einzelne Hauser um den Platz abgerissen, und neue errichtet, z.B.
Palacio Cueto, im Art-Deco-Stil, ebenso das Amtshaus Edificio Correos. Ab den
1950er Jahren entstehen zwei Apartments und ein Kino auf dem Platz. Die Flache

des Platzes wird kiinstlich angehoben, darunter wird eine Tiefgarage gebaut.

1982 wird die Altstadt von Havanna UNESCO Weltkulturerbe. Der alteste Platz der
Stadt soll nach dem historischen Vorbild eines Kupferstichs von 1792 (Durnford)

gestaltet werden.
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Bedeutung / Nutzung des

Periode Name
Platzes
Regierungsbeamte, hohere
1559 - 1632 Plaza Nueva Militars und reiche Kaufleute
wohnen rund um den Platz
Als Platz bleibt er
1632-1772 Plaza Prinzipal wirtschaftliches Zentrum der
Stadt
Britische Invasion (1762), Stadt
Plaza de Fernando VII
wachst, weitere Marktplatze
1762 - 1835 (=Plaza de la
entstehen, Plaza Vieja verliert
Constitucion)
an Bedeutung
1835 Plaza de Cristina Marktplatz der Stadt
Raumliche und zeitliche
Trennung zwischen Altstadt
1863 Plaza Vieja (ehemaliger Stadtteil innerhalb
der Stadtmauer) und
erweiterter Stadt
1900 - 1940 Plaza Vieja Einfamilienhduser, Residenzen
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einzelner Familien (z.B. Palacio
Cueto) und Amtsgebaude (z.B.

Edificio de Correos)

Apartments und ein Kino
entstehen die Flache des

1950 Plaza Vieja Platzes wird kiinstlich
angehoben, darunter wird eine

Tiefgarage gebaut

Triumph der Revolution:

neue Mietgesetze verbieten

1960 - 1962
Gewerbe und Geschafte, alle
(bis 1996) ehemaligen Geschaftslokale
werden zu Wohnungen
umgebaut.
Ernennung zum UNESCO
1982
Weltkulturerbe
1994 Beginn der Restaurierung
2000 Nueva Plaza Vieja Re-historisierter Plaza Vieja

Tabelle 1: Zeittafel Plaza Vieja. Verwendete Quellen zur Rekonstruktion der
Geschichte des Plaza Vieja: Centro Nacional de Conservacion Restauracién y
Museologia, CENCREM. 1983, Nufiez Jimenez, Antonio und Venegas Fornias, Carlos.
1986, Oficina del Historiador, 1995, INIE/CIEM, 1997, Fornet Gil, Pablo. 1998.
Fornet Gil, Pablo. 1998.
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La Ratona

Eines der Hauser am heutigen am Platz wird ,La Ratona“ (das Haus der Ratten)
genannt. Als ich 1996 das Gebaude erstmals besuchte, zeigte sich ein desolates
Bild: eine Bekannte fiihrt mich in ihr Zimmer im obersten Stockwerk des Hauses.
Um dort hin zu kommen, steigen wir eingebrochene Treppen hoch und beniitzen
zuletzt eine selbstgebaute Leiter mit kaputten Sprossen. Von oben sehen wir
teilweise in die unten liegenden Nischen. Zu Recht kann man hier von slumartigen
Verhéltnissen sprechen. Eine ethnische Marginalisierung zeigt sich ebenfalls. Fast
nur Kubaner mit afrokubanischem Hintergrund wohnen hier. Sie teilen sich eine
Kiiche und eine Toilette im unteren Hinterhof, Wasser wird vom Brunnen am Platz
geholt, Beliiftung und Fenster gibt es ebenfalls nicht. Aufgrund des Substandards
zahlen die Mieter keine Miete. Nach der Revolution wurden neue Mietgesetze
eingefiihrt, die Kleinbetriebe verbieten. Sdmtliche Geschéifte rund um den Platz
werden geschlossen und alle Gebaude zu Wohnzwecken genutzt. Die Gebaude
selbst gehdren dem Staat. Alle Substandardhauser wurden nach der Revolution
ohne Mietvereinbarung an Interessierte vergeben. In diese Zeit fallen weitere
»Wildbauten®, illegale Anderungen an den Gebauden rund um den Platz. Deren
Folgen sind voranschreitende Uberbevélkerung und Verslumung des Plazas und

der angrenzenden Viertel.

Als ich 2001 wieder die Stadt besuche, gibt es meine Wohnung in der Calle
Mercaderes nicht mehr und auch La Ratona existiert nicht mehr: Im Haus meiner
ehemaligen Vermieterin wurde eine Bank untergebracht. La ciudadela meiner
Freundin wurde (gemeinsam mit einem anderen) zur Ganze evakuiert. Die 35
Familien des vollig tberfiillten Hauses wurden evakuiert und nach Alamar
umgesiedelt. Ein Drittel aller ehemaligen Bewohner des Platzes verteilt sich auf

zwei ciudadelas. Hier lebten 650 Personen auf engstem Raum.

Die zurtickgebliebenen Leute sind unzufrieden, denn jahrelang warten sie schon
auf versprochenes Baumaterial. Den Bewohnern war es nicht méglich selbst etwas
zur Erhaltung der Bausubstanz beizutragen. Jetzt hat ihre Zone endlich Prioritat,

aber nur fir die Touristen. Viele Bewohner verlassen das Viertel, manche von

51



ihnen mit Freude. Als Alternative wird ihnen meistens eine Neubauwohnung in
Alamar, acht Kilometer aufderhalb der Stadt angeboten. Zusatzlich wird jeder neue
Haushalt mir einem neuen Fernseher und einem Kiihlschrank ausgestattet. In

Alamar gibt es inzwischen einen Block, der Havanna Vieja heifdt.

Auch den Plaza Vieja erkenne ich kaum wieder. Er wirkt ruhig, ohne die mir so
vertraute typisch kubanische Betriebsamkeit. Er gleicht einer modernen No-Go-
Area: Um den Brunnen wurde eine Zementmauer und dariiber ein zehn Meter
hoher Eisenzaun errichtet (offiziell als Schutz vor Vandalismus und spielenden
Kindern). Die Strafden, die auf den Platz treffen, sind durch riesige, dicke
Eisenketten unterbrochen, jede Zufahrt fiir Autos ist unmdglich. Um die Radfahrer
an der Durchfahrt zu hindern, wurden an allen vier Zufahrtsstraflen riesige
Metallkugeln mit einem Meter Durchmesser ausgelegt. Der Platz ist eingezdunt,

unzuganglich fiir seine fritheren BewohnerInnen.

Kinder diirfen nicht mehr spielen, niemand darf mehr Wasser aus dem Brunnen
schopfen, obwohl es in den Hinterhofen keine funktionierenden Wasserleitungen
gibt. Es gibt keine Dominospieler mehr, keine Kinder, die Baseball spielen, keine
Frauen, die vor den Hauseingangen sitzen als waren sie an das Strafdenleben
gebunden. Stattdessen ragt eine neu eingerichtete Polizeistation direkt in den Platz
hinein, die jeden ungehinderten Durchgang fiir Kubanerlnnen kontrolliert. Die
Aufgabe der Polizei ist es, flanierende Touristen vor Kleinkriminellen zu schiitzen.
So wechseln sich die Pfade von Touristengruppen mit patrouillierenden Polizisten
ab, die ausschlieflich kubanische Passanten kontrollieren. In der Nacht

patrouillieren in der Touristenzone ,schwarze Barette“ mit Hunden.

Auf den ersten Blick dhneln die Prozesse in der Altstadt in ihrer Charakteristik
jenen Entwicklungen, die auch in anderen Stadten Europas oder Nordamerikas vor
sich gehen: Erstens ist die Privatisierung des offentlichen Raumes zu nennen,
durch die eine strikte Aufteilung in Touristenviertel und Wohnbezirke
vorgenommen wird. Im Fall Havannas bedeutet dies, dass Familien, die schon tiber
Generationen in der Altstadt leben, an die stadtische Peripherie umgesiedelt

werden. Dieser Prozess bewirkt einerseits das Aufbrechen tradierter stidtischer
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Organismen mit dem Ziel, eine vollig neue Raumordnung zu etablieren und eine
Erneuerung des soziokulturellen Gefliges im Stadtteil zu bewirken, die das

Gesamtbild der stadtischen Landschaft massiv verandert.

Zweitens stellt sich als Folge , Gentrifikation“ ein, d.h. die gezielte Ansiedelung von
wohlhabenden Personen parallel zum gelenkten Ausschluss von bestimmten
Bevolkerungsgruppen (Glass 1964), was eine Zunahme an marginalisierten
Vororten an der stadtischen Peripherie zur Folge hat. Die Folgen fiir das Zentrum
sind eine Fragmentierung der Altstadt in Dollar- und Peso-Zonen, ein Dualismus
zwischen dollarbesitzenden Touristen und der Peso Bevolkerung, die
Herausbildung von No-Go-Areas, d.h. beschrankter und kontrollierter Zugang fir

die Bevolkerung.

Heute reprasentiert der Platz eine interessante Mischung aus historischem und
unternehmerischem Kapital, quasi einem ,kulturell” begriindeten Kapital. Wie ist

diese Verdanderung vor sich gegangen?

Im Wesentlichen lasst sich diese Entwicklung in drei Faktoren zusammenfassen:
Die aktuellen Transformationen in der Altstadt fallen erstens mit der Ernennung
der Altstadt zum Kulturerbe der Menschheit seitens der UNESCO 1982 zusammen,
zweitens mit dem Zusammenbruch des RgW und einer damit einhergehenden
Finanzierungskrise des Staates und drittens, mit einer daraus resultierenden
neuen Prioritatensetzung in der Stadtentwicklung, die in engem Zusammenhang

mit der Erhaltung der Altstadt steht.

1994 entschliefdt sich der poder popular (span. fiir Nationalversammlung der Macht
des Volkes; ist die Bezeichnung fiir das Parlament der Republik Kuba) die gesamte
Altstadt unter Schutz zu stellen und nimmt eine Zonierung nach drei Stufen vor.
Dieser Entscheidung ist die Prognose vorausgegangen, dass wochentlich zwei bis
drei Hauser einstiirzen, unter anderem z. B. das aus dem 16. Jahrhundert erbaute

Kloster Santa Clara und viele andere historisch wertvolle Gebaude.

Die Rolle der UNESCO
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Die Rettung der Altstadt stellt ein kaum bewaltigbares finanzielles Problem dar.
Die Finanzkrise des kubanischen Staates begiinstigte das staatliche Interesse
Kubas an der Ernennung und die Zustimmung zur Aufnahme Havannas in die Liste
des Weltkulturerbes. In der Folge wurde Mitte der 80er Jahre eine eigene
Architekturabteilung geschaffen, die in Kooperation mit internationalen
Kommissionen die Erhebung von Denkmalern vornimmt (u.a. mit dsterreichischer
Beteiligung, vgl. Noever 1995). Aus der Sicht der Planungsexperten ware eine
ausschliefdlich kubanisch finanzierte Restaurierung nicht leistbar. Angesichts der
herrschenden Wirtschaftskrise, ist das Land nicht in der Lage, kurzfristig auch nur
bestandssichernde = Mafdnahmen durchzufithren. So wurden fast alle
Objektsanierungen bisher mit ausldndischem Kapital oder aus den
Tourismuseinnahmen finanziert. Hier stofden jedoch erhebliche

Interessenskonflikte aufeinander.

Offiziell wird die starke auslandische Beteiligung gerechtfertigt, schlief3lich wiirde
durch die Renovierung das Viertel aufgewertet, und durch insgesamt bisher nicht
bekannte Reinvestitionszirkel bzw. ausldndische Firmenbeteiligungen wiirden
enorme Kapitalfliisse angekurbelt werden, die wieder dem kubanischen Volk zu
Gute kommen wiirden. Die tatsachliche finanzielle Beteiligung seitens der UNESCO
ist verhaltnismafiig gering. Aber die Ernennung zum Weltkulturerbe eréffnet neue
Zugange: Ein von der UNESCO gefoérdertes Entwicklungsprojekt zur Erhaltung der
Weltkulturerbes legitimiert die Griindung neuer Korperschaften und Gesetze, die
Investitionen ausldndischer Firmen (Joint Ventures) fiir Bauarbeiten erlauben.
Diese ermoglichen Entscheidungsfindungs- und Planungsprozesse schneller
treffen zu konnen, befreit von Grenzen, die ansonsten die kubanische

Staatsbirokratie vorschreibt.

1993 erlasst die kubanische Nationalversammlung ein Gesetz, das den
Kompetenzbereich des Amtes fiir Stadtgeschichte (Oficina del Historiador) von
einer lokalen Kulturinstitution hin zu einem selbstverwalteten Geschiftstrager
ermoglicht. 1994 wird die Firma Habanaquanex gegriindet, die einerseits fiir die
Durchfithrung und finanzielle Abwicklung der Renovierung zustandig ist. Sie darf

Geschifte in Devisen durchfiihren und muss die Erlose wieder in die Restaurierung
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und Entwicklung des Stadtviertels reinvestieren. Sie darf diese Geschafte ohne

Autorisierung der Nationalversammlung durchfiihren.

1995 wird die Immobiliengesellschaft und Gebdudeverwaltung FENIX gegriindet,
die gemeinsam mit Habaguanex das symbolische und 6konomische Kapital der
Stadt verwalten soll: Luxushotels, Restaurants, Cafes, Geschafte, Tabakladen,
Galerien, Museen etc. machen offiziellen Schatzungen aus dem Jahr 2002 zufolge
200 Millionen Dollar Umsatz im Jahr. Diese mehr oder weniger ,autonome*
Korperschaft ermoéglicht es trotz anhaltender Wirtschaftskrise die Bautatigkeit

fortzusetzen.

Gegentliber der Bevolkerung werden die mit unter nachteiligen Entwicklungen
(Umsiedelung, Verlust der Wohnungen, Umwidmung der Wohnungen) der breit
angelegten Renovierungsarbeiten mit den Argumenten ,eines sozialen
Entwicklungsmodells und sozialer Notwendigkeiten“ begriindet. Schlief3lich wiirde
durch die Renovierung das Viertel aufgewertet. Die Regierung befreite sie von der
Miete, da Alt-Havanna ohnehin als das tibelste Wohnviertel bekannt war und sie
wurden mit der Zuteilung von Baumaterial und Verbesserungen der Infrastruktur
vertrostet. Fir dieses Privileg bezahlen die heutigen BewohnerInnen einen hohen
Preis: Im Zuge der Renovierungsaktivititen konnen sie jederzeit aufgefordert
werden, ihre Wohnung zu verlassen, da sie sich in einem ,historisch wertvollen

Gebaude” befinde. Die Leute warten, bis sie an der Reihe sind.

Die zum Teil radikalen Abrissvorhaben wecken in einem Teil der kubanischen
Offentlichkeit jedoch auch Widerstand. Am Plaza Vieja ragt ein renoviertes
Gebdude aus neu adaptierten heraus: das sogenannte Casa Conflictiva: In diesem
Haus aus dem 18. Jahrhundert erheben Bewohner Anspruch auf das ansonsten
Jkollektivierte“ Eigentum der Stadt. Es handelt sich um Bewohner und
Bewohnerinnen, die Eigentumsanspriiche an den Staat anmelden und erklaren, sie
und ihre Familienangehorigen wiirden bereits liber mehrere Generationen in
diesem Haus leben. Der kubanische Staat erhebt ebenfalls Anspruch auf das

Gebaude mit der Begriindung, alle Hauser um den Platz seien nationales bzw. seit
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der Zuerkennung des Welterbemandates sogar globales Kulturerbe. Rechtlich

gesehen kann jedes der Gebaude repatriiert werden.

Dieser vorerst einzige Widerstand brandmarkt die staatskapitalistische
Pliinderung des nationalen Erbes und markiert den vorlaufigen Hohepunkt einer
erregten Debatte liber den Umgang mit der historischen Bausubstanz. Droht das
grofd angelegte Projekt der Neuschopfung eines reprasentativen Stadtraums an

seinen inneren Widerspriichen zu scheitern?
Die Rolle der Spezialisten in der Stadt

Mit Unterstiitzung der UNESCO etabliert sich unter der Leitung des Oficinas del
Historiador ein biirokratischer Verwaltungsapparat planerischer Korperschaften
von StatistikerInnen, AdministratorIlnnen und SozialwissenschafterInnen, die mit
wissenschaftlicher Logik eine neue Raumordnung voranzutreiben versuchen.
Angeblich arbeiten 3.500 Mitarbeiterinnen im Auftrag des Oficina del Historiador.
In einem neuen Flachenwidmungsplan wurde die Altstadt in eine Zone mit
y2hochster Prioritat“ umgewidmet, was die Méglichkeit von verschiedensten Arten
von Vertragen mit ausldndischen PartnerInnen, die sich in einem hohen Maf$ an

den Renovierungen beteiligen, mit sich brachte.

Ihr Ziel ist die Erhaltung von Hdusern und Gebduden von architektonischem,
historischem und kulturellem Wert, die alle ausschliefdlich fiir geschaftliche
Zwecke verwendet werden. Alle diese Hauser sollen ihrer ,urspriinglichen”
Verwendung zugefiihrt werden, unabhdngig davon, ob diese Hauser nach der
Revolution zu Wohnzwecken umgebaut wurden. Die Zonierung geht mit einer
Homogenisierung einher. Bei Zone eins handelt es sich um historisch wertvolle
Bauwerke und Luxushotels, Shopping-Malls, Teesalons, Galerien, Restaurants,

Museen, wo nur mit Dollar konsumiert werden kann.

In den Dollarzonen (area Dolares) diirfen keine staatlichen Milchabgabestellen,
keine Rumbars und keine Libretaladen (u.a. Merkle 2000) gefiihrt werden.
Aufierdem wurden verschiedenste soziale Einrichtungen wie 6ffentliche

Waschereien, staatliche Gesundheitszentren, Behindertenheime, Schulen,
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Kindergarten, aber auch Feuerwehrhiuser und Bestattungsinstitute in der Zona

Primera geschlossen.

Die ausschliefdlich funktionelle Verwendung des historischen Kerns wird teilweise
mit Strategien der Reinvestition in benachteiligte Zonen der Altstadt gerechtfertigt.
Das angrenzende Barrio San Isidro soll von den negativen Folgen der Zonierung
geschiitzt bleiben. Hier soll in weiten Bereichen der Charakter der
»,Nachbarschaften und seiner Milieus“ erhalten bleiben. Die damit einhergehende
Fragmentierung (halbprivat und halbtouristisch) der Altstadt ist uniibersehbar
und verlauft extrem kontrastreich. Segregation definiert Raum fiir Bewohnerlnnen

und fiir TouristInnen (Hill 2001).

In der Zona Primera tritt eine Truppe von staatlich geférderten Spezialistinnen an
und entwirft quasi am Reifdbrett das Modell eines historischen Themenparks zum
Kulturerbe, dessen vorrangiger Zweck die Maximierung lokaler und nationaler
Konsumtion ist. Die Neuschrift des Plaza Vieja, im Kontext mehrwertorientierter

Vermarktung des Platzes, tragt neue Bliiten.
Kulturelles Erbe als Ware

Tatsachlich diente als bildhafte Vorlage fiir die Gestaltung des Platzes ein
Kupferstich des englischen Reisenden Durnford, den dieser 1772 anfertigte (de
Juan 1980; Fornet Gil 1998). Uberall Logias, Arkaden, vor dem Platz Kutschen und
Kaufleute in grofden Posen. Im Hintergrund sieht man zwei dunkelhdutige Frauen,
mit Kérben auf dem Kopf, sie holen Wasser vom Brunnen. Ein kleines, und das
einzige Erinnerungszeichen an die Praxis der Sklaverei. Man erkennt freie Sklaven
und gut gekleidete Droschkenfahrer. Weiters wurde auf die Erhaltung der
eklektizistischen Bauweise verzichtet, stattdessen dominiert ein einheitlich

spanisch kolonialer Baustil.

Das Ergebnis dieser Entwicklungen: Das touristisierte Alt-Havanna erscheint heute
als gut funktionierende Gedachtnisindustrie an einem Ort, an dem es so gut wie
nichts von dem zu sehen gibt, was man sehen will. Der mehrfache Bruch in der

materiellen und sozialen Struktur des Ortes - die Aufhebung des Wohncharakters,
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die Sanierung und schliefdlich auch die Umsiedlung vieler Familien - lasst seine

symbolische Aufladung als ,Altester Platz“ der Stadt praktisch unberthrt.

Der Aalteste Platz wird zu einem idealisierten, ,neotraditionellen Ort
umfunktioniert. Gezeigt wird das elitare, ,weifse“ Havanna des 17. und 18.
Jahrhunderts. Der simulierte Platz reprasentiert heute eine nostalgische Erzahlung
von weifer, aristokratischer Vergangenheit mit unzadhligen Leerstellen dieser
reprasentierten Geschichte. Sind die Gebaude erst mal von der Baubehorde als
historisch wertvoll ausgewiesen, diirfen sie nicht mehr fiir Wohnzwecke
verwendet werden. Stattdessen wird moglichst optimal verwertbare Verwendung
z.B. in Form von Blumenboutiquen, Teehdusern, Zigarrenboutiquen, etc.

vorgeschrieben.

An diesem eklatanten Auseinanderklaffen von materiellem Raum, sozialer Struktur
und symbolischer Uberlagerung ist die Tatsache bemerkenswert, dass ein
touristisches Ziel und ein Erinnerungsort seine totale Umstrukturierung scheinbar

problemlos tlibersteht.

Das Wohnhaus La Ratona wurde von Don Herandez Castellanos Anfang des 20.
Jahrhunderts im Art Deco Stil als Palast errichtet. 1959 verlassen die Erben
deshauses die kubanische Insel; das mehrstockige Haus wird in ein
Mehrfamilienhaus umgebaut und an bediirftige Familien libergeben. Im Jahr 2003
wurden bereits alle Familien evakuiert und nach Alamar umgesiedelt. Das Haus
soll nun seiner ,historischen Verwendung“ entsprechend in ein Hotel umgebaut
werden und, wie ein Schild tiber dem Eingang verrit, fiir Touristen dienen, damit
diese ,in typisch kubanischer Atmosphare, eine Habana Puro (Zigarrenensorte)

geniefden konnen®.

Auf eigensinnige Weise zeigt sich so die Affinitdt von Raum und Erinnerung: Der
Ort wird paradoxerweise gerade dann zu einem lieu de mémoire, wenn er die
materiellen Qualitidten, die ihn dafiir prddestinieren, verliert. Pierre Noras
Begrifflichkeit drangt sich hier auch deshalb geradezu auf, weil sich in Havanna

vielleicht deutlicher als anderswo ein Aspekt von Erinnerungsorten zeigt, den Nora
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in seiner dezidierten Entgegensetzung von Erinnerung und Geschichte hervorhebt:
Erinnerungsorte werden gerade erst durch den Verlust einer kontinuierlichen
Erinnerungstradition, durch radikale geschichtliche Briiche, hervorgebracht (Nora

1989: 8).

Nun gehodren aber zu einem Erinnerungsort nach Nora auch immer ein Wille zur
Erinnerung, der den Orten erst ihre spezifische Funktion zuweist, und eine
Erinnerungspolitik, die ein privilegiertes Gedachtnis etabliert und die

Sinnproduktion reguliert (Nora 1989: 12).

Damit stellt sich die Frage, was am Erinnerungsort Plaza Vieja neben der
Evokation eines diffusen Bildes eines kolonialen Havanna tiberhaupt erinnert wird,
was also jenen symbolischen Mehrwert eigentlich ausmacht, der den Ort erst

Gedachtnisort werden lasst.

Eine dominante Gedachtnispolitik ist leicht zu erkennen. In seiner Inszenierung
wurde der Plaza Prinzipal (vgl. Zeittafel), nachgezeichnet als ein Hauptplatz, der

damals wirklich noch multifunktionell war.

Der Platz ist demnach ein Beispiel fiir die gespaltene Gedachtnispolitik der Stadt
(Offe 2001, Assmann 2000). Umso deutlicher treten mehrfache und mehrfach
gebrochene symbolischen Codierungen zutage. So verzichtet die neue Codierung
auf jeglichen Verweis einer afro-kubanischen, ,schwarzen“ Vergangenheit (und
Gegenwart), die Sklaverei wird ausgeblendet, genauso wie auch der anti-
bourgeoise Arbeiterrevolutiondar nicht mehr in den Bildern auftaucht. Also das
Gegenteil einer ,Gesellschaft ohne Bourgeoisie”, einem Volk der Arbeiter und
Volksrevolutiondre. Der ,Buen Hombre” erscheint nur als toter Engel iiber der

Stadt, in Form von Tafeln und Schriftbandern.

Die koloniale Vergangenheit wird in der Gegenwart zu einer ,weifen”. ,Alte”

Bilder werden neu wiederbelebt.

Wenn also Nora festhélt, dass das Funktionieren von Erinnerungsorten auf ihrer

Fahigkeit zur Metamorphose, zur Sinnrezyklierung und zum fast unendlichen
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Fortspinnen von Assoziationen beruhe (Nora 1989: 12), dann miisste man ihn hier

beim Wort nehmen.

Es ist aufschlussreich in Bezug auf Havanna die Fixierung auf die
geschichtstrachtige Einzigartigkeit des Ortes zu lésen und den Blick fir

Zusammenhange jenseits lokaler Partikularitdten zu scharfen.

Gehen wir von der verbreiteten Annahme der neueren Stadtforschung aus, dass
stadtischer Raum nicht als blofier materieller Behalter zu verstehen ist, sondern
als Produkt eines Zusammenspiels von materiellen und diskursiven Prozessen
(vgl. Low 2001), ein Konglomerat, so ist es klar, dass auch verschiedenste
Narrative in diese Konstruktionsprozesse einbezogen sind. Narrative wie
beispielsweise die Audio CD ,Andar La Habana“, das Hochglanzmagazin OPUS,
beide werden vom Oficina del Historiador herausgegeben oder die wochentliche
Radiosendung ,Andar La Habana“, liefern Sehmuster fiir den Stadtraum, die sich zu
orientierungs- und handlungsleitenden Images verdichten. Die neuen
Reprasentationen konnen also daraufhin befragt werden, welche Art von
Stadtraum in ihnen lesbar wird, was umgekehrt ausgeblendet wird, und welche
symbolischen Aufladungen der ,Gedachtnisort” im Kontext der multiethnischen

Metropole Havanna zu Beginn des 20. Jahrhunderts erfahrt.

Die neokolonialen Bilder, die die neu errichteten Kulissen um den Plaza Vieja
evozieren, bieten Ankniipfungspunkte auch fiir heutige Imaginationen des
stadtischen Raums. Zusammen mit anderen Denkbildern ist das ,Koloniale”
symbolischer Surplus von Havanna, das als Image-Kapital genutzt wird, sowohl in
den konkurrierenden Identitdtspolitiken innerhalb der Stadt (Altstadt gegeniiber
moderneren Stadtvierteln wie z.B. Vedado) wie auch gegen aufien in einer neuen,

globalen Stadtekonkurrenz.
Zusammenfassung

Heute wie damals macht der Alt-Stadt Topos nicht nur Stadtraume lesbar, er riickt
auch anderes aus dem Blickfeld. Die radikale Umgestaltung des Stadtviertels

erfolgte unter massivem 6konomischem Druck. Die Umnutzung dieses ehemaligen
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Wohnviertels nach dem Zusammenbruch der RgW-Lander, die Dimensionen und
Probleme heutigen kubanischen Lebens in der Stadt fallen aus dem Blickraster des
Platzes. Die frisch bemalten Hauser verhindern eine Auseinandersetzung mit der
problematischen Geschichte des Orts und stiitzen einen Gedachtnistourismus, der

heutige Realitiaten allzu oft aus der Wahrnehmung verdrangt.

Die stadtebaulichen Entwicklungen der voranschreitenden Renovierungs-
aktivitaten in der Altstadt von Havanna veranschaulichen deutlich, wie dem Viertel
mit seiner multiethnischen Bevélkerung und seiner religiosen wie kulturellen
Vielfalt durch gewaltvolle Eingriffe ein neues Gesicht aufgesetzt wird, und die

Geschichte des Stadtviertels nur reprasentieren will.

Mein Argument ist, dass in der Stadt Havanna durch die Zuerkennung des UNESCO
Mandates interessante Argumentationsweisen legitimiert werden, die nicht nur
die ,Identitat der betroffenen Viertel und Strafienziige in Frage stellen, sondern
im Besondern die Labilitdt des sozialistischen Modells mit all seinen Werten und
Errungenschaften mit erschreckender Deutlichkeit vor den Augen der Welt

ausbreiten.

Im Zusammenhang mit der Herausbildung sogenannter Heritage-Stadte zeigt sich
ein Paradox, das nicht nur fiir Havanna augenfallig wird: einerseits will man auf
eine spezifische Identitdt von Kultur und Geschichte verweisen, anderseits wird
diese aber durch den Druck der Vermarktung bis zur Unkenntlichkeit

rekonstruiert.

Die aktuellen neu etablierten raumlich-sozialen Segregationsmechanismen in Alt-
Havanna unterscheiden sich in ihren Auswirkungen wenig von anderen post- bzw.
spatsozialistischen Stadten der Welt. Die von mir nun so negativ evozierte
Beschreibung tiber die vor sich gehende Erinnerungspolitik als Politik der
Gedachtnisspaltung (Offe 2001, Assmann 2000) wird nur dann nachvollziehbar,
wenn wir Havanna mit den in ihr abgelagerten/eingeschriebenen raumlich-
architektonischen  Erinnerungszeichen als  Spiegelbilder = eines  nicht

abgeschlossenen und umstrittenen ,Prozesses” erblicken. Die Geschichte hat in
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jeder Stadt ihre Spuren hinterlassen. Sie zu lesen lehrt uns den Blick auf den
Doppelcharakter der Stadt zu richten, der sich zwischen Landnahme, Zerstorung,
Aufbau, Erhaltung und fortwahrender feindlicher Bedrohung ausgebildet hat. Oder
wie dies Max Weber darlegte, im Spannungsfeld von Marktfrieden und dessen

politisch-militarischer Absicherung (Weber 1976: 727).

Worauf ich hinaus will ist, dass auch die symbolisch rdumliche Ordnung im
Stadtraum Havannas bis heute von zwei Impulsen geordnet bleibt. Namlich durch
einen aggressiven Impuls, der vom Markt vorgezeichnet ist, und einen
pazifizierenden Impuls, einer meiner Meinung nach ,verordneten“ Stadtkultur, der
die soziale Teilung und Uneinigkeit von dem die 6konomischen Entwicklungen
begleitet sind, beschwichtigen will. ,Gleichsam unter den Gesdngen der Musen, mit
architektonisch-rituellem Ernst” wird der Heritage-Diskurs in den Dienst einer
,Pazifizierung” der Bevolkerung genommen (siehe die Ausfiihrungen von Wilhelm
2002: 285-303 zu Sarajewo). Ganz konkret zdhlen dazu auch ,Erzdhlungen” des
Stadthistorikers Eusebio Leal in den oben erwahnten Medien ,,Andar la Habana“ et
al. Darin werden die negativen Folgen der stiadtebaulichen Eingriffe erklart und
begriindet. Um die Nachteile der Interventionen zu mildern, erfindet er quasi
Beschwichtigungsformeln, indem er den ,Eingriffen” eine eigene ,Schonheit”
attestiert. Es ist der Versuch durch die Asthetisierung des Schreckens, den

Schrecken selbst abzumildern, ihn zu sublimieren.

Nach Karin Wilhelm nimmt in dieser Phase des Zusammenspiels von Wachstum
und Zerstorung in der Stadt u.a. die Rolle des Wehrmannes und Wachters im Sinne
Platons (Platon 1969: 109)¢ ein: ,Die Wehrméanner agieren (im Krieg) von der

Position der Stadtmauer aus und haben eine wichtige Affektformierung, eine Art

6  Platon fahrt fort ,,(...) um ndmlich die Sanftmut in der Innenbeziehung auszubilden, bedarf es ndmlich
durchdachte Unterweisung. Die Erziehung ist das wesentliche Mittel dieser Unterweisung. Der Philosophie
und der Kiinste kommen im Rahmen dieses Sozialisierungsaktes ihre charakterbildende Funktion zu. Laut
Platon sollen bereits den Kindern ausgewahlte Geschichten erzdhlt werden. ,und wahrend die gymnastische
Erziehung einen erndhrungsphysiologisch tiberpriiften und didtisch kontrollierten Speiseplan aufstellt, stellt
die musische Erziehung gleichsam einen rezeptionsasthetisch kontrollierten Speiseplan zusammen, der nur
die kiinstlerischen Geniisse erlaubt, die affektive Wirkungen erzeugen (Platon 1969: 100).

62



Triebregulierung zu vollfiihren. Sie miissen zwei Antriebe in der Bevodlkerung
gleichzeitig schulen und kontrollieren: sie miissen Stirke, Entschlossenheit und
Kampfbereitschaft entwickeln und nach innen miissen sie unaggressiv und
sanftmiitig erscheinen, damit sie nicht, wie es heifdt,  heftig (sind) untereinander

und gegen andere Biirger” (Grassi/Hess 1969: 110).

Flir die Gegenwart Kubas konnte man zusammenfassen: der innerstadtische Friede
entsteht auf der Basis einer kalkulierten Kontrolle iber die Rede, durch ein
Regelwerk an Ver- und Geboten. Ein Sozialisierungsmodell, dem der Kampf um die

Herrschaft iiber die Rede im innenpolitischen Konflikt inhdrent ist.

Wie wir wissen, ist es natiirlich nicht allein die besdnftigende Wirkung des Stadt-
Erzahlers Eusebio Leal sondern diese, Hand in Hand mit den Reden des Maximo
Liders Fidel Castro, helfen im heutigen Kuba den Frieden sichern. Die Ndhe von
Friedfertigkeit und Aggression, die die stadtrdaumlichen Verdnderungen in der

Altstadt Havanna begleiten, bleibt bedngstigend.
Ausblick

Dieser Beitrag skizziert die historische Kontinuitit zwischen Neugestaltung und
Zerstorung des altesten Platzes von Havanna infolge von Interventionen durch
Raumplanungen. Dieser verdndert in sozio-historischen Wendepunkten jeweils
sein Gesicht: wahrend der Kolonialzeit ist die Plaza zuerst Marktplatz, spater
reprasentativer Wohnpark. Ab der Ausrufung der Republik gerat der Raum der
Plaza in den Fokus von Wohnungsspekulanten und wird teilweise fiir geschaftliche
Zwecken instrumentalisiert und zur Freizeittribiine. Mit der sozialistischen
Revolution setzt sich als Funktion die Prioritdt der Wohnraumbeschaffung durch.
Jede dieser historisch-politischen Perioden ist von Abriss, Wiederaufbau, Umbau,
von Privatisierung und Verstaatlichung gekennzeichnet. Von Henri Lefebre (1991)
stammt die These, dass in jeder Gesellschaft das Feld, auf dem der Ubergang zZu
neuen Strukturen der Gesellschaft und einem neuen kulturellen Selbstverstandnis
nachgezeichnet werden kann, der wahrgenommene, tatsachlich belebte stadtische

Raum ist, weil dieser zum strategischen Ort und zum strategischen Objekt der
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Gesellschaft geworden sei. Die in den letzten Jahren renovierten Platze und
Gebaude in der Altstadt Havannas reprasentieren eine neugeschaffene
Stadtlandschaft, die tiber veranderte kulturelle Werthaltungen Auskunft geben und
iiber die Verschrinkung globaler Okonomie mit neuen sozialen Praktiken im

postsozialistischen Kuba informierten.

Angesichts der Tatsache zirkulierenden Stadtbilder, die im Laufe der Geschichte
die raumliche Wahrnehmung eines Ortes pragen, ist die Plaza Vieja per se kein Ort,
der das Vertrauen in die psychische Bestindigkeit und Uberlieferung von
,Kulturerbe“ und Gedachtnisort rechtfertigen wiirde. Und wirft die von Sabine Offe
(2008) gestellte Frage auf, ob ,Kulturerbe Stadt“ liberhaupt noch Ort von
Gedachtnis ist? Oder ist Stadt als Gedachtnisort ein Anachronismus, der mit den
gegenwartigen gelebten Stadten kaum noch in Zusammenhang zu bringen ist (Offe
2008: 312). ,Wo die Bewohner dank der Kulissenhaftigkeit des Ortes ihre
Erinnerungen nicht wiedererkennen, weil sie nicht eingebunden sind in das, was in
der alltidglichen Gegenwart stattfindet und mithin auch nicht in den Prozess der
Verhandlung dariiber, was sie als Kulturerbe reprasentiert erachten wiirden“
(ebenda 310), entsteht Entfremdung. Die Kluft hinterlasst Fremdabwertung und
Selbstabwertung bei den Bewohnern. Eine Resignation gegeniiber der
gegenwartigen Lebensrealitit und Verleugnung der sozialistischen Ideale, wie die

Ignoranz gegeniiber geschichtlichen Briichen und Katastrophen.

In Havanna lasst sich seit 1996 eine temporale Verdichtung im Kulturerbe Prozess
beobachten, die Kirshenblatt-Gimblett (1995: 369) thematisiert, wenn sie schreibt,
dass ,heritage eine neue Form kultureller Produktion der Gegenwart sei, die auf
die Vergangenheit rekurriere” oder dass ,Zeit fiir die metakulturelle Natur von
Kulturerbe zentral sei“ (2004: 59). Diese Prozesse hinterlassen eine Spannung (in
Havanna und anderswo) die in der Ungleichzeitigkeit historischen Erbes einerseits
von datierbaren Dingen/Gebdauden und von differenziertem Geschichts-
bewusstsein in einer gegenwartigen heterogenen Lebenswelt andererseits zeugen.
Damit meine ich nicht die dichotomisierenden Diskurse um echtes authentisches

Kulturerbe versus erfundenes Kulturerbe (Hobsbawn 1983, Bendix 2000).
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Sondern die Spannung hangt mit der Frage zusammen, welche Verkniipfungen die

Aufwertung des Ortes fiir die Bewohner und Bewohnerinnen ermaglicht.

Die Feldforschungsergebnisse dieser Untersuchung zeigen, wie ,Leitbilder und
,Zukunftsszenarien“ der politischen Akteure einerseits und die
Selbstwahrnehmung und Zukunftsbilder der Bewohner auseinanderklaffen. Die im
Masterplan (Plan Maestro) der Stadtregierung umgesetzten Musealisierungs-
strategien in Gestalt der Verschonerung des Stadtbilds Verkniipfungen
ermoglichen kaum positive Verkniipfungen zwischen Vergangenheit und

Gegenwart der heutigen Bewohner.

Die grofiraumige Verschonerung und Aufwertung von Havanna vermittelt den
Bewohnern der Altstadt das Gefiihl, sie lebten ,in der schonsten Kulisse Havannas®.
Diese Hervorhebung kolonialer Architektur und Geschichte trifft auf
Abwertungserfahrungen derjenigen, die sich als Verlierer und Versager fiihlen,
weil sie nicht an zu den Konsumenten gehoren, die sich die renovierten
Wohnungen in der Innenstadt und das Angebot an Freizeitkonsum leisten kénnen.
Die wenigsten zdhlen zu den Jiingeren, die auf Arbeit und Karriere in der

Touristenbranche hoffen diirfen.

Alt-Havanna re-inszeniert eine neo-koloniale Kulisse, die zu erheblichen sozialen
und sich rassistisch artikulierenden Konflikten zwischen Jungen und Alteren,
zwischen weifden Kubanern und Kubanern afrikanischer Herkunft zu werden

droht, wie das nachste Kapitel Sopa de Gallo zeigen wird.
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Abbildung 1: Plan der Altstadt von Havanna mit Plaza Vieja (Quelle: C.P.P.N. Wien
1991).
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Abbildung 2: Plan der Altstadt von Havanna mit Plaza Vieja (Quelle: C.P.P.N. Wien
1991).
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Abbildung 3: Kupferstich der Plaza Vieja 1792 nach Durnford. Tafel aus:
Anteproyecto de restauracuon de la Plaza Vieja en el centro historico urbano de la
ciudad Habana, Cuba [Vorstudien zur Restauration der Plaza Vieja im historischen

Zentrum von Havanna], hg. vom Departamento de Monumentos, Direccion de
Patrimonio Cultural, Ministerio de Cuba, Republica de Cuba, La Habana 1979.
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Abbildung 4: Plaza Vieja (Foto A. Pichler, 2004)
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Abbildung 5: Casa Conflictiva, Plaza Vieja (Foto A. Pichler, 2004)

Abbildung 6: Plaza Vieja mit Tiefgarage, Stand 1970 (Quelle: mit freundlicher
Genehmigung des Oficina del Historiador)
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Historiador, 2003)

Abbildung 7: Luftaufnahme Stadtansicht La Habana Vieja (Quelle: Oficina del
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2.3. La Sopa de Gallo. Kubanische Sonderperiode und die

Uberlebensstrategien von Frauen

Einleitung

Sopa de gallo ist ein vor der sozialistischen Revolution gebrauchter Begriff fiir
Wasser mit aufgelostem Zucker, ein Getrank, das als Hungertoter galt. Besonders
in der 1990er Jahren tauchte dieses Wort wieder in den Strassen Havannas auf. In
modifizierter Weise findet es Anwendung auf die Aktivititen junger Frauen und
Manner, die sich von Touristen aushalten lassen, und das tun, um ihren
Lebensunterhalt zu verbessern. Dieser Abschnitt widmet sich der Dollarisierung
der kubanischen Wirtschaft in der kubanischen Sonderperiode und

Uberlebensstrategien von Frauen.

Im August 2002 kiindigt Fidel Castro die Schlief3ung der Halfte aller Zuckermiihlen
auf Kuba an, teilweise sollen die Miihlen in Museen fiir Touristen umgestaltet

werden.

Mit dem Ende der Zuckerdra geht nicht nur ein Industriezweig zugrunde, sondern
mit ihr stirbt ein kubanisches Symbol. ,Cuba es azucar®, erklart der kubanische

Historiker Jose Antonio Quintan: ,Zucker ist Teil unserer Seele, das, was wir sind.”

Einen Monat zuvor verabschiedet der kubanische Volkskongress eine Resolution,
wonach die sozialistische Gesellschaftsordnung fiir ,unantastbar® erklart wird.
Dies ist zwar schon seit 1961 in der kubanischen Verfassung festgeschrieben, doch
durch den Volkskongress wurde nun eine ,Ewigkeitsklausel” hinzugefiigt. Fidel
Castro bezeichnete die zuvor durchgefiihrte Unterschriftensammlung als
Volksbefragung ,sui generis“. Sie solle verhindern, dass der ,Kapitalismus jemals
wieder nach Kuba zuriickkehre“. Dariiber hinaus solle gezeigt werden, dass das
soziale und politische System, das die Revolution vor 40 Jahren einfiihrte, die volle
Unterstlitzung des Volkes geniefie. Wird die verteidigte Revolution nun zur

verordneten Revolution?
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Die Beharrlichkeit des kubanischen Regimes angesichts der anhaltenden
wirtschaftlichen und aufdenpolitischen Krise auf der Insel ist beeindruckend (vgl.
Cuba Si, Nr.148 Juni 2003). Denn auch wenn die Auflésung des sozialistischen
Handelsblocks (RGW), der rund 80% des kubanischen Aufdenhandels ausmachte,
und die Verhdngung der US-Wirtschaftsblockade (seit 1962, diese wurde 1996
durch das sogenannte Helms-Burton Act noch verscharft) zur schwersten
Wirtschaftskrise seit der kubanischen Revolution fiihrte, erniichtert der Poder
Popular und sein Maximo Lider samtliche Spekulationen um einen
Zusammenbruch des kubanischen Sozialismus, den westliche aufdenpolitische
Kommentatoren schon seit dem Ende der sowjetischen Bruderhilfe den Tod
voraussagen. Der kubanische Staat meistert die anhaltende Krise mit grofder

Routine.

Die  kubanischen  Regierungsverantwortlichen  versuchen nach dem
Zusammenbruch des RGW und trotz US-Wirtschaftsembargos Devisen bringende
Anteile am Weltmarkt zu erobern. Grofde Mithen werden daran gesetzt, Kuba zu
einem zentralen ,Platz an der Sonne“ zu machen. Die Strande der Insel werden fiir
die  globalisierte  Tourismusindustrie = geoffnet und zu  westlichen
Vergniligungszonen ausgebaut. Das beschert der Inselbevolkerung zwar Zugang zu
Devisen, bringt aber weitreichende gesellschaftliche Veranderungen mit sich. Der
Einzug der ,Fremdwdhrung“, Dolarisacién genannt, treibt den sozialen und
gesellschaftlichen Transformationsprozess innerhalb der kubanischen Gesellschaft

voran und hat Auswirkungen auf sdmtliche soziale Gruppen des Landes.

Bekannterweise haben kubanische Frauen als soziale Gruppe im
frithrevolutiondren Kuba von den sozialistischen Errungenschaften enorm
profitiert (vgl. Zeitschrift Temas 1995). Die Partizipation von Frauen in den
gesellschaftlichen Sphéren Arbeit, Bildung, Gesundheit ist im
internationalenVergleich hoch und noch immer vorbildlich, aber es zeichnen sich
bereits besorgniserregende Folgen des Umbruchs der letzten Jahre ab, die Frauen

eindeutig zu einer VerliererInnengruppe der Krise machen.
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Gesellschaftlicher Rollback durch Dolarisacion

,To think of Latin American women’s gender identity also means turning
our view to the path of conquest of colonisation; to how peasant women
have been forced into submission, to the slavery of black women; to the
historically rooted isolation of middle class women; to the effects of these
and other crises in women'’s lives, to the strong presence of the traditional
Catholic church in the lives of many women. In sum, to the traces each all
these experiences leave upon the minds and bodies of these heterogeneous

category of women®. (Virginia Vargas 1990)

Diese Worte der peruanischen Aktivistin Virginia Vargas kennzeichnen die
Vielschichtigkeiten der weiblichen Geschlechtsidentitaten in Lateinamerika und
der Karibik und die Komplexitit einer multidimensionalen Situation, deren
Eckpfeiler Macht, Unterordnung und Ausbeutung sind und die eine lange

Geschichte gesellschaftlicher Wandlungen durchlaufen hat.

In dieser Geschichte nehmen auch kubanische Frauen und ihre Frauenbewegungen
einen wichtigen Platz ein. Im Widerstand gegen spanische und spatere US-
amerikanische Dominanz haben Frauen maf3geblich zur Ablésung der Diktatur
Batistas und seines autoritdren Regimes beigetragen (Vgl. Stubbs 1995, oder die
Mitwirkung von Frauen in der Untergrundbewegung ,Movimiento 26 de Julio®,
gegriindet 1953). Jeder Herrschaftsdiskurs konstruiert eine mit ihm verbundene
Praxis der Differenz zur Begriindung sozialer und politischer Hierarchisierung.
Ihre Funktion ist die Legitimierung von Ein- und Ausschlussmechanismen. Das gilt
besonders fiir den Umgang mit Geschlechterdifferenz. Ungleichheit und soziale

Ausgrenzung sind in die historische Anthropologie der Insel tief eingewurzelt.

Eine Betrachtung und Analyse der Situation von Frauen muss diese zugrunde
liegenden Bedingungen als strukturierende Dimensionen mit einbeziehen.
Bekanntlich konstituiert Frau ohnehin keine soziale Kategorie, die fiir sich allein
steht, vielmehr {iberschneidet sie sich mit der Sozialstruktur, mit der

Zugehorigkeit zu einer ethnischen Gruppe, einer Generation, einer religiosen
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Gemeinschaft, einer Nation. In Kuba spielen zudem die Kategorien
Stadt/Landbevolkerung und Region aufgrund der grofden Ungleichheiten in den

Lebensbedingungen eine besondere Rolle.

Im Folgenden will ich mich genauer mit Uberlebensstrategien von Frauen in der
kubanischen Sonderperiode befassen. Dabei werde ich der Frage nachgehen, was
sich seit Installierung der Periodo Especial seit 1991 fiir Frauen verdndert hat.
Inwieweit sind damit neuerlich wirtschaftliche Dynamiken in Gang gesetzt

worden, die eine neue ,alte“ Situation der Ungleichheit etablieren?

Meine These lautet: Es ist Bewegung in die kubanische Gesellschaft gekommen,
jedoch verlaufen die Veranderungen insgesamt als ein sehr ambivalenter Prozess.
Wie die Verdnderungsprozesse hinsichtlich der sozialen und ethnischen
Beziehungen, sind auch Entwicklungen, die Geschlechterbeziehungen betreffend,
hochst zwiespaltig. Erkennbare Fortschritte rufen alte und neue Widerspriiche
hervor und produzieren neue Ambivalenzen. Bewegung und Verdanderung
bedeutet nicht unbedingt Verbesserung. Tiefeingewurzelte Strukturen der
Ausgrenzung und Hierarchisierung und dazugehorige Leitbilder kehren zurtick
und beeinflussen die Entwicklung. Die Feststellungen von Virginia Vargas sind
nicht zu den Akten zu legen. An die Stelle von Kolonialismus und Conquista treten
neue Interaktionsfelder einer weltumspannenden Warenwelt und mit ihnen
entstehen neue Konflikt- und Kontaktzonen (global frontiers, nach Appadurai

1996).

Trotz aller Bemiihungen Kuba auf ewig vor dem Kapitalismus zu bewahren, ist die
Insel schon langst Teil einer weltumspannenden Konsumgesellschaft. Und es zeigt
sich einmal mehr, dass 6konomische Entwicklungen in einer Gesellschaft nie
losgeldst von soziokulturellen Prozessen verlaufen. Dabei agieren lokale Kulturen
keinesfalls als ,Gegenspieler des Globalen®, sondern vielmehr wird deutlich, dass
sie  Kommunikationspartner zahlreicher grenziiberschreitender, kultureller
Einfliisse sind. Die Begegnung ist eine wechselseitige, die auf beiden Seiten
Interpretationen und Transformationen hervorbringen kann. Unter anderen

fordert Arjun Appadurai, dem ich in diesen Uberlegungen folge, die Folgen globaler
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Strategien (z.B. die internationalen Werbe- und Absatzstrategien der
Tourismusindustrie) und damit einhergehende ,Prozesse der Re-Lokalisierung zu
untersuchen®. D.h. lokale soziale Praktiken in ihren globalen Verflechtungen und
Uberlappungen zu kontextualisieren und eine Analyse damit einhergehender

Verdanderungen der Werte und Lebensbilder fiir die Akteurlnnen vorzunehmen.
Neve

Am Beispiel der jungen Kubanerin Neve werden einzelne Komponenten der
kubanischen Transformationen dargestellt, und die oben genannten theoretischen
Begriffe inhaltlich verdichtet werden. Ausgangspunkt hierfiir ist die Einbindung
Kubas in die Tourismusindustrie und die Partizipation am Dollarmarkt, die fiir die
Bevolkerung vielschichtige neue Handlungsspielrdaume ermdglicht. Sie bringt ein
vielfdltigeres  Nebeneinander und Miteinander von unterschiedlichen
Lebenspraktiken und kulturellen Bedeutungssystemen hervor, eine Veranderung,
die neue kulturelle und soziale Spielarten ermdéglicht, die eben nur aus der

Interaktion verschiedenster Gruppen méglich wird.

Neve ist eine 18-jahrige Kubanerin. [hre Grof3mutter arbeitete noch fiir die United
Fruits Company auf der Obstplantage, ihr Grofdvater war ein Arbeitsmigrant, der
um die Jahrhundertwende von China nach Kuba immigriert ist. Neve studiert
Sprachen und zahlt zu den wenigen ausgewahlten Studentinnen, die in der facultad
lenguas estranjeras aufgenommen wurden. Immer wenn ich sie treffe, fallt sie
durch ihre modische, europdische Kleidung auf, sie tragt Schuhe aus den

Devisenladen und duftet nach exklusivem franzosischem Parfiim.

Sie nutzt ihre Sprachkenntnisse, um mannliche Touristen an den Strianden von
Playas del Este anzusprechen. Oft geht sie am Malecon spazieren und kniipft
Kontakte mit flanierenden Touristen. Sie erzahlt offen, dafd sie meistens von diesen
Méannern zum Essen und spater ins Hotel eingeladen wird. Manchmal nimmt sie
ihre Begleiter mit in die Wohnung ihrer Eltern in Havanna Centro. Dort lernen
diese kubanische Familien kennen, und mit ihnen auch ihren Mangel an Giitern des

taglichen Bedarfs (falta de lo mas necesario). Da es quasi an allem mangelt, erklart
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sich fast jeder ihrer Freunde zu einem solidarisch gesonnenen (buen) hombre, eine
Bezeichnung, die auf Che Guevara zurtickgeht. Er verspricht zumindest beim
Folgebesuch eine Flasche Speisedl, Milchpulver oder eventuell sogar Waschpulver
mitzubringen. Das Madchen verbringt meistens ein paar Tage oder Wochen mit
dem neuen Freund der Familie. Er hat eine Begleiterin fiir die Zeit des Urlaubs. Sie
schleppt ihn in regelmafdigen Abstinden in Devisenldden, wo er von Haarspangen
bis zu elektrischen Haushaltsgeriaten und Designermode fiir die junge Frau und
ihre Familie einkauft. Der Gastfreund ist zufrieden, denn er erlebt kubanischen
Alltag, kniipft ,Beziehung“ zum Land. Neve ist auch zufrieden, sie organisiert
necisidades, und setzt grofde Hoffnungen darin, dass der neue Freund der Familie
auch nach seiner Abreise nicht auf die Familie vergisst, und zumindest ab und zu
Geldgeschenke und andere donaciones schickt. Sie kann damit zum Uberleben und

zum Wohl der Familie beitragen.

In dieser Haltung verbinden sich symptomatische Spezifika der Periodo Especial:
erstens das Wiederauftauchen der Prostitution in seiner Ausformung von
jinetarismo und zweitens die Hoffnung auf regelmafdige finanzielle Unterstiitzung
der Familie durch Freunde aus dem Ausland, Fe (familia en el extranjero) genannt,
und drittens, die Notwendigkeit fiir jeden kubanischen Haushalt, Giiter des

taglichen Bedarfs (falta de de lo mas necesario) liber harte Dollars zuzukaufen.

Diese sozialen Praktiken, sind nur im Kontext der kubanischen
Ubergangsgesellschaft interpretierbar. Deren soziale Hintergriinde sollen nun

genauer ausgefiihrt werden.
Periodo especial und die sopa de gallo

Die vollen Markte, die Schlangen vor den Devisenmarkten und die
Menschentrauben in den neuen Fastfood Liaden lassen die Besucherlnnen von
Havanna glauben, daf? die Hauptstadt die Krisenjahre hinter sich gelassen hat.
Dieser Eindruck trifft zumindest fiir einen Teil der Bevolkerung zu, namlich jene
Kubaner, die Geld haben. Und Geld haben jene, die in irgendeiner Form Zugang zu

Dollars haben.
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Eine damit einher gehende sichtbare soziale Umverteilung resultiert aus der
Legalisierung des Dollars, die seit 1993 besteht. Parallel zur Legalisierung des
Dollars wird unter staatlicher Kontrolle ein weit gefachertes Netz von
Devisenldden etabliert, das Konsumgiiter anbietet um die Versorgungslage der
Bevolkerung etwas zu entscharfen. Dies begriindet sich in der Tatsache, dass
sowohl die Bezugsquellen fiir Nahrungsmittel vielschichtiger wurden, als auch die

Einkommensquellen, insbesondre fiir Devisen (laut Dias, 2000).

Der Einzug der Fremdwahrung, die Dolarisacién seit 1993, zieht gravierende
soziale Veranderungen nach sich. Welche Bevolkerungssegmente haben
kontinuierlichen Zugang zu den begehrten Devisen und den neuen Konsumgiitern?
Laut Recherche des Wirtschaftsékonomen Hans Jiirgen Burchardt (1999) genief3en
1997 zwar die Halfte aller Kubaner privilegierten Zugang zu Dollars, tatsachlich
verfligt nur ein relativ kleiner Teil der kubanischen Bevolkerung iiber diesen
regelmafdigen Zugang zu Devisen. Der Grofdteil der Devisen stammt aus
Geldtransfers aus dem Ausland sowie aus dem Tourismussektor (vgl. Merkle 2000:
37 ff). Merkle (2000) fiihrt detaillierte Daten an: ,So kostet beispielsweise das
selten verfligbare und in der kubanischen Kiiche héaufig benutzte Speisedl das
57fache wie in der Bodega. Regelmafdig nachgefragte Produkte aus Devisenladen
sind vor allem solche, die es weder auf Libreta noch auf Agrarmarkten gibt, so wie
etwa Kleidung, Hygieneartikel, Schuhe und Haushaltswaren. Entscheidende
Determinante fiir die Konsummaéglichkeiten in den tiendas de devisas ist die Hohe
der Deviseneinkiinfte in der Bevolkerung“ Heute haben mehr als 56% der
Bevolkerung Zugang zu Devisen. Die kubanische Soziologin Mayra Espina (1997, in
Burchardt 1999: 95) fasst die Tatsache, dass sowohl die Bezugsquellen fiir

Nahrungsmittel vielschichtiger wurden wie folgt zusammen:

,Es kann festgehalten werden, dass die Einkommen und ihre Herkunft einen
starken Einfluss auf die Entstehung der sozialen Ungleichheit haben, die
sich manifestiert durch mit Privateigentum verkniipften Einkommens-
quellen, durch eine Schwachung des Staatssektors, durch Formierung neuer

Gruppen, die sich durch Bereicherung und Verarmung extrem voneinander
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entfernen, und durch Gruppen mit hohen nicht arbeitsabhingigen

Einkommen®.

Das gesamte Gesellschaftssystem ist einer Belastungsprobe ausgesetzt.
Durchschnittliche Peso Monatslohne von umgerechnet 25 Dollar (fiir Arbeiter) und
30 bis 35 Dollar (fiir Akademiker) reichen in einer Gesellschaft, die sich am
Weltmarkt orientiert, nicht zum Uberleben. Burchardt zahlt im Jahr 1998 knapp
finf Prozent der Bevolkerung, plus zwei Prozent der im Devisensektor
beschiftigten, zu den Krisengewinnern. Dieser Minderheit steht eine Mehrheit von
Reformverlierern gegeniiber: An erster Stelle werden Angestellte des 6ffentlichen
Dienstes und der staatlichen Verwaltung genannt. Insgesamt sind ein Drittel aller
Erwerbstatigen in der staatlichen Biirokratie beschéftigt. In diesem Segment sind
besonders viele Frauen betroffen, da noch bis Mitte der 90er Jahre 48% der Frauen
innerhalb der staatlichen Administration beschiftigt waren (Temas 1995). D.h.
besonders negativ sind von den Reformen eindeutig Systemloyale betroffen, da es
ihnen verboten ist, privaten Nebenbeschiftigungen in den Dollarsektoren
nachzugehen, und da fiir sie aufgrund ihrer Berufstatigkeit insgesamt informelle

Aktivitaten erschwert sind.

30 Prozent der kubanischen Jugendlichen unter 30 Jahren haben keine Chance auf
einen Arbeitsplatz. Besonders gefdhrdet sind hier wiederum Frauen, stellen sie
doch heute schon 60 Prozent aller registrierten Arbeitslosen (Quelle: Burchardt
1999). Burchardt nennt weitere soziale Risikogruppen: Auszubildende und
Studenten (20%), sowie Rentner (10%iger Anteil an der Gesamtbevdlkerung).
Frauen sind von dieser neuen Armut starker bedroht. Ein geringer Teil von ihnen
findet zwar in den neu geschaffenen Dienstleistungssektoren der
Tourismusindustrie Beschaftigung. Doch handelt es sich hierbei um vollig
entwertete und schlecht entlohnte berufliche Segmente wie z.B. die der
Reinigungskraft oder Kiichenhilfe. Der Grofiteil der kubanischen Frauen ist von
neuer Armut bedroht, da sie aufgrund verstarkter Kindesbetreuungspflichten und
mangels beruflicher Alternativen keine neue berufliche Orientierung vorfinden
und daher nur erschwert neue Perspektiven entwickeln kénnen und wieder in

traditionelle Familienrollen zuriickgedrangt werden.
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Ubersetzt fiir den kubanischen Alltag bedeuten diese Fakten, dass seit der
Installierung der Sonderperiode die Menge der Nahrungsmittel, die der
Bevolkerung zur Verfiigung stehen, insgesamt zuriickgegangen ist. Die
Nahrungsmittelknappheit in der Periodo Especial ist enorm: Die Landwirtschaft
war auch schon in frithrevolutionaren Tagen Stiefkind der Revolution, und konnte
nur dank ,sowjetischer Bruderhilfe® minimale Ertrage, die fern jedweder
Subsistenzwirtschaft liegen, erzielen. Die Versorgungsmangel ab den 1990er
Jahren konnten auch nicht durch das System der staatlich kontrollierten

Giiterzuteilung abgefangen werden.
Libretas

,Essen zu finden, ist heute das politische, militarische und ideologische Problem
dieses Landes. Dies ist die wesentliche Aufgabe.” Dies rdumte Raul Castro ein, als

er 1994 die Wiederherstellung von Agrarmarkten ankiindigte.

Bis in die der 80er Jahre hinein garantierte die Zuteilung von Lebensmitteln und
Giitern des taglichen Bedarfs mittels Bezugsschein (Libreta) fiir jeden kubanischen
Haushalt eine Art Grundversorgung. Die Libreta ist ein Heftchen, in das die
monatlich zur Verfligung stehende Ration pro Haushalt eingetragen wird. Die
Menge der zugeteilten Produkte hdngt von der Groéfde und der Struktur des
Haushaltes (Rentner, Kinder bis 6 Jahren, verheiratet, etc.) ab. Je nach Struktur gibt
es Spezialrationen fiir Bevolkerungsgruppen, zum Beispiel erhalten Schwangere,
Kinder bis 6 Jahren, oder chronisch Kranke einen Liter Milch pro Tag. Uber
65jahrige bekommen zusatzlich 6 Dosen Kondensmilch, Sojamilch, Joghurt und
Kompott, um nur einige Sonderrationen zu nennen (Quelle: Wochenzeitung
Tribuna, die monatlich aktuelle Neuerungen in Zusammenhang mit der Libreta
abdruckt). Diese Produkte sind in Bodegas (Kaufladen) und Bezugsstellen in der

nahen Nachbarschaft zu bekommen.

Insgesamt reicht die Libreta nicht mehr aus, um tiber Giiterrationierung eine

ausreichende Versorgung der Bevolkerung zu gewahrleisten. Besonders spiirbar
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wird der Nahrungsmittel Engpass bei Brot, Fleisch, Huhn, Olen und Fetten. Einzig

Reis und Knollengemiise (viandas) steht nach wie vor ausreichend zur Verfiigung.

Libretas, als Instrument zur Grundversorgung, wurden in Kuba bereits 1962
eingefiihrt. Mithilfe dieser Giiterrationierung gelang es bis in die 90er Jahre Hunger
und Untererndhrung auf Kuba zu beseitigen Die Einfithrung der Libretas hatte bei
ihrer Einfiihrung aber ein weiteres Ziel, denn es war als Instrument zur
Verminderung bzw. Eliminierung der Klassenunterschiede konzipiert, und war
nicht, wie sonst oft in Erndhrungsprogrammen iblich, auf eine bestimmte
Zielgruppe im Sinne der Armutsbekdmpfung ausgerichtet. (vgl. Merkle 2000: 26).
Die Giiterrationierung richtet sich an alle Bevolkerungsgruppen, also auch an jene,
die andere Einkommensmoglichkeiten haben. Der Kaloriengehalt der
durchschnittlich einer Person zur Verfligung stehenden Nahrungsmittel sank von
3.100 kcal im Jahr 1989 auf 1.863 kcal im Jahr 1996 (Quelle: Dias 2000).
Aufierdem werden auch noch Zigaretten, Seife, und andere Hygieneartikel
regelmaflig verteilt. In den 1990er Jahren schlug sich das Nahrungsmitteldefizit in
der Libreta nicht nur quantitativ sondern auch qualitativ nieder, und es mussten
mehr Gilter rationiert werden. Zum Beispiel wird Brot erstmals 1996 in die
Rationierung aufgenommen. Aufierdem werden auch noch Zigaretten, Seife, und

andere Hygieneartikel regelmaflig verteilt.

Innerhalb der staatlichen Giiterzuteilung wird man diesem Faktum insofern
gerecht, dafl die Zuckerration um insgesamt ein Drittel erhéht wird. Die
sogenannte Sopa de Gallo taucht heute wieder im woéchentlichen Speiseplan auf.
Im vorrevolutiondren Kuba galt Zucker in Wasser aufgelost als bekannter

Hungertoter.

Die Folgen: im 12. Jahr der Sonderperiode (Pichler 2003) gilt das Organisieren von
Nahrungsmitteln wieder als Herausforderung. Der Bezug von Lebensmitteln und
Artikeln des Grundbedarfs tber Libretas ist zwar eine sehr preisgiinstige
Alternative fiir die kubanische Bevolkerung, sichert aber nicht den Grundbedarf
und schiitzt auch nicht vor Hunger. Das Versorgungsangebot iiber die Zuteilung

von Lebensmitteln (Libretas) reicht nur fiir 10 bis 12 Tage.
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Viele Kubanerinnen sind daher gezwungen, irgendwie zu Dollars zu kommen, um
Lebensmittel aus den staatlichen Devisenldden zuzukaufen. Die Mehrkosten fiir
den Kauf von Lebensmitteln in den Devisengeschaften sind allerdings fiir viele

unerschwinglich hoch.

Die Strategien sind vielseitig und bringen neue Geschaftszweige hervor, wie Neves

Beispiel zeigt.
Urbane Not-Okonomie in der Sonderperiode : Jinetarismo

Die junge Studentin Neve, die keine Aussicht auf einen gut bezahlten Job und einen
zufriedenstellenden Lebensunterhalt hat und daher eigene Wege geht, wird im
kubanischen Volksmund als jinetera/o betitelt. Eine ,ReiterIn®, die auf die
Touristen aufsattelt und sich ein Stiick Weges von ihnen tragen lasst. Da die jungen
Frauen und Manner bislang sehr individuell agieren, wird von offizieller
Regierungsseite das Vorhandensein von Prostitution bestritten. Trotzdem verfolgt
die Regierung Castro unterschiedliche Strategien, um dem Phinomen zu begegnen:
die Madchen werden von den Strianden und den Hotels verwiesen, und in
Einzelfdllen in Besserungsanstalten eingewiesen. Die Personenkontrollen durch
die Polizei wurden seit 1998 massiv verstarkt und schranken besonders in den
Badeorten und in den Straf3en der Altstadt von Havanna die Bewegungsfreiheit der
jungen Madchen und Manner (und leider der gesamten Bevolkerung) ein. Da die
Frauen sehr individuell agieren, wird von Regierungsseite die Existenz

organisierter Zuhalterei geleugnet.

Das einstige Versprechen, die Industrie um die Prostitution abzuschaffen, hat die
Revolution gehalten. Die Wirtschaftskrise nach 1989 lief3 sie wieder aufleben. Das
Wiederauftauchen der Prostitution auf Kuba ist auch als ein Symptom zu
interpretieren, als ein sehr sichtbares Zeichen der Veranderungen, die in dieser

Gesellschaft stattfinden.

Der relativ tolerante Umgang mit dem Phianomen verwundert, andererseits
verweist er aber auch auf ein weiteres Bedeutungsfeld: das spanische jinete kann

mehrdeutig interpretiert werden, und bezieht sich auf die Moéglichkeit der Peitsche
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des Reiters/ der Reiterin. In einer erweiterten Interpretation des Wortes ist sie
auch das Gewicht, die Last des Pferdes. In der vorrevolutionaren Zeit hiefien die
Prostituierten von Havanna fleteras was sich in der Seemannssprache einerseits
auf Schiffe bezog, die Hafen fiir Hafen auf der Suche nach Fracht aufsuchen, aber
eben auch auf Prostituierte, die auf der Suche nach Freiern/Fracht sind.” Dies wird
den Mddchen (und jungen Burschen) zwar negativ ausgelegt, aber auch mit einem

Achselzucken hingenommen.

In dieser Sichtweise sind die Maddchen nicht Huren (nicht in der Selbstdefinition
und auch nicht nach Ansicht der Familienangehorigen). Die Frauen verfiigen tiber
verschiedenste Maoglichkeiten der Handlungsfahigkeit. Thr Ziel ist nicht
vordergriindig sexuelle Dienstleistung fiir Geld zu tauschen, sondern enamorar al
estranjero, den Fremden in sich verliebt machen und ihn in einen Zustand der
moralischen Pflicht zu nehmen (um méglichst viel Geld aus ihm rauszuholen), und
damit ihre Konsumsehnsiichte (und die ihrer Familie) zu erfiillen. In der
kubanischen Auslegung ist die jinetera weit entfernt von jeder politischen
Okonomie rund um die international organisierte Sexarbeit. Sie drehen die
Situation um, indem sie die Freier zu unpersonlichen Quellen fiir harte Dollars, zu
»,Cashmaschinen” fiir Designermode, Haushaltsgliter, elektrischen Gerdten und
hochwertigem Essen machen. Will ein Freier eine ausschliefilich objektivierbare
sexuelle Tauschbeziehung zu den jineteras, so wird diese briichig, sobald die

Maénner in die private und familidre Situation der Madchen hineingezogen werden.

Hierin zeigt sich die vielschichtige Interpretationsbreite, die einzelne involvierten
Akteurlnnen angesichts der problematischer 6konomischer Verhaltnisse
hervorbringen (Kummels 2005). Die Periodo Especial ist eine dezidierte
Ubergangsperiode, in der verschiedenste neue Formen von Okonomien entstehen.

Dabei ist entscheidend, dafd in Zeiten des gesellschaftlichen und wirtschaftlichen

7 Fletera: Prostituierte. Lit. “freight carriers for hire, freight collectors”, to pay fleta, fletaja, fletera de
estadia (stay in port). flete: freight, charter, hire, services of a prostitute; echar un flete = to fuck fletero adj. =
charter.
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Umbruchs in Kuba keine bestehende Organisationsstruktur und friither geltende
Entscheidungslogik die alleinige Prioritit hat. Die Auflosung der Monopolstellung
des Staates bringt neue Moglichkeiten der Zusammenarbeit hervor, und 16st die
Bindung an feste Bezugspunkte (Partei) auf. Diese Praktiken pragen alle
gesellschaftlichen Bereiche und beziehen die Okonomie mit ein. In diesem
Zusammenhang treten mit dem sogenannten Dritten Sektor, Formen der
Mischokonomie, der Tauschwirtschaft und o6konomische Parallelwirtschaften

hervor.
Okonomie der Sehnsucht

Kuba wird in die ,Vergniigungszonen“ des kapitalistischen Westens einverleibt.
Verschiedenste Autoren, wie z.B. Fanon stellen schon 1963 direkte strukturelle
Kontinuitaten zwischen ehemaliger kolonialer Unterdriickung / Ausbeutung und
globaler Ungleichheit fest, die sich heute im Zuge einer Tourismus orientierten
Wirtschaftsentwicklung wiederholen. Pérez (1988, zit. in Hall 2004: 123-124)

prazisiert diese Kontinuitdten folgendermafien:

»travel industry in the Caribbean will well represent the Ilatest
development in the historical evolution of neo-colonial context of the West
Indian social-economic experience. Through tourism, developed
metropolitan centres ... in collaboration with West Indian elites, have
delivered the Caribbean archipelago to another regimen of monoculture. As
an industry based on the appropriation of West Indian human and natural
resources for the ephemeral pleasure of foreigners, tourism offers the
Antilles less opportunity and less immediate likelihood of modifying the
basic constellation of dependent relationships established first in the

sixteenth century.”

Im Besonderen sind es die Investitions- und Kapitalfliisse, die strukturelle
Analogien zu kolonialen Geldfliissen aufweisen. Aus der ,ersten Welt" stammt das
Investitionskapital, an der Peripherie werden begehrte Gliter (sehr oft Luxusgiiter)

erzeugt. Der kleine Unterschied: bei den nachgefragten Giitern handelt es sich
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nicht um verschickbare Handelsware wie Rohzucker oder Tabak, sondern die
Produkte fallen in die Kategorie Dienstleistung und andere Services zur physischen
und psychischen Gesundheit - Untertitel: Sehnsucht, Kitschgefiihle,
Sentimentalitdt, feel good machinery. Weiterer Unterschied: der Konsument

bewegt sich an den Ort der Produktionsstatte.

Kuba lebt heute weniger von seinem traditionell landwirtschaftlich erzeugtem
Hauptexportgut Zucker azicar (Zucker), sondern eher vom Verkauf anderer dulces
und caramelos (Stufdigkeiten und Siifdes im Sinn von Gefalligkeiten), fiir die es
offensichtlich sowohl reiches Angebot als auch rege Nachfrage gibt (vgl. Palmie

2002).

Die Flugzeuge, die tdglich am Flughafen von Havanna, Varadero und Holguin
landen (dies gilt fiir den Zeitraum 1993. 2005), sind zu zwei Drittel mit mannlichen
Touristen gebucht. Auf Kuba kann jede/r imaginierte und unerfiillte Sehnsiichte

projizieren und sie fiir die Zeit des Aufenthaltes greifbar nahe wissen.

Den was diese typisch kubanischen touristischen Dienste anbieten, sind in erster
Linie ,Services, die die Macht der ersten Welt bestitigen, garantieren und
erfrischen” (vgl. Haraway 1989), indem die therapeutische Maschinerie all
inclusive, quasi im Paket, mit verkauft wird. Werbe und Absatzstrategien weltweit
agierender  Konzerne  treiben den  systematischen  Ausbau einer
Sehnsuchtsstruktur nach ,dem Anderen“ voran und propagieren den ,Warenwert

des anderen” (vgl. hooks 1994).

Die Erotisierung mannlicher und weiblicher dunkelhautiger Kérper in Medien und
Konsum ist uniibersehbar. Bei den jineteras handelt es sich vielfach um junge
Kubanerinnen mit afrikanischem Hindergrund, die zum Objekt der sexuellen
Sehnsucht (des meist weifden Mannes) werden. Durch diese Prozesse des othering
(hooks 1992) wird der Geschmack nach dem anderen geweckt und impliziert die

,Erfahrung des Anderen®.

Es ist der kubanische Dollarmarkt, der den Touristen und Dollarbesitzer mit dieser

spezifischen Macht ausstattet. Die Macht besteht darin, das ,Andere als
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konsumierbare Ware“ zu instrumentalisieren und zur Ware zu objektivieren.
Geldmacht erlaubt dem Konsumenten ,Grenzen des Eigenen“ zu tiberschritten.
Schon frither (vor der Revolution) galt fiir den US-Dollar Reisenden Kuba als der
Ort an dem Mann Sex mit dem Anderen haben konnte, und die Grenzen und
Reglements der eigenen Gesellschaft riickhaltlos tiberschreiten konnte (Heufelder
2002). Die ,Erfahrung des Anderen“ impliziert also einen Prozess transformativer
Arbeit und stiitzt die Hoherbewertung weifer, mannlicher Identitit. Dennoch
erleiden die Mannerphantasien, die durch die Prostituierten erkauft werden, im
kubanischen Kontext Briiche. Denn die kubanische jinetera agiert eigenmachtig,

dreht die Bilder um, konterkariert und verkehrt sie ins Gegenteil.

Das ,Andere“ markiert in Kuba aber auch das Marginalisierte: namlich die
abgewerteten Wirtschaftszweige, innerhalb eines sich neu ordnenden
wirtschaftlichen Gefiiges. Angesprochen sind hier abgewertete Sektoren
stadtischer Wirtschaft, die wichtige Funktionen fiir das ,Zentrum” erfiillen. Fir
Saskia Sassen (1994) sind es gerade ,Zwischenbereiche der Wirtschaft® - wie
Putzarbeit, routinemafdige Biliroarbeit oder Prostitution - die nicht an die
Weltmarkte angekoppelt sind, jene Sektoren, die sichtbar in globalisierten Stadten
zurluck bleiben. ,Das Zentrum und das ,Andere’ finden in der Stadt das strategische
Terrain flir ihre Unternehmungen“ (Sassen 1994: 89) und bringen

Erwerbsstrategien, wie die des jinetarismo hervor.
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Zusammenfassung

Das oben beschriebene Phidnomen des jinetarismo ist Teil kubanischer
Uberlebenspraxis in Zeiten der Krise. Aus einer kritischen genderspezifischen
Analyse lassen sich darin differente Ebenen von Macht und Ausbeutung erkennen,
die die wechselseitige Durchdringung von globalen und lokalen Prozessen
spiegeln. Heute kommt es in Kuba erstes durch die Legalisierung des
Devisentransfers von Exilkubanern/innen und durch den Tourismus zu
erweiterten Einkommensquellen, was auch zu einem Prozess der
Heterogenisierung innerhalb der kubanischen Gesellschaft fiihrt und zu einer
sozialen Zerreif3probe zu werden droht. Zu den Krisenverliererlnnen zihlen vor
allem die Bevolkerung, mit afrikanischem Hintergrund® und die Frauen (Quelle:
www. U.S. State Department. Country Reports on Human Rights Practices 2002,
kopiert am 31. Marz 2003). Sie sind als Bevolkerungsgruppe mehr als andere von
den offiziellen Krisenstrategien ausgeschlossen. Denn erstens sind sie in Partei und
Kader zahlenmaf3ig gering vertreten, d.h. sie kdnnen nicht wie andere aus diesen
Funktionen Kapital schlagen. Zweitens verfiigen sie allgemein iiber weniger
Auslandskontakte (Fe = familia en el extranjero / Familie im Ausland): was daher
rithrt, dass der Emigrations-Anteil der afro-kubanischen Bevoélkerung bis heute bei
unter 5% und der Frauen bei unter 25% liegt (Burchardt 1999). Daher beziehen
sie seltener als andere Dollar-Donaciones aus dem Ausland, und sind von den dort
stammenden Devisen abgekoppelt. Als Alternative suchen sich viele

Betdtigungsfelder jenseits der staatlich kontrollierten Strukturen. Was sich jetzt

8 In U.S. State Department, Country Reports on Human Rights Practices 2002, released by the Bureau of
Democracy, Human Rights, and Labor, March 31, 2003, ist unter National / Racial /Ethnic Minorities folgendes
nachzulesen: “Many persons of African descent have benefited from access to basic education and medical care
since the 1959 revolution, and much of the police force and army enlisted personnel is black. Nevertheless,
racial discrimination often occurred and was acknowledged publicly by high governmental officials, including
President Fidel Castro during remarks at the World Conference on Racism in South Africa. President Castro
acknowledged that the revolution had not eradicated racism. There numerous reports of disproportionate
police harassment of black youths.

Evictions, exacerbated by Decree 217, primarily targeted individuals and families who migrated to Havana
from the eastern provinces, which where traditionally areas of black or mixed-race populations (see Section
2.d.).”
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schon in einer voranschreitenden Stigmatisierung der schwarzen Bevolkerung und
Benachteiligung von (jungen) Frauen bemerkbar macht. Die Prozesse der
Transformationen in der Sonderperiode erlauben zwar Spielraume und
Durchlassigkeiten. Hinsichtlich der Machtimperative Rassismus und Sexismus
zeigt sich aber wenig Beweglichkeit (vgl. Kossek 1997). Die Handlungen und
Identititen der Akteurlnnen formen sich weder unabhdngig noch autark von
Geschichte und Gegenwart. In historischen ,Zwischenzeiten“ wie die Periodo
Especial sind die neuen ,Zwischenrdume“ von historischen Strukturen des
Rassismus und Sexismus durchdrungen. Es wurde ihr wechselweises
Zusammenspiel miteinander als auch mit anderen (derzeit flexiblen)
Machtfaktoren am Beispiel des jinetarismo gezeigt. Durchldssigkeit bedeutet in
diesem Sinne auch das Ineinanderwirken von verschiedenen Machtfaktoren
sowohl bei der Artikulation von Macht, als auch auf der Ebene der konkreten

Erfahrungen von Ausbeutung, Ausgrenzung und Verachtung.

»,Weder Rassismus noch Sexismus konnen von anderen sozialen Beziehungen
abstrahiert, noch auf Effekte dieser sozialen Beziehungen reduziert oder
vollkommen autonom davon gesehen werden.” (Gilroy 1994: 14) Es deutet sich an,
dass die Sindenbdcke der kiinftigen politischen Krisen in Kuba entlang der
Kategorien Gender, Colour und Generation verhandelt werden. Damit drohen sich
gesellschaftliche  Entwicklungen durchzusetzen, die an die sozialen

Demarkationslinien des vorrevolutiondren Kuba ankniipfen.
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III. Texturen des Imaginaren in der Stadt

3.1. Rituelle Geographie. Wohnstitten der Gotter in der

Stadt Havanna

Einleitung

Dieses Kapitel thematisiert die kubanische Hauptstadt Havanna als imaginare
Erinnerungslandschaft, als ,Wohnstatte der Gotter und der Geister. Dabei fasse
ich den Stadtraum als konstitutiv flir das Erinnern auf. Die metaphorische
Aufladung der Stadt mit Geddchtnis nimmt in den kulturanthropologischen
Stadtforschungen einen wichtigen Platz ein. An den Beginn dieses Diskurses wird
oft Maurice Halbwachs (1985), ein Klassiker der modernen Sozialwissenschaft
gesetzt, der dem materiellen Milieu und dem umgebenden (Stadt) Raum bereits in
der Zwischenkriegszeit eine wichtige Rolle fiir das kollektive Gedachtnis zuschrieb
(Halbwachs 1985). Jan Assmann (1992) weist darauf hin, dass der Raum erst
durch die sozialen Akteure zum kulturellen Erinnerungsraum wird, und sich als
ein nach aufden gewandtes Geddchtnis lesen ldsst. Gegenwartig sind Stadt und
Gedachtnis, Raum und Erinnerungskultur zum festen Gegenstand der sozial- und
kulturwissenschaftlichen Forschung geworden. Dieses Interesse ist wohl auch mit
der Wiederentdeckung des Raumes als konstitutive, soziale Kategorie zu sehen
und Ausdruck eines cultural turn in der Stadtforschung (Lindner 2008, Musner
2007, Low 2008). Nun stellt sich die Frage, in welchem Mafie die vielfach
hergestellte Verbindung von Stadt und Gedachtnis zu analytischen Erkenntnissen
iiber das historische Funktionieren der Stadt, ihrer Wahrnehmung und das
Funktionieren eines Gedachtnisses (der Stadt) an sich beitragt. Als Kategorien zur
Analyse stadtischer Raume unterscheidet Lindner (2008) zwischen drei
analytischen Kategorien stadtischer Wahrnehmung: der Textur, dem ,Imaginaren“
und dem Habitus (Lindner 2008: 84). Alle drei Ebenen sind perzeptiv
wahrnehmbar, und finden in frithen symbolisch-reprasentativen Ansdtzen der

Stadtanalyse bereits Erwdhnung (vgl. Anselm Strauss 1961, Goffman 1961). So
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charakterisiert Strauss den Stadtraum als living entity mit subjektiven ,Charakter”
und lokaler Individualitat. Individualitat gewinne die Stadt fiir ihre Bewohner
durch Vorstellungen, die sie mit ihr verbinden. Autoren, wie Strauss sprechen von
,kumulativen Konnotationen“ des stddtischen Raumes (Strauss 1958), die eine
Textur der Stadt bilden und als Nebeneinander von Nachbarschaften zu
interpretieren sind. In seiner Studie ,The Cumulative Texture of Local Urban
Culture” (1984) greift der von der Chicago School of Urban Studies inspirierte
Stadtforscher Gerald Suttles (1984) diesen Ansatz auf. Suttles spricht von der
charakterologischen Einheit kultureller Reprasentationen in der Stadt, die dadurch
sichtbar wird, indem die Akteure immer wieder auf sie rekurrieren, indem sie
Geschichten erzdhlen, in unterschiedlichsten Zusammenhdngen auf sie
erzdhlerisch aber auch habituell Bezug nehmen. So wird die Stadt als ein von
Geschichte und Geschichten kulturell kodierter Raum. ,Um die Biographie einer
Stadt (...) verstehen zu kdnnen, muss die kumulative Textur der lokalen Kultur
beriicksichtigt werden, wie sie in Bildern, Typifizierungen und kollektiven
Reprasentationen materieller wie immaterieller Art, von Wahrzeichen,
Denkmalern und Strafdenschildern bis zu Anekdoten, Liedern und Citylore zum
Ausdruck kommt.“ (Suttles 1894: 296, zit. in Lindner 2008: 85) Die materiellen
Gegebenheiten des stadtischen Raumes werden von immateriellen Vorstellungen
iiber diesen Raum tuberlagert. Die Stadt wird als belebter, narrativer Raum

begriffen, in den Geschichten, Mythen, Ereignisse eingeschrieben sind.

Erst das Zusammenspiel von Textur, Vorstellungen und Habitus (diese drei
Kategorien tibernehme ich von Lindner 2008) erlaubt es vom Imaginadren der Stadt
zu sprechen. In ihrer Gesamtheit bilden die historisch gesattigten Vorstellungen
das Imagindre der Stadt, ,a set of meanings about cities that arise in a specific time
and cultural space” (Zukin u.a. 1998: 629). Das Imaginare der Stadt bezieht sich auf
symbolisch-kognitive Ebenen der Stadt, die nun am Beispiel Havannas beschreiben

werden sollen.

Im Unterschied zu den Stiddteimages, die geplant und gestaltet sind, und dem
stadtischen Quartieren meist von aufden aufgesetzt werden (siehe vorheriges

Kapitel), fasse ich ,das Imagindre” als sichtbare Kommunikationsstrategie lokaler
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Gruppen auf. Am Beispiel von Havanna werde ich diese nun als symbolische
kognitive Konzepte stadtischer Raumauffassung beschreiben und Kategorien einer
rituellen Topographie herausarbeiten. Das ,Imagindre“ entpuppt sich dabei als
rituelle Geographie, und bezieht sich auf reale, sozial hergestellte, sozio-kulturelle
Aktionsradien lokaler Gruppen in der Stadt Havanna. Es bildet weder einen
Gegensatz zur Realitit, noch seine Verdoppelung, sondern ist Ausdruck von
kollektiven Vorstellungen im Sinne von Emile Durkheim, namlich als Muster von
sozialen Handlungen und Dispositiven, die sich als Matrix von Wahrnehmungs-,

Bewertungs- und Handlungsmustern analysieren lassen.

Ich beginne meine Hinfiihrung an ,imagindare Erinnerungslandschaften“ der
Altstadt Havannas mit einem Stadtrundgang und der Beschreibung von
Situationen, Interaktionen und persdnlichen Wahrnehmungen. Das Gehen in der
Stadt betrachte ich als wichtiges Mittel der stadtischen Raumwahrnehmung, aber
auch als zentrale Moéglichkeit stadtethnographischer Erkenntnisgewinnung. Gehen
in der Stadt zahlt zum methodischen Repertoire der Feldforschung in der Stadt. Ich
betitige mich als Flaneurin, ganz im Sinne jener Stadtflaneure, die um die
Jahrhundertwende des letzten Jahrhunderts ethnographische Stadtforschung
begriindeten, indem sie Erfahrungen, Wahrnehmungen und Bilder von Stadten in
Form von journalistischen Reportagen aufzeichneten (vgl. Park 1925, et al.).
Methodologisch zdhlt ,Gehen und Umherstreifen“ zu wichtigen Verfahren der

stadtanthropologischen Forschung (Hannerz 1969, de Certeau 1988).

Texturen in der Stadt

Nach Roland Barthes (1988) geben sich ,unbekannte Stadte, Gegenden und ihre
Bewohner an AuRerlichkeiten, an Zeichen zu erkennen, die sich in ihrem
Zusammenspiel ,lesen lassen. Sie altern. Anders als die Bilder einer Ausstellung
wollen sie entdeckt werden. Gabe es einen Reisefiihrer, in dem sie verzeichnet
stiinden, waren sie nicht mehr dieselben. Wegen ihrer Ortsgebundenheit und ihrer
Einbindung ins Leben sind sie Sprache und Zeichen, symbolische Woérter und
Bilder eines ,Milieus, das man/frau anderswo nicht verstiinde. Stadte, Orte

besitzen ihre internen Zeichensysteme.“ (Barthes: 1988: 199)

89



In Havanna duf3ert sich die einzige Partei auf Wanden und Spruchbiandern, und mit
Tafeln an den Lokalen der Komitees zur Verteidigung der Revolution. Sie hangen
ihre Partei- und Nationalheilige aus, und kiindigen ihre Feste an. Haufig sieht man
gleich daneben ein Schild gegen den bdsen Blick und tible Nachrede: ein Auge, das
die Zunge herausstreckt, in der ein Messer steckt. Die CDR Komitees zur
Verteidigung der Revolution sind Nachbarschaftszentren, die verpflichtet sind
samtliches ,revolutionsfeindliches Verhalten“ in der Nachbarschaft weiter zu
melden. Aber den Spitzeln wird mit gespaltener Zunge gedroht. Machete und

Blutstropfen sprechen eine deutliche Sprache.

Havanna ist heute ein Museum des zerbrochenen Traumes des ,socialismo
tropical”. Der kubanische Modellsozialismus ist langst totgesagt. Die Stadt wird
dennoch von einem toten Engel regiert. Uberall sind seine Bilder zu sehen: ein
milchiges Gesicht mit Bartflaum, halblange schwarze Haare umwehen die trotzig
dreinschauenden dunklen Augen. Die Baskenmiitze mit rotem Stern ersetzt den

Heiligenschein.

,Will jemand einen Geldschein mit dem Gesicht des toten Engels“? Der alte Mann
ist nicht der erste, der die - eigentlich wertlosen - Pesos anbietet. Fiir Auslander ist
es unmoglich, auch nur einige Meter durch die Altstadt zu gehen, ohne
Angesprochen zu werden. Zigarren? Madchen? Kleine Jungs? Ein Exemplar der
Parteizeitung Granma? Der zahnlose Verkaufer faltet sie zu einem Hut zusammen,

um zu zZeigen wozu sie nutze ist.

Das kommunistische Paradies ist Wim Wenders Buena Vista Social Club gewichen.
Nicht die erste Hommage Wim Wenders an eine Stadt. Die Engel tber Berlin
schweben auch iiber dem Himmel von Havanna. Engel sind Geschichtenerzdhler,
die Rhythmen der Musiker erzdhlen die Geschichte einer Insel, die durch die
Erfahrung des Kolonialismus und der Sklaverei gegangen ist. Die aus Afrika in die
Diaspora verschleppten afro-kubanischen Schutzengel - Angel del Guardias,
Muertos, Egunguns, Franciscos y Franciscas - sind wie die beiden Engel Daimian
und Cassiel tiber Berlin, mitfiihlender Empathie und aufderordentlicher

Grof3ziigigkeit fahig sind, bewegen sich durch die Stadt und nehmen Verbindung
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mit empfindsamen Sterblichen und verletzten Individuen auf, die Trost brauchen.
Engel halten sich nicht an nationale Grenzen, sie iiberschreiten sie. Deshalb leben
einige von ihnen in Westafrika, andere verbreiteten sich auf verschiedenen
karibischen Inseln, und auch im nordamerikanischen Exil haben manche ihre
Aufenthaltsorte gefunden haben. Fiir sie werden kleine Gaben ebds, im Sinn von

Essensgaben hinterlegt.

,Besonders in den Morgenstunden stof3en wir haufig und wieder kehrend
auf kleine Biindel oder Packchen, auf tote Tauben, die auf der Strasse oder
vor Hauseingangen liegen. Diese Biindel sind mit ebd (magische
Praparationen?) gefiillt: Haare, Asche, Zdhne, Knochen, getoasteten
Maiskorner, verschiedene Pflanzensamen, schwarze Bohnen, ein paar
Miinzen, Ndgel, Metallschrauben, Muschel und Kokosoél. Diese ,rituellen
Relikte’, aufderhalb der vertrauten Ordnung, galten fiir den
Polizeiprasidenten der frithen zwanziger Jahre des letzten Jahrhunderts als
symptomatisch fiir geheime und unheilbringende Aktivititen. Die
Tageszeitung EI Mundo titelt 1914 ,Was Sie noch nicht tuber das
zeitgenossische Havanna wissen’. In den folgenden Zeilen wird auf Gefahren
und geheime Gruppen hingewiesen. Die biirgerliche Fassade Havannas
tauscht, denn hinter den Kulissen verbergen sich fetischpraktizierende
Fanatiker, die mittels Zauberei, Unheil und Kummer bewirken.“ (Roche-

Monteagudo 1925, in Palmié 2002: 340)
Geschichte

Das Verhdltnis des Nationalstaates und den religiosen Gruppen war immer schon
ein Gespaltenes: Schon zur Zeit der Republiksgriindung, (ab 1902) und in der Folge
wurden die religiosen Zusammenkiinfte von der Polizei kontrolliert, und ihre

Anhanger kriminalisiert, manchmal verhaftet und ihre Objekte konfisziert.

9 Eb¢ ist die heute verbreitete Bezeichnung fiir verschiede Arten von Opfergaben. Sehr oft bestimmt
das Orakel die ,Zutaten” (vgl. Pichler 2007).
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So hielt man lange Zeit das Nebeneinander von Religion und Kommunismus fir
undenkbar. Auf Kuba waren die Religionen afrikanischen Ursprungs jedoch immer
ein wichtiger Bestandteil der Lebensphilosophie. Die Geschichte und Gegenwart
diese Religionen ist vielschichtig und komplex. Sie ist in metastrukturellen
Interdependenzen mit dem komplexen Schicksal des afrikanischen Kontinentes
und der afrikanischen Diaspora verbunden. Weder die Phase faschistischer
Diktaturen unter Machado und Batista, noch die sozialistische Revolution ab 1959

hat Verdanderungen hin zu Max Webers ,entzauberter Welt“ gebracht.

Im Gegenteil: fiir den Orisha-Komplex haben bestimmte Globalisierungsaspekte
wie die Verdichtung transnationaler = Verbindungen mittels neuer
Kommunikationstechnologien eher positive Auswirkungen gehabt, z.B. die
Aufhebung einer gewissen ,kolonialistischen Ghettoisierung” und eine erneuerte
und verstiarkte Anbindung an die Afrikanische Diaspora einerseits und die
europaische Kulturszene andererseits, wie Ulrike Davis-Sulikowski (2003) in ihrer

Dissertation liber den Benin und die Orisha/Vodun Matrix ausfiihrt.

Die Praktikanten afro-kubanischer Glaubensvorstellungen (Regla de Ocha, Regla
de Palo Monte, Abakud, Espiritismo u.a.) organisieren sich iiber Jahrzehnte in
sozialen Institutionen in jedem Stadtteil Havannas und in den landlichen Regionen
Kubas. Was Theorie und Praxis dieser sozio-religiosen Organisationen betrifft, so
sind sie heute als eine Art ,Gegen-Erzdhlung“ zum sozialistischen Kuba
aufzufassen. Es scheint, daf$ das offizielle Kuba eine Art Re-Institutionalisierung
der afro-kubanischen Glaubensgemeinschaften vornimmt und sich die kulturelle
und politische Fithrung Kubas in der krisengeschiittelten Phase der Periodo
especial jener Seite ihrer Geschichte zuwendet, die fiir einen Teil der kubanischen

Bevolkerung schon seit der Diaspora Uberleben und Hoffnung bietet.
Enrique Lopez Oliva (Historiker der Universitat) Havanna erklart das so:

,als die Revolutiondre von den Bergen herabstiegen und in die Hauptstadt
einzogen, hatten viele von ihnen religiose Souvenirs umgehangt. Sie waren

Anhdnger afro-kubanischer Religionen, aber auch Katholiken, Evangelische,
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Spiritisten, et al.“ (Interview der Autorin mit Lopez-Olivia, am 4. Marz

1996).

Am Dreikonigstag des Jahres 1959 zogen die Revolutiondre in Havanna ein und
Fidel Castro hielt eine Rede vor den jubelnden Massen. Dabei kreisten drei weifde
Tauben tliber seinem Kopf, und eine liefs sich schliefdlich auf seiner Schulter nieder.
In der afro-kubanischen Symbolik ist die Taube eine Vermittlerin zwischen den
himmlischen und irdischen Spharen. Kein Wunder, daf$ viele Anhdnger der afro-
kubanischen Religionen liberzeugt waren, der Revolutionsfiihrer sprache als der

gottgesandte Befreier zu ihnen.

Die Revolution setzte der Marionetten - Regierung Batistas ein Ende. Sie hatte
hauptsachlich die Interessen der amerikanischen Grofigrundbesitzer und des
Geldadels vertreten. Die USA antwortete auf den Staatsstreich umgehend mit
einem Handelsboykott, der bis heute anhalt. Die Sowjetunion hingegen bot an, die
gesamte Zuckerernte zum Bestpreis abzunehmen. Die Freiheitskdampfer stimmten
zu und verstarkten ihre Bande zu den kommunistischen Staaten Osteuropas. Wohl
wegen dieser Anndherung Kubas an den Ostblock und dem starken Einfluss des
sowjetischen Marxismus galten diese Religionen plétzlich als subversiv und

unvereinbar mit den Zielen der Revolution.

Mit dem Fall der Berliner Mauer rissen Kubas wirtschaftliche und ideologische
Bande zum ehemaligen Ostblock. Der kubanische Modellsozialismus schlitterte in

eine offene Krise.

In dieser Zeit entschloss man sich zu einer religiosen Liberalisierung. Dadurch
glaubte man die Moral der notleidenden Bevolkerung heben zu kdnnen. Selbst die
kommunistische Partei akzeptierte wieder Glaubige unter ihren Reihen. 1998
besuchte gar Papst Johannes Paul II die sozialistische Karibikinsel (vgl. Rede von

Eusebio Leal vor dem Consejo Nacional de Cuba, 1994).

Die Vielschichtigkeit der Santeria ist ein faszinierendes Gebiet. Weit iiber den
kubanischen und karibischen Kontext hinausgehend bildet sie in Afrika und

Amerika vielerorts einen seltsamen Sammelort, an dem nicht nur die Einflisse
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Schwarzafrikas und des Christentums zusammentreffen sondern auch Magie,
Medizin, rituelle Kunst, Tanz, Theater und Literatur zusammenkommen.
Dementsprechend befassen sich auch verschiedenste Wissenschaftsdisziplinen mit

dem Phanomen.

Santerfa hat nicht nur historisch gesehen eine wichtige identitatsstiftende
Funktion, sondern ist ein komplexes theologisches System, welches seinen
Anhdngern religiose Erfahrung und kulturelle Werte zugleich vermittelt, oder um
es mit den Worten von Michel Leiris aus zu driicken: als eine Art gelebten
Theaters, das sich in Besessenheitszustinde manifestiert, wann immer sich die
Gotter/Gottinnen in den Glaubigen inkarnieren, wobei jeder Gott seine besonderen

Gesten, seine Sprache und sein Gewand hat.

Meine Auseinandersetzung mit afro-kubanischen Glaubensvorstellungen und ihrer
Artikulation als Denkweise, als Religion, als soziale Institution, als Kultur, und als
strategisches Instrument lokaler und translokaler Identitdtspolitik konzentriert
sich auf das heutige Kuba. Santeria besetzt in der kubanischen Gesellschaft eine
zentrale Position, ist einerseits Denkweise und hat fiir viele Momente im Bereich

des politischen und sozialen Handelns entscheidende Auswirkungen.

Historisch gesehen, mussten die aus Afrika verschleppten Menschen als Sklaven im
demographischen Sinne dicht gedrangt in den Regionen des Hinterlandes von
Havanna, Matanzas, Cienfuegos auf Kuba leben. Diese Orte waren historisch
betrachtet iiber eine lange Zeit Zentren verdeckter sozialer, ethnischer und
kultureller Spannungen: Es formierte sich so etwas wie eine schwarze Karibik von
unten: Arbeitsmigration, Flucht, Schmuggel6konomien, Rassismus und politische
Kampfe fiihrten zu enger Solidarisierung und Verbindungen farbiger und

schwarzer Menschen in der Karibik.

Die Afro-Kubaner schlossen sich zu den cabildos de nacién zusammen. Dabei
wirkten offensichtlich sprachliche oder kulturelle Gemeinsamkeiten gegeniiber
anderen Gruppierungen als integrativ und formativ fiir Zusammengehorigkeit

(siehe Stephan Palmié 1989).
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Die Namen der naciones entsprachen also nicht nur einem fiir die Zwecke des
Sklavenhandels gepragten terminologischen System zur Bezeichnung der
vermeintlichen Urspriinge der Sklaven (und damit ihres wirtschaftlichen
»Wertes“), sondern waren von den Sklaven selbst gebrauchte Bezeichnungen fiir
subjektiv empfundene Kkollektive Identititen geworden (z.B. congo, mayombe,

lucumi, u.a.m.).

Die Mitglieder der cabildos de nacién besafden eigene Versammlungshauser, die sie
liber Mitgliedsbeitrdge der Mitglieder ankauften, oder anmieteten. Die Cabildos
dienten einerseits der Abhaltung religioser Feste und Riten. Sicherlich aber auch
als Zentren politischer Solidarisierung freier und versklavter Afro-Kubaner (z.B.
wurde 1843 das Lucumi-Cabildo Chang6-Teddun in Havanna geschlossen, und
ihren Mitglieder politische Verschworung gegen die Sklaverei vorgeworfen; siehe
Escalera-Verschworung, in: Palmié 2002). Abgesehen von sozialen Funktionen wie
Hilfeleistung fiir Arme und Kranke oder die Finanzierung von Begrabnissen
bestand eine der wichtigsten Aufgaben der Cabildos darin, Gelder fiir die Freikauf
der versklavten Mitglieder anzusammeln. dies geschah durch regelmafdige Betrage,
Vermietung der Raumlichkeiten innerhalb der Versammlungshauser, Schenkungen
und Nachldasse von Seiten wohlhabender gente de color, aber auch durch die

organisierte Teilnahme an den in Kuba traditionell verbreiteten Lotterien.

Die Cabildos waren nicht nur im soziologischen Sinne zu Tragerinstitutionen
kreolisierter afrikanischen Identititen geworden, sondern boten einen wichtigen
Rahmen fiir die Konservierung und Artikulation von Residuen kreolischer

Adaptionen unterschiedlicher afrikanischer Kulturen (Palmié 1989: 113).
Das Imaginare: mytho-praktische Stadtlandschaften

Als ich meine Feldforschung 1993 in Havanna begann und erstmals in der Stadt
spazieren ging, fiel mir sofort die eigenartige Art und Weise auf, Hauser
abzuschlief3en. ,Du musst deine Fenster in der Nacht immer gut schlief3en! Geh ja
nicht um 3 Uhr nachmittags auf die Strassen, das ist gefahrlich!“, wurde mir bei

meinen ersten Aufenthalten in Kuba eingescharft. Auf ganz Kuba sind die
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Wohnungen nicht nur mit Schloss und Riegel fiir unliebsame Gaste versperrt; viele
Hauser sind rituell verschlossen, indem Krauter und verschiedenste Heilpflanzen
vor und in der Tir befestigt werden. Das soll das Eindringen von unerwtiinschten

,Geistern“ und Hexen verhindern.

Pflanzlicher Abwehrzauber, Mariwo, Lengua de Vaca, Caimito19, oder einfach Tafeln
gegen den bosen Blick, eine Zunge, die ein Messer durchbohrt, gelten als Riegel, als
magisches Schloss. Manchmal sind Eisenketten in den Tiirstock eingelassen, oder
Vorhiange in besonderen Farben aufgehdngt, die den Zutritt ungebetener

spiritueller ,Geister” versperren sollen.

Diese magischen Schutzriegel, sind im und vor dem Haus angebracht und bilden

eine ,unsichtbare” sanktorale Kette (z.B. Ketten von der kriegerischen Gottheit

Oggun).

Die Strafden konnen auch tagsiiber zu bedrohlichen Raumen werden, auch wenn
sie flir mein europdisch ungeilibtes Auge nichts Bedrohliches aufweisen:
Kanaldeckel, Pfiitzen, Gehsteigkanten, unbebaute Flachen mit Gestriipp drauf,

bringen den Busch und seine Geister zurtick in die Stadt.

Eleggud, die afro-kubanische Gottheit der Wegkreuzungen, wohnt an jeder Ecke
(vgl. Cabrera 1954). Er ist iiberall prasent, denn es gibt viele von ihnen (bis zu
116). Einer heifdt Eshu, dieser stellt sich in die Strafdenecken und mordet, wenn er
gerade hungrig ist. Er verursacht Unfélle und Tod. Es ist sein Machwerk, wenn
Autos ineinander Breschen, oder Ziige entgleisen oder ein unachtsames Tierchen
unter den Riadern zu Tode kommt. Eshu Bi wartet in der Ecke. Ein Bus kommt
daher. Eshu schleicht sich in die Gedanken des Busfahrers und Boom! Crash! Er

totet.

10 Mariwé (Palmgréser), lengua de vaca (Sanseviera metallica Gérome et Labory), caimito
(Chrysophyllum cainito L.).
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Die Elegguas arbeiten zusammen, sie sind ein Netzwerk, und sie kommunizieren
miteinander und benachrichtigen einander. Deshalb ist es wichtig, dass der an Tir
immer genug und als erster zum Essen bekommt, damit er den Lauf der Dinge
nicht stort, und die anderen nicht benachrichtigt. Wenn sie das Haus gemeinsam
heimsuchen, gibt es grofde Probleme, eine Tragddie wird sich abspielen. Um solche

Konflikte zu vermeiden, miissen sie gefiittert werden, allesamt.

Die Leute sagen von ihnen: ,Sie attackieren dich, ohne dass du es merkst, und
wenn du ihre ,Stitten“ ohne rituellen Schutz betrittst, geht es dir schlecht.“ Sie
werden fiir Krankheiten, fiir plétzliche ,Verriicktheit* und Desorientierung
verantwortlich gemacht. Sie machen ihre Opfer schwindelig, ohnmachtig, so dass

sie dann orientierungslos herumirren, ohne Orts- und Zeitsinn.

Viele Schicksalsschldge, die meinen Freunden und Freundinnen in Havanna
widerfahren sind, werden mit diesen paranoiden Manifestationen von Gefahr und

Bedrohung in Verbindung gebracht.

Es ist daher nur all zu sehr verstandlich, dass auch der menschliche Koérper
geschitzt wird. Von Kindesalter an tragen die Leute Amulette gegen den Zauber.
Bunte Perlenketten werden zum Schutz vor unerwarteten Angriffen ums
Handgelenk gebunden. Der Korper ist rituell verschlossen, genauso wie die Hauser

und Garten ,verschlossen” werden.

Die Leute schiitzen sich auf vielfiltige Weise. Beispielsweise erhdlt jede/r
Initiant/in zuerst eine Garnison von Kriegern, guerreros genannt. Diese Objekte
stehen tiblicherweise beim Tiireingang der Wohnungen: einer von den drei
Kriegern ist Eleggua, der mit seinen Kaurimuschel Augen, alles sieht und weiter
erzahlt. Oggun ist der Hiiter der Metalle und Kampfer, und Ochosi ist ein Jager, flr
den manchmal eine kleine Pistole dabei liegt. Immer aber befindet sich eine
Armbrust dabei. Will sich ein Feind ndhern, werden die Krieger mit ihren Waffen
auf ihn zielen, und ihn in die Flucht jagen. Diese ,Kampfer” fithren einen Miniatur-

Krieg mit Waffen, schiitzen die Person und das Haus, kaimpfen unsichtbare Kriege.
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Die Bewaffnung der guerreros an der Tiir reflektiert eine Haltung des sich immer in
Verteidigungs- und Angriffssituation zu Befindens. Die Geschichten der Paleros
und Santeras sind reich an detaillierten Berichten iiber ausgetiiftelte

Verteidigungstechniken, Wehranlagen zum Schutz der Hauser und der Personen.

Die angewandten Techniken dhneln Abwehrzaubern, wie sie in vielen Regionen
Afrikas verbreitet sind. Fir die als Sklaven und Sklavinnen nach Kuba
verschleppten Menschen, gab es quasi gewisse Imperative, die diese Art von

Schutzmagie und ihre standige Verfeinerung erforderlich machten.
San Lazaro und seine Hiindchen

Ein Teil dieses Ganzen sind streunende Hunde. Bei den Hunden von Havanna
miisste man eigentlich von Hiindchen sprechen. Sie sind Familienmitglieder,
,Lieblinge®, die nicht polizeimafig herumstreunen und keiner Fremden etwas tun.
Ein Hiindchen in der Altstadt von Havanna ist ndmlich kein streunender Hund wie
in der Altstadt von Athen oder Kairo (vgl. Wutte 1996). Er gehort einer Tierart an,
die in der afro-kubanischen Mythologie ihren Platz hat. Hunde sind stidndige
Begleiter des heiligen San Lazaro, einem Schutzpatron der Stadt Havanna, und
lecken ihm die Wunden. San Lazaro steht fir Alter, Krankheit, und Behinderung.
Der Heilige wird als zerlumpter, kranker Kriippel dargestellt, der dem Tod naher

steht als dem Leben. Sein Festtag ist der 17. Dezember.

Im Zentrum der Stadt, unweit des Kapitols, sehe ich an der Wurzel eines Baumes
einen toten Hund, in Sackleinen gehiillt, der auch Tage spater noch dort liegt. Der
Kadaver hat mit dem Baum zu tun, mit Glaubensvorstellungen und religiésen
Praktiken, deren Relikte selbst vor dem Kapitol zu sehen sind: Opferfriichte,
Hiithnerfedern, rotes Zeug, gewisse Plppchen: Relikte, die die Strafdenkehrer,
deren sonstige Griindlichkeit Staunen macht, nicht beseitigen. Hilt man sich vor
Augen, wie unmoglich der ,Sackleinenhund “ auf einer Baumscheibe der Wiener
Kdrntnerstrafie liegen konnte, mit der in Havanna die Gegend um das Kapitol

vergleichbar ist, so erkenne ich darin unterschiedliche Einstellungen zum Umgang
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mit Relikten in der Stadt: Die Konigspalme ist Chang6 geweiht. Der wird auch von

den Millmannern respektiert.

Yamina, Onixa, Sonjazzy und viele andere meiner Freundinnen mit ihren (typisch
kubanischen) Phantasienamen praktizieren und sind Mitglieder afro-kubanischer

Religionstraditionen.

In ihren oft sehr kleinen Privatwohnungen und Hausern errichten sie aus billiger
Plastikware, meist chinesische Massenprodukte, liebevoll ausgestaltete Altare.
Dort findet sich dann ein komplexes Nebeneinander von privaten Dingen des
alltdglichen Gebrauchs mit Altdren und Behiltern, die ausschliefdlich sozio-
religiose Verwendung haben. Die Kiichen, Badezimmer, Hinterh6fe beherbergen

Wohnstitten und Altare verschiedenster Gotter.

Hier teilen sich Familienmitglieder, meist in typisch karibischer Form von
serweiterten Familien“ ihren Wohnraum mit spirituellen Familienmitgliedern, in
Form von Schutzengeln und Ahnen. Die Wohnungen selbst werden dabei zu
spirituellen Zentren, in denen sie mit anderen spirituellen Personlichkeiten, zum
Beispiel den Orishas und egtins (muertos) zusammen leben. Die Gestaltung der
Altare wechselt im Laufe der Monate, je nachdem, ob es sich um Beratungen mit
den Ahnen, um ihre Geburtstage oder sonstige zyklisch wiederkehrende
Jahresfeiertage handelt. Eine ausfiihrliche Beschreibung dieser hauslichen
Arrangements verdanken wir David Brown (1989). Er dokumentiert, wie die
Gestaltung der Altare wechselt, je nachdem, ob es sich um Beratungen mit den
Ahnen, um ihre Geburtstage oder sonstige zyklisch wiederkehrende
Jahresfeiertage handelt. Man hat es mit einer elaborierten Vielfalt von
verschiedenen, oftmals einander widersprechender Goéttern zu tun, die sowohl den

privaten als auch den 6ffentlichen Raum bewohnen.

Habitus der Stadt

Emilia wohnt in der Calle Damas entre Jesus Maria e Aquacate. Emilia beherbergt
mich im Rahmen meiner Feldforschungen in Havanna. Einer Ausldnderin ist es

derzeit in Kuba nicht erlaubt, privat zu wohnen. Sie erlaubt mir auf eigenes Risiko,
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bei ihr zu wohnen. Ich zahle regelmafig ein paar Dollars und kaufe das Essen und
andere Dinge des taglichen Bedarfs fiir die Familie. Sie ist eine 67 Jahre alte
Kubanerin, und war eine leidenschaftliche Revolutionirin, wirkte bei den
Alphabethisierungs-Kampagnen in den Landregionen mit und hat danach einige
Jahre als Chefin des Nachbarschaftszentrums, dem CDR-Komitee zur Verteidigung
der Revolution im Stadtviertel gearbeitet. Aufgrund einer ernsten Krankheit
befasst sie sich seit 40 Jahren mit der Santeria. Ihrer Selbstbezeichnung nach
praktiziert sie Regla de Ocha. Emilia lasst sich initiieren und beginnt nach den
Regeln einer Santera (Priesterin) zu leben. An ihrem Arbeitsplatz wird ihr
nahegelegt ihre Tatigkeit als Funktionadrin aufzugeben, da sich die Arbeit einer
Santera nicht mit den Zielen der Revolution vereinbaren lasse. Sie trennt sich von
ihrem Mann und ubersiedelt in die Altstadt von Havanna, wo sie seither als

Priesterin lebt und damit ihren Lebensunterhalt finanziert.

Eines Morgens erklart mir Emilia, dass sie unruhig schlafe und schlechte Traume
habe. Sie zeigt auf Eierschalen und Pulver an der Tiirschwelle. Jemand habe ihre
Schwelle verhext, in der Nacht kimen nun bose Einfliisse ins Haus. Sie holt ihren
babalawoll. Er ist ein ranghoher, einflussreicher Priester im Viertel. Er befragt
zuerst das Orakel und empfiehlt in der Folge eine rituelle Reinigung der Tiir (darle
comida a la puerta, wortlich: ,Essen fiir die Tiir“). ,Wenn die Santeros Hexerei
vermuten, reinigen sie ihre Tiiren mit einem Gebrau aus pirion?, Urin und
Zigarrenasche.“13 Die dazu benotigten Ingredienzien holen sie aus der
nachstliegenden Umgebung: geweihtes Wasser von der Kirche, verschiedenste,

frische Krauter vom Krauterhandler, Erde von der Polizeistation, Wasser vom

11 Hochinitiierter  Priester; wortlich: Vater der Geheimnisse, Priester, der spezifische
Divinationspraktiken ausiibt.

12 Pinén botija (Jatropha curcas L.), gehort zu den sogenannten ,mata brujos“, Hexentoter, Pflanzen, die
Hexerei unschédlich machen.

13 Entnommen der Libreta, einem handschriftlichen Biichlein von Emilia, das detaillierte Rezepte fiir die
Durchfithrung von rituellen Handlungen beschreibt. Diese Hefte oder Biichlein werden von einer
PriesterInnengeneration zur nichsten weitergegeben.
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nahegelegenen Hafen, Speisen vom Markt. Die Tir wird gewaschen und innen und

aufden mit Kreidezeichnungen und Pflanzen gegen iible Nachrede versehen.

Danach wird dem Eleggua4, der Gottheit der Schwellen und Tiirwéachte, geopfert.
Der Priester stellt die kleine Tonfigur vor das Haus und reibt sie mit Palmol ein.
Zum ,Essen“ wird er wieder zuriick in das Haus gestellt, Eleggua erhalt Opferblut
und andere kleine Opfergaben und mit einigen Tropfen rituellem Wassers
bespriiht. Er bekommt drei Pfefferkérner in den Mund, wird mit Rum bespriiht; da
er Zigarren liebt, wird er mit Rauch angepustet und die brennende Zigarre ihm zur
Seite gelegt. Um seine kleine Tonschiissel legt der Priester kleine Portionen von
gerduchertem Fisch oder Stiicke einer jutialS, getoastete Maiskorner und Kleine
Stiicke von der Kokosnuss. Eine brennende Kerze wird in die offene Tiir gestellt,

und bleibt dort solange, bis sie abgebrannt ist.

Alles in allem dauert die rituelle Reinigung der Tiir einen halben Vormittag.
Wahrend dieser Zeit darf kein Besuch das haus betreten. Sobald die rituelle
Reinigung der Tur zu Ende ist, kommen die Leute wieder vorbei. Sie betrachten die
Spuren des Rituals, reden iiber chismo (Tratsch) der Nachbarn, tliber celos

(Eifersucht), envidia (Neid) und die Beschwerlichkeiten des kubanischen Alltags.

Es ist davon auszugehen, dass die regelmafdige Anwesenheit einer Dollartouristin
in Emilias Haus Unruhe, Neid und Eifersucht unter den Nachbarn provoziert.
Manche Nachbarn geben ihrem Missfallen iiber Emilias Verhalten Ausdruck, indem
sie durch ,sichtbare Zeichen“ (Pulver und Eierschalen) Emilias Tiir ,verhexen®. Sie
wahlen in ihrer Konfliktstrategie eine lokal tibliche Praxis der ,rituellen
Verschmutzung” zum Zwecke der 6ffentlichen Beschdmung. Damit machen sie das

Vergehen der Frau, illegal eine Dollar-Touristin zu beherbergen, 6ffentlich und

14 Eleggua ist die afro-kubanische Gottheit (Orisha) der Kreuzungen, Wege und Schwellen. Wie alle
Orisha hat er verschiedene Manifestationen, in seinem Fall sind es 101 caminos / Erscheinungsformen. Es gibt
einen Eleggua (Eshu Laroyé), der die Tiiren afro-kubanischer Hauser und Wohnungen vom Altar aus bewacht,
und einen anderen (Chelekun 11é), der an der Schwelle selbst lebt und gefiittert wird. Quelle: personliches
Gesprach mit Jesus Verona, Emilias babalawo im Janner 1997.

15 Wildlebendes Nagetier.
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sichtbar. Emilia erkennt die Insignien der Hexerei, und bedient sich ihrerseits
Losungsstrategien, die in den sozio-religiosen Systemen der regla de ocha iiblich
sind. Sie holt einen angesehen, hohen Status besitzenden Priester ins Haus, den sie

um Rat ersucht. Dieser befragt mit Hilfe des Orakels die Gotter.

Das religiose Weltbild wird im Einzelritual in zeitlicher und raumlicher Hinsicht
spezifisch aktualisiert und sozialisiert. Die Akteurlnnen lesen die Sprache des
Raumes, indem sie die rdaumlichen Segmentierungen fiir sich nutzbar machen.
Damit kommt eine performative Dimension der Raumwahrnehmung und -
konzeption ins Spiel. Die rituelle ,Inbesitznahme“ der Raume, das Setzen von
Grenzraumen und deren ,Uberwindung“ durch rituelle Gesten ist Teil der

beobachtbaren Performance im o6ffentlichen Raum.
Wohnstatten der Gotter- I1é ochas in Havanna

Erstens werden Schwellenorte in der Stadt zu Wohnstidtten von Goéttern und
Geistern. Die Wohnstdtten der Gotter bevolkern die privaten Wohnungen und
offentliche Orte, Platze. Als Schwelle zwischen privaten und 6ffentlichen Spharen
markiert die Tur einen zentralen topographischen Bezugspunkt innerhalb der

rituellen Geographie im Stadtviertel.

Die Tir gilt in der Santeria als wichtige Schwellenzone, der besondere
Aufmerksamkeit zukommt. Sie trennt private und 6ffentliche Raume. Das Orakel
empfiehlt eine rituelle Reinigung der Tiir. Der Priester prazisiert das Ritual, indem
er die Waschung mit speziellen Krautern und Ingredienzien vornimmt: Die Tir
wird rituell gereinigt. Das heifdt, der Priester aktiviert eine Art Gegenzauber an der
Tir, indem er die reinigende ,Kraft® der Mixtur wirken ldsst, und sie rituell
verschliefdt“. Zu diesem Zweck werden besonderen Pflanzen an der Tir
angebracht, aber auch extra fiir diesen Zweck angefertigtes Pulver verwendet, und
natiirlich werden die Hiiter der Schwellen mit Blutopfer und anderen Opferspeisen

versorgt, um ihre Aufgaben wieder wahrzunehmen.

Zweitens: Die zuvor erwahnte Palme wird zum Opferplatz, weil sie zu einer

spezifischen Kategorie von Ort gehort. Die jeweiligen Orte in der Stadt werden
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weniger aufgrund individueller Merkmale zum Opferplatz, sondern aufgrund ihrer
Zugehorigkeit zu einer Kategorie von Orten und Platzen, an denen ritueller
Kontakt mit den Orishas aufgenommen werden kann. Eine Kategorie dieser
Wohnstitten bezieht sich auf natiirliche Rdume. Zum Beispiel das Meer, Hiigel, etc.
Zu einer Stitte der Religionsausiibung werden diese Stellen erst durch eine
Hierophanie, die an diesen Orten stattfindet. Die Orishas (Gottheiten) werden zu

,Besitzern“ dieser Regionen der Welt.

Yemaya beispielsweise reprasentiert das Meer, bezeichnet aber nicht nur eine
Gottin, die auf das Meer einwirkt, sondern steht fiir das Meer selbst ,lo que hace ser
mar al mar"“, also das, was das Meer Meer sein lasst, oder das, was das Meer zum
Meer macht. Mit anderen Worten: die jeweilige Domédne des Orisha kann erfahrbar,

rituell kontaktiert und manipuliert werden.

Als eine dritte Kategorie topographischer Bezugspunkte dieser ,afro-kubanischen
Landkarte“ sind Pldtze und Gebdude zu nennen, die sozialen und geschaftlichen
Zwecken dienen, wie zum Beispiel Kirchen, Markte, Polizeistationen oder das
Krankenhaus. Besonders im stadtischen Raum sind sie Zentren wichtiger sozialer
und gesellschaftlicher Funktionen. Diese Orte sind Brennpunkte des sozialen
Austausches, des Handels, Zonen, die fiir Verdnderungen im menschlichen Leben
stehen. Als ,Schwellenorte“ der Stadt sind sie ,in Besitz“ genommene Territorien.
Das Gefdngnis, die Polizeistation und das Gerichtsgebdude gehoéren Ochosi. Diese
Institutionen reprisentieren das Gesetz, sie sind Ubergangszonen fiir sozialen
Status, Freiheit oder Gefangenschaft. Militirkasernen und Truppenplitze,
reprasentieren Orte des Kampfes, des Konfliktes, der Gewalt, sowie Aspekte von
Leben und Tod, die Ogguin kontrolliert. Krankenhduser stehen ebenfalls fiir
Uberginge im menschlichen Leben. Spitiler sind babali Ayé geweiht. Er wird als
der Orisha der Kranken, der korperlich Leidenden, der Armen und Obdachlosen

verehrt.

Die genannten Orte zdhlen zu einer Klasse von Lokalititen bei denen die
Anwesenheit der Orishas durch ein diffiziles Zeichen- und Symbolsystem sichtbar

ist. Viele Orte und Platze des offentlichen Raumes sind mit Meidungs- und

103



Nutzungstabus belegt und tragen Spuren ritueller Handlungen. Zum Beispiel
nimmt eine befragte Kubanerin lieber den Bus von Regla nach Havanna, da ihr
Yemaya abgeraten hat, mit der Fahre libers Meer zu fahren. Die Busfahrt dauert

zirka eine Stunde, die Uberfahrt mit der Fihre weniger als 10 Minuten.

Ein Orisha, der alle Wege des Lebens begleitet, sich permanent bewegt, und fir
Verdanderung steht, ist Eleggud. Er kontrolliert die Strassen, die Kreuzungen, den
Handel, sowie die Tiiren und Tore in der Stadt. Fir ihn bleibt manchmal sogar ein
Stierkopf auf einer Kreuzung liegen. Die Leute staunen und unterhalten sich tiber

den Kadaver, aber keiner der Passanten wiirde es wagen, ihn weg zu raumen.

Eine wichtige Komponente dieser ,afro-kubanischen Landkarte“ sind die
Vorstellungen von Wohn- und Wirkungsstiatten der Gotter. Diese werden als ilé
ochas (Hauser der Gottheiten) im o6ffentlichen Raum gedacht und bezeichnen
Lokalitdten fiir die Wirkungsweisen der Gottheiten. Wie bereits gezeigt setzen
rituelle Handlungen raumliche Zonierungen im Stadtviertel. Dariiber hinaus finden
sich in den Legenden tuber die Orisha Hinweise auf eine sehr differenzierte
Sozialorganisation zwischen den einzelnen Orisha. Ihre innere soziale Organisation
erschliefdt sich ebenfalls tiber die mythologische Raumordnung. Denn die Orisha
der Stadt sind miteinander verbunden und interagieren miteinander nach
impliziten Logiken. Die Glaubigen orientieren sich in ihren rituellen Handlungen
nach diesen Regeln und Ordnungssystemen. Bloch (1997) spricht in diesem
Zusammenhang von einer doppelten Hierarchisierung im Ritual: einmal die der
Teilnehmer unter die Gemeinschaft, und einmal die der Gemeinschaft unter die
,hochsten“ Werte oder Wesenheiten. Rituale eigenen sich aufgrund ihrer
doppelten Hierarchie vortrefflich zur Etablierung und Befestigung anderer

Hierarchien (beispielweise der sozialen Organisation in den casa templos).

In den afro-kubanischen Glaubensvorstellungen kennzeichnet ilé, das ,Haus",
demnach mehr als nur ein materielles Artefakt. Einerseits dient es hier als
metaphorisches Zentrum fiir soziale und rituelle Interaktionen, um mit den
Orishas zu kommunizieren. Andererseits wird das Haus als soziale Institution

gedacht und somit zu einer theoretischen Kategorie fiir die Analyse von

104



Verwandtschaftssystemen (z.B. die Familie der Elegguas) oder Heiratsregel
zwischen den Orishas.’® Yemaya und Aggayu bewohnen als Ehepaar die

Hafenlandschaft Havannas (Brown 1998, Sandoval 1975).
Rituelle Topographie in der Stadt

Gemeinsam bilden diese Ortlichkeiten Muster einer rituellen Topographie in der
Stadt. Sie sind durch ein differenziertes Zeichen- und Symbolsystem erkennbar. Es
handelt sich um kulturell geformte Geographien, die in den rituellen Praktiken
sichtbar werden. Als Artefakte sind sie funktionale und asthetische Symbol- und
Zeichentriager. Die rituelle Geographie im Stadtviertel wird durch soziale
Handlungen und durch Zeichen und Symbole im 6ffentlichen Raum lesbar. Im Zuge
ritueller ,Codierung” werden Baume, Strafenkreuzungen und Hausmauern zu

raumstrukturierenden Artefakten dieser kognitiven Ordnung.

Die mythologischen Erzdhlmotive, die in den Legenden tber ilé ochas im
offentlichen Raum erzdhlen und reprasentieren die kondensierte Geschichte“ der
afrikanischen Diaspora. ,Wir kénnten die Vergangenheit nicht wieder erfassen,
wenn ,,sie nicht tatsdchlich durch das materielle Milieu aufbewahrt wiirde, das uns
umgibt“, so Maurice Halbwachs (1985). Beispielsweise leben im Hafen von
Havanna die Schutzgottin des Meeres Yemaya und Aggayu, die Gottheit, die Cargo

libers Wasser tragt, zusammen.
Der Hafen von Havanna. Die Middle Passage

Middle Passage meint eine Reise, die in Europa begann, drei Kontinente einschloss
und wieder in Europa endete. Middle Passage bezieht sich auf den zweiten
Teilabschnitt eines dreiteiligen Handelsabkommens, und betrifft den Transport

der Sklaven liber den Atlantik.

16 Analog dazu dient das casa templo fiir die Mitglieder der Glaubensgemeinschaften ebenfalls der
Herstellung ritueller Verwandtschaftsverhaltnisse und anderer Allianzverhéltnisse in und zwischen sozialen
Gruppen der Glaubigen.
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Der erste Teil Strecke des sogenannten goldenen Dreieckes (Wolfe 1991) sah vor,
europaische Waren in die westafrikanischen Hafenstidte zu bringen. Meistens
wurden Eisen, Schief3pulver, Stoffe, Schnaps und Waffen geliefert. Im nachsten,
dem mittleren Teil des Handelsdreieckes, wurden die leeren Schiffe mit Sklaven
beladen, brachten sie in die Karibik und nach Amerika. Im Schnitt dauerte eine
Uberfahrt iiber den Atlantik 60 bis 90 Tage, manche waren bis zu vier Monate
unterwegs. In den Hafen der Neuen Welt wurden die Sklaven verkauft oder gegen
Rohstoffe getauscht. Die Schiffe wurden mit Baumwolle, Zucker, Kohle, Silber, u.a.
Waren beladen und treten ihren dritten Streckenabschnitt an. Sie bringen die
Rohstoffe zur Verarbeitung zuriick in die den europdischen Hafen, Manchester,
Bristol, Sevilla, Porto, u.a.m. Grobe Schatzungen sprechen von 54.000 Reisen, die
europaische Handler an die transatlantischen Kiisten unternommen haben, um
Sklaven einzukaufen. Schatzungen zufolge sollen bis zu 20 Millionen Menschen als
Sklaven verkauft worden sein. Die Halfte von ihnen starb schon an den
Deportationen vom Landesinneren an die westafrikanische Kiiste, nochmals 10 bis
15 Prozent iiberlebten die Uberfahrt nicht. In den 250 Jahren des Sklavenhandels

erreichten knapp 1 Million die Neue Welt.

La Habana wird Anfang des 16. Jahrhunderts gegriindet. Der Tradition der
spanischen Kolonialmacht folgend wird die Stadt einem christlichen Heiligen
geweiht. San Cristobal gilt in der katholischen Hagiographie als der Schutzpatron
der Seeleute, und als Heiliger, der vor Uberschwemmungen, Stirmen, der Pest und
unheilvollem Tod bewahren soll. In der christlichen Ikonographie wird er als
Fahrmann dargestellt, der auf seinen Schultern Reisende tiber die Fliisse befordert.
Der starke und mildtitige Christophorus riskiert sein Leben, um das immer
schwerer werdende Kind auf seinen Schultern, gestiitzt auf einem Stock, in einer
stiirmischen Nacht liber den Fluss zu bringen. Als sie das Ufer erreichen, sagt ihm
das Kind, er habe nun alle Siinden dieser Erde getragen. In der afro-kubanischen

Mythologie wird er Aggayu genannt.

Am ostlichen Ufer des Hafens von Havanna wird 1690 auf den Ruinen einer
Zuckermihle eine Kapelle zu Ehren der Heiligen Maria gegriindet. 1714 wird die

Heilige Jungfrau von Regla zur Schutzpatronin des Hafens San Cristobal de La
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Habana ernannt, um die Hafenstadt vor Naturkatastrophen zu schiitzen. Die Virgen
de la Regla gilt als Heilige der Seemanner und Fischer; zu ihren Attributen zdhlen
ein blauer, mit Silber besetzter Schutzmantel und das Boot zu ihren Fiissen. Der
Festtag der Virgen de Regla wird am 8. September gefeiert. Die Feierlichkeiten
lassen sich auch heutzutage beobachten. Lydia Cabrera (1996) kommentiert die

Ereignisse im Jahr 1960, als tausende Menschen an dieser Prozession teilnahmen.

»Es ist unglaublich wie viele ilalochas’, babalawos'8, padres Nkisal®, nganguleros?/,
Espiritisten?!, Aanigos?? - allesamt als gefahrliche Brujos?3 qualifiziert - sich
friedlich vor dem blauen Mantel der Mama Azul niederlassen” (Cabrera 1990: 16).
Die Madonna wird von der Kirche bis zum Cabildo?# getragen, Der Rundgang wird
von Batd-Trommeln2?> und Gesangen in Lucumi-Sprache (orikis) begleitet. Eine
schwarze Santera in blau/weif3 kariertem Hemd, geht mit ihrer kleinen
Plastikpuppe, die ebenfalls ein blaukariertes Kleid tragt neben der Madonna her,
und stellt die Puppe schliefdlich vor den Toren der Kirche ab. Die machtige
Madonna wird dort von einem katholischen Priester in Empfang genommen, und

von hier aus zum Meer getragen.

Die Glaubigen sagen, einmal im Jahr werde ihr ,ihr Reich“ gezeigt: das Meer, die
Hafendocks, die Molen, die Schiffswerften werden von ihr geweiht. Danach tragt
man sie zurick zu den Pforten der kleinen Kirche. Die Menschen bleiben im

Wasser stehen, reinigen sich mit dem Wasser aus der Bucht, benetzen Stirn, Arme

17 Initiiertes Mitglied der Regla de Ocha (afro-kubanische Religion mit Yoruba Hintergrund).

18 Hochste mannliche Priesterklasse in der Regla de Ocha (afro-kubanische Religion mit Yoruba
Hintergrund).

19 Hochrangiger Ritualspezialist in der Regla de Palo (afro-kubanische Religion mit Bantu und Kikongo
Hintergrund).

20 Initiierter Palero

21 Kubanische Variante des Spiritismus mit europdischen Einfliissen von Allan Kardec.

22 Initiiertes Mitglied der Mannergeheimgesellschaft Abakua.

23 Spanisch fiir Hexer/Hexerin.

24 Cabildo bezieht sich in diesem Fall auf ein Versammlungshaus einer spezifischen afro-kubanischen
Bruderschaft.

25 Bata-Trommeln: 3 liturgische Trommeln der Lucumi, die nur bei den Riten verwendet werden
diirfen.

107



und Brust, manche trinken drei Tropfen, dabei bitten sie um den Schutz vor Unheil,
Krankheiten, und Hexerei. Die Virgen de la Regla verwandelt sich im Zuge der
Prozession in die Meeresgottin Yemaya, die Menge singt: Omi o Yemaya. Omi o
Yemaya! Fu mi lowd?26.Viele werfen ihr kleine Geldmiinzen zu, reinigen sich mit
Tauben. Manche bringen ihr eine Gans dar, die sie dann in gierigen Wellen des
Meeres untergehen lassen. Die Glaubigen kommunizieren mit der Yoruba-Gottin.
Die katholische Schutzmantel-Madonna mit ihren silbernen Attributen Ruder,

Anker, Steuerrad, ist die Lucumi-Gottin Yemaya.

Einmal im Jahr verldsst sie ihren Palast (die Kirche). Derartige Entsprechungen
von katholischen und afro-amerikanischen Gottheiten werden in der Literatur
tiber Santeria immer wieder erwahnt. Derartige Entsprechungen von katholischen
und afroamerikanischen Gottheiten werden in der Literatur iiber Santeria?’ immer
wieder erwahnt. Havanna ist belebt von Orishas und muertos, deren Wohn- und

Wirkungskreise sich tiber die gesamte Stadt ziehen.

Den afro-kubanischen Legenden nach - patakies genannt - ist Yemaya mit Aggayu
verheiratet. Der Fahrmann der Fliisse ist Aggay, der grofde Lasten und bedrohte
Seelen ans sichere Ufer bringt. Die Lucumi-Gottheit Aggayu entspricht der
katholischen Christopherus. Der Heilige Christophorus ist der Schutzpatron der
Stadt Havanna (siehe Sandoval 1975: 266). bezogen auf Havanna bezieht sich der
,Fluss“ auf die langgezogene Hafeneinfahrt Havannas, an deren Riandern wohnt

Yemaya.

Aggayu lebt auch in den tiefen Abgriinden eines Vulkans (der auch unter Wasser

sein kann).

Als Gottin des Meeres kann Yemaya zornig, stiirmisch und unheilbringend sein.
Der Legende nach weifd der mildtiatige Aggayu sie stets zu beruhigen. Aber auch

Aggayu ist gefiirchtet: Einmal will ein Kind namens Changé, ohne Erlaubnis des

26 Fu mi lowé Omi/Wasser der Yemaya reinige mich
27 Allgemeine Bezeichnung fiir afro-kubanische Glaubensvorstellungen.
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Gottes seine Briicke beniitzen. Aggayu, emport iiber seine Respektlosigkeit, will
dieses Kind ertrdnken. Yemaya rettet das Kind, indem sie Aggayu gesteht, es
handle sich um ihren aufier ehelich gezeugten Sohn Changé. Seither darf Changé
nie ohne Erlaubnis Aggayus das Meer betreten. In Kuba diirfen Glaubige ,hijos de

Changd“ nicht im Meer schwimmen.28

Und tatsachlich sitzen einige junge und alte Manner mit rotweifden Armbandern

am Strand und setzten keinen Fuf3 in das kiithlende Wasser.

Texturen, Imagindres und Habitus: Mythopraktische Strukturen

der Stadt

Die rituelle Geographie der Praktikanten afro-kubanischer Religionen orientieren
sich in der Stadt entlang kosmologisch informierter Topographien, die sie in
zweifacher Weise errichten: einmal in der taglichen rituellen Praxis in ihren
Hauser, fiir die sie eine rituelle Infrastruktur in ihren Wohnungen errichtet haben.
Altére, Schreine fiir die Toten, kleine Hausgarten, Pflanzen etc. eine zweite Ebene
bezieht sich auf die symbolisch kognitive Aneignung und Besetzung der
unmittelbaren raumlichen Umgebung in der Nachbarschaft und der Stadt. Barbara
Kirshenblatt-Gimblett (1983) beobachtet in Zusammenhang mit unterschiedlichen
Migrantengruppen in New York der 1980er Jahre. “Urban groups struggle
creatively to constitute their own sense of the city, actively transforming their
environment in choosing the ways they want to live.” (Kirshenblatt-Gimblett 1983:
183) Sie entwickeln sich weder in ausschliefdlich auf Bewahrung ihrer Traditionen
orientierte stadtische ,folk enclaves” wie dies z.B. Robert Redfield oder Herbert
Gans fiir stadtische Migrantengruppen behaupten, sondern sie entwickeln ihren
eigenen ,Sinn“ von der Stadt und adaptieren ihre raumliche Umgebung nach ihren
Bediirfnissen. Diese Adaptionen koénnen ,autoritiren Konzeptionen“ der Stadt
zuwider laufen, wie das Beispiel des rituellen Miills in der Stadt zeigt, werden die

Tieropfer und die Orte ihrer Hinterlegung auch von den staatlichen Miillmanner

28 Personliches Gesprach mit dem Musikethnologen und Trommler Jimeno Dias, 10.September 1996.
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respektiert. Die Einstellung zu Tieropfern im Allgemeinen, die Entsorgung der
Reste dieser Hagiographie unterliegen in Havanna keinem Verbotsgesetz.
Praktizierende afro-kubanischer Religionen in New York (Brown 1989, Schmidt
2003) oder auch in Wien oder Deutschland (Rossbach-Olmos 2009), hingegen sind
im Zusammenhang mit der Ausiibung ihrer religiosen Praktiken sehr wohl mit
Fragen des Tierschutzes konfrontiert, und miissen spezifische Strategien und
Taktiken entwickeln um Alternativen zur Realisierung ihrer, dem Mainstream
entgegengesetzten Vorstellungen von der Nutzung und Wirkungsweise des
offentlichen Raumes verwirklichen zu kénnen. Handelt es sich bei der Beseitigung
der Reste der Tieropfer um rituellen Miill, also um eine spezifische Miillkategorie,
die sich der staatlichen Definition von Miill und damit gewissen Konventionen
tiber Lebensstil und Praktiken entzieht, so gewinnt diese lokale Miillkategorie aber
erst im Kontext von kollektiven Handlungen an Relevanz. Denn wer erkennt und
akzeptiert diese Packchen unter gewissen Baumen der Stadt als Tabu-besetzten
Miill, als Miill, der nicht entsorgt werden darf? Solche Beobachtungen, wie die
zuletzt beschriebenen, dienen als Ausgangsfragen fiir eine ethnologische
Stadtforschung: es geht nicht um Sakralisierung oder Profanisierung des Raumes,
sondern um die Dechiffrierung der Zonierung und Topgraphie in der Stadt und um
soziale Kategorien. Was ist Miill, was ist nicht Miill. Unter anderen hat sich Mary
Douglas (1974, 1988) sehr ausfiihrlich der sozialen Kategorie des Miill gewidmet.
Durch welche Alternativen Nutzungen werden die Werthaltungen und
Vorstellungen der Praktikanten sichtbar. Das sogenannte ,Imaginire“ entpuppt
sich als alternative Konzeption raumlicher Vorstellungen, die zu erfahrbaren
Differenzierungen in der Nutzung des Raumes fithren. Die Raumkonzeptionen der
afro-kubanischen Praktikanten sind im stadtischen Raum von Havanna besonders
elaboriert. Die Glaubigen nutzen ihre Wohnungen und ihre Umgebung gemeinsam
mit ihren Gottheiten in einer Art und Weise, die weit uber die konventionelle
Nutzung hinausgeht. Fiir sie funktioniert die nach einer eigenen Logik (Low 2008),
der Ausdruck einer sozio-kulturellen Spezifik der Stadt ist. Die Glaubigen folgen
,eigenlogische” Strukturen in der Stadt, die nur aus den ortsbezogenen Praktiken

der Glaubigen zu erklaren sind.
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Ethnographische Stadtforschung kann auf die praxeologischen Strukturen der
Stadt erschliefden, die Lindner (2008) innerhalb der Klammer Textur, das

Imagindre und dem Begriff des Habitus einkreist.

Texturen der Stadt sind den obigen Skizzen folgend die Kreidezeichnungen an der
Tilr Emilias, der hinterlegte Schddel eines Stieres mitten auf einer Kreuzung, die
Miillpackchen unter den Konigspalmen, die niemand wegraumt. Das Imaginare
sind die kosmologischen Legenden und Geschichten iiber Eleggud, der als Hiiter
der Tiir vor Ubler Nachrede schiitzen soll, als Hiiter der Kreuzungen an der
Straflenecke Unfalle vermeiden hilft oder sie verursacht, der aber auch als das
Tratschmaul des Viertels gilt, und manchmal sogar die Polizei kommen ladsst. Im
Habitus der Glaubigen wird oft von dieser Gottheit Eleggua gesprochen. Jeden
Montag bekommt er neue Opferspeisen, sie respektieren seine Wohnstitten,
indem sie Pfiitzen, Kanaldecken etc. ausweichen, die Speisen, die fiir ihn hinterlegt
werden nicht anriithren und erzahlerisch und habituell auf ihn Bezug nehmen. Dem
sImagindaren“ haftet nichts ,Eingebildetes“ an, sondern es ist eine sichtbare
Kommunikationsstrategie innerhalb eines Kollektivs, das alternative Codes und
Zeichen Artikulation beniitzt, und auf diese Art gegenwartige Ereignisse innerhalb
der Nachbarschaft kommentiert. Das Imaginare ist empirisch als soziale Kategorie
zu entziffern, die sich einer lokal generierten Form der Konfliktaustragung bedient,
wie ich am Beispiel ritueller Verschmutzung von Emilias Tir skizziert habe.
Andere Identifikationen mit den Gottheiten werden darin sichtbar, dass Initiierte
der Gottheit Chang6é nicht schwimmen diirfen. Solche Beispiele lassen sich

erweitern.

Alle diese kleinen Geschichten diese Beitrages sind erste Interpretationen eines in
Entwicklung befindlichen Forschungsfeldes der stadtethnologischer Forschung,
das lokale ,Eigenlogiken und sozio-kulturelle Texturen im Stadtraum“ behauptet.
Kritiker dieser Ansatze (vgl. Wietschorke 2009), vermissen sowohl in Martina
Low’s Konzeption der Eigenlogiken der Stadt (Low 2008) als auch in Lindners
Perspektive der ,kumulativen Textur” der Stadt empirische Mangel in Hinblick auf
die Evidenz strukturgeschichtlicher Konfiguration derartiger Thesen. Aus meiner

Sicht kann die ethnologische Stadtforschung sehr viel dazu beitragen, solche
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konstatierte Mdngel der theoretischen Konzeptionen zu vervollstindigen. Diese
Skizze zur Rituellen Geographie betrachte ich als einen kleinen Ansatz in diese

Richtung.

In einem weiteren Kapitel wende ich mich nun den historischen Dimensionen
sozio-kulturellen Strukturgeschichte Havannas zu. Ich beschreibe eine sozial- und
kulturhistorische fundierte Explikation der oben behaupteten ,Eigenlogiken®,
indem ich auf zentralen historische Wendepunkte der kubanische Geschichte
fokussiere und ihre Implikationen flir sozio-6konomisch begriindete
Konstitutionen kultureller Reprasentationen im stddtischen Raum von Havanna

thematisiere.
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Abbildung 8: Tiireingang in Havanna (mit Hahn, der geopfert werden soll)
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Abbildung 9: Tiirschwelle mit gelbem Maispulver (zur Reinigung der Tiir)

Abbildung 10: Machete des Kriegsgottes Oggun an der Tiir
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Abbildung 11: Abwehrzauber an der Tiir (mariwo / Palmfransen, caimito und
Fahne des Letra del aiio)
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Abbildung 12: Bananenstaude fiir Chango vor der Haustiir; Mariwo plus weifses
Leintuch zum Zeichen, dass eine Initiation im Gange ist

Abbildung 13: Bananenstaude fiir Chang6 im selben Haus; Flecha de Ochosi
(Armbrust des Ochosi) mit Zielrichtung auf die Ttlir zum Schutz vor ,Feinden®;
kleine Kalebasse fiir Osain geftillt mit Substanzen fiir dieselbe Wirkung
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Abbildung 14: Casa de Cuca: Krauter vor der Tiir zum Schutz des Hauses; Fahne
zum Zeichen, dass es sich um ein Haus eines/einer Priesterin handelt

Abbildung 15: Casa de Cuca: Krauter im Haus und an der Tiir zum Schutz des
Hauses; Fahne zum Zeichen, dass es sich um ein Haus eines/einer Priesterin
handelt
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Abbildung 16: Casa de Emilia, Tureingang mit vielen Pflanzen, z.B. Lengua de Vaca,
Caimito, Salvia, etc. plus Tafel gegen den Bésen Blick

Abbildung 17: Casa de Emilia: Tafel
gegen den Bosen Blick

Abbildung 18: Casa de Emilia, Hausinneres, kleines
Hauschen fiir Elleggua, Wohnstatte des Hiiters der
Tur




Abbildung 20: Ignacio versteckt seine kleine prenda plus San Franzisco (kleines
Plippchen / ein muerto) unter der Stiege am Tiireingang zum Schutz des Hauses
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IV. Stadtgeschichte

4.1. Stadtkultur um 1800 in Havanna

4.1.1. Einleitung

In diesem Kapitel wird die stadtische soziale und kulturelle Umgebung der Stadt
Havanna um 1800 aus der Perspektive der Sklaven und ehemaligen Sklaven
beschrieben. Auf Grundlage unterschiedlicher historischer und literarischer

Quellen werde ich fiir eine Streetlife-Culture in Havanna um 1800 argumentieren.

Streetlife meint im amerikanischen Sprachgebrauch und der
sozialwissenschaftlichen Literatur ab den 60er Jahren die Aneignung von Strafden
durch Nutzer und Nutzerinnen, die ihrem urspringlichen Hauptzweck zuwider
lauft. Mit diesem Begriff sind soziale Praktiken gemeint, die alltagsweltliche
Strategien der Raumaneignung, urbane Taktiken alternativer Raumnutzung in
Form von sozialen Praktiken sichtbar werden (Welz 1992: 1). In der
zeitgendssischen stadtanthropologischen Literatur zu Streetlife wird dieser Begriff
fiir marginalisierte Slums angewendet, weil viele Bewohner und Bewohnerinnen
auf der Strafde leben und ihren Alltag auf die Strafse verlegt haben (Hannerz 1969,
Welz 1992, Wacquant 1997). Dabei stehen Aspekte sozialer Praktiken im
Mittelpunkt die Streetlife kennzeichnen, die mit der Herausbildung von
Netzwerken, Solidargemeinschaften und auch mit Bruderschaften in den
untersuchten Stadtvierteln einher gehen. Die Studien dokumentieren die
Entwicklung von Parallelwirtschaften und einen spezifischen - kollektiv
beobachtbaren - Habitus der Gruppen. Welz (1992) und Wacquant (1997)
beispielsweise beobachten organisierte Netzwerke, die die wirtschaftlichen
Aktivitaten der ,Gangs“ in US-amerikanischen Grofdstidten organisieren. Fiir
lateinamerikanische Stadte sind z.B. die Studien von Ferrandiz (2009: 46) iiber
Caracas (Venezuela) aufschlussreich. Er bringt die Zugehorigkeit zu religiosen

Bruderschaften mit Parallelwirtschaften der Drogendealer in Verbindung.
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Von diesen gegenwartsbezogenen Interpretationen beeinflusst, wird nun der
Begriff ,Streetlife” als sozialanthropologischer Arbeitsbegriff fiir die Beschreibung
Havannas um 1800 angewandt. Fiir die Interpretation der historischen
Verhaltnisse um 1800 sind die sozialen Institutionen von Bruderschaften und die
Herausbildung von Parallelwirtschaften interessant. Dazu werde ich in das

Straflenleben von Havanna um 1800 deskriptiv einfiihren.
Stidtische afro-kubanische Milieus um 1800: El1 Hampa

Die historischen und literarischen Quellen sind mehrheitlich Reise und -
Stadtebeschreibungen aus der Zeit. Um 1900 entstehen die ersten Studien zur El
hampa Cubana (Ortiz 1906) zu den Slums und sozialem Elend in den
Armutsvierteln von Havanna und ihrer heterogenen Bevdlkerungen, den negros
curros (Ortiz 1916). Beide Studien wurden von Fernando Ortiz verfasst. Es handelt
sich um soziale Milieubeschreibungen stadtischer Armut in Havanna. Auch in den
Reisebeschreibungen von Frederika Bremer (1983) finden sich zahlreiche
Kommentare und Beobachtungen tiber die Strafden Havannas im 19. Jahrhundert.
Die Lektiire dieser Bande hinterldsst den Eindruck eigenstandiger ,Kulturen der
Armut”, wie sie beispielsweise Oscar Lewis 1971 in ,La Vida“ (1959, 1961, 1966)
formulierte. Lewis entwickelte fiir Puerto Rico und Mexiko die These, wonach
Armut und soziale Randstdndigkeit, eigenstindige ,Armutskulturen
hervorbringen. Die Bewohner und Bewohnerinnen solcher Quartiere wiirden
soziale Praktiken entwickeln, um zu iiberleben, diese konnen als sich selber
perpetuierende Kulturen der Armut (culture of poverty) aufgefasst werden.
Bewohner von Armutsquartieren wiirden in Anpassung an und Reaktion auf die
gesellschaftliche Marginalisierung Uberlebensstrategien entwickeln, die den Alltag
erleichtern und diese Strategien im Generationenverband sozialisieren und
weitergeben. Lewis Ansatz geradt besonders in Bezug auf die Frage der Weitergabe
in Kritik (Eames/Goode 1980). Trotz konzeptioneller Schraglagen der Perspektive
findet der Begriff Eingang in den Forschungskanon stadtanthropologischer

Forschungen.
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Dieses Kapitel verkniipft die folkloristischen deskriptiven Beschreibungen aus
Reisberichten der Afro-Kubaner in der Stadt Havanna (Entramuros, um 1800) mit
archivarischem Quellenmaterial Uber curros (frei Geborene) libertos (frei Gekaufte)
und horros (frei durch Biirgen) und der kreolischen Population in der stadtischen

Umgebung von Havanna um 1800.

4.1.2. Netzwerke marginalisierter urbaner Bevilkerungen im 18.

Jahrhundert

Die sozialen Netzwerke der freien und unfreien afro-kubanischen Community um
1800 soll unter dem Blickwinkel zeitgendssischer Stadtforschung analysiert

werden.

Besonders die Altstadt, der Teil jenseits des administrativen Zentrums rund um
den Plaza de Armas und die Kathedrale, das heutige San Isidro, wird nach der
Schleifung der Stadtmauern 1832 zum Lebensort der vornehmlich afro-
kubanischen Gemeinschaft in Havanna. Den Schilderungen nach lasst sich dieses
Viertel durchaus als Slum-Viertel betiteln und dokumentiert die Lebensweise der
verarmten afro-kubanischen Bevélkerung unter ,ghettodhnlichen” Bedingungen.
Wenn ich hier der Begriff verwende, dann in seiner fritheren historischen Lesart:
namlich als institutionelle Form, in denen Gruppen aus rassistischen, ethnischen
und/oder religiosen Griinden gezwungen waren zu leben. Durch diese strukturell
bedingte Lebenssituation kann ein Komplex von Abschlieffung und Kontrolle

entstehen (vgl. Wacquant 1997, Sennett 1994).

In den stadtgeschichtlichen Studien tiber Havanna des ausgehenden 19.
Jahrhunderts fallen zwei kontrastierende Zugange auf. Erstens wird Havanna als el
hampa, la mala vida, als Slum dargestellt, die Stadt als Armuts- und Elendsviertel
beschrieben. Beispielsweise widmet Fernando Ortiz (1916) dem curro, dem picaro,
dem Trickster und galanten Salontiger, dem Frauenfreund, dem charmanten
Gangster und Hustler des 19. Jahrhunderts ein eigenes Buch. Er kreiert den
Stereotyp des curro, des spanisch-afrikanischen Kreolen, der elegant gekleidet

durch die Strafden Havannas flaniert, mittels eines eigenen Jargons kommuniziert.
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Er wird als eine marginale Figur, ein Uberlebenskiinstler der Strafe

charakterisiert.

Als zweites stddtisches Wahrnehmungsbild wird das Havanna des 18.
Jahrhunderts in den Reisebeschreibungen dienen. Zum Beispiel kommentiert
Frederika Bremer (1983) den Karneval und diverse fiestas de tambor, denen sie im
Zuge ihrer Aufenthalte in Havanna beiwohnt. Wurdemann (1971) schildert die

Teilnahme an einer solchen Trommelzeremonie im Zentrum der Stadt.

Werden diese unterschiedlichen Anndherungen verkniipft, namlich die
folkloristische Reisebeschreibungen und die (dem damaligen Zeitgeist
entsprechenden) kriminalisierenden und stigmatisierenden Kommentare durch
die thematische Klammer von Streetlife- bzw. Street-Culture miteinander
verkniipft, so lassen sie sich durchaus als afro-kubanische Reprasentationen von
Streetlife interpretieren. Als Antwort der Sklaven und (Ex-) Sklavengesellschaft auf
die wirtschaftliche Not und Armut, Marginalisierung. Aber auch als Reaktion auf
durchlassige gesellschaftliche Strukturen, die den Sklaven soziale Mobilitat und
soziale Aufstiegschancen boten. Die Freirdume unter den rigiden Verhaltnissen
einer starren Sklavenhaltergesellschaft waren gering, dennoch konnten sich
Sklaven nach spanisch-koniglichem Gesetz beispielsweise unter spezifischen
Bedingungen freikaufen. Um dieses Ziel zu realisieren, entwickelten diese
Communities eigene kulturelle Praxisformen (als Gruppe), die aufgrund der
veranderten Lebensformen vom Sklaven zum Liberto (Freigekauften) als Streetlife
sichtbar werden und auf der Strafde lokalisierbar sind. Es ist aufschlussreich, die
auftretenden Grupenbildungen im Zusammenhang mit wirtschaftlichen

Aktivitaten dieser Gruppen im Kontext von ,Streetlife“ zu analysieren. Namlich als

ofunktionale Umweltaneignung unter defizitiren Lebensbedingungen. Als
Praxis, die nicht die Verbindlichkeit einer allgemein geteilten Kultur hatte,
als Taktik, die Widerstdandigkeit ausdriickte, als Verstof gegen die kulturell

institutionalisierte Nutzungsform der Strafse.“ (vgl. Welz 1992: 1 -15)
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Interessant ist, dass diese Street-Culture mit der Herausbildung von exklusiven
(religiosen) Bruderschaften (cabildos de color) einhergeht, die ebenfalls in
Reisebeschreibungen Erwahnung finden. Street-Culture in Verbindung mit sozio-
kulturellen Aktivititen der Bruderschaften entsteht als ein ,kultureller Apparat”
(Linder 2004), tliber den Handlungsmodalititen im Stadtviertel verhandelt
werden: Solidaritdt, soziale Kontrolle, Tauschgeschafte, Hilfsgemeinschaften,
gehen mit afro-kubanischer Kulturarbeit, Karneval, Komparserien, Wettspielen,

aber auch mit politischer Mobilisierung einher (vgl. Hannerz 1969).

Ahnlich wie Hannerz in seinem Buch ,Soulside” (1969) fiir das Black Ghetto der
1960er Jahre drei charakteristische sozio-kulturelle Komponenten definiert,
namlich den Kampf um Solidaritidt, die Armut als ein Stiick Respektlosigkeit
gegeniiber der Gesellschaft erscheinen lasst, verkorpert durch den Stereotypen des
Hustlers (Hannerz 1969), bzw. curros bei Ortiz (1916), so lasst sich die afro-
kubanische Gemeinschaft in Havanna zumindest teilweise durch kulturelle
Kategorien festmachen, die Lewis (1971) als ,subkulturelle Armut”
konzeptualisiert hatte und dessen Uberlegungen Hannerz bewusst aufnimmt. Die
Idee von Handlungsmustern, die sowohl makrostrukturell beeinflusst, als auch
kulturell ibertragen werden, halt Hannerz fiir vereinbar (Hannerz 1969: 156).
Laut Hannerz bildet Kultur ein Set von wiederkehrenden Handlungsmustern, derer
sich die Mitglieder bedienen, beispielsweise ein gewisser Handschlag bei der
Begriifdung, ein eigener Chargon, la cerga, spezifische Kérpergesten und habituelle
Gewohnheiten, die Tatowierungen der Manner, der Haarschnitt, das Tragen von
kleinen Messern unter dem Hosenbein etc. und besonders die Zugehorigkeit zu
Bruderschaften und Sociedades de Color bzw. auch zu religiosen Vereinigungen,

sogenannten cabildos de nacion.

Das Stadtleben der afro-kubanischen Bevélkerung um 1800 ist jenseits jedweder
Romantisierung vom Ausdruck dreier Grundannahmen gepragt: (1) Diese
kulturellen Praktiken sind eine Re-Artikulation von Hautfarbe, Klasse und Ort. (2)
La Hampa Cubana ist als Ausdruck der Armut zu begreifen, mit ,rassistischem"
Charakter dieser Armut. (3) Die Bewohner sind aus rassischen, ethnischen

und/oder religiosen Grinden gezwungen so zu leben und nicht durch
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Kulturalisierungen ihrer Lebensweisen. Unter anderen halt Wacquant (1997) fir
gegenwadrtige Slumverhaltnisse) fest, dass innerhalb dieser Gemeinschaften ein
Komplex von Abschliefiung und Kontrolle entsteht, der sich u.a. in Mechanismen
artikuliert, die alle strukturell bedingt sind. Zu diesen Mechanismen zahlt er die
Herausbildung distinkter Institutionen, die auf Zwang beruhen, sowie (defizitare)
Paralleluniversen zur herrschenden Gesellschaft, bzw. einen organisatorischen
Parallelismus (Wacquant 1997, in Lindner 2004: 188). Wacquant (1997) folgend
sind die Ghettosprache, die informellen Austauschsysteme, die normativen
Standards, eine adaptive Antwort auf die sozio-symbolische Einmauerung. Diese
»JAntwort“ der Community ist Ausdruck eines kulturellen Synkretismus, der seine
strukturelle Entsprechung u.a. in einem geschlossenen Kreislauf von Zwangen und
Abhangigkeiten hat, in denen sich die wachsende Ghettobevilkerung (Manner wie

Frauen) bewegt.

Ich gehe davon aus, dass sich die afro-kubanische Bevilkerung Havanna’s ab dem
17 Jahrhundert als marginlisierte Gruppe in der Stadt eigene Institutionen und
Vergesellschaftungsformen entwickelt hat, die bis in die heutige Gegenwart
bestehen. Konkret beziehe ich mich auf die cabildos de nacién, die als
Vorlauferorganisationen der heutigen religiosen Institutionen der casa templos als
sozialen Institutionen der Santeria Cubana agieren und im gesamten Stadtraum an

zu treffen sind.
Cabildos de nacion Netzwerke der Armut

Im Rahmen dieses analytischen Blickwinkels interpretiere ich die Herausbildung
von religiosen Bruderschaften, wie die der cabildos de nacién, als legitime
Auseinandersetzung mit Lebensbedingungen in Armut. Diese Sichtweise erlaubt
mir eine diskursgeschichtliche Gegendarstellung zu dominanten Interpretationen
in Bezug auf diese Gruppen und ihren sozio-religiosen Praktiken einzunehmen.
Dem Kanon der bekannten Interpretationen folgend werden die wesentlichen
Aspekte der Cabildos im Erhalt und der Tradierung der Religion, Sprache, Lieder
und Musik angesiedelt. Diese Interpretationen vernachldssigen meiner Meinung

nach die sozio-politischen Komponente dieser Einrichtungen und auch ihre
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politische Macht, die einzelne Cabildos innerhalb der Gemeinschaft und im

Stadtviertel erlangten.

Der Fokus meiner Interpretation gesteht den Mitgliedern der Cabildos eine
okonomische Rationalitdit zu (in Anlehnung an Roy Rappaports okologischer
Rationalitdt, in Rappaport 1984), wonach konkret soziales kulturelles Handeln in
sozialer Gegenseitigkeit eine produktive Wechselwirkung zwischen Menschen und
ihrer Umwelt ermdoglicht. Die Akteure treten in eine aktive Auseinandersetzung
mit ihrer Umgebung und entwickeln kulturelle Praktiken, die die Diskrepanzen
zwischen = menschlichen  Bediirfnissen und ihren  gesellschaftlichen
Verwirklichungsmoglichkeiten aufzeigen. Mit der Herausbildung dieser
Institutionen wird aber gleichzeitig ein System von Zwangen und Abhdngigkeiten
etabliert, das in den cabildos de nacion eine institutionelle Form hat und

gegenwartig innerhalb der heutigen casa templos eine Fortfiihrung findet.

Um diesen Prozess zu verdeutlichen werde ich nun die zur Verfiigung stehenden
historischen Quellen iiber die cabildos de naciéon im Kontext O0konomischer
Strategien zur Erlangung des Freikaufs von Sklaven aus der Sklaverei beschreiben.
Um als Sklave Geld fiir den Freikauf zu lukrieren, war es notwendig sich zu
vernetzen, und Strategien des Gelderwerbs zu entwickeln. In diesem Prozess

nehmen die cabildos de nacion einen zentralen Stellenwert ein.

Die Cabildos im Kontext 6konomischer Transaktionen und als Institutionen zu
untersuchen, die den Freikauf flir Sklaven ermdoglichten, hat bisher keine Vorlage.
Ich entwickle originire Uberlegungen und Thesen zu diesem Komplex, den ich
weiter untern als These genau ausfithren werde. Die historische Quellenlage zu
dieser Frage ist dirftig, da {Uber die interne Organisation und die
geldwirtschaftlichen Aktivititen innerhalb der Cabildos wenig bis keine
schriftliche Aufzeichnungen erhalten sind (vgl. personliches Gesprach mit Michael
Zeuske, 6. Mai 2010 in Wien). Dennoch mochte ich die vorhandenen Dokumente
und bekannten historischen Analysen zum Thema entlang der oben skizzierten
Klammer vorstellen und neu Kkontextualisieren, indem ich 06konomische

Transaktionen und zirkuldre Tauschsysteme entziffere, die politische und
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symbolische Autorititen in den Cabildos, bzw. den heutigen casa templos

legitimieren.

Diese Perspektive bricht nicht nur mit dem gangigen Kanon jener Interpretationen
der cabildos de nacién als kulturelle Residuen afrikanischen Erbes in Kuba,
sondern behandelt die Entstehung und Funktion dieser Einrichtungen als Antwort
marginalisierter stddtischer Bevolkerungsgruppen auf Zwangsarbeit und

Sklaverei.

Die Beschreibung der Cabildos nimmt in meinen Ausfiihrungen einen zentralen
Platz ein, weil diese Einrichtungen des 19. Jahrhunderts als Vorlauferinstitutionen
der heutigen sozio-religiésen Institutionen der casa templos von grofder Bedeutung
sind. Mein historisches Interesse widmet sich zentral der Frage nach den
Freirdumen, die diese Einrichtungen fiir die Sklaven und deren (zum Teil freien

Nachkommen) in der plantokratischen Gesellschaft Kubas boten.

Um meine These zu skizzieren, wird eine Perspektive gewahlt, die Aspekte der
kulturellen Tradierungsfunktion ,afrikanischen Erbes” in den Cabildos anerkennt,
die Hauptaufgaben dieser Einrichtungen aber in der Beschaffung von Geld fiir ihre
Mitglieder erkennt. Das wiirde auch ihren hohen Verbreitungsgrad in den
Stadtvierteln von Havanna, und die Akzeptanz bei der stddtischen afro-

kubanischen Bevolkerung erklaren.

Im Kontext stddtischer Netzwerke begiinstigt die Mitgliedschaft in so einer
Organisation sicherlich die Teilhabe an wirtschaftlichen Transaktionen. Wie schon
in der Einleitung zu diesem Kapitel ausgefiihrt, kann die Organisation von
Parallelgesellschaften in Slums iiber ,Bruderschaften organisiert sein (siehe

Hannerz 1980, 1969, Wacquant 1997, Lindner 2004).

Gemafd der Quellenlage ist davon auszugehen, dass sich innerhalb der Cabildos
Vergemeinschaftungsformen auf der Basis von ritueller Verwandtschaft
herausbilden, die bis heute relevant sind, und in dieser Tradition auch in den

Nachfolgeorganisationen der heutigen casa templos noch gepflegt werden.
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Bruderschaften griinden sich der ethnosoziologischen Literatur folgend auf der
Herausbildung von Verwandtschaftskategorien innerhalb der Cabildos, die
wiederum die Etablierung von Klassen und Rédngen in einer sozialen Gruppe
begiinstigen (Douglas 1988, Erikson 1975, Bourdieu 1999). Alter, Generation und
Geschlecht werden als herrschaftsrelevante Kategorien von Loyalitdt, Hierarchie
und Legitimation bestimmend. In diesen permanenten Prozess des institution
building werden Aspekte und Strukturen der bestehenden gesellschaftlichen
Werte und Normen relational mit aufgenommen. Die realen Herrschafts- und
Machtverhéltnisse der Sklavenhaltergesellschaft wirken dabei als empirisch
pragende Umgebung mit. Historisch gesehen diirfte es auch in Havanna lange vor
der heute gebrauchlichen Initiationspraxis zur Schaffung von Zugehorigkeit zu
einem casa templo soziale Notwendigkeiten gegeben haben, das die Etablierung

des Herr-Knecht-Verhaltnisses (padrino-ahijado) beglinstigt hatten.

Die ,Congo-Konige“ von Havanna

Alle afrikanischen Sklaven kamen in Ketten auf die karibische Insel. Innerhalb von
zweihundert Jahren treten einzelne von ihnen als Konige der Cabildos in den
StrafRen von Havanna vor die Offentlichkeit. Die komplexen Prozesse der Genese
,2afro-kubanischer Netzwerke und Sozialorganisationen sollen nun von ihren

Anfangen an skizziert werden.
Monfundi Siliman

Im Sommer des Jahres 1808 soll Monfundi Siliman, genannt der Congo-Konig von
Havanna, eine pro-spanische Rede vor neu angekommenen Sklaven und den
Mitgliedern seiner afro-kubanischen Bruderschaft, einem Cabildo de Nacién Congo
(Avarez Nazario 1974, Brown 2003, Lipski 2005) gehalten haben. Die cabildos de
naciéon waren soziale Vereinigungen und religiose Hilfsorganisationen der afro-
kubanischen Bevoélkerung (der Definition von Fernando Ortiz folgend, siehe Ortiz

1924).
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Den Quellen nach sprach Koénig Siliman als JAltester und Vorsitzender des cabildo
de Congo von Havanna zur versammelten Menge. Da er in dieser Rede seine
Gefolgsleute aufforderte, die Stadt Havanna im Namen des spanischen Konigs
gegen die Bourbonen zu verteidigen, ist davon auszugehen, dass er wahrscheinlich
in der spanisch-koniglichen Miliz tatig war. Monfundi Siliman reprasentiert den
,Altesten“ des Cabildos de Congo von Havanna. Dieser Status autorisiert ihn, vor
einer versammelten Menge im Namen der spanischen Krone zu sprechen. In seiner
Proklamation begriifdte er die ihn begleitenden Mitglieder des Cabildos de Congo

und neu ankommende Sklaven mit den Worten:

Palente, Mingo, y carabela, T6 és unté quien ven de Guiné
(Verwandte, Freunde, Genossen. Alle unter euch, die von Afrika
kommen)

Wenn ihr Spanier seid, so wie ich einer bin, dann schwoért vor dem
Biirgermeister gemeinsam mit den Spaniern Havanna bis zum
Tode zu verteidigen. Es lebe Spanien, Jesus Christus, die Kirche

und Konig Ferdinand VII. (Brown, 2003: 26).

Ob diese Rede von einem authentischen Congo-Konig Monfundi Siliman gehalten
wurde, oder ob es sich um eine literarische Fiktion des unter dem Pseudonym
Creto Ganga bekannten weifden Autors Crespo y Borbén handelt, kann an dieser
Stelle nicht ausfiihrlich behandelt werden. Die bisherige Quellenlage lasst Zweifel
tiber die Authentizitdt der Rede und der realen Existenz eines Monfundi Siliman in
Havanna anklingen (Lipski 2005, Nazario 1974). Die ethnolinguistische
Untersuchung von John Lipski (2005: 147) fiihrt diese ,proclama que en un cabildo
de negros congos de al ciudad de La Habana pronuncia su presidente Rey
Monfundi Siliman“ als dlteste verfiigbare Quelle des afro-antillianischen Spanisch
an und bezieht sich dabei auf die Untersuchungen von Alvarez Nazario (1974:
137), der das Jahr 1808 fiir die Rede angibt. Was die Originalitdt und die Frage der
Autorenschaft betrifft, tibernimmt Lipski (2005) Alvarez Nazarios (1974)
Interpretation, der zufolge es sich lediglich um ein Schriftstiick handle, das von
einem weifden Spanier im Stil des damals gebrauchlichen spanisch-kubanischen

Bozal geschrieben wurde. Demnach kénne es sich aus linguistischer Perspektive
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bei Siliman keinesfalls um einen Congo-, Bozal- oder Ladino-Sprecher handeln. Es
ist eher davon auszugehen, dass dieser Text von Crespo y Borbon geschrieben
wurde, der unter dem Pseudonym Creto Ganga fiir die Zeitungen La Prensa und
dem Faro Industrial de la Habana kleine Kolumnen und Artikel in Bozal verfasste
(siehe auch: Bachiller y Morales 1893: 98-99, Alvarez Nazario, 1974: 137, Lipski
2005: 146-197).

Die Frage, ob diese Rede aus der Feder eines Poeten geschrieben wurde oder von
Munfundi Siliman, einem Congo-Koénig in Havanna geschrieben wurde, muss also
offen bleiben. Dennoch ist diese Rede als historisches Dokument einzigartig. Ich
nutze diese Proklamation als historische (Gedachtnis-) Spur, die Geschichte der
Stadt Havanna und ihrer heterogenen Bevolkerungen um 1900 zu skizzieren. Aus
der Perspektive der Sozialgeschichte lasst sich diese Rede in jedem Fall als
Dokument und Ausdruck einer &dufderst heterogenen stadtischen Bevolkerung

Havannas des beginnenden 19. Jahrhunderts lesen.

In der Folge werde ich die Rede als historisches Dokument behandeln und auf
ihren historischen Gehalt hin priifen. Denn es geht um die Frage, wie eine Stadt die
Fragmente ihrer Geschichte integrieren kann. Die in Frage gestellte Authentizitat
eines Monfundi verweist auf den grundlegenden Unterschied zwischen
Performance und Reprasentation (Hall 1997), verdeutlicht dariiber hinaus aber
ein tatsdchliches Redebediirfnis der afro-kubanischen Bevélkerung. Diese Gruppen
und Reprasentanten afro-kubanischer Organisationen der cabildos de nacién
besaRen Offentlichkeit, sei es durch die Zeitungskolumne des Greto Ganga (der sie
reprasentiert) oder in Person des Monfundi Siliman, der héchstpersonlich an die

Offentlichkeit tritt (performance).

In jedem Fall handelt es sich um eine bewusste Einmischung, um eine intendierte
Auseinandersetzung der afro-kubanischen Bevélkerung am Anfang des 19.
Jahrhunderts, die sich der origindren sprachlichen Ausdrucksformen des Bozal und
lokaler Zugehorigkeiten bedient (Cabildo de Congo). Dieses Redebediirfnis gab es

sichtbar in der Verwendung des Sprachhybrids Bozal. Die Existenz dieser
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Proklamation lasst dariiber hinaus Schliisse auf den Status einzelner Angehoriger

der afro-kubanischen Gemeinschaft und ihrer Tragerorganisationen zu.

Das Dokument sagt sehr viel iiber das Redebediirfnis dieser Gruppe aus (ob in
einer kubanischen Zeitung oder an einem o6ffentlichen Platz der Stadt) und tber
Partizipation, Teilhabe und symbolische ,Manifestationen“ der Nachfahren

afrikanischer Sklaven. Vor allem aber erlaubt sie Fragen an die Historie zu stellen:

Das Havanna eines Monfundi Siliman um Neunzehnhundert ist Ausdruck eines
spannungsvollen Nebeneinanders heterogener stadtischer Nachbarschaften. Diese
entfalten eigene Qualititen, neue Kontaktzonen fiir soziale, kulturelle und

ethnische Begegnungen und bringen eigene Reprasentationen hervor.

Gente de color

Bis ins 17. Jahrhundert gab es in Kuba Arbeits- und Lebensbedingungen fiir
Sklaven, die soziale ,Aufstiegschancen” boten. Die Schicht der gente de color
bildete einen fiir vergleichbare karibische Verhéltnisse ungewohnlich grofien
kreolischen Sektor innerhalb der kubanischen Gesellschaftspyramide. Sie sind als

eigenstandig agierende Gruppen im stadtischen Raum sichtbar.

Die Stadtgeschichten und Reisebeschreibungen (Condessa de Merlin ohne ]Z,
Wurdemann 1971), sowie anthropologische Arbeiten erwecken den Eindruck
Jrelativ grofder Bewegungsfreiheiten“ der in der Stadt lebenden Bevolkerung mit

afrikanischem Hintergrund.

Diese Einschatzung bezog sich hauptsachlich auf die Arbeitsmdéglichkeiten ,freier”
Sklaven in den Stadten. Sie arbeiteten als Kutscher, Gartner, Hausangestellte, in
verschiedenen Handwerken und sie konnten sich sozial organisieren. Zu diesen
Organisationen zdhlten die cabildos de nacién. Die Angaben zu Havanna lassen auf
ein dichtes Netzwerk von Cabildos liber die gesamte Stadt schliefden (Ortiz 1973,
1987, 1986, 1960; Palmié 1989, 2002; Brown 2003). Ortiz (1973) nennt 97

Adressen von cabildos de nacion.
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In Havanna lebten ,freigekaufte“ Sklaven neben unfreien Sklaven. Sie gingen
soziale Verbindungen ein und vernetzten sich oder heirateten untereinander. Die
historischen Quellen zeigen, dass ein Teil der ,nicht-spanischen” Bevélkerung
Zugang zu Bildung hatte, eigene Geschafte betrieben, Handwerke austibten und

Geld ansparen konnten.

Siliman zahlte zur Gruppe der negros de color. Viele der so genannten negros de
color waren zwar dem Status nach freie Sklaven, dienten beim Militir und in
anderen stadtischen Dienstleistungsbereichen. Gemeinsam mit den negros de color
bilden sie die gente de color (gemeint waren ethnisch gemischte Gruppen d.h.
mulatos und freie Schwarze). Viele von ihnen verdienten sich als Handwerker,
Tischler, Gartner und in anderen stddtischen Dienstleistungssparten ihren
Lebensunterhalt. Besonders die freien Schwarzen waren in diversen sozialen
Netzwerken organisiert und griindeten soziale Hilfsorganisationen, cabildos de

nacion genannt (Palmié 1989,2002, Zeuske 1998, Brown 2003).

Es ist davon auszugehen, dass die afro-kubanische Bevdlkerung in den
kubanischen Stddten deutlich mehr soziale Freiheiten genoss und sich zu sozialen
Organisationen (Sociedades de Color und cabildos de nacién) zusammenschlief3en
konnte, als dies ihren Landsleuten in den landlichen Regionen der Insel moglich
war. Den Landarbeitern und Landarbeiterinnen in den landlichen Regionen fehlten
derartige organisierte Interessensverbande. Angeblich arbeiteten 80 Prozent der
auf den Sklavenschiffen angekommenen Sklaven in den Latifundien im
Landesinneren. Nur 20 Prozent verteilten sich auf Dienstleistungssektoren in den

Stadten (Pérez de la Riva 1975, Moreno Fraginals 1983).
Bozal als gemeinsame Sprache

Die Angehorigen und Nachkommen verschiedener afrikanischer Ethnien
verstandigten sich in Bozal (spanisches Kreol, Lipski 2005). Bozal wurde als eine
sprachliche Briicke benutzt, um Differenzen zu iiberwinden. Urspriinglich wurde
Bozal von einem Geistlichen eingefiihrt, um den Sklaven den Katechismus der

Bibel in einfacher Sprache beibringen zu koénnen. Heutzutage wird Bozal
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ausschliefdlich fiir liturgische Zwecke in den afro-kubanischen Kulthdusern
verwendet, damals galt sie als Verkehrssprache unter der heterogenen multi-
ethnischen Bevolkerung Havannas. Die Rolle Bozals als gemeinsame
Verkehrssprache unterschiedlicher Gruppen wird dem kreolischen Spanisch noch

liber lange Zeit bleiben (Schwegler 2006, Bolivar 1990, Bernal 1987).

Gesetzliche Rahmenbedingungen fiir den Aufstieg des Congo-

Konigs Siliman

Nun werden die sozio-historischen Bedingungen und Entwicklungen jener
diversen kubanischen Sozialpyramide skizziert, die den sozialen Aufstieg eines
Congo-Konigs Monfundi Siliman (vom Miliziondr) zum Congo-Koénig von Havanna

ermoglicht hatten.

In einem weiteren Schritt werden die sozialen Organisationen der sozio-religiosen
Gemeinschaften und ihrer Mitglieder untersucht. Dazu wird die Geschichte der
Cabildos vorgestellt und die Bedeutung ihrer sozialen Netzwerke mit
Erkenntnissen aus der  zeitgenodssischen  kubanischen  historischen

Familienforschung (Barcia 2003) verbunden.

Fiir meine historische Herleitung nutze ich sehr unterschiedliche
Quellengattungen, die bereits klassisch zu bezeichnenden wirtschaftshistorischen
Studien zur Geschichte der Plantagenwirtschaft in Kuba von Moreno Fraginals
(1976) und Pérez de la Riva (1975), sowie Roland Elys (1967) umfangreiche
Dokumentation der kubanischen Plantagenaristokratie. Ich verbinde sie mit
mikrohistorischen  Untersuchungen zur historischen Familienforschung,
namentlich die historischen Untersuchungen von Barcia (2003), Scott (1985),
Stolke (1992) und Bergad (2007).

Durch die Verknilipfung makro- und mikrohistorischen Datenmaterials erschliefdt
sich ein sozio-historisches Prisma, das mir erlauben wird, Aspekte sozio-religioser
Gruppenbildungen und soziale Netzwerkbildung innerhalb der Sklaven und

Postsklavenpopulationen in einer wirtschafthistorischen Perspektive zu

133



interpretieren. Ziel dieser Ausfiihrungen ist es, tradierte Anschauungen tiber
Geschichte, Funktion und Zweck dieser sozio-religiosen Netzwerke zu revidieren.
An dieser Stelle mochte ich darauf hinweisen, dass fiir kubanische Autoren und
Autorinnen erst seit 2008 samtliche historische Archive geoffnet wurden. Erst
jungst beginnen systematische Bearbeitungen des Archivsmaterials tliber die
Lebenslage unter den Bedingungen der Sklaverei. Ausnahmen, wie die von mir
konsultierte Studie zur Familie in der Sklaverei von Carmen Barcia (2003), bringen

aufschlussreiches Datenmaterial ans Tageslicht.

Die Zusammenfiihrung dieser besagten Quellen sollen meine These untermauern,
wonach Cabildos als zentrales Instrument zum Freikauf aus der Sklaverei
fungierten. Ich gehe von der Annahme aus, dass diese Organisationen im Kontext
der gesetzlichen Moglichkeit des Freikaufs (Coartacion) eine zentrale Bedeutung
einnahmen, die in den bisherigen Untersuchungen zu den Cabildos kaum
Erwdahnung fand, da die vorhandenen Untersuchungen, dem Kanon der
kubanischen Ethnographen folgend, die sozio-religiosen Netzwerke des letzten
Jahrhunderts fast ausschliefdlich in ihrer kulturellen Bewahrungs- und
Tradierungsrolle ,afrikanischen Erbes“ beschreiben. Die Betonung eines
,2afrikanischen Erbes” in diesen Organisationen wird weiter unten einer kritischen

Priifung unterzogen.

Die Beschreibung der Cabildos nimmt in meinen Ausfiihrungen einen zentralen
Platz ein, weil diese Einrichtungen des 19. Jahrhunderts als Vorlauferinstitutionen
der heutigen sozio-religiésen Institutionen der casa templos von grofder Bedeutung
sind. Mein historisches Interesse widmet sich zentral der Frage nach den
Freirdumen, die diese Einrichtungen fiir die Sklaven und deren (zum Teil freien

Nachkommen) in der plantokratischen Gesellschaft Kubas boten.
4.1.3. Heterogene Bevolkerung im kolonialen Havanna

Die demographischen Studien skizzieren am Ende des 17. Jahrhunderts eine
heterogene Bevolkerung in Havanna. Besonders in den Stadten der Insel bildete

sich frith eine urbane Unterschicht heraus. Fiir unsere Einschiatzung der
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stadtischen Umgebung Havannas in Zeiten der Sklaverei kann festgehalten
werden, dass Sklaven durch die unterschiedlichen Beschiftigungen materiell
deutlich besser gestellt waren als Sklaven in den landlichen Regionen. Diese treffen
hier auf Freie und auf andere gente de color. Zusammen machte diese Gruppe der
pardos, libertos und horros Anfang des 19. Jahrhunderts 45% Prozent der
stadtischen Bevolkerung aus (Thomas 1971, Zeuske 2004: 111). Dabei waren

folgende Gruppen zu unterscheiden:
Sklaven und freie Sklaven

Von der Gruppe der Feld- und Haussklaven hob sich eine Sondergruppe ab,
namlich die vom spanischen Kénighaus mit Sonderrechten ausgestatteten esclavos
reales, die so genannten Konigssklaven. Sie waren als Séldner beim Militar tatig
und bildeten Bataillone der Compania de morenos esclavos (A.G.1., Santo Domingo,
leg. 1220, August 19, 1765, zit. nach Klein 1966). Seit der Griindung der
kubanischen Stidte wurden Sklaven neben dem Befestigungsbau auch zu ihrer

Verteidigung eingesetzt. In diesen Truppen arbeiten auch viele Freiwillige.

Als zweite Gruppe wurden die Minenarbeiter von Cobre (nahe Santiago de Cuba)
mit koniglichen Sonderechten ausgestattet. Viele Sklaven zeugten mit den Indios
Nachkommen, die als frei geboren galten und von ihren indianischen Miittern das
Recht auf Land erbten. Sie sollen vom koniglich-spanischen Administrator der
Mine weitgehende Freiheiten zur Organisation ihrer Gemeinschaften erhalten
haben, u.a. erhielten sie Land zur Eigenversorgung und konnten friith die

Unabhangigkeit durchsetzten (Zeuske 2004).
Libertos / horros / curros in der Stadt

Fiir die Stadte ist die Gruppe der Miliziondre relevant (vgl. die Position Silimans).
Hatten sie einmal den Offiziersrang erklommen, genossen sie hohes Sozialprestige
und Einfluss. Nicht nur wurde ihnen eine staatliche Pension zuteil, sie konnten
soziale und 6konomische Schranken iliberwinden, entweder sie selber oder ihre
Kinder hatten Zugang zu Bildung und genossen soziale Mobilitit. Dies

dokumentieren die Karrieremuster von farbigen Soldaten: Die farbige Elite und
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ihre Nachfahren hatten sozialen und wirtschaftlichen Aufstieg zu erwarten, wenn
ihre Vater im Dienst der Krone titig waren. Beispielsweise beschreibt Klein (1966)
die Laufbahn eines Antonio de Flores (Nachfahre schwarzer Sklaven), der im Jahr
1708 als einfacher freiwilliger Soldat begann und nach 30 Jahren Dienst zum
Anfiihrer eines Bataillons aufstieg. In dieser Rolle durfte er auch das Suffix ,de“ vor
seinem Namen fiihren. Sein Sohn besuchte das Jesuiten-Kolleg von Havanna und
studierte im Anschluss Theologie und Rechtswissenschaften (A.G.I, Santo

Domingo, leg. 1455, no.5, 1769, zit. nach Klein 1966).

Neben den Sklaven, also Domestiken im Besitz von Privatpersonen, die im
Transport oder als Handwerker in den Stadten arbeiteten, gab es libertos, auch
horros genannt. Als libertos galten Freigelassene oder Nachkommen der Sklaven
und Sklavinnen zweiter Generation. Die Form der Haussklaven dominierte die
small scale slavery (Zeuske 2004) in den urbanen Zentren in Form von

patriarchaler Sklaverei bis zirka 1750.
Libertos und horros

Den Status als liberto (Freigelassener) konnten sie durch Freilassung oder Freikauf
(sp. ahorramiento, ahorria) erlangen, daher wurden sie horros genannt. Zeuske
(2004) fiihrt Archivmaterialien an, die bereits ab 1505, bei koniglichem Erlass, die
Freilassung bei guter Arbeit in Aussicht stellten (2004: 111). Gemaf3 Zeuske gab es
die Freilassungen por gracia (durch Gnade), durch testamentarische Verfiigung
oder durch die Zahlung eines festgelegten Preises. Dabei wurde der ,Wert“ des
Sklaven oft geschatzt. Der Freigelassene erhielt einen von fiinf Zeugen bestatigte
carta de libertad, die Freiheitsurkunde. Dieser Brief enthielt acht Klauseln: die
Herkunft des Herrn, die Herkunft des Sklaven, die freiwillige Bereitschaft zum
Freikauf, eine Zusage, die Festlegungen des Freibriefes zu erfiillen, juristische
Vollmachten, das Datum und die Inwertsetzung durch Unterschriften durch einen

Notar, durch den Herrn und Zeugen (vgl. Zeuske 2004: 115).

Freikauf / coartacion
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Historische Quellen zeigen, dass viele in Afrika Geborene und als Sklaven nach
Kuba Deportierte von diesem Gesetz Gebrauch machten und die Freiheit erkauften.
In den heute zugdnglichen Archiven finden sich Testamente, die Verweise auf
Freibriefe (Cartas de Coartacion) enthalten. Dokumente tiber
Gerichtsverhandlungen und verschiedentliche Eintrdage in Grundbiichern geben

Auskunft tiber die Coartacion (vgl. Barcia 2003, Bergad 2007).

Manchmal wurden Kinder von Sklaven, die getauft waren, gleich in die Freiheit
entlassen. Einzelne konnten spater ihre Eltern freikaufen. Andere haben sich mit
Freien verheiratet, um ihre Chancen auf Freiheit zu erhohen. Sie erhielten
»Freiheitsurkunden, die noch zwischen Freier und Dienstbote (bzw. im Dienst)

unterschieden.

Obwohl es im spanischen Kolonialbereich des 18. Jahrhunderts deutlich mehr
Moglichkeiten fiir Sklaven gab, die ,Freiheit zu erlangen, als in anderen Kolonien,
beispielsweise den franzosischen oder englischen Kolonien, muss die Frage, ob die
Sklaverei im spanischen, britischen, portugiesischen oder franzdsischen
Kolonialbereich ,besser” oder ,sanfter” gewesen ist, wie Zeitgenossen in Spanisch-
Amerika immer wieder behaupteten (Francisco de Arango y Parreno 1952: 433)
oder verschiedene Historiker zur Sklaverei (Klein 1967) konstatierten, offen
bleiben, bzw. kann diese Frage an dieser Stelle nicht genau ausgefiihrt werden

(siehe Humboldt in Zeuske 1998 und 2002, oder die Tannenbaum Debatte 1946).

Zu den spanisch-koniglichen Sonderrechten, die Sklaven gewahrt wurden, zahlten
nach Zeuske (1998): Erstens die Wahl eines neuen Herrn, wenn der alte zu hart
oder grausam war. Zweitens die Heirat nach eigener Wahl. Drittens die
Moglichkeit, die eigene Freiheit mittels der sogenannten Coartacién durch
Arbeitsabsprachen, Geld (in Raten, wobei der Sklave oder die Sklavin nach Zahlung
einer gewissen Summe auch mehr Rechte bekam) oder als Belohnung fiir gute
Arbeit (Pflege, Dienerschaft etc.) mittels der sogenannten manumisién zu
bekommen, bzw. durch testamentarische Verfligung des Besitzers. Und viertens
das Recht eines freien Schwarzen, die eigene Frau bzw. die Kinder fir deren

Kaufpreis freizukaufen (Zeuske 1998: 104ff). In jedem Fall benoétigten die Sklaven
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die Unterstiitzung eines Dritten, auch horro genannt, der bereit war fiir ihn als
Zeuge aufzutreten und das Geld, oft auch ein Sklaven-Peculium, vorstrecken sollte.
Das sogenannte Peculium gab es seit dem romischen Recht, und es bezeichnet das
wenige Ersparte, den ,Sparpfennig”, iiber das die Sklaven verfiigen konnten, das
aber de jure bis ins 17. Jahrhundert dem Herrn oder der Besitzerin des Sklaven

gehorte (Zeuske, 2004: 115).

Freikauf ist dann unter folgenden Bedingungen moglich: gebiert eine Sklavin ein
Kind, dessen Vater nachweislich freier Sklave war, so konnte das Kind von der

Sklaverei freigekauft werden, um es von der Biirde der Sklaverei zu schiitzen.

Wenn eine Dienstbotin von ihrem Dienstherrn bzw. Arbeitgeber schwanger wurde
und ein Kind auf die Welt brachte, so war das Kind der Sklaverei ebenfalls
entbunden - ,no pueden ser siervos de sus mismos padres“ - die Mutter aber

behielt den Status der Sklavin.

Das Gesetz sah vor, dass sich Personen afrikanischer Herkunft und Kreolen
spanischer Herkunft mit Frauen gleichen Status verheiraten konnten. War einer
der Partner frei und es kam zur Scheidung, so behielt jeder nach der Scheidung den
alten Status bei (zit. nach Barcia 2003). Die Kinder aus solchen Verbindungen
werden horros oder negros libres genannt. Der Status ,frei“ wurde ihnen keinesfalls
automatisch zugestanden, auch wenn ihre Miitter sie freigekauft hatten. Sie
durften wiederum als Sklaven verkauft werden, wie das folgende Beispiel von

Juana Gonzalez zeigen soll, das reprasentativ fiir andere Frauen stehen soll.
Fallbeispiel 1

Im Jahr 1837 hat sich Juana Gonzaléz die Freiheit erkauft. Juana Gonzalez war freie
Mulatta (parda libre), eine ehemalige Sklavin. Sie tritt vor das Syndikat und klagt
die Freiheit fiir ihre Tochter Maria Quirina ein. Sie musste 15 Jahre warten, bis ihr
Recht gegeben wurde. Ihre Tochter hatte schon einen Enkel geboren, als ihr die
Emanzipation zugestanden wurde. Juana ist selbst schon siebzig Jahre alt, als sie

den Fall vor das Gericht bringt.
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Ihre erste ,Besitzerin® habe sie von klein auf gut behandelt. Als ihre
,Eigentiimerin“ stirbt, ist sie noch keine 15 Jahre alt. Sie wird, den tblichen
Erbgesetzen folgend, Eigentum des Bruders ihrer ,Ama“, und zum Eigentum von
Gerdénimo Gonzales. Einer seiner Sohne namens Francisco bedrangt sie mit Liebe /
la traté con amor. Aus dieser ,Verbindung“wird eine Tochter namens Maria
Quirina geboren. Den geltenden Gesetzen folgend sollte sie frei sein. Wie bereits
weiter oben ausgefiihrt, verbietet das spanische Gesetz, dass die Kinder aus
solchen Verbindungen versklavt werden sollten. Aber der Vater des Kindes
ignoriert die Sklavengesetzgebung. Er verkaufte Juana fiir 550 Pesos an Luisa
Brito. Die kleine Tochter blieb im Haus des Vaters und wurde dort der Grofmutter
zum Zeitvertreib zugeteilt. Die leibliche Mutter konnte iiber die Jahre den Kontakt
zu ihrer Tochter aufrechterhalten, aber es war ihr unertraglich, sie in dem Status
der Unfreiheit zu wissen. Als sie sich schliefdlich im Jahr 1836 die Freiheit erkauft

hat, wendet sie sich an das Gericht.

Bei einer oOffentlichen Anh6érung kam es zu einer Gegeniiberstellung aller
Beteiligten. Juana Gonzalez klagte Franzisco Gonzales der Rechtsverletzung an.
Anfangs war das Gesetz gegen Juana, denn Franzisco fiihrte Urkunden ins Treffen,
wonach der rechtmaflige Vater von Maria ein kreolischer Sklave namens Juan de
Cruz sei. Die Mutter erklarte, sie habe, bereits im achten Monat schwanger, den
Kreolen geheiratet, er konne daher nicht der Vater ihrer Tochter sein. Die Richter
argumentierten damit, dass Franzisco Gonzales nicht der Vater ihrer Tochter sei,
da er viel hellhdutiger sei und aufierdem gerade Haare habe. Die Mutter bestand
auf eine Gegeniiberstellung mit dem Vater und seinem rechtmafiigen Kind, um die
Ahnlichkeit der Gesichtsziige zu zeigen. Die Beweismittel waren iiberzeugend und
eine Gegeniiberstellung der rechtmafdigen Kinder Franziscos mit ihrer versklavten
Schwester sollte als Beweis fiir die Vaterschaft ausreichen. Juana erhielt fiir ihre

Tochter Maria und ihren Enkel die Freiheit.

Die Moglichkeit des Freikaufs fiihrte zu einer zahlenmaflig starken Gruppe von
freien Schwarzen, negros horros (ehemalige Sklaven) und negros libres oder

Nachfahren von Paarbeziehungen, in der mindestens ein Teil des Paares ,frei“ war.

139



Nachfahren solcher Verbindungen galten ebenfalls als frei geboren. Bleibt die

Frage, woher kam das Geld fiir den Freikauf?
Libertos / Freie und die coartacién

In Havanna leben Freie (frei Geborene oder kreolische Gruppen) und andere gente
de color, die pardos (so werden alle ,Nicht-europdischer Herkunft “ bezeichnet) in
denselben Nachbarschaften. Zusammen machte diese Gruppe der pardos, libertos
und horros Anfang des 19. Jahrhunderts 45% Prozent der stadtischen Bevolkerung
aus. Die sozial-ethnische Grofdgruppe der pardos, mit der im Kuba des 18. und 19.
Jahrhundert die Gruppe der Mestizen, bzw. alle nicht Weif3en bezeichnet wurden,
dominierten fast alle stadtischen Handwerks- und Gewerbeberufe (Schuster,
Schneider, Fassbinder, Transport- und Hafenarbeiter, Musiker, Friseure, Kutscher,
vgl. Deschamps Chapeaux 1968). Besonders in den Stadten Kubas existierte neben
den Sklaven die Gruppe der horros (frei durch Biirgen) oder libertos (freigekauft
oder freigeboren) als kreolischer Bevolkerungsanteil, der verglichen mit anderen

karibischen Umgebungen, einen grofden und sozial bedeutenden Sektor ausmachte.

Fir diese Periode bereits belegt, dass pardos Besitzer von immobilem Eigentum
und Sklaven waren (Roig de Leuchsenring 1937). Sie scheinen z.B. als Arbeitgeber

an den Molen auf oder leiten Bauunternehmen.

Zum Teil taten sich einzelne als Arbeitnehmer in Vermieterfirmen (Zeuske 1998:
105, Valdes Lopez 1996) hervor, z. B. in den Bereichen der Grofdwascherein und

der Begrabnisanstalten.

Der oben beschriebene kreolische Sektor der pardos und horros (ahorros) der
ersten, zweiten, dritten Generation von Nachfahren von Sklaven bildete eine
eigene soziale Kaste innerhalb des stddtischen Gefiiges. Sklaven lebten neben

Freien in denselben Nachbarschaften zusammen und kooperierten miteinander.
Gelderwerb durch Vermietung der Arbeitskraft

Angaben zur Frage des Gelderwerbs von Sklaven finden sich in den

Untersuchungen von Bergad (1996, 2007). Obwohl die Sklaven dem Gesetz nach
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iiber keinen eigenen Besitz verfiigen durften, belegen die Quellen die Zirkulation
von Geld in den Sklaven-Communities. Bergad (et al.) beleuchtet die Praxis des

Freikaufs in Havanna (Bergad 1996, 2007).

Bergad (2007) vergleicht in seiner Untersuchung die Lebensbedingungen von
Sklaven in Brasilien, den Stuidstaaten und auf Kuba und er schliefdt aus dem
vorhandenen Quellenmaterial, dass vom rechtlichen Instrument der Coartacién am
haufigsten in Kuba Gebrauch gemacht wurde. Angeblich war diese Praxis hier am

verbreitetsten (Bergad 2007: 189).

Hatte ein Sklave den Preis fiir seinen Freikauf mit seinem Herrn ausgemacht,
konnte dieser nicht mehr verhandelt werden. Freigekaufte Sklaven erwerben
verschiedene Privilegien. Zum Beispiel das Recht, sich einen neuen Besitzer zu
suchen, dem sie erlaubten, ihn weiter zu vermieten. Jeder freigekaufte Sklave,
Liberto genannt, hatte damit zugleich das Recht erworben, einen Prozentsatz auf

eigene Rechnung fiir sich zu verbuchen (Bergad 2007).

Fiir den stadtischen Dienstleistungsbereich ist belegt, dass viele Master ihre
(ausgebildeten) Sklaven vermieten (zum Beispiel als Schmiede, Tischler etc.).
Zusatzlich boten sich den Sklaven im Zuge dieser Tatigkeiten Freirdume fiir eigene
wirtschaftliche Aktivitaiten. Sie nutzen diese Moglichkeiten, um kleine
Gewinnspannen fiir den Eigenprofit zu erwirtschaften. Die Dienstherren sahen
dariiber hinweg, solange ihre eigenen Interessen gesichert schienen (Bergad 2007:
194). Vereinzelt gibt es auch Belege dafiir, dass einzelne Master ihren Sklaven
einen Tagessold oder eine Art Lohn pro Tag, pro Monat abgaben Die Quellenlage
erlaubt noch nicht das genaue Ausmafi der Leiharbeit von Sklaven zu bestimmen

(Bergad 2007, Bergad et al. 1996), aber sie scheint hoch gewesen zu sein.

Vermietet wurden nicht nur mannliche qualifizierte Handwerker. Auch Frauen
werden als Wascherinnen oder Kéchinnen vermietet. Frauen werden manchmal
nach verrichtetem Dienst in die Prostitution auf die Strafde geschickt. Tun sie es
nicht fiir den Amo/Besitzer, so tun sie es auf eigene Rechnung oder fiir einen

Zuhalter, um ihre materielle Lage zu verbessern. Laut Bergad et al. (1996) waren
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in den stadtischen tertidren Dienstleistungssektoren proportional mehr Frauen als
Maénner tatig. Das resultierte u.a. aus der verstarkten Nachfrage nach mannlichen

Arbeitskraften in der Landwirtschaft der landlichen Regionen.

Gelderwerb durch Unterstiitzung seitens der Cabildo-Familie / Gelderwerb

durch Vererbung innerhalb der Cabildos

Eine andere Moglichkeit kleine Ersparnisse anzulegen und sie den eigenen
Kindern, Eltern, Briiddern oder Wahlverwandten zu vererben, waren
familiendhnliche Netzwerke wie zum Beispiel die sozio-religiosen Organisationen
der cabildos de nacion. Aus testamentarischen Urkunden geht hervor, dass
Ersparnisse und kleiner Besitz zwischen Mitgliedern eines Cabildos vererbt
wurden. Uber die Hiufigkeit und das Volumen solcher Transaktionen geben die

Quellen nur diirftige Hinweise.

In der Folge werde ich die Einrichtung der Cabildos als soziale Institutionen
beschreiben, in denen sich familienahnliche Strukturen entwickelt haben. Barcia
(2003) interpretiert die Kooperationsformen innerhalb der Cabildos als
alternative Familienform (alternativ im Unterschied zur katholisch gepragten
Kernfamilie) und reiht die Zusammenarbeit zwischen Cabildo-Fiihrern und ihren
Mitgliedern unter der Rubrik affinale Elternschaft. Die einzelnen Mitglieder
nennen sich unter einander hijos/hijas (S6hne/Tochter), ahijados (Patenkind), los

cofrades (Bruderschaft), und o los carabelas (Schiffsgenossen).

Zur Untermauerung meiner These verbinde ich den von Barcia (2003)
behandelten Aspekt der Cabildos als familiendhnliche Kérperschaft mit Fragen der
Coartacion und des Gelderwerbs fiir Sklaven in Zeiten der Sklaverei. Die
Interpretation der erst seit kurzem zugdnglichen historischen Daten, erlauben den
Schluss, dass Cabildos als familiendhnliche Institutionen ein wichtiges Vehikel zur
Freiheit waren. Sie bieten eine Moglichkeit der Sklaverei zu entkommen und die
Chance auf Freikauf oder Ausstieg aus der Sklaverei. Dieser Aspekt scheint mir in
den historischen Forschungen zu den Cabildos noch unzureichend untersucht und

soll im folgenden Kapitel ausgefiihrt werden.
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,Praktische Verwandtschaft” in den cabildos de nacion

Durkheim spricht dann von ,Verwandten“ wenn von geregelten und regelmafiigen
Beziehungen zwischen Verwandten ausgegangen wird, die auf gemeinsamen
Regeln beruhen, die keinesfalls als juristisch oder legal bestatigt werden miissen,
sondern als ,jurale“ Beziehungen bezeichnet werden. Namlich dann, wenn ihre
Praxis wie von Rechtsvorschriften beherrscht, gepflegt (alltiglich, in der Praxis)
wird. Es ist fiir diese Beziehungen implizit eine ,Algebra der Verwandtschaft”
anzunehmen, wie Malinowski als Theorie der Praktiken der Verwandtschaft und

der ,praktischen Verwandtschaft“ angibt (Malinowski [1922] 1961).

Im Unterschied dazu sind die bekannten historischen Untersuchungen zu sozialen
Verbanden und Organisationsformen unter den Bedingungen der Sklaverei von
den Kriterien der Familienforschung gepragt, die sich an Kernfamilien katholischer
Pragung orientierten, die eine Vater-Mutter-Kind-Triade als soziale Einheit

voraussetzten (Casey 1990, Brugier 1988).

Barcia (2003) betont erstmals, dass sich ein Verwandtschaftsmodell, das sich nur
iber blutsverwandte, kognatische Verbindungen und Allianzen definiert, sich
angesichts der vielschichtigen sozialen Strategien der kreolischen Bevodlkerung
Havannas im 18. Jahrhundert als zu einseitig erweist. Die Orientierung an der
Kernfamilie = katholischer  Pragung {ibersieht familiendhnliche Solidar-
gemeinschaften in unterschiedlichen sozialen Sektoren der stddtischen
Bevolkerung. Die angenommenen Kriterien passen nicht zu den sozialen
Verhéltnissen der kreolischen Population. Nur so ist zu erkldren, dass in
verschiedenen Studien eine ,Familie unter den Bedingungen der Sklaverei®, als
ganzlich unmoglich ausgewiesen wurde (vgl. Moreno Fraginals 1976, Pérez de la

Riva 1975).
4.1.4 Historische Familienforschung in Kuba

Als  Grinde fiir die analytische Vernachldssigung von affinalen
Verwandtschaftsorganisationen innerhalb der kubanischen Sklavenpopulationen

im 16. und 17. Jahrhundert nennt Barcia vor allem methodische Probleme. Viele
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der vorliegenden historischen Studien beschreiben die Sklaven-Bevolkerung im
Allgemeinen als homogene Gruppe und treffen keine explizite Unterscheidung
zwischen stadtischen und landlichen Bedingungen fiir Sklaven wund ihre

Nachkommen.

Ein methodologisches Problem beobachtet Barcia darin, dass sich die Mehrzahl der
Studien ausschliefilich auf die plantokratischen Systeme der Sklaverei beziehen
und die zweite Gruppe der Haussklaven bisher in den Analysen zu wenig
berticksichtigt wurden. Hand in Hand mit der Etablierung industrialisierter
Agrarwirtschaft auf der Basis von Zwangsarbeit entstehen zwei Typen von

Sklavenarbeit:

Erstens die auf Zwangsarbeit und korperliche Ausbeutung bis zum Tod angelegte
Plantagenarbeit und als zweite Gruppe die patriarchalen Haussklaven im

stadtischen Dienstleistungsbereich.

Die bekannten Analysen zu Sklaverei in Kuba (Moreno Fraginals 1978, Pérez de la
Riva 1975) konzentrieren sich auf das Zwangsarbeitssystem der Pflanzer
(Baumwolle, Tabak, Kaffee und Zucker) im Landesinneren Kubas. Sie lassen die
grof3e Gruppe der Zwangsarbeiter aufier Acht, die Strafen bauen, die
Eisenbahnschienen verlegen, in den Minen Tag- und Nachtbau betreiben. Als dritte
analytisch vernachldssigte Gruppe, sind die Hausangestellten zu nennen. Laut
Barcia hat stadtische Sklaverei in diesen Studien immer einen sekundaren Platz
eingenommen. Ein Grund dafiir ist, dass die Haussklaven quantitativ eine kleinere

Gruppe ausmachten als die Arbeitskrafte auf den Plantagen (Barcia 2003: 38).

Die Untersuchungen des Historikers Manuel Moreno Fraginals (1978) sind fiir
heutige Sichtweisen auf die kubanische Bevolkerung unter den Bedingungen der

Sklaverei noch immer pragend.

Moreno Fraginals Studien (1978) bezogen sich auf die Verhéaltnisse in den
landlichen Regionen. In seiner klassischen Studie Uber die Zuckerplantagen
verneint er die Moglichkeit von Familien im Umfeld der Plantagen (Moreno

Fraginals 1978: 38-56). Er begriindet dies unter anderem mit dem
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menschenunwiirdigen Produktionssystem, das keine dauerhaften
Elternbeziehungen und auch keine sexuellen Beziehungen zwischen Madnnern und
Frauen zugelassen hatte. Elterndhnliche Verhdltnisse seien nicht erwiinscht
gewesen, da der Einkauf neuer Sklaven immer noch billiger war als die Schonzeit
fiir Frauen im Wochenbett und wahrend der Kleinkindphase. Nach Fraginals gab es
fiir Sklaven weder Moglichkeiten fiir sozialen Aufstieg und soziale Mobilitat und

folglich keine ehedhnlichen Verhaltnisse und familiendhnlichen Organisationen.

Netzwerke, die Funktionen eines Generationenverbandes ibernahmen und als
affinale Verwandtschaftsgruppen agieren, sind zum Beispiel die matrilinear
ausgerichteten (Mehr-) Generationenverbdnde unter Frauen. Diese mehrheitlich
matrilinear ausgerichteten (mehr-) generationalen Netzwerke unter Miittern und
Ammen (nanas) sind in den klassischen Familienstudien berticksichtigt. Der Status
der Nana kommt im Unterschied zum pater familia katholischer Pragung meist
nicht vor. Der Status der Nana ist heute unumstritten und findet bis heute in der

Aussage ,tu madre es tu familia, tu padre no“, ihre Entsprechung.

Weiters sind affinale Verwandtschaftsgruppen innerhalb der religiésen Verbande
festzustellen. Barcia (2003) legte eine Untersuchung vor, die familiendhnliche
Netzwerke zwischen affinalen Verwandten im Feld der ,Religion“ ansiedelt und
den Zweck der Zusammenschliisse unter anderen familiendhnlichen Funktionen

zuschreibt.

,Los vinculos familiares por afinidad que se manifestaban entre carabelas,
cofrades, padrino, ahijados y taitas podian ser tan formales que permitian la
constitucidn, por si solos de familias. (...) Esta situacién era mas frecuente
sobre todo en las dotaciones, en las que varias carabelas, por ejemplo, se
reunian bajo un mismo techo, y donde un esclavo antiguo prohijaba a otros
recién adquiridos, de su propia etnia, o a sus ahijados. También se
establecian redes de parentesco entre varias familias consanguineas y sus
cofrades del cabildo negro, y como ya se expreso, era frecuente que se
constituyesen familias mixtas en las cuales se wunian parientes

consanguineos y parientes por afinidad.“ (Barcia 2003: 84)
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Diese Gruppe sind die Hausangestellten, also jene, die im tertidren Sektor
Dienstleistungen fiir ihre Herren und Herrinnen ausfiihren und den Status von

Haussklaven haben.

Silimans Verwandtschaftskategorien: carabelas, cofrades,

padrino, ahijados y taitas

Die zuvor besprochene Rede des Congo-Konigs Siliman ist im Zusammenhang mit
der Frage nach Verwandtschaft aufschlussreich. Siliman Monfundi spricht in
kreolischem Spanisch, um seine Zuhorer und Zuhoérerinnen verschiedener Ethnien
zu adressieren. Interessant flir die aufgeworfene Fragestellung ist, wie Siliman die

Anwesenden anspricht. Er begriifdte die Anwesenden mit den Worten:
Palente, Mingo, y carabela, To és unté quien ven de Guiné
und setzte fort

Seriores Congo, Luango, Carabali, Lucumi, Arard, Macud, Fanti, Mandinga,

Mina, Brichi, Mondongo, und Intuanza. (zit. nach Brown, 2003: 26)
Shipmate Verwandtschaften

Als Anrede beginnt er mit Palente, Mingo, y carabela. Diese Vokabel Palente, Mingo,
Carabela sind typisch fir im Bozal gebrauchliche Auslassungen von r zu 1. In der
lexikalischen Ubersetzung meint palente und mingo soviel wie pariente /
Verwandter und mingo ist gleichbedeutend mit amigo / Freund. Carbela bedeutet
in Bozal soviel wie afrikanischer Herkunft sein, oder in seiner zweiten Bedeutung
kann es auch Schiffsgefahrte (comparcero) heifien. Die Sklaven kommen mit
carabelas / Kleinen Schiffen in die Karibik. Mintz und Price (1992: 42-44) heben
die Bedeutung der ,Shipmate-Verwandtschaften® in ihren Untersuchungen
erstmals hervor. Sie weisen nach, dass im Zuge der Middle-Passage new social ties
in Form von verwandtschaftsdhnlichen Bindungen geschlossen wurden (Mintz und

Price, 1992: 42-44).

Verwandte und Freunde
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Siliman begriifdt die Gruppe als Verwandte und Freunde (pariente y mingo), also
die soziale Bezugsgruppe jener, die auf den Plantagen und innerhalb der Stadt

Havanna kooperierten.

Als zweite Gruppe wandte er sich an die Schiffsgefahrten und bezog explizit die
carabelas mit ein, also jene Gruppe, die die Middle-Passage in einem gemeinsamen
Boot iiberquert und {iiberlebt hatten. Welche Rolle die Schiffsgefahrten fir
verwandtschaftliche Beziehungen und weitreichende soziale Bindungen in der

Neuen Welt einnehmen, werde ich weiter unten besprechen.
Afrikanische Auffanglager

Weiters nennt Siliman Guiné (T6 és unté quien ven de Guiné), und bezog sich auf
einen Bezugspunkt namens Giiiné, das Gefangnis und Auffanglager fiir gefangen
genommene Sklaven an der afrikanischen Westkiiste. In Guiné warten die
Gefangenen oft monatelang auf ihren Abtransport tber den Atlantik. Die

Topographie Afrikas schrumpft in dieser Rede auf das Lager Giiiné.
Ethnische Gruppen

Als letzte Gruppe nennt Siliman die Namen einiger ,ethnischer Gruppen ,Congo,
Luango, Carabali, Lucumi, Arard, Macud, Fanti, Mandinga, Mina, Brichi, Mondongo,
und Intuanza“. Also ethnische Zugehorigkeiten die im Zuge des Sklavenhandels
von Sklavenhandlern relativ willkiirlich zugewiesen oder standardisiert verwendet
wurden und als Preis-Kategorien dienten (MacGaffey 1986, Moreno Fraginals

1977:190).

Unter anderem sind es carabelas/Schiffsgenossen, mit denen soziale Verbindungen
eingegangen werden, bzw. auf die nach der Ankunft in der ,Neuen Welt“ Bezug
genommen wird. In der Folge werden sie sich in cabildos de nacién zusammen
schlieflen. Die Namen dieser Organisationen orientieren sich an afrikanischen
Ethnien (congo, luango, carabali, etc.) Ob die ethnisch klassifizierten naciones mit
der tatsachlichen ethnisch-kulturellen Identitit der Sklaven zu tun hat, soll nun

einer kritischen Priifung unterzogen werden.
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Der kubanische Historiker Moreno Fraginals weist darauf hin, dass zahlreiche
Kritiker der ethnohistorischen Auseinandersetzung mit den Fragen der Herkunft
der Sklaven die Bedeutung der Ethnonyme als Warenbezeichnungen im Rahmen

der gschiftlichen Transaktionen des Sklavenhandels schlechthin unterschatzen.

Die Sklaveneinkdufer verbanden mit den Herkunftsbezeichnugen klare
Vorstellungen iiber den kommerziellen Wert der Sklaven. Dartiber hinaus ist
bekannt, dass die Sklavenhalter feste Praferenzen fir Sklaven aus bestimmten
Herkunftsgebieten hatten (Palmié 1989: 50). Aguirre Beltran (1972) nennt einige
der Merkmale, die spezifischen afrikanischen Ethnien zugeschrieben wurden:
Unterschieden wurde zwischen Kraftigkeit, Tilichtigkeit, Neigung zu Krankheit,
Faulheit oder Aggressivitit, Neigung zu Rebellion, um den Nutzwert besser
bestimmen zu konnen. Beltran zitiert Kommentare der zeitgendssischen
Reisenden wie Bremer (1968: 313, Wurdemann (1971: 255ff) und Ortiz 81975b:
70 - 74). Eine Methode, sich der Herkunft und gegen Betrug zu schiitzen, waren

der Nachweis von Stammesskarifizierungen (Aguirre Beltran 1972: 99).

Die definitive Herkunft der Sklaven bleibt unter diesem Bedingungen oft
zweifelhaft. Innerhalb der von Monfundi Siliman angesprochen Kategorien
(Shipmates, Freunde, Lagergenossen, Congos/ etc.) wurden in den kubanischen
Stadten Netzwerke gegriindet, die familiendhnlich agierten. Diese sollen nun im

Zentrum der Analyse stehen:

4.1.5. Alternative ,Familientypen“ in Zeiten der Sklaverei in

Havanna

Anstatt ,Familien“ unter den Bedingungen der Zwangsarbeit als unmoglich zu
denken, wahlt Barcia eine Perspektive, die es erlaubt, alternative ,,Familientypen“
in Zeiten der Sklaverei zu rekonstruieren. lhre jiingsten Untersuchungen
behandeln das Thema der Familie innerhalb stadtischer Milieus. Die Historikerin
analysiert bisher unzugangliches Archivmaterial, das neue Interpretationen
zuldsst, und mit den gingigen Paradigmen der historischen Familienforschung

bricht. Die Annahme, es hétte in der friithen Periode der Plantagenwirtschaft keine
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familiendahnlichen Organisationsformen innerhalb der Sklavengruppen und ihrer

Nachfahren gegeben, entlarvt sie als Mythos der kubanischen Familienforschung.

Barcia weist fiir die Gruppe der stddtischen Handwerker und Dienstboten
unterschiedliche familiendhnliche Netzwerke nach. Sie fokussiert auf jene
stadtischen Milieus, in denen sich ab zirka seit Anfang des 16. Jahrhunderts erste
kubanisch-afrikanische Organisationen bilden konnten. Bis zum Erscheinen der
Untersuchung ,La Otra Familia“ (2003) skizzieren historische Studien zur
Bevolkerung in Kuba eine relativ homogene afro-kubanische Bevélkerung von
Sklaven (Moreno Fraginals 1978, Pérez de la Riva 1975). Barcia weist diese

Annahme als zu einseitig und zu wenig ausdifferenziert zurtick.

Die methodisch relevante Unterscheidung, die von Barcia eingefiihrt wird,
differenziert zwischen kognatischen und affinalen Verwandtschaftsbeziehungen.
Damit eroffnet sich erst die Frage nach familiendhnlichen Sozietiten innerhalb
diverser sozialer Organisationen und Netzwerke von Sklaven und ihren
Nachfahren. Bis dahin wurden die sozio-kulturellen Aktivitaten der Sklaven und
ihrer Nachfahren in Kuba mehrheitlich im Lichte kultureller und religioser
Aktivitaten beleuchtet. Sie unter dem Aspekt von Familie zu beleuchten, hebt ihre
sozio-politische Reichweite erstmals heraus und tragt zu einer inhaltlichen
Bildkorrektur dieser Institutionen bei. Denn ihr Aufgabenbereich bleibt nicht auf
religiose und kulturelle Belange eingegrenzt und lenkt die Aufmerksamkeit auch

auf wirtschaftliche Funktionen.

Das Quellenmaterial erlaubt nur vorsichtige Schliisse, stiitzt sich aber auf die

Dokumentation von Erbschaften in testamentarischen Nachlassen.

Barcia beschiftigt sich in ihrer historischen Aufarbeitung vornehmlich mit
Nachldssen, testamentarischen Dokumenten von hochrangigen Cabildo-Chefs,
capataces oder mayoral genannt. Aus ihren Untersuchungen lassen sich durchaus
deutliche interpretative Verschiebungen und Aufgabenschwerpunkte dieser
Organisationen erkennen. Vor diesem Hintergrund sind folgende Familienmodelle

zu unterscheiden:
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Parentesco por consanguinidad:

Elternschaft durch
Blutsverwandtschaft / kognatische

Verwandtschaft

Kernfamilien:

Matrifokale Familien (Miitter und

Kinder)

Patrifokale Familien (Vater und

S6hne)

Gemischte Familien (cualquiera de
tipos anteriores a los cuales se

afiaden parientes por afinidad

Parentesco por afinidad /

erworbene Elternschaft / afinale

Elternschaft

Padrinos (rituelle Paten,

Wahlpaten)
Ahjiados (rituelle Patenkinder)

Tatas (hochrangig initiierte

Priester, rituell Hoherstehende)

Carabelas (Schiffgenosse, die im
selben Boot die Middlepassage
tiberlebt haben und Sklaven

wurden)

Cofrades (Mitglieder derselben

cabildos de nacién)

Tabelle 2: ,Praktische“ Verwandtschaftsbeziehungen der Sklaven in Kuba (nach
Barcia 2003: 85; Ubersetzung Autorin)

Von den konsanguinalen Kernfamilienverwandten werden affinale Verwandte, die
ihre Elternrolle als Paten, Familienoberhaupt, Altester, Schiffsgenossen unter
Mitgliedern von Verbanden (cofradias oder Cabildos) ausiiben, unterschieden.

Diese treten in sozio-religiosen Institutionen der Cabildos in Erscheinung und
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bekommen durch die Identifizierung ,familiendhnlicher Netzwerke“ neue
Aufgaben (vgl. Barcia 2008, Diaz & Fuentes 2006; Fuentes & Perera Diaz 2007). Die
Implikationen dieser methodologisch aufschlussreichen Differenzierung treten in
ihrer sozialen Reichweite deutlich hervor, wenn man sie vor den aufierst kleinen
rechtlichen Spielrdumen fiir Sklaven zu Heirat, Ehe und Elternschaft analysiert.
Ehedhnliche Verbindungen sind Sklaven nur unter besonderen Bedingungen

erlaubt.
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Heirat als Vehikel zur Freiheit / Ehe unter Sklaven

Die allgemeine Rechtsprechung der spanisch-amerikanischen Sklaven war durch
die mittelalterliche Siete Partidas Alfonos X. geregelt (1265 verfasst und 1348 in
Kraft gesetzt; nach Zeuske 1998: 1589). Diesem Gesetz nach mussten die Sklaven
vor allem Christen sein. Den Siete Partidas folgend hatten unter diesen
Bedingungen Sklaven und Sklavinnen auch das Recht zu heiraten und sich

freizukaufen.

Die Eheschliefdung ist fiir Sklaven erlaubt, sofern sie sich ,unter sich®, mit ,freien”
Sklaven oder einem Spanier vermdhlen (Stolke 1992). Wenn es zu einer Ehe
zwischen Sklaven kam, sollte der Herr der Frau den Ehemann kaufen. Wenn die
Ehepartner nicht demselben Dienstherrn unterstehen, so ist einer der
Dienstherren verpflichtet, den Ehepartner der weiblichen Sklavin zu kaufen. Wenn
die beteiligten Besitzer nicht einwilligen, konnte sich das Paar an die Kirche
wenden, die sich fir sie einsetzen wiirde. Laut den Archivstudien von Stolke
(1992) diirfen Frauen ihren Manner nachfolgen, allerdings nur mit Zustimmung
des Besitzers. Gab es keine Einigung tiber den Kaufpreis, so hatte der Herr des
Ehemanns das Kaufrecht. Spricht sich dieser gegen die Verbindung aus, ist es dem

Paar verboten zusammenzuleben.

Diese Regeln beziiglich der Eheschlieffung wurden in die Leyes de Indias?°
iibernommen. Die Verheiratung zwischen Sklaven war erlaubt, befreite sie aber
nicht vom Status des Sklaven / der Sklavin. Per Gesetz verbietet der Status
,verheiratet die Moglichkeit als einzelner Sklave an die kreolische Oligarchie
verkauft zu werden. Dennoch war es eine tbliche Gepflogenheit, die Sklaven
getrennt weiter zu verkaufen. Geheiratet werde durfte auch zwischen Sklaven und

freien Sklaven (Konetzke 1958: 99, Barcia 2003: 42, Zeuske 1998: 155).

» Recopilacion de las leyes de los Reinos de las Indias mandadas a impremir y publicar por la Majestad

Catdlica del Rey Don Carlos II, Madrid, Box Editor, 1841, 2: 321.
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Erbfolge in Bezug auf die Kinder

Falls es Kinder aus Verbindungen zwischen Sklavinnen und Spaniern gab, so
konnte der Spanier sein Kind freikaufen. Die Erbfolge bezogen auf den Status der
Kinder war in jedem Fall matrilinear, d.h. die Kinder erbten immer den Status der
Miitter (Zeuske 1998: 159). Diese Gesetze galten bis 1778 und wurden in der Real
Cedula del 15 de Octubre 1803 verlangert, in Havanna hatten sie bis 1881
Gultigkeit (siehe Gesetzestext zit. in Barcia 2003: 42).

Es ist wichtig festzuhalten, dass die spanisch-amerikanische Sklaven-Gesetzgebung
Moglichkeiten bot die ,Freiheit” zu erlangen. Die kleinen Nischen, dem Zustand der
Sklaverei zu entkommen, wurden von den Betroffenen nattirlich genutzt. Die Siete
Partidas sollten vor allem Grundrechte der Sklaven regeln. Die beiden Codigos de
Negros von 1768 und 1784 sind Instruktionen, die Sklaven zu schiitzen und
gleichzeitig die Sklaverei auszuweiten, aber auch dem Geist der ,Humanitat“
Geniige zu tun (Genaueres zur kastilischen Gesetzgebung siehe Zeuske 1998: 154-

169).

Eine weitere Moglichkeit der Biirde der Sklaverei zu entkommen, so meine These,

war die Mitgliedschaft in einem Cabildo.

4.1.6. Verwandtschaftsihnliche Netzwerke in den cabildos de

nacion

Die Kolonialregierung duldet die Vereine mit dem Ziel, sie iiber diese
Organisationen kontrollieren zu kénnen. Von der Trennung der Ethnien verspricht
man sich gewisse Kohasionsprozesse zu verhindern. Man glaubte durch die
Trennung der Ethnien libergeordnete Organisationen der farbigen Bevolkerung
verhindern zu koénnen. Besonders aus testamentarischen Bestimmungen geht

hervor, dass es sich hier um familiendahnliche Beziehungen gehandelt haben muss.
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Erworbene Elternschaft (parientes por afinidad): carabelas,

cofrades parientes

Sehr oft haben die Sklaven, die mit den Schiffen (carabelas) ankommen, keine
Informationen iiber ihre Eltern. Die Elternlinie fehlt meist zur Ganze. Jugendliche
und junge Erwachsene konnen ihre Elternlinie nicht nachweisen. In solchen
Situationen werden als Bezugspersonen Schiffsgenossen angegeben. ,Fueron
amparados por sus ,carbelas’, oder anders gesagt, den Menschen mit denen sie die
Middle Passage geteilt haben. Manchnal sind sie Angehorige derselben Ethnie und
derselben Region, aber sehr oft wurden die Angehorigen derselben Ethnie bewusst
in den Sklaven-Anhaltelagern getrennt. Wihrend der Uberfahrt verbiinden sie sich
dennoch: sie werden Schicksalsgenossen und gehen lebenslangliche”

Verbindungen ein.

Diese Verbindungen werden innerhalb der Cabildos gekniipft, und fortgesetzt.
Cabildos sollen nun als ,familienahnliche“ Assoziationsformen beschrieben
werden. Wieder sind die Dokumentationen und Quellen von Barcia (2003)
wegweisend. Die vorgelegten Fallbeispiele entlehne ich der Dokumentation

Barcias (Barcia 2003).

In verschiedenen historischen Beschreibungen aus dem 18. und 19. Jahrhundert

sprechen Angehorige von Cabildos von mi familia Isuama, mi familia Congo.

Manche fanden auf den Sklaven-Schiffen zusammen. Diese nennen sich

untereinander carabelas, cofrades parientes, parientes por afinidad.
Beispiel 1: Leocardia und Agustina

Leocardia und Agustina iiberleben die Uberfahrt von Afrika nach Kuba. Nach ihrer
Ankunft in der Region Santiago de Cuba werden sie getrennt. Beide sind als
Angehorige der Congo-Ethnie in den Papieren der Sklavenhandler registriert. Im
Laufe ihres Arbeitslebens als Sklavinnen konnen sie sich freikaufen. Als Agustina
stirbt, hinterlasst sie ihrer Schwester (!) Leocardia ein Haus in gutem Zustand und

eine kleine Cafetal in der Nahe der Kupfermine EI Cobre.
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Vor Gericht muss Leocardia nachweisen, dass sie tatsdchlich die blutsverwandte
Schwester Agustinas ist. Dort wird sie angeben: ,,Wir wurden aus Afrika nach Kuba
gebracht. Dort gibt es die Tradition der Taufe und der amtlichen Namensgebung
nicht.3% Aber wir sind Schwestern.” Als Zeugin ersucht sie vier Frauen, die allesamt
angeben, sie seien Witwen und dariiber hinaus ebenfalls Schiffsgenossinnen und
Mitglieder des Cabildo Congo. Diese werden die Schwesternschaft vor Gericht
eidlich bestéatigen. Die vier Frauen gehoren angeblich alle dem Cabildo Congo in
Santiago de Cuba an (Barcia 2003: 117ff. Quelle: Fondo Audiencia de Santiago de
Cuba, legajo 75, Expediente 1732).

In diesem Fall treten die carabelas/Schiffsgenossinnen und Mitglieder desselben
Cabildos zweimal als Familienangehorige in Erscheinung: einmal als Erbin in Form
der nun auch vor Gericht anerkannten Schwester und ein weiteres Mal in der Rolle
der Erziehungsberechtigten; denn eine der vier Witwen wird fir die
Hinterbliebenen Neffen und Nichten von Agustina die Erziehungsberechtigung

annehmen und die Vormundschaft vom Gericht zugeteilt bekommen.

Patenverhdltnisse. Padrino/Ahijado-Verhaltnisse (Pate-Patenkind

Beziehugnen)

Eine andere Form alternativer Familienbande und Elternschaft ist das im Beispiel
angesprochene  Padrino-ahijado-Verhaltnis (Pate/Patenkind). Urspriinglich
handelt es sich um eine unter Katholiken tibliche Verbindung von Taufpaten und
Taufkind. Aspekte dieser Beziehung werden von Angehorigen afrikanischer Kulte
iibernommen und gehen mit Gepflogenheiten alterer biindnisstiftender katholisch-

spanischer Regeln einher.

% Dieser Sachverhalt stellt an und fiir sich schon eine interessante Situation dar, da es per Gesetz

verboten ist, ohne Taufpapiere zu leben und als Sklavin verkauft zu werden.
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Beispiel 2: Maria Dolores

Maria Dolores Yefres, morena libre, Carabali Isuama, selbst kinderlos, betraut in
ihrem Testament ,,una casa al moreno libre Juan Segundo, mi ahijado (...), otra casa
la lega a mi ahijada Domeniga Bertault (..) una accesoria (..) al negrito Pedro
Lucumi Valentin.” Schliefdlich nennt sie als Alleinerben ihren ahijado Juan Bertault
(Barcia 2003. 118). Testamente dieser Art gibt es sehr viele. Allerdings wurden die
historischen Archive in Kuba erst jiingst fiir Forschungen uneingeschrankt
geoffnet. Kiinftige Recherchen zu diesem Thema konnen die Rolle der sozio-

religiosen Organisationen eventuell ganzlich neu interpretieren.
Beispiel 3. Pedro Lucumi

Pedro Lucumi (Ramirez) heiratet Jacinta Mandinga (Castro). Pedro hinterldsst
seinen zwei Tochtern und fliinf Enkeln ein kleines Vermogen. Er besitzt zwei
Hauser und ein Grundstiick in Regla, einem Vorort von Havanna. Diese Immobilien
vermietet er. AufRerdem besitzt er selbst neun Sklaven, die er tageweise verleiht.

Er verborgt Geld in der H6he von 5.000 Pesos an einen Freund.

Pedro Lucumi galt als &dufderst respektierter Mann und Vorsitzender eines
Cabildos. Nach seinem Ableben befinden sich in seinem Haus Dokumente iiber
Freikdufe / Coartaciones, Taufscheine fiir Cabildo-Angehorige, Kaufvertrage fir
Grundstiicke, Rechnungen iiber Seelenmessen, Vertrage fiir den Bau verschiedener
Hauser und Kaufvertrage iiber den Erwerb von Sklaven. Diese Dokumente
bezeugen den respektablen Besitz dieses aus Afrika stammenden Mannes, der
selbst auch Sklaven fiir sich arbeiten lief. Fiir die oben aufgeworfene Frage der
Cabildos als familienahnliche Institution bleibt die Tatsache entscheidend, dass
Pedro Lucumi als Vorsitzender eines Cabildos als Familienoberhaupt gilt, und er
einige seiner nicht-blutsverwandten Patenkinder (ahijados) als seine Kinder

betitelt und sie beerbt.
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Abhangigkeit vom padrino ersetzt Abhingigkeit vom dueno?

Sieht man sich das Testament von Pedro Lucumi und seine doch betrachtlichen
Besitztiimern samt den unzahligen Coartacidéns-Briefen in Betracht, dann stellt sich
erneut die Frage, wodurch die Ersparnisse erwirtschaftet werden. Aus den
historischen Quellen geht hervor, dass freie pardos selbst Sklaven halten und diese
Sklaven vermietet haben bzw. fiir sich arbeiten liefden. Ist es moglich, dass
innerhalb der Struktur der Cabildos die Leibeigenschaft von einem (weifden)
Sklavenbesitzer durch die Abhangigkeit von einem Cabildo-Oberhaupt abgeldst
wurde? Wurde die Abhdngigkeit von einem padrino fiir die Aussicht auf Freikauf in
Kauf genommen? Die Quellenlage ist angesichts der Fragestellungen, die durch die
aktuelle Familienforschung aufgeworfen wird, noch diirftig. Uber die innere
Sozialstruktur der Cabildos und interne Hierarchien sind die Informationen
ebenfalls sehr ungeniigend, um derartige Fragen ausreichend beantworten zu
kénnen. Welche Motive leiteten die Mitgliedschaft, welche Aufgaben hatten die

Mitglieder, welches Tribut mussten sie fiir die Mitgliedschaft leisten?

Angesichts des vorgelegten Archivmaterials der Forscherinnengruppe um Carmen
Bacia (2003) drangt sich die Vermutung auf, dass die Rolle der Cabildos fiir die
Coartacion weitreichender war, als bisher in den historischen Untersuchungen
angenommen wurde, da die Méglichkeit der Geldbeschaffung an die Mitgliedschaft

in so einer Organisation geknlipft war.

Dem heutigen Forschungsstand nach ist bekannt, dass die Mitgliedschaft in einem
Cabildo die Chance Ersparnisse zu lukrieren erhohte. Wie das Abgabesystem
tatsachlich ausgesehen hat, und um welche Art von Schuldverhaltnis daran
gekniipft war, bleibt noch zu untersuchen. Das Zusammenspiel zwischen capataz
und den einzelnen Mitgliedern ist historisch noch nicht ausreichend bearbeitet. Die
Annahme, dass Cabildos im Allgemeinen zum Zwecke der Geldbeschaffung
funktionalisiert wurden, kann der heutigen Quellenlage zwar noch nicht eindeutig
bestatigt werden, ist aber aus den jiingst vorgelegten Untersuchungen historischer
Dokumente, testamentarischen Nachldassen und grundbuchlichen Aufzeichnungen

von Bergad (1996), Barcia (2003) und Bergad/Barcia (2007) anzunehmen.
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4.1.7. Sozio-kulturelle Netzwerke in der Stadt Havanna / cabildos

de nacion

Aufgrund der grofden Heterogenitit und sozialen Mobilitdt der afro-kubanischen
Bevolkerung bis Mitte des 19. Jahrhunderts ist davon auszugehen, dass die
Angehorigen zweiter und dritter Generationen der Sklaven aus ,ethnisch”
unterschiedlichen = Ehen hervorgegangen sind. Eine derartige hohe
demographische Heterogenitat lasst die berechtigte Frage aufkommen, ob
subjektiv angenommene sprachliche und kulturelle Gemeinsamkeiten ausreichen,
um als Kriterium fiir die Integration in eine Gruppe zu gelten. Angesichts der oben
beschriebenen Heiratspraktiken und der Unklarheit der Herkunft bleibt diese
Kategorie der Ethnie fraglich. Der kreolischen Umgebung entsprechend verbanden
sich innerhalb der Cabildos Angehorige verschiedener afrikanischer Ethnien. Zum
Teil werden spanische Elemente, die durch die Statuten vorgegeben sind, pragend,

zum Teil kommen Organisationsweisen afrikanischer Provenienz zum Tragen.

Die Aufgaben und Funktionszusammenhange der Cabildos haben sich im Laufe der
Zeit von Ratsversammlungen nach spanischem Vorbild zu eigenstindigen
kreolischen Institutionen entwickelt und sind gdnzlich in den kreolischen

Verhaltnissen aufgegangene Institutionen.

In diesem sozialen Feld der vielschichtigen Akkulturationsprozesse sind Fragen
der personlichen und kollektiven Identitat zentral. Die Uneindeutigkeit von
Zugehorigkeit in dieser Zeit driickt die skeptische Frage David Browns (2003) aus:
,Did an Afro-Cuban belong to a Lucumi cabildo because of his transparent Yoruba
ancestry? Or was not an Afro-Cuban Creole considered ‘Lucumi’ because of his

official membership in a Lucumi cabildo?* (Brown 2003: 28)

Die Entscheidungskriterien, sich einem cabildos de nacion anzuschlief3en, waren
sicherlich nicht nur herkunftsbezogen definiert, vielmehr bezeugen die
historischen Quellen ein sehr durchldassiges Modell. Besonders fiir die
Nachfolgegenerationen der Kreolen lief3en sich die ethnischen Zugangskriterien

schon gar nicht mehr aufrechterhalten. Viele Dokumente zeigen, dass die
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Mitglieder eines Cabildos gleichzeitig in mehreren Cabildos Funktionen
iibernehmen. Aus dem von Barcia angefiihrten Archivmaterial geht dartiber hinaus
hervor, dass viele Angehorige mehrerer Cabildos oder sociedades gleichzeitig

warern.

Es wundert nicht, dass manche Cabildos mehrere Ethnien unter einer Flagge
subsumierten (Barcia 2003: 125, Ortiz 1916). In Havanna waren fiinf Cabildos de
Carabali organisiert worden, die sich auf mehrere Gesellschaften aufteilten:
Nuestra Sefiora del Carmen, La Santisima Trinidad y Nuestra Sefiora del Rosario,
etc. Die Arara-Gruppen teilen sich in die einzelnen Cabildos Dajomi, Cuatro Ojos,
Magino, Sabalmos, Agicones y Apoimano (A.N.C.: Fondo Audiencia de la Habana,
Legajo 124, expediente 1). Was aber die Mitgliedschaft in mehren Cabildos

motiviert hatte, bleibt in den bisherigen Untersuchungen unkommentiert.

Fiihrt man sich das dichte Netz und die Zahl der Cabildos vor Augen, so wundert es
nicht, dass sie mit steigender multiethnischer Bevodlkerung in Havanna zur
Bedrohung fiir die weifde Elite, schliefdlich ihre Umziige verboten und die

Versammlungshauser von Entremuros aufderhalb der Stadtmauer verlegt wurden

(1772).

Bis Anfang des 18. Jahrhunderts befinden sich viele der Cabildos innerhalb der
Stadtmauern. Pérez Beato (1941) nennt noch einige Anschriften von Cabildos in

der Altstadt von Havanna:

Cabildo Arard Calle de Compostella 172

Apapd Calle de Bernaza

Apapa Chicito Calle de Ejido (frente del Puerto del Arsenal)
Congo Real Calle de Florida

La Mandinga Calle Habana, casi esquina Merced
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El Oro en la esquina de Progreso y Monserrate, llamado de la

polvera Carabali

Tabelle 3: Adressen von Cabildos in der Altstadt Havannas (nach Pérez Beato
1941).

Osuso Egidio 60 (entre Ricla y Teniente Rey)
Carabali Oquella Monserrate (frente a la Muralla del Poniente)
Carabali Isuama, Monserate 47

Espiritu Santo San Nicolas 276

Arara

Orto de Arara Oficios 54

Ganga Longoba San Jose 57

Lucumi Yesa Misién 17,y despues en Cienfuegos 7

Congo Mondongo Anton Mozo 55 (Barrio Chavez)

Tabelle 1: Fernando Ortiz zitiert aus dem Registro de Asociaciones del Gobierno
Provincial de la Habana die Namen der Cabildos von Havanna (in Deschamps-
Chapeau 1968).

Nach 1772 werden die Cabildos innerhalb der Stadtmauern wegen Erregung
offentlichen Argernisses verboten. Sie siedeln sich in den Vororten von Havanna

(in Regla oder Guanabacoa) an.

Die oben angefiihrte Listen sind keinesfalls vollstindig, geben aber einen guten

Eindruck tber ein dichtes Netz von Vereinen und sozialreligiosen Gruppen im
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Havanna des 18. Jahrhunderts wider. Zieht man in Betracht, dass diese Netzwerke
auch als sozial relevante Gruppen hohes Prestige genossen, ist es nicht
verwunderlich, wenn sich einzelne Gruppen politisch betatigten und beginnen
O0konomisch relevante Sektoren wie die Hafenarbeiter oder den Schwarzmarkt
sozial zu manipulieren (Valdes Lopez 1965). Die Bedeutung der sociedades de color

und Silimans Rede ist unter diesen Vorzeichen nicht mehr verwunderlich.
Cabildos de nacién als Ausdruck afro-kubanischer Offentlichkeit in Havanna

Die Tatsache der grofden Zahl ethnisch definierter Gruppen in den kubanischen
Stadten kann als Bild der umstrittenen Frage tliber Identitidt und Zugehorigkeit
gedeutet werden. Gleichzeitig ist die Sichtbarkeit einer doch betrachtlichen Zahl
von amtlich registrierten Cabildos Ausdruck von Aufgaben und Bedeutung dieser
Organisationen fiir das afro-kubanische Gemeinwesen Die cabildos de nacién sind
Reprasentationen strukturell einflussreicher Institutionen und vorhandener

Potentiale afro-kubanischer Offentlichkeit.

Diese Sichtbarkeit geht mit realer Macht und politischem Einfluss dieser
Einrichtungen einher, gibt unser aber noch keine Hinweise auf die zahlreichen
symbolischen Kiampfe zwischen diesen Gruppen um Macht, Prestige und neue

Mitglieder, die mit der 6ffentlichen Reprasentation einhergehen.

Es ist anzunehmen, dass man bereits im 18. Jahrhundert Lucumi durch eine
rituelle Initiation in einen Lucumi-Zweig (Regla de Ocha in einem Cabildo de
Lucumi) zum Lucumi werden konnte. Mitgliedschaft in einem Cabildo hatte einen
Signifikanten. Eine durch Initiation erworbene ,Identitat“ als Lucumi oder Congo
war verbunden mit einem Komplex an Erwartungen und Vorstellungen liber diese
nacion. Genauso wie gewahlt werden konnte, ob man tata nkisi, Priester in einer
Regla de Palo, werden wollte oder Ararj, lieber den Gottheiten der Ewe-Fon-
Regionen den Vorzug gab, oder sich um die Mitgliedschaft als obonékue in einer
Abakua-Gesellschaft bemiihte. Fiir manche war die Mitgliedschaft in mehren

Gruppen lohnend.

Die Urspriinge der Cabildos im Lichte der Coartacion
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Unter Cabildos verstehen wir im juristischen Sinn eine Mischform zweier, im
Mutterland seit geraumer Zeit offiziell oder aus Traditionsgriinden fest
institutionalisierten Typen von Verbanden: stdndische Laienbruderschaften und

die Ratsversammlungen der sogenannten gente de nacién (Palmié 1989:106).
In Kuba ordnete die Stadtverwaltung von Havanna am 10. April 1573 an,

»dass alle Schwarzen dieser Stadt an den Corpus Christi Prozessionen
teilnehmen sollten, sie sollten sich zur Teilnahme an diesen Festlichkeiten
bereit halten, so wie sie an den beriihmten (Prozessionen) in Sevilla

teilgenommen hatten“ (Ortiz 1921: 18ff).

So konnten in Kuba unter der Schirmherrschaft der Kirche und in Einvernehmen
mit den weltlichen Behorden bereits vor Ende des 16. Jahrhunderts derartige
Vereinigungen zum Zwecke christlicher Einlibung und gegenseitiger Hilfeleistung
cofradias, Cabildos oder sociedades de socorros mutuos von Schwarzen gegriindet

werden.

Die Urspriinge der Cabildos sind kastilisch. In Kuba wird bereits 1568 ein cabildo
de negros y negras erwahnt (Oficina del Historiador de la Ciudad de la Habana.
Archivo del Museo de la Ciudad. Actas Capitulares del Ayuntamiento de la Habana,
Cabildo del 20 de enero de 1568). Im spanischen Mutterland gestattete man den
getauften Schwarzen sich in Laienbruderschaften und Ratsversammlungen zu
organisieren, bzw. wurden sie durch Griindung derartiger Standesvertretungen fiir
Schwarze angehalten, sich auf Basis empfundener ethnischer Gemeinsamkeiten zu
organisieren (Palmié 1989: 107). Bereits im spaten 16. Jahrhundert sind cabildos
de nacién (wortlich volkische Ratsversammlung) registriert. Die zivilen Behorden
duldeten die Zusammenkiinfte und die Kirche unterstiitzte die Mitgliedschaft

schwarzer Mitglieder aktiv.

Laut Ortiz (1921: 10) organisierte sich die aus Afrika stammende Bevolkerung in
Sevilla schon im ausgehenden 13. Jahrhundert. Unter Alfons des Weisen wurde die
Bevolkerung obligatorisch in Ziinfte und Stinde aufgeteilt, die nach seinem

Wunsch Bruderschaften unter dem Patronat eines katholischen Heiligen griinden
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und Ratsversammlungen in diesen Kapellen abhalten sollten (Ortiz zitiert hier
Ortiz de Zuniga 1474, in Palmié 1989: 107). Dieser Anordnung mussten auch
zahlreiche versklavte und freie Schwarze Sevillas Folge leisten und religiose

Bruderschaften griinden, innerhalb derer sie Cabildos formten.

Urspriinglich waren cabildos de negros in den Leyes de Indias nicht vorgesehen.
Dennoch wurden unter dhnlichen Statuten und mit koéniglicher und kirchlicher

Erlaubnis cofradias in den Kolonien erlaubt.

Die Vermutung liegt nahe, dass die friihe Existenz derartiger Hilfs- und
Notgemeinschaften in Kuba auf die spanische Tradition zuriickgehen, wie Stefan
Palmié sehr detailliert rekonstruiert und fiir die Installierung der Cabildos in Kuba

schon fiir das 16. Jahrhundert beschreibt (Palmié 1989).

Was ist ein Cabildo? Definitionsansitze

In der Literatur gibt es verschiedene Definitionen, was denn nun ein Cabildo sei.
Esteban Pichardo (1976: 174) erklart, es handle sich um Versammlungen von
negros y negras Bozales, die sich zusammentun, um bei der Geburt eines Kindes die
Trommeln zu schlagen, um ihre Kultur zu pflegen, zu singen und zu tanzen.
Dartiber hinaus wird in den Cabildos auch Geld gesammelt und in Notfillen
verwendet. Diese Gruppen seien ,de pura diversién y socorro, con su caja, su
capataz, mayordomo, rey y reina“, d.h. diese Gruppen dienten dem reinem
Vergniigen und der wechselweisen Hilfeleistung und dem Verdienst des

Oberhauptes, dem mayordomo und dem Konig und der Kénigin.

Fernando Ortiz (1984: 11-78) iibernimmt diese Einschatzung und bringt noch
etwas starker das Argument ein, dass es urspriinglich spanisch motivierte Vereine
gewesen seien. Es gab gewisse Einschrankungen innerhalb der Vereine und ihre
wechselseitige Verpflichtung zur Hilfeleistung, die Mitglieder der Cabildos zu
erwarten hatten. Ortiz interessiert sich im Besonderen fiir die religiosen

Aktivitaten der Priester und babalawos in den Cabildos.
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Der Historiker Pedro Deschamps Chapeaux (1972: 19) fasst die Charakteristika

der Cabildos von Havanna nochmals wie folgt zusammen:

,€ra una misma naciéon o tribu, entre cuyos propdsitos estaba la ayuda
mutua, el socorro en caso de enfermedad o muerte y mantener vivo el
recuerdo de la patria lejana y perdida, mediante la practica de la religion

propia, el uso del idioma, los cantos y la musica.”

Gemafs diesen Definitionen seien die wesentlichen Aspekte der Cabildos im Erhalt
und der Tradierung der Religion, Sprache, Lieder und Musik der Ethnien
afrikanischer Herkunft. Die sozialpolitischen Aspekte werden nur marginal
erwahnt und sind nicht ausgefiihrt. Die Cabildos besafden relative Freiheiten, sie
besafden eigene Versammlungshduser, die sie tiber Mitgliedsbeitrage der
Mitglieder ankauften oder anmieteten (Ortiz 1984: 26). Die Cabildos dienten der
Abhaltung religioser Feste und Riten, die meist in den Raumlichkeiten stattfanden,
aber auch an bestimmten Feiertagen die Straffen Havannas belebten, z.B. am HI.
Drei Konigstag (Dia del Reyes) und anderen christlichen Feiertagen (vgl. Bremer

1983).

Daneben dienten einige sicherlich auch als Zentren politischer Solidarisierung
freier und versklavter Afro-Kubaner. Die Schiefdung des Lucumi-Cabildos Changé-
Teddun wird u.a. von Palmié als Beispiel fiir eine naciones-iibergreifende
Verschworung von Stefan Palmié beschreiben (1989, 2003). Abgesehen von
sozialen Funktionen wie Hilfeleistung fiir Arme und Kranke oder die Finanzierung
von Begrdbnissen bestand eine der wichtigsten Aufgaben der Cabildos darin,
Gelder fiir den Freikauf der versklavten Mitglieder anzusammeln. Dies geht aus
historischen Quellen hervor, die Einsicht in regelméafige Betrdage, Vermietung der
Raumlichkeiten innerhalb der Versammlungshduser, Schenkungen und Nachladsse
von Seiten wohlhabender gente de color, aber auch durch die organisierte

Teilnahme an den in Kuba traditionell verbreiteten Lotterien geben.

Interne Organisation der Cabildos
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Zur internen Organisationsform finden sich Aufzeichnungen bei Fernando Ortiz
(1921). Interessant erscheint dabei, dass diesen Cabildos gewahlte Capazcs oder
Reyes vorstanden, die politische und richterliche Funktionen ausiibten. Zur
Reprasentation ihrer Amtstragerschaft ibernehmen sie teilweise europdische
Statussymbole. Fiir Palmié (1989: 114) wird hierin deutlich, ,dass die Cabildos
nicht nur im soziologischen Sinne zu Tréagerinstitutionen Kkreolisierter
afrikanischer Identitdten geworden waren, sondern auch einen wichtigen Rahmen
fir die Konservierung und Artikulation von Residuen oder kreolischen Adaptionen

unterschiedlicher afrikanischer Kulturen boten.“

Sie wahlten aus ihrer Mitte einen mayoral, der fiir die rechtliche Vertretung
gegeniiber den stadtischen Behorden zustindig war. Ferdinand und Isabella
anerkennen 1495 den Schwarzen Juan de Valladolid als mayoral der gesamten
schwarzen Bevolkerung Sevillas an. Juan wird in den Stand des kéniglichen
Beamten erhoben (Pike 1967: 346, in Palmié 1989: 107). Cabildos vertraten die
,2Auslander einer nacion“, sie organisierten dariiber hinaus Umziige an den

kirchlichen Festtagen.

Jedem Cabildo standen ein Rey und eine Reina vor, der Rey durfte das Cabildo vor
der kolonialen Ratsversammlung vertreten. Innerhalb des Cabildos gab es eine
Hierarchie von drei Kénigen (capataz) und drei Koniginnen, sowie nach innen hin
sehr klare Rdnge und Aufgabenverteilung. El capataz bekleidete die Funktion des
,embajadors de su nacién africana de origen ante el Capitan General“. Die
Zuordnung zu einem katholischen Heiligen erfolgte sehr oft willkiirlich, z.B. durch
die Schenkung einer Heiligenstatue an das Cabildo, wie es liber das Cabildo de

Santa Teresa in Matanzas beschrieben ist (Velez 2000).

Die Cabildos wurden auf freiwilliger Basis organisiert. IThre Mitglieder setzen sich
aus sozial und okonomisch sehr unterschiedlichen Personen zusammen, manche
(wie zum Beispiel die oben beschriebenen Miliziondre) besitzen Immobilien,
andere sind dem Status nach Sklaven oder einfache Tagelohner. Diese
Einrichtungen hatten sowohl zivile Funktionen und teilweise tibernehmen sie

religiose Aufgaben wie die Durchfiihrung von Begrabnissen oder Tauffeiern etc.
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Dem spanischen Gesetz nach sollten nur freie Afrikaner und Afrikanerinnen
berechtigt sein an diesen ,Ratsversammlungen” teilzunehmen. Aus dem von Barcia
untersuchten Archivmaterial erfahren wir aber, dass nicht nur Freie in den
Cabildos aktiv mitwirkten. Selbstverstdandlich haben die Nachfahren von Sklaven in
den Cabildos mit ihren Eltern zusammengearbeitet und versuchten die Mittel fiir
deren Freikauf zu lukrieren. Dem Statut nach diirfen in einem Cabildo nur Freie
wahlen und Funktionen im Cabildo ausfithren. Es ist aber bekannt, dass innerhalb
der Cabildos verschiedene ,Klassen“ sozialer Gruppen kooperieren und sich die
Mitgliedschaften tberlappen kénnen. Immer wieder werden Codrtacions-Briefe in

den Inventarlisten der Cabildos erwahnt.

Ob die interne Hierarchie von Rangen und Kasten innerhalb der casa templos noch
in Verbindung mit den realen sozialen Implikationen in 18. Jahrhundert steht, lasst
sich aus dem zur Verfiigung stehenden Archivmaterial noch nicht ableiten.
Dennoch gibt es Hoffnung auf weitere aufschlussreiche neue Erkenntnisse, die mit
mehr Material ans Tageslicht kommen werden. Insgesamt wissen wir lber die
innere Sozialstruktur der Cabildos wenig. Und angesichts der Fragestellungen, die

die zeitgendssische Kinship-Forschung aufwirft, ist die Quellenlage duf3erst diirftig.
Cabildos unter katholischem Banner

Martinez Furé (1975) beschreibt die Griindung des Cabildos Iyesa Moddu San Juan
Bautista in der Calle Salamanca 87 in Matanzas: nach der Uberlieferung sei dieses
Cabildo am 24. Juni 1845 unter der Schirmherrschaft eines bereits bestehenden
Lucumi-Cabildos von 14 babalawos (Priester des Ifa-Orakels) und sieben
Osainistas (Priester des Gottes der Krauter und des Urwaldes) gegriindet worden.
Wobei Oggun (Gott des Eisens, der metallverarbeitenden Berufe und der mit
Metallgeraten durchgefiihrten menschlichen Tatigkeiten) und Ochun als zentrale
Gottheiten bestimmt wurden. Oshun gilt in Kuba als die Gottin des Siifdwassers, der
Flisse, der Liebe, des Geldes und all derjenigen Dinge, die dem Menschen das
Leben versiiféen. Obatala: Ein Himmelsgott, der als Schopfer des Festlandes und
des menschlichen Korpers angesehen wird und mit Frieden, Reinheit, Weisheit

und Gerechtigkeit assoziiert wird. Obatala soll ebenfalls immer seit dieser Zeit in
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diesem Haus verehrt worden. Diese Orisha scheinen in den o6ffentlichen
Zeremonien zundchst durch Farbdrucke von San Juan Bautista (Oggun), la Virgin
de le Caridad del Cobre (Oshun) und la Virgin de las Mercedes (Obatald)
verbildlicht worden. In der Anfangszeit fehlten dem Cabildo noch die finanziellen

Mittel Heiligenstatuen aus Holz anfertigen zu lassen.

Vielen Cabildos werden Kkatholische Heilige zugeordnet. Die symbolische
Darstellung dieses Heiligen korrespondiert sehr oft mit Attributen und Symbolen
aus dem afrikanischen Pantheon. Hierin wird haufig der Beginn eines konkreten
afro-katholischen ~ Synkretismus  gesehen, der in der  religidsen

Darstellungstradition seinen Ausdruck findet.

Die Cabildos sind immer wieder Ziel konzentrierter missionarischer
Anstrengungen: Der neubestellte Bischof von Habana, Pedro Agustin Morell de
Santa Cruz beklagt bald nach seiner Ankunft in der Hafenstadt im Jahr 1755 den
katastrophalen Stand der Christianisierung der Schwarzen, den er sogleich zu
verbessern weifs: Er besucht mit einer tragbaren Marienstatue der Reihe nach
Cabildos, um dort das Sakrament der Firmung zu vollziehen und den Rosenkranz
zu beten. Danach wird jedem Haus ein Priester zugeteilt und Katechismus-
Unterricht erteilt. Zudem wird jedes Cabildo unter die Schirmherrschaft einer
bestimmten Marienadvokation gestellt. In einem Brief an den spanischen Konig
nennt Bischof Morrel damals existierende Cabildos in Havanna ihre Adressen,
Vereinslokale und die ihnen zugewiesene Marienadvokation (Quelle: Marreno

1971-78, VIII:160, in Palmie 1989: 119).

Der Versuch des Bischofs einen ,geplanten Kulturwandel“ herbeizufiihren
scheiterte klaglich, da es den neuen afro-kubanischen Glaubigen innerhalb weniger
Jahre gelungen war, die ihnen oktroyierten Marien- und Heiligenstatuen in
afrikanisierte Formen des Kultes zu integrieren. Laut Erhebungen von Fernando
Ortiz (1921: 19) sahen sich die Behorden Ende des 18. Jahrhunderts gezwungen zu
verbieten, dass ,afrikanische Schwarze in den Hausern ihrer Cabildos Altare fur
unsere (sic) Heiligen errichten, um vor diesen nach Art ihres Landes zu tanzen.”

(zit. Palmié, a.a.0.)
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Viele Autorlnnen deuten die sykretistischen Entwicklungen als durch die
Umstdnde der Sklaverei bedingt: die katholischen santos seien zu einer Art
symbolischen Fassade geworden, hinter der sich afrikanische Gottheiten

verbargen. Als Beispiel fiir diese Interpretation schreibt Sandoval (1975: 46):

,Las autoridades les prohibieron sacar esas imagenes y entonces los negros
adoptaron las de santos catélicos a los que por algun motivo habian
asociado con sus dioses. El santo catdlico era solo un disfraz, con el cual se
pretendia engafiar a las autoridades, ya que ellos le atribuian a esa imagen
catolica la idiosincrasia, poderes y atributos del dios con quien lo habian

identificado.”

Diese auch von Santeros/as sehr oft angefiihrte Erklarung kann keineswegs
verdeutlichen, wie die Verbindung und Bezugnahme einzelner katholischer
Heiliger/santos mit afrikanischen Gottheiten zustande kam, noch welche

Assoziationen und Bedeutungen diesen ,Gleichsetzungen“zu Grunde liegen.
George Brandon (1983: 525) beobachtet, dass

othe relation of the Orisha cults to government and the communal
infrastructure were severed when they were imported to Cuba so that
Orisha cults had both their top (connection with the major social and
political systems) and their bottom (the infrastructure of communal life) cut

away from them®.

Ebenso kommentiert David Brown (1989) eine doppelte Ausrichtung der Cabildos,
wenn er zwischen einer Top-Ebene und einer basisbezogenen Bottom-Up-Ebene

innerhalb des Cabildos unterscheidet.

»Within the network of the cabildo these links - both the ‘top’ and ‘bottom’
where reconstituted. were the ‘nations’ are ‘miniature societies’, especially
in view of their political status as satellites of the Cuban government and
Church. Within the cabildos, what were the non-religious cabildos offices-

court and military titles - if not social, political, and administrative roles
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distinguished institutionally from their ‘religious’ counterparts, the priests?
The non religious offices did in fact represent the semblance of ‘government

and communal infrastructures®.

Der sozio-politische Rahmen spiegelt sich auf der Top-Ebene an der politisch-
administrativen Dimension der Cabildo wider: die auch in der Adaption
katholischer Heiliger als Reprasentationen der casa als eine Art Anpassung

bezogen auf die bestehende zivile Ordnung interpretiert werden kann.

Hierin spiegelt sich das Verhaltnis von gesellschaftlicher Ebene und Religion bzw.
zwischen Regierung und Kultgruppe: Offiziell nach aufden hin bleiben die
religiosen Praktiken unsichtbar. Auf der Bottom-Up-Ebene haben diese Praktiken

in den barrios sehr wohl hohe integrative Kraft.

Mit Bottom-Up-Ebene bezieht sich Brown auf die religiose Dimension: Die
afrikanisch tradierten Gotter und ihre Bedeutung stehen in keinem direkten
Verhaltnis zu den katholischen Gottern, werden aber trotzdem in der Infrastruktur
des kultischen Lebens aufgenommen. Und sagen sehr viel iber das Verhaltnis von

Staat und Religion aus.

»They were ‘not direct survivals’ of African government and communal
infrastructure but ‘loan translations’ or reconstituted forms as mediated by
Cuban social, administrative and political categories. The old-style cabildo
reproduced within it, on a reduced or condensed scale, the linked pair of
institutional entities ‘society’-'religion’ or ‘government’-‘cult’, to the extent
that is was ‘ruled’ by a ‘king’ who presided over its internal and external
affairs and counted a corps of priests who were custodians of cult and
became possessed by the Orishas. The Lucumi cabildo supported the dual
hierarchy within their subcultural institutions. In real ways it contained the
multiple ‘lineages’ of a particular ‘nation’ like the Yoruba kingdom, town, or

quarter”. (Brown, 1989)

Bei den offentlichen Zeremonien sollte dies aber zu Problemen fiihren und

schlief’lich auch zum Verbot ihrer offentlichen Umziige (Barcia 2003: 131-132,
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Palmié 2003). Die Fragen des religiosen Synkretismus mochte ich in dieser
Dissertation nicht aufnehmen, da der Fokus in dieser Untersuchung nicht auf

religiose Praktiken und ihre Interpretation gerichtet ist.

Vielmehr fokussieren die hier vorgestellten Darlegungen auf cabildos de nacién als

politisch-rechtliche Instanzen in einer heterogenen urbanen Umgebung.

4.1.8. Welchen Stellenwert hat nacion congo (naciéon lucumi etc.)

als ethnische Kategorie?

Der kolonialen Jurisdiktion folgend sollten freie Afrikaner und Afrikanerinnen an
den ,Ratsversammlungen” teilnehmen und aufderdem sollten sie sich unter dem
Banner eines Cabildo-Angehorigen und Nachkommen derselben ,Ethnie”

zusammenschlief3en.

Angesichts der oben beschriebenen Heiratspraktiken und der Unklarheit der
Herkunft bleibt diese Kategorie fraglich. Der kreolischen Umgebung entsprechend
verbanden sich innerhalb der Cabildos Angehorige verschiedener afrikanischer
Ethnien. Zum Teil werden spanische Elemente, die durch die Statuten vorgegeben
sind, pragend, zum Teil kommen Organisationsweisen afrikanischer Provenienz

zum Tragen.
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Die ethnische Kategorie wird zur politischen Kategorie

Wie sich am kubanischen Beispiel der Cabildos zeigt, war fiir den politischen
Integrationsprozess die Grindung und Herausbildung politisch rechtlicher
Korperschaften auf der Basis von naciones nahe liegend. In diesem Prozess wurde
die ethnische Kategorie zu einer Art politischen Kategorie, und das in der Fremd-

und Eigenbezeichnung.

Die Frage nach dem ethnischen Hintergrund ist aufgrund der historischen
Veranderungen, der ethnischen Zerstreuung der Sklavenpopulationen in der
Diaspora, den politischen Transformationen in den Stadten der ethnischen und
kulturellen Distinktionen nicht sinnvoll. Darliber hinaus gestatten die Quellen
keine dezidierte Annahme iiber ,Herkunft‘, da es zu einer Zerschlagung der
ethnischen Identitdt in Folge von Gefangenschaft und Versklavung gekommen war.
Bestehende Ordnungen wurden als Folge der Versklavung aufgelost (vgl. Zips

2003: 13).

Bezieht man auch an dieser Stelle ein, dass es sich bei naciones um im
Sklavenhandel gebrauchliche Ethnonyme handelte, dann wird deutlich, dass dieser
Begriff keinesfalls mit einer tatsachlichen regionalen Herkunft in Afrika ident sein
musste bzw. stand die Ethnie, der man zugeordnet wurde, nicht zwingend mit

einer Abstammung von einer afrikanischen Ethnie in Verbindung.

Die Frage nach dem ethnischen Hintergrund bleibt somit offen. Auch die
kubanischen multikulturellen Transkulturations-Prozesse zeigen, dass Ethnizitat
eine offene, dynamisch flielende Kategorie ist, wie Fredrik Barth schon 1969

festgestellt hat.
Ethnizitit ist ein Instrument der Unterscheidung

Barth verweist in seinem richtungsweisenden Werk ,Ethnic Groups and
Boundaries“ (1969) darauf, dass Ethnizitdt nie ganzlich auf objektive oder rein
subjektive Merkmale reduziert werden konne. Nach Barth bezeichnet Ethnizitat

nicht mehr als das Verhaltnis zwischen zwei oder mehreren Gruppen, unter denen
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die Auffassung besteht, sie wiirden sich in wichtigen kulturellen Fragen
unterscheiden (Gingrich 1998: 102). Ethnizitat ist ein Synonym fiir interethnische
Beziehungen, Praktiken und Vorstellungen. Ethnizitit bezeichnet ein
Beziehungssystem von Menschen und Menschengruppen, die tiber sich und andere
bestimmte vorherrschende Meinungen haben, diese Meinungen beziehen sich auf
angenommene oder wirkliche Unterschiede von Kulturen und Lebensweisen.

Ethnische Identitat heifdt das, was Eigen- bzw. Fremdzuschreibung ausmacht.

Demnach umfasst Ethnizitit nie nur ,persistente Identitidtssysteme”, sondern
bezieht simtliche Fremderfahrungen und Veranderungen neu erlebter Strukturen-
und Werteinventars mit ein. Beruhen diese auf gewaltvollen Erfahrungen,
unfreiwilliger Vertreibung, Krieg und andere Katastrophen so schreiben sich
derartige Erfahrungen sehr wohl in die Entstehungsprozesse mit ein, sei es als
Identitdts-Verweigerung oder anderen Varianten von Identititsmanagement. In
der Fremdbezeichnung dienten naciones den Sklavenhandlern. Das bedeutet auch,
dass die ethnischen Zuordnungen von den Sklavenhdndlern zugeteilt werden
konnten wurden. Denn einzelne naciones waren mit Vorstellungen von
Warenqualitat verbunden. Sie waren Preiskategorien und hatten Warencharakter

(vgl. Mac Gaffey 1986, Moreno Fraginals 1975).

In den kreolischen urbanen Umgebungen Havannas musste also die Regel, nur
Mitglieder derselben Ethnie sollten sich zu einem cabildos de nacién zusammen
schlieflen, sehr durchldssig sein; und fiir die Nachfolgegenerationen der Kreolen
sind die ethnischen Zugangskriterien schon gar nicht mehr aufrecht zu erhalten.
Viele Dokumente zeigen, dass die Mitglieder eines Cabildos gleichzeitig in
mehreren Cabildos Funktionen iibernehmen. D.h. einzelne sind gleichzeitig

Mitglieder in mehreren Cabildos, sie nutzen die Teilhabe mehrfach.

Beispielsweise gehort Tanto Arnado formal der Sociedad Nuestra Senora del
Carmen an (in Barcia 2003). Aus anderen Dokumenten wird er auch als Mitglied
des berithmten Cabildos Nuestra Senora de la Luz de la Nacion Carabali Ososo

gefilhrt. Und auferdem war es Teil der Gruppe um José Antonio Aponte, dem
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J#Anfiihrer” des Cabildos Changé Teddun, dem nachgesagt wird, einen Aufstand in

Havanna organisiert zu haben. (Barcia 2003: 122).

Plausibler erscheint mir die Annahme, dass die Mitglieder die einzelnen naciones
mit agency im Sinn von Handlungs- und Interventionskraft identifizieren.
Potentielle Mitglieder knilipfen an ihre Integration in ein Cabildo, so meine
spekulative These, Hoffnungen die Biirde der Sklaverei abzulegen. Entscheidend
fiir die Frage der Mitgliedschaft sind sicherlich das Prestige und der Ruf eines
Cabildos, die Chancen sich frei zukaufen und die Aussicht auf soziale Mobilitat

sollen erleichtert werden.

In der Selbstdefinition der Gruppen haben die einzelnen naciones sicherlich auch
Aussagekraft, aber eher im Sinne eines Differenzmanagements untereinander.
Gingrich stellt in Zusammenhang mit Ethnizitdt und Differenzmanagement fest,
dass es ,bis auf wenige Ausnahmesituationen die Gesamtheit der
Fremdzuschreibungen in der Regel viel relevanter ist, als die gerade

vorherrschende Eigenzuschreibung (Gingrich, 1998: 103).“
Cabildos sind Netzwerke zur Freiheit

Angesichts des neu vorgelegten Archivmaterials und den Veréffentlichungen von
Barcia und Bergad drangt sich die Vermutung auf, dass die Rolle der Cabildos fiir
die Coartacion weitreichender war als bisher in den historischen Untersuchungen
beschrieben. Nun stellt sich die Frage, ob die soziale Reichweite der Cabildos an
die Moglichkeit der Geldbeschaffung iiber die Mitgliedschaft in so einer
Organisation geknlipft war. Damit ware ihre Rolle fiir den Freikauf grofder gewesen

als bisher angenommen.

Die Chance zu Geld zu kommen bestand in der Mitgliedschaft in einem Cabildo.
Dass Ersparnisse in den Cabildos lukriert wurden, wird zwar immer wieder
erwahnt. Wie das Abgabesystem tatsdchlich ausgesehen hat, um welcher Art von
Schuldverhaltnis es sich gehandelt hat, kann aber aus dem zur Verfiigung
stehenden Quellenmaterial noch nicht herausgelesen werden und bleibt noch zu

untersuchen. Was der capataz erhailt, wie viele Prozente im Cabildo verbleiben, ist
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mir bisher noch nicht zur Kenntnis gekommen und scheint historisch nicht
ausreichend aufgearbeitet zu sein. Die Frage, ob Cabildos im Allgemeinen zum
Zwecke der Geldbeschaffung funktionalisiert wurden, kann aus der heutigen

Quellenlage noch nicht beantwortet werden.

Zieht man das Testament von Pedro Lucumi und seine doch betrachtlichen
Besitztiimer samt den unzidhligen Briefen der Coartacién in Betracht, dann stellt
sich die nachste Frage: Wodurch werden die Ersparnisse erwirtschaftet? In den
historischen Quellen wird fast nebenbei darauf verwiesen, dass freie pardos
andere Sklaven vermietet haben und diese fiir sich arbeiten liefden. Was spricht fiir
einen Sklaven oder einen ehemaligen Sklaven dafiir, fiir einen anderen zu
arbeiten? Ist es moglich, dass innerhalb der Struktur der Cabildos die
Leibeigenschaft von einem (weifden) Sklavenbesitzer abgelost wurde durch die
Abhangigkeit von einem padrino? Wobei Zweiteres fiir die Aussicht auf Coartacion

in Kauf genommen wurde?

An dieser Stelle mochte ich nun eine weitere These formulieren, die erklaren soll,
warum sich innerhalb der Cabildos eine Sozialstruktur ausgebildet hat, die soziale
Abhangigkeiten schaffte, die bis heute innerhalb der casa templos die
institutionelle der Statuierung sklavendhnlicher Sozialstrukturen hinterlassen hat.
Ich spreche hier von den Priesterklassen, der Initaitionspraxis in die Regla de Palo
und die rituelle Kommunikation zwischen Pristern und ,Entititen“ wahrend der
religiosen Zeremonien. Meine Feldstudien zeigen, dass die Macht und
Abhangigkeitsverhéltnisse  der  kolonialen  Sklavenhaltergesellschaft auf
unterschiedlichen Ebenen symbolisch und sozial reproduziert werden. Besonders
gut lassen sich diese durch die Analyse der Kommunkation zwischen den
beiteiligten Akteuren wahrend der religiosen Zeremonien aber auch in alltdglichen
Interaktionen zwischen den Mitgliedern der heutigen casa templos nachweisen.
Wohlgemerkt weise ich hier auf eine spezifische Interpreationsmoglichkeit hin, die
nicht den Anspruch hat, die einzig mogliche Interpretation dieser religiosen
Praktiken zu sein. Im Rahmen dieser Dissertation werden die historischen Beziige
zur Sklavenhaltergesellschaft der religiosen Handlungen besonders im Kapitel

Memories of Slavery: narrating history in Ritual (Kapitel 5.2) und From traumatic
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history to embodied memory. A methodological challenge for anthropologists
(Kapitel 5.3) behandelt. Eine ritualtheorethische Analyse meiner empirischen
Daten legt unterschiedliche Ebenen der sozialen Kontexte kolonialer Plantokratie

im Ritus frei.

Netzwerke politischer Interessen versus kulturgebundene Vereinigungen

Die analytischen und forschungslogischen Konsequenzen aus meiner historischen
Anndherung lassen die Annahmen kulturgebundener Motive fiir die Affiliation in
ein Cabildo fraglich erscheinen, wie sie Autoren der Transatlantischen
Kontinuitédtstheorie vertreten und z.B. Melville Herskovits (1941) in ,The myth of

the Negro past“ oder in Anlehnung daran Robert Farris Thomson formuliert haben.

Herskovits These besagt, dass die afro-karibischen Kulturen geradezu ein ,Labor
kulturellen® Wandels darstellten. Darin koénnte die Dynamik kultureller
Entstehungs- und Wandlungsprozesse wunter Einschaltung ,historischer
Kontrollfaktoren“ analytisch nachvollzogen werden (Herskovits 1937). Wobei er
mit ,historischen Kontrollfaktoren” unter anderem wesentlich demographische
Statistiken tiber die afrikanischen Sklavenimporte als Quelle fiir seine
Akkultuartionsthese heranzieht. Er hoffte Akkulturationsprozesse festmachen zu
konnen, indem er ,traits and patterns” afrikanischen Ursprungs als neuweltliche
Afrikanismen“ beschrieb und dokumentiert afrikanische Residien in der Karibik.
Es handelt sich um ein problematisches ethnohistorisches Verstandnis, das uns
wenig iber die Rahmenbedingungen der neuweltlichen Bedingungen dieser
moglichen Akkulturationen erklart, sondern den Werdegang der afro-kubanischen
Religionen entlang einer ,Reinheitsskala“ altweltlicher Kulturelemente beschreibt

(vgl. Palmié 1989).

Ein Grofdteil des historischen Archivmaterials von Barcia (2003) und Bergad
(2006) bricht mit dem gangigen Verstindnis der transatlantischen
Kontinuitatstheorie insofern, als ein kontinuierlich ,positiv eingeschriebenes

,afrikanisches’ definiertes Erbe in der Karibik postuliert wird.
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Eine weitere Gruppe in der Afro-Amerika-Forschung sieht transatlantische
Kontinuitaten, Extensionen und ,Traditionen“ in den Zusammenschliissen vieler
Sklaven gemaf} ihrer regionalen Herkunft in cabildos de naciones wiedergegeben.
Die Cabildos werden von einer Forscherinnen-Generation zur nachsten als Horte
der kulturellen Residuen aufgefasst. Diese Institutionen stellten die
Rahmeninstitutionen fiir ,afrikanisches Extensionen“ in der Karibik dar (Bastide,
1978, Kubik 1981-82). Roger Bastide (1978) stellt fiir Brasilien ein eigenes Modell
afro-amerikanischer Ubertragungsmechanik vor. Bastide betont, dass nur durch
den stetigen Nachschub neuer Sklaven das kulturelle ,afrikanische“ Wissen zur
kulturellen Festigung dieser Gruppen fithren sollte. Die Kontinuitat der
afrobrasilianischen nacioes und der von ihnen getragenen Kulturen waren vom
Sklavenhandel gepragt. Fiir Bastide sind es nicht neuweltliche Reproduktionen, die
die Kontinuitdt der kulturellen Traditionen und ihre Weitergabe innerhalb der
,hacioes gewdhrleisten, sondern die durch den Sklavenhandel immer wieder
bestatigten und gestarkten kulturellen Reservoirs, die afrikanische Extensionen
(Kubik 1981-82) und Traditionen weiterbestehen lassen. Bastide erkennt
Replikationen  ,kollektiver = Reprasentationen  spezifischer afrikanischer

Ursprungskulturen im ,Gruppengedachtnis” afro-brasilianischer Gemeinschaften:

“Collective memories, we say are attached to groups, and the degree
of their resitance depends on the nature of those groups. But we also
see that if the present affects the past, it is always along the lines
marked out by the past. Nothing is created; a selection is simply
made among memories [...].So the present acts primarily as a kind of
sluice gate that lets through only what can adapt itself to the new
environment or at any rate what does not conflict with it, while

holding back irreconcilable representations” (Bastide 1978: 253).

Kulturelle Diffusion durch “Siebung” von Erinnerungsfragmenten scheint eher
unwahrscheinlich. Zu einer dhnlich kritischen Einschiatzung kommt Peels (1984),
der dies als von ,sterotypical reproduction bezeichnet sowie die Beitrage in

Hobsbawn und Ranger (1983) zum Problem des ,Erfindens von Traditionen®.
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Eine Perspektive, die auch diese Dissertation verfolgt, zeigt zudem, dass Ethnizitat
und nacion nicht identisch sind. Die , Ethnizitat“ der naciones ist nicht identisch mit
Kultur, wie auch Kultur und Sprache nicht ident sind. Vielmehr wird Ethnizitdt im
Kontext afro-kubanischer Strafdenkultur zu einer de-territorialen, politischen
Kategorie (vgl. Barth 1969, Gingrich 2003). Wie ich in dieser
stadtanthropologischen Kontextualisierung und auf die kubanische Hauptstadt
bezogen darlege, wird Ethnizitidt in den Cabildos als Beziehungsgeflecht blof3
aktualisiert, um bestimmte Aspekte der beteiligten Kulturen in einem
Wechselverhiltnis von Sklaven mit afrikanischen Hintergrund und den politisch-

realen Aufdenwirkungen der kreolischen Gesellschaft kombiniert.

Fiir die Herausbildung der fiinf religiosen Systeme wurden von den Forschern
immer wieder Argumente kultureller Pragungen innerhalb der Cabildos und ihrer
Nachfolgeinstitutionen angefiihrt. Diese Annahme sollte aber vor dem Hintergrund
der Studien von Brown (2003) und Palmié (1989, 2002) und nun auch Barcia
(2003) und Bergad (2007) gepriift werden. Vielmehr ist anzunehmen, dass die
Institutionen der cabildos de nacién zuerst politische Instanzen waren und sich im
Laufe der Jahrzehnte zu religiésen Institutionen wurden. Sie sind Vorlaufer-
Institutionen der heutigen casa templos, die sich erst in der Folge iiber
genealogische Ahnenbiinde und ,legitime Identititen“ definierten (Palmié 1989,

Brown 2003).

Hingegen postulieren die gdngigen Annahmen iiber Cabildos einen
Zusammenschluss nach kulturellen Kriterien. Zugehorigkeit hatte sich aufgrund
angenommener kultureller Gemeinsamkeiten ergeben. Wobei dann Zugehorigkeit
zu einem geographischen Raum (nacién) angenommen wurde. Gemeinsame
,2Kultur” als Voraussetzung fiir Zugehorigkeit wurde unhinterfragt angenommen.
Zugehorigkeit zur Gruppe definiere die Handelnden und lege ihre Interessen fest.
Die Moglichkeit, wonach Einzelinteressen bestimmend fiir die Gruppe seien, wurde

in dieser (funktionalen) Betrachtung von Gruppen nicht einbezogen.

Fur die afro-kubanischen Institutionen der cabildos de nacion muss auch dieser

Zusammenhang (zumindest seit Veroffentlichung der Quellen von Barcia 2003
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oder Bergad 2007) in Zweifel gezogen werden. Der Begriff der Zugehorigkeit, die
Sogwirkung der Cabildos als ,Hort kultureller Gemeinsamkeiten®, erweist sich
zwar als nicht ganzlich falsch. Aber gemeinsam waren den Agierenden der
Cabildos nicht ,Kultur”, sondern soziale und politische Interessen. Die handelnden
Gruppen definierten und formierten ihre Verbande als Interessensverbdande nach
ihren Bedlrfnissen und Interessen und nicht gemafl einer gemeinsamen
verbindenden ,afrikanischen“ Tradition. Wenn es eine gemeinsame Kultur gab,
dann war sie von den capatazes definiert und gepragt (vgl. die Studie von Brown
2003). Analysiert man die Cabildos nicht kulturalistisch, sondern als sozial-
politische Institutionen, so bestehen Einzelinteressen der Handelnden, die sie in
den Einrichtungen umgesetzt sehen, wesentlich in der Beschaffung von Geld. Der
Zweck dieser Vereinigungen der Cabildos sind in erster Linie praktische
Nutzungsmoglichkeiten dieser Verwandtschaften, etwa Geldbeschaffung, die
Moglichkeit des Vererbens von Besitz und Immobilien, der Freikauf, Biirgschaften

zum Freikauf, die Organisation von Begrabnissen, Tauffeiern, etc.

Die verbindenden Ziele waren beispielsweise die Erhaltung des Familienerbes in
Form erworbener Immobilien, die Vermittlung von Arbeit, teilweise auch die
Zusicherung politischer Geschlossenheit zum Zwecke politischer Verschwérungen

(Palmié 2003, vgl. die Escalera-Verschworung 1843).

Ein drittes entwickeltes Modell zur Frage der Ubertragung und Diffusion afro-
amerikanischer Kulturen bieten Mintz und Price (1976). Am Beispiel der Insel
Surinam entwickeln sie eine These der Prozesse schneller kultureller
Kreolisierung, im Unterscheid zur demographischen Kreolisierung (Palmie 1989:
450, Price und Mintz 1976, Hannerz, Halbmayer/ Kreff, in Vorbereitung) Sie
orientieren sich an sprachwissenschaftlichen Konzepten zur Kreoliserung die
zeigen, dass sich Kreolsprachen in Form eines kreolischen Pidgins innerhalb der
ersten und zweiten Generation herausbilden. Mintz und Price iibertagen das
sprachwissenschftliche Modell auf kulturelle Prozesse und erkliren die
Formierung kultureller Aggregate darin, dass sich nachkommende Individuen und

Gruppen an diese selektiv anlagern.
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Diese von Mintz und Price (1976) betonten Ubertragungsmechaniken
afroamerikanischer Kulturen lassen sich tiber Generationen rekonstruieren, zeigen
aber eine hohe Flexibilitit des ,Grundgeriistes”, das besonders im religiosen

Bereich interessante und erstaunliche Dynamiken ermdoglicht.

Keines dieser drei Modelle (von Herskovitz, Bastide oder Price und Mintz) trifft flr
die kubanische Situation in ihrer historischen Bandbreite und ihrem regionalen
Varianten Reichtum zu. Vor diesem Hintergrund entwickelt Palmié ein Modell, daf
unterschiedliche Phasen der kulturellen Anpassung dieser Praktiken im Lauf der
Geschichte und im Kontext der historisch-politischen Geschicke der Insel

verstandlich macht.
Ethnogenese nach Palmié

Die  Sklaverei  bedeutet eine der gewaltigsten  demographischen
Dislokationsprozesse, im Zuge dessen aufderst heterogene altweltliche
Gesellschaften unter Bedingungen aufeinander treffen, welche in allen Fallen
profunde Neuanpassungen erzwangen. Afro-amerikanischer Kulturen sind nie
isolierte, analytisch abgrenzbare, homogene, statische, kulturelle Gebilde gewesen.
Die historische Demographie liefert Angaben iiber das quantitative Ausmaf} der
Einfuhr der schwarzen Zwangsarbeiterschicht vom afrikanischen Kontinent in die

Karibik und das amerikansiche Festland.

In Kuba gab es ab die 16.Jahrhundert in Form der cabildos de naciones
Institutionen, die als kulturelle Tragergruppen fiir neuhinzukommende
Sklavengenerationen wirksam waren, das wiirde fiir die These Bastides sprechen.
In Kuba gab es aber auch lang andauernden Stagnationsphasen der
Sklavenimporte. Die Lebensumstdnde der Versklavten sind zeitlich wie regional
von unterschiedlichen sozialen und 6konomischen Inkorporationsmechanismen
gepragt. Keinesfalls ist von einer tliber die Jahrhunderte andauernde Periode des

Sklavenhandels von einer ,homogenen Sklaven-Community auszugehen

Es ist davon auszugehen, dass diese demographischen ,Ruhephasen“ besonders

auf einzelnen Plantagen (vgl. Region Palmira bei Cienfurgos) und in den Stddten
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die Entwicklung eigenstandiger kultureller Gruppenformationen ermdglichte, fir
die nicht mehr nur das ,Afrikanische” ausschlaggebend war. Erst das
Zusammenwirken verschiedener Impulse und unterschiedlicher Kkultureller
Strome ermoglicht die Entstehung von fortwahrenden kreolisierten Kulturen

(Hannerz 1992: 265f).

In der Sozialanthropologie ist der Kreolisierungsbegriff stark an die Arbeiten von
Ulf Hannerz (vgl. 1987, 1988, 1992: 264ff. und 1996: 65ff.) gebunden, der ihn zur
Darstellung bestimmter soziokultureller Auswirkungen der Globalisierung
einfiihrt. Zu Hannerz Grundverstindnis von Kreolisierung gehort, dass die
kulturellen Stréome zwischen Landern und Kontinenten zu einer neuen kulturellen
Vielfalt fithren, die auf Verkniipfung und weniger auf Autonomie beruht (1992:
265f.). Laut Hannerz (2000:14) erlaubt es die Kreolisierungsperspektive prazise
Prozesse des kulturellen Zusammenflief3ens und der kreativen Neukombination zu

untersuchen.

Der Verdienst der Ethnogenese von Palmié ist unterschiedliche kulturelle Strome
in die Herausbildung des afro-kubanischen Komplexes mit einzubeziehen. Er
verwendet Ethnogenese (gr.) in seinem etymologischen Sinn und im Unterschied
zu einem Modell sowjetrussischer Pragung, das von einem essentialistischen
Ethnos- und Nationsverstdndnis ausgeht. Im Unterschied dazu zeichnet Palmié die
Herausbildung der afro-kubansichen Gemeinschaften in Form der cabildos de

naciones als sozio-kulturelle Gruppen nach.

Fasse ich also das bisher Gesagte zusammen, so 1df3t sich folgendes relisieren:
Obwohl diese Untersuchung von Palmié bereits 1989 vorgelegt wurde, ist die
Hartnackigkeit, mit der sich die kulturalistischen Interpretationen in der Afro-
Amerikaforschung halten, erstaunlich. Zehn Jahre spater wird David Brown (2003)
detailreich die Formierung der Cabildos und ihrer Nachfolgeorganisationen, den
casa templos, vorlegen. Beide Autoren skizzieren Transformationen der cabildos de
nacion im Kontext mit der kubanischen Gesamtgesellschaft. Sie zeigen, dass fiir die
Kreolen mit afrikanischem Hintergrund gewisse Kategorien der Zugehorigkeit

galten, die iiber naciones verhandelt wurden. Diese entsprechen mit grofer
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Wahrscheinlichkeit Fremdzuschreibungen, wurden aus politischen Griinden von
der multiethnischen Bevolkerung im Sinne einer Selbstbezeichnung akzeptiert und
bestimmten fortan eine Variante der Nomenklatura, die innerhalb der Cabildos

angewandt wurde.

In diesem Kapitel wurde dargelegt, dass die stadtische Umgebung sicherlich neue
,Kategorien“ fliir Zugehorigkeiten ermdoglicht hat, fiir die ethnische Zugehorigkeit
relevant war, was aber nicht zur Abgrenzung und Verengung der
Assoziationsformen fiihrte, sondern hat eher zu einer Vielzahl von offenen
Gruppen gefiihrt, die sich in Form von religiosen Verwandtschaftsgruppen

etablierten.

Die Analyse des Prozesses des Niedergangs der cabildos nach Abschaffung des
Sklavenhandels (ab 1820, bzw 1868, unter anderen in Palmié 1989, Valdez Lopez
1985 dargelegt) zeigen, dass diese Institutionen sich nicht tiber ethnische Filiation
begriinden, sondern spezifische Formen der Sozialisierung entwickeln, die

Zugehorigkeit zu diesen Gemeinschaften tiber Initiationsriten herstellen.

Die Entwicklung der Initiationsriten ist sicherlich eine spatere Form der Weitegabe
kulturellen Wissen und hat sich laut diesen Autoren eben wdahrend der
wirtschaftlichen Stagntionsphase des Sklavenhandels entwickelt. Der Ubergang
von ethnischer Aggregation zu initiatorischen Inkorporationsmechanismen fiihrte
zu rapiden Diffusionen im stddtischen Raum und schloss ab Mitte des

19.Jahrhunderts auch die weifse Bevolkerung mit ein.

Fest steht dass diese Institutionen einen steten Wandlungsprozess durchlaufen
sind, der sowohl die Affiliationsprozesse als auch die Wesensziige der Gottheiten
und , Geister und Krafte“ betrifft. Die Annahme einer afrikanischen Grammatik fiir
die religiosen Ausformungen scheint ebenso fragwiirdig, da sie die Dynamik und
die differenzierten Varianten einzelner casas nicht in den Blick nimmt und die
neuweltlichen Uberformungen sich zu ginzlich eigenstindigen kreolischen
kosmologischen Konstruktionen entwickeln, die aufser ein paar Namen wenig mit

afrikanischen ,Matrixen“ gemein haben (vgl. Davis Sulikowsky 2002).
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Es handelt sich tatsdchlich um ganzlich neue Formationen, als sie aus den
Ethnographien der Yoruba-sprachigen Ethnien bekannt sind. Transatlantische
Kontinuitaten halten einem ethnographischen Vergleich der Hagiographie und
Ikonographie nicht stand, noch koénnen Initiationsmodi oder die interne
Gliederung der Sozialstruktur der religiosen Institutionen in einem Vergleich

kongruent nachgewiesen (siehe Brown 1989, Pichler in Vorbereitung).

Die Erforschung der miindlichen Traditionen der Regla Ocha und Regla Palo hat
sich bislang viel zu sehr auf das Sammeln mythischer anstelle historischer
Uberlieferungen beschrinkt hat. Es ist natiirlich fraglich inwieweit derartiges
Wissen zu rekonstruieren ist, da der historisch orientierte Forschungsstand diirftig

ist und noch viele Liicken aufweist.
Von den cabildos de nacion zu den heutigen casa templos

Die Verwandtschaftskategorien innerhalb der Cabildos sind vorerst nicht
genealogisch begriindet. Es ist an dieser Stelle festzuhalten, dass sie sich innerhalb
einiger Generationen zu rituellen Genealogien entwickeln. Cabildos sind eine Form
sozialer Organisationen fiir die Befriedigung materieller und symbolischer
Interessen (Prestige der capatazes, Zugang zu sozialen Netzwerken, ,Ruf” des
Cabildos, auf Grundlage historischer, 6konomischer und sozialer Bedingungen
(Brown 2003). Interessant ist, wie aus diesen praktischen und funktionalisierten
Beziehungen innerhalb der Cabildos rituelle Verwandtschaften konstruiert

werden.

Im kubanischen politischen Kontext des 18. und 19. Jahrhunderts entwickeln sich
die cabildos de nacién zu ,legitimen Identititen“ im Sinne Bourdieus (1999). Diese
gehen mit der Herausbildung ritueller Verwandtschaft und mit Mechanismen
symbolischer Herrschaftsformen einher. Hierzu bieten die Bourdieu‘schen
Ausfiihrungen zu symbolischen Ordnungen und ihre Konstituierung durch
essentialisierte, zur Natur gewordene ungleiche Beziehungen und
Herrschaftsverhaltnisse gute Ankniipfungspunkte. Bourdieu beschreibt unter

anderem, wie symbolische Herrschaft iiber das soziale Instrument der rituellen
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Verwandtschaft konstruiert wird (Bourdieu 1999). Konkret bildet sich dieses
unter anderem in Form eines dufderst ungleichen padrino-ahijado-Verhaltnisses /
(Pate/Patenkindbeziehung) aus. Die Formen symbolischer Gewalt in Form von
sozialen Abhédngigkeiten stehen neben partizipatorischen Formen der
Solidargemeinschaft. Denn Mitgliedschaft in einem Cabildo bedeutet bis heute die
Unterstiitzung einer Solidargemeinschaft durch Mitgliedschaft bei gleichzeitiger

Abhéangigkeit von einem Padrino.

Zur Konstitution von Loyalititen und Abhangigkeiten durch rituelle

Verwandtschaft im zirkularen Tausch

In diesem Abschnitt mochte ich den sozialen Beziehungsmustern in den Cabildos
nachgehen. Diese Institutionen etablieren einen sozialen Apparat, der als
unterstiitzendes System in Form von LOyalititen und Solidargemeinschaft agiert.
Gleichzeitig gehen mit der Herausbildung dieser unterstiitzenden Funktionen
soziale Abhdngigkeiten einher, die durch rituelle Verwandtschaft zwischen
padrinos und ahijados institutionalisiert werden. Rituelle Verwandtschaft griindet
sich in diesem System auf zirkuldren Tausch - einem sozio-6konomischen System,
das Pierre Bourdieu genau und detailliert untersucht hat (Bourdieu 1999). In
wesentlichen Aspekten lassen sich die Entwicklungen von cabildos de nacién in
heutige religiose Kulthduser, casa templos genannt, mittels des Bourdieu’schen
Modells des zirkuldren Tausches erklaren. Ergebnis diese Tausches sind Formen
symbolischer Herrschaft in Form der heutigen religiésen Priesterklassen innerhalb

der reglas, der einzelnen religiosen Gruppierungen in Kuba.

Aus den Studien von Barcia ist zu erfahren, dass ,Cabildo-Koénige“ als Pfandleiher
in Erscheinung treten (vgl. das Testament von Pedro Lucumi, siehe vorne). Sie
geben Geld fiir den Freikauf oder vermieten die angebotene Arbeitskraft weiter.
Individuen hatten dabei die Moglichkeit bei Geldverleihern die erforderlichen
Summen fir den Freikauf zu lukrieren. In dieser Funktion nehmen die
Oberhaupter der Cabildos, die capatazes, die Rolle von Stammesbankiers ein, wie

Malinowski fiir die Trobiander beschreibt: Was Malinowski fiir die Trobiander
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feststellt (zit. nach Bourdieu 1999: 228), kann auch fiir die Fihrerschaft der

Cabildos angenommen werden:

,Der Hauptling ist durchaus ein Stammesbankier, der Nahrungsmittel nur
akkumuliert, um sie zu vergeben und so ein Kapital an Verpflichtungen und
Guthaben anzuhaufen, die in Form von Ehrerweisung, Achtung, Treue und
notfalls auch durch Arbeit und Dienste zurickerstattet werden, welche
wiederum zur Grundlage einer erneuten Akkumulation materieller Giiter
werden kénnen. Diese Weihen sind dazu da, Willkiirverhaltnisse in legitime,
de-facto-  Unterschiede  offiziell —anerkannter = Rangunterschiede

umzuwandeln.” (Bourdieu, 1999: 228)

Auf der Nehmerseite hdufen sich Schulden an. Das kénnen konkrete Geldschulden
sein, aber auch Schulden in Form von ,moralischen“ Pflichten, Dienste
verschiedenster Art auszufiihren (z.B. Arbeitspflicht, oder wie bei den Abakua,
Schutzbiindnisse und Rachepflicht, sowie die Pflicht, eine politische Gruppe durch
Loyalitdt zu starken). Simtliche dieser Aufgaben fithren Hannerz (1969), Lindner
(2007), Wacquant (1998) et al. in Zusammenhang mit marginalisierten

Communities in europadischen und amerikanischen Stadten an.

Der beschriebenen Eigenlogik innerhalb solcher Gruppen folgend kann auch fir
das Havanna des 18.Jahunderts angenommen werden, dass die Geberseite
jedenfalls von materieller und symbolischer Profitmaximierung ausgehen kann.
Einmal kann ein capataz eine grofde Anzahl von Freigekauften verbuchen (die
Anzahl der Coartacidéns-Briefe zeigt, dass diese eine zentrale Funktion der
capatazes war). Jeder neue Schuldner erhoht die Mitglieder, starkt zugleich auch
die politische Gruppenidentitit (als nacidn), schafft Loyalitdit unter den
Angehorigen, erhoht eventuell die Mitkdmpfer und bei politischen Subzielen auch
die Mobilisierungskraft eines einzelnen Cabildos. Die symbolische Potenz (die
Abakua nennen sich sogar potenzia!) einer sociedad ist symbolische Macht: Power,
als eine Funktion der ,Energie“ und Stirke, die im Cabildo organisierbar und

Ausdruck der Sozialphysik dieser Gruppe ist.
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Fiir den freigekauften Sklaven sind auf der Schuldnerseite folgende ,Gewinne“ zu
verbuchen: Sie verleihen Arbeitskraft, erhalten dafiir die Freiheit (erkauft oder
riickgekauft). Sie fiihren Racheakte (bis zu Ermordung) durch und erhalten dafiir
Geld oder sonstige Beglnstigungen. Dabei ist irrelevant, ob die Schuld
riickerstattet werden kann. Laut Bourdieus Untersuchung fiir die kabylische
Gesellschaft (1999) wird besonders die nie riickerstattbare Schuld zur dauerhaften
Verpflichtung. Der Geber verschafft sich die einzig anerkannte Macht in Form von
Dankbarkeit, personlicher Treue oder Prestige. Die eingeforderte ,moralische
Verbindlichkeit“ schafft unfreiwillige Bindungen, die dem Geber die Moglichkeit
der Gewalt und Willkiir lassen (vgl. Praktiken des clientilismo in Lateinamerika

oder die Mafia in Siiditalien, Schneider und Schneider 2010 forthcoming).

Diese Okonomien bezeichnet Bourdieu als zirkulidren (ungleichen) Tausch und sie
entfalten sich innerhalb der Zwischenfelder der offiziell anerkannten Okonomien
(Bourdieu 1999: 223). Derartige zirkuldre Tauschokonomien (zwischen den von
Bourdieu unterschiedenen vier Kapitalsorten) werden laut Bourdieu als
okonomische Praktiken haufig ,verkannt” bzw. in den Bereich der symbolischen
Herrschaftsweisen transferiert (Bourdieu 1999: 223).Verkannt deswegen, weil es
sich um einen Komplex 6konomischer Praktiken handelt, die sich den Anschein
von Uneigenniitzigkeit geben, weil sie sich der Logik des (im engeren Sinne)
,0konomischen Eigennutzes entziehen und auf immaterielle und schwer
quantifizierbare Gewinne ausgerichtet sind“ (Bourdieu, 1999: 222). Dennoch
gehorchen die Praktiken einer 6konomischen Logik. Die Entsprechungen von
erkaufter Freiheit und Rachepflicht oder eines zinsenfreien Darlehens fiir
lebenslangliche Loyalitit gegeniiber dem Cabildo lassen sich nicht als nicht-
O6konomisch abtun, nur weil sie scheinbar zweckfrei und uneigenniitzig seitens des
Geldverleihers daherkommen. Der Bourdieu'schen Feldertheorie folgend sind die
vier Kapitalsorten (6konomisch, sozial, symbolisch und kulturell), ineinander
konvertierbar. Sie konnen ihre Wirkung auch nur unter spezifischen Bedingungen
entfalten (Bourdieu 1995). Zirkuldaren Tauschformen ist eigen, dass Prozesse der
Riickverteilung unter ungleichen Partnern organisiert sind. Die immer noch

herrschende Plantokratie, die vom Handel und der Ausbeutung der Sklaven lebte,

185



lasst nur kleine Tiiren offen, die der Feinheit der Individuen niitzlich sein konnte.
Daher braucht es den kulturellen Apparat der Cabildos, um Ressourcen zur

Erlangung der Freiheit zu organisieren.

Zur Entstehung politischer Autoritit durch Titel, Rdnge und

Kasten in den cabildos de nacion

Als vorlaufiges Fazit fiir die Cabildos im Lichte der Coartacion (Freikaufs) ist die
Tatsache entscheidend, wie die Prozesse der Riickverteilung unter ungleichen

Partnern organisiert sind.

,Je mehr man sich von der vollkommenen Wechselseitigkeit entfernt, die es
nur bei relativer Gleichheit der wirtschaftlichen Lage gibt, umso mehr
nimmt zwangslaufig der Anteil der Gegenleistungen in Form typisch
symbolischer = Dankesbezeugungen, @ Widmungen,  Achtungserweise

moralischer Verpflichtungen oder Schulden zu.“ (Bourdieu 1999: 223)

Der Ubergang von der Symmetrie des Gabentausches (unter gleichen Partnern) zur
Asymmetrie der ostentativen Riickverteilung, beschreibt Bourdieu als die
Entstehungsgrundlage politischer Autoritat (a.a.0.). Diese Transformation
manifestiert sich in der Entstehung von Titeln, Rangen und Klassen. Beispielsweise
gibt es in den zeitgendssischen Nachfolgeorganisationen der cabildos de nacién
eine Menge von Titeln: Die abakud operieren mit 36 Titel und Rangen, ifa kennt 16,

ocha 5 und palo ebenfalls 5.

In diesem Zirkulationsprozess werden Strategien der politischen Autoritat
bekraftigt und manifestiert, die quasi als sekundarer, aber keinesfalls unwichtiger

Subprofit dieses Tausches aufzufassen sind.

Der entscheidende Aspekt in diesem Prozess ist die ,Riickverwandlung von
o0konomischem Kapital in symbolisches, mit der 6konomisch begriindete, aber von
einem moralischen Schleier (heute theologisch begriindete) verhiillte
Abhangigkeitsverhaltnisse geschaffen werden. Es geht mir hier keinesfalls nur um

den o©konomischen Effekt asymmetrischer Tauschgeschifte, sondern im
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Besonderen um den erzeugten symbolischen Mehrwert auf Seiten des Gebers.
Dieser besteht in der Akkumulation symbolischer Macht in Form von Hierarchien

und Macht.
Ache zur ,Sozialphysik“ der symbolischen Macht

In dieser Lesart ist das kubanische Konstrukt von Aché als Ausdruck personlicher
und auch kollektiver Macht anschaulicher. Aché ist Energie, die von dieser oben
beschriebenen ,Sozialphysik der Macht“ (Russel 1938: 12ff, zit. in Bourdieu 1999:
222) gespeist ist. Ein casa templo ist reich an Power, durch die Anzahl an
Mitgliedern, die verfiigharen Kopfe (capezas), die Mobilisierungskraft der

Mitkampfer etc.

Bis heute werden im offiziellen (eher theologisch als soziologisch gefiihrten)
Diskurs iiber die kubanische Santeria Fragen tber Macht und Herrschaft
ausgeblendet und zu Gunsten eines vagen theologischen Konstruktes von
spiritueller Macht und Kapazitat der Priester und Priesterinnen stilisiert. Dieser
Diskurs sorgt dafiir, dass das Thema der Abhangigkeiten, der Armut und relevante
strukturelle Benachteiligungen vollig aus den Blick geraten. Interessant ist bei all
den Analysen, dass erstens Situationen von grofier Abhdngigkeit mit Verhaltnissen
der Solidaritdit nebeneinander und gleichzeitig bestehen. Zweitens wird die
Herausbildung von Ré&ngen, Klassen und Titeln innerhalb der Cabildos
verstandlich. Und drittens gewinnt die Mitgliedschaft Einzelner gleichzeitig in

mehreren Cabildos strategische Qualitat.
Kuba heute: Zur Okonomie von Aché einst und heute

Derartige Strategien symbolischer Gewalt und die Etablierung ungleicher
Tauschverhiltnisse werden iiblicherweise in vorkapitalistischen Okonomien

festgestellt (vgl. Polany 1968, Sahlins 1969, Dumont 1971, Radcliffe-Brown 1952).

In meinen Untersuchungen iiber die Santeria Cubana werden oben beschriebene
Zirkulationsfliisse besonders im Zusammenhang mit sozialen Praktiken relevant,

die einerseits als Anhdufung von Aché bezeichnet werden und ihre Entsprechung,
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wenn es um den Verlust oder die Verminderung von dieser Kraft geht, mit Brujeria
(Hexerei) betitelt werden. Mein Argument ist, dass im Diskurs tber Hexerei
symbolische Okonomien nach oben beschrieben Zirkulationskreislaufen zur
Wirkung kommen. Hexerei wird in der kubanischen Gegenwart ebenso angewandyt,
wie sie auch schon in der Vergangenheit Ressource war. Sie ist Teil des sozialen
und kulturellen Apparates (mehr zum Hexereikomplex im zeitgendssischen Kuba

in dieser Perspektive siehe Pichler 2010, in Vorbereitung).

Kommt im zeitgendssischen Kuba die Rede auf Hexerei, so wird diese Frage von
Sympathisanten erstmal ignoriert, so als ob sie dieses zu direkt formulierte
Interesse nicht horen wollten. Von Seiten der eher staatssozialistisch eingestellten
Gesprachspartnerinnen wird man erfahren, dass es die Hexerei als weit verbreitete
Praxis auf der Insel gibe. Es sei eine Praktik, die relativ immun die sozialistischen
Modernisierungsschiibe der letzten fiinfzig Jahre durchgetaucht sei. Sie habe zwar
grundlegende Veranderungen nach Abschaffung der Sklaverei durchgemacht, ohne
als sozio-kulturelles Orientierungsmuster fiir die BevoOlkerung an Bedeutung

verloren zu haben (vgl. Pichler 2010, in Vorbereitung).

Fir das zeitgendssische Kuba mochte ich festhalten, dass in einem Alltag, in dem es
keinen richtigen Arbeitsmarkt gibt und Geld selten (und folglich teuer) ist, auf
traditionelle Strategien der Geldbeschaffung und Lukrierung von Ressourcen auf

traditionelle Strategien zuriickgegriffen wird, die sich mit neuen verbinden.

Im Zuge meiner Feldforschungsaufenthalte in Kuba konnte ich feststellen, dass in
der heutigen undurchschaubaren 6konomischen Welt der kubanischen Periodo
Especial die Strategien zur Akkumulation symbolischen Kapitals im Feld der
Religion enorm wirksam und in gewisser Weise am rationalsten sind, weil
derartige Strategien in den Zwangen der kubanischen sozialistischen Gesellschaft

besonders wirksam und hilfreich sind.

Heute haben wir es in Kuba wieder mit einer Sozialwelt zu tun, in der auf der
handlungspraktischen Ebene Herrschaftsverhdltnisse in der Interaktion der

Personen und durch sie hergestellt, aufgelost und wieder hergestellt werden.
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Wahrend der sozialistischen Periode galten bestimmte soziale Praktiken wie auch
die Mitgliedschaft in einem casa templo als unmoralisch, nicht fortschrittlich und
waren zensuriert. Da aber das Bildungssystem, das Gesundheitssystem, oder der
Justizapparat als Institutionen von objektivierter Macht nur noch einen geringen
Geltungsbereich haben und auch keinen Schutz mehr bieten, keine
lebenspraktischen Aufgaben mehr erfiillen, sind die staatlichen Institutionen nicht

mehr funktional. In dieser Nische agieren heute die Agenden des Santeria Cubana.

Die heutigen Gabentische des Reichtums sind afro-kubanische Altdre. Sie sind
materialisierter Ausdruck eines akkumulierten symbolischen Kapitals. Sie
reprasentieren Reichtiimer, die aus ihrer 6konomischen oder sachlichen Funktion
herausgerissen vo6llig nutzlos wiaren und auch im Extremfall eigentlich wertlos
sind. Es sind Gegenstande, Artefakte, die lediglich als ,Instrumente der
Machtdemonstration durch Vorzeigen“ Wert haben (Bourdieu 1999: 240).
Symbolisches Kapital, das dazu dient, seine eigene Reproduktion zu férdern.
Materielle symbolische Reichtiimer auf diesen Altdren sind nur Mittel zum Zwecke
der Anhdufung weiterer symbolischer Macht und zur Durchsetzung der

Anerkennung der Macht.

Jeder der reglas hat eine offentliche anerkannte Seite der Macht, namlich die
Genealogien, die Orisha oder der Congo-Ahnen folgen, also ihre Legitimation iiber
soziale Verwandtschaft herleiten. Jede dieser reglas operiert mit einem Repertoire
der verdeckten, offiziell missbilligten Machtformen, die mit schwarzer Magie
assoziiert werden. In Kuba werden diese Aspekte der religiosen Praxis allgemein

unter Brujeria / Hexerei besprochen.

Heute dokumentieren unzdhlige Studien das Wiedererbliihen der afro-
kubanischen Religionen. Ich interpretiere den Zuwachs als Ausdruck der
Notwendigkeit ,verzauberter”, sprich herrschaftsverdeckender Beziehungen.
Diese lassen Raum fiir Willkiir und Ausbeutung ebenso, wie sie Ressource,

Einkommen, soziale Integration und (religiése) Orientierung bieten konnen.

Zusammenfassung
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Dieses Kapitel dokumentiert die stadtische, soziale und kulturelle Umgebung der

Stadt Havanna um 1800 aus der Perspektive der Sklaven und ehemaliger Sklaven.

Der Stadtraum von Havanna ist ein sozial interpretierter Raum. Interessant ist,
dass die afro-kubanische Bewohnerschaft regional-territorial konnotierte
Bezeichnungen (z.B. Cabildo Congo, Cabildo Lucumi etc.) fiir die Selbstdefinition
benutzt und sich ,rdumlich“ und herkunftsbezogen definiert. Bei genauerer
Analyse der Aufgabenfelder unter Beriicksichtigung sozio-6konomischen
Ressourcen der Mitglieder und der Leitungsorgane solcher Einrichtungen zeigt
sich, dass diese raumlich definierten Zugehorigkeiten nur einen begrifflichen
Rahmen fiir community-building darstellen. Dabei nehmen die aus dem
Afrikanischen hergeleiteten Begriffe die Funktion eines umbrella-terms ein, der -
quasi unter sich - ein Patchwork von multiplen Differenzierungen erméglicht. Die
Frage der social construction of community in stadtischen Nachbarschaften
dominieren heute zwei Erklarungsmodelle, die den Ansitzen der friihen

Stadtsoziologie der Chicago School folgen.

Die klassische Chicago School (Parks 1925, Wirth 1943 et al) zu
Vergemeinschaftungsformen in urbanen Nachbarschaften operiert mit einem
Community-Begriff, der auf der Annahme von Primarbindungen und
strukturierten Gruppen und einem von ihr angeeigneten Raum ausgeht (Parks
1925). Community entsteht aus Solidar-Bindungen und spezifischen
Handlungsformen. Heute ist die Annahme, Community entstehe nur da, wo Gruppe
und Raum zusammenfallen (rdumliche Ndhe von Wohnung, Freizeit, und

Bediirfnispotential) zu revidieren.

Die hier vorgelegte historische Interpretation erlaubt eine Revision in der Hinsicht,
dass ethnisch definierte Zugehorigkeiten wichtig bleiben, diese aber nicht real,
essentialisiert zur Wirkung kommen, sondern stattdessen intentionale Kriterien
grof3e Bedeutung haben. In dem vorgestellten Beispiel sind intentionale Kriterien
z.B. Kommunikationsnetzwerke innerhalb und zwischen der cabildos de nacién, die
Arbeitsmoglichkeiten, Gelderwerb, etc. organisieren helfen, die relevanten

Kriterien fiir Zugehorigkeit.
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Dabei handelt es sich bei den Mitgliedern um keine eindeutige Deckungsgleichheit
von homogenen Mitgliedern (aus afrikanischen Deportationsgebieten wie dem
Kikongo- oder den Lucumi-sprechenden Regionen etc.). Was angesichts der Vielfalt
afrikanischer versklavter Populationen in die Diaspora kaum zu verifizieren ware
und in den Nachfolgegenerationen der Sklavengruppen und den stddtischen
ofreien Sklaven“ nicht mehr aufrecht zu erhalten ist (MacGaffey 1986, Davidson

[1961] 2004, Wolf 1983).

Forschungslogisch komme ich zur Einschatzung, dass die soziale Konstruktion von
Gemeinschaft in Havanna um 1800 auf ethnizitdats- und kulturiibergreifenden
Mustern von Communities innerhalb eines Stadtviertel beruht, die fahig sind sich
zu identifikationsfahigen und handlungsfahigen Gemeinschaften auszubilden. An
die Stelle von ethnischen Kriterien sind zweckorientierte Einzelinteressen als
Kriterien fiir die Mitgliedschaft entscheidend. Cabildos sind Stadtteilgruppen,
Kommunikationsnetzwerke mit eignen Vereinslokalen, manchmal agieren auch

zum Zwecke politischer Ziele.

Die Gruppen ,besetzen ,ein Territorium’, wie es beispielsweise bei den Abakua
iblich ist“ (vgl. Palmie 2002, Brown 2003, Pichler in Vorbereitung), aber ethnische
Mischung manifestiert sich rdumlich in jedem noch so kleinen Teilbereich und
wird gleichzeitig von mehreren Gruppen nebeneinander geteilt. Im Allgemeinen

bleibt fiir die Gruppe die raumliche Dimension im Hintergrund.

Die Mitglieder einzelner Cabildos leben tliber viele Teile der Stadt verstreut, sind
aber durch einen (sub-) kulturellen Zusammenhang verbunden, sei er
soziobkonomisch, beruflich, religiés oder anderswie begriindet. Was die Methoden
und Theorien der Netzwerkanalyse zeigen, lasst sich auch fiir historische
Stadtraumanalysen nachweisen: es handelt sich um Verbinde ohne rdaumliche

Nahe des Wohnens.

Den Ergebnissen dieser historischen Interpretation folgend beobachte fiir
Havanna im Allgemeinen a-rdumliche Modelle der Gruppenbildung. Die Stadt

bildet den Rahmen fiir soziale Netzwerke, Menschen leben in rollenspezifischen
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Beziehungen und entsprechend ihrer Rollen nehmen sie Beziehungen zueinander
auf. Zugehorigkeiten sind frei gewahlte, autonome Verbdande, mehrere
Mitgliedschaften sind gleichzeitig moglich. Oberhaupter/capataces der cabildo de
naciéon wie Monfundi Siliman reprasentieren ein egozentriertes Netzwerk. Ein
solches Netzwerk kann zur community werden, wenn es kollektive Identitatsarbeit
ermoglicht, die geteilte Werte- und Normensysteme schafft, modifiziert und
bestatigt. Es braucht einen Ort als Treffpunkt, der als Art raumlicher Verankerung
dient, hierin spiegelt sich die Gruppenidentitidt symbolisch ab (vgl. fundamento -
Konzept)

Die cabildos de nacion transformieren ihre Aufgaben und sozialen Ziele im Laufe
der Geschichte von Hilfsgemeinschaften zu religiosen Vereinigungen, den heutigen
casa templos (Palmié 1989, Brown 2004). Bis heute lassen sich historische
Kontinuitaten der Vergemeinschaftungsformen fur marginalisierte
Migrantengruppen im stadtischen Raum (vgl. Hannerz 1969, Dangschat 1998)
erkennen: die Herausbildung von Bruderschaften, Parallelwirtschaften und ein
spezifischer Habitus der Gruppen (Jargon, Tatowierungen, Stil), die es erlauben

von Streetlife im Sinne von Gisela Welz (1990, 1992) zu sprechen.

Ich interpretiere afro-kubanische Reprasentationen als Antwort der Sklaven und
(Ex-)Sklavengesellschaft auf die wirtschaftliche Not und Armut, Marginalisierung,
aber auch als Reaktion auf eine durchlidssige gesellschaftliche Struktur, die den
(ehemaligen) Sklaven durchaus soziale Mobilitdt und soziale Aufstiegschancen bot:
beispielsweise konnten sich Sklaven nach spanisch-kéniglichem Gesetz unter
spezifischen Bedingungen freikaufen. Um dieses Ziel unter den rigiden
Verhéltnissen einer starren Sklavenhaltergesellschaft zu realisieren, entwickelten
diese Communities eigene kulturelle Praxisformen (als Gruppe), die aufgrund der
veranderten Lebensformen vom Sklaven zum horro (frei durch Biirgen), liberto
(frei gekauft), curro (freie Kreolen) und als kulturelle Alltagsstrategien sichtbar

werden und auf der Strafde lokalisierbar, funktional und sinnvoll sind.

Ich interpretiere diese Aktivititen als legitime Auseinandersetzungen mit

Lebensbedingungen in Armut und formuliere eine diskursgeschichtliche
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Gegendarstellung zu dominanten Interpretationen in Bezug auf die afro-
kubanischen Gruppen. Es handelt sich hierbei um eine 6kologische Rationalitat
(vgl. Roy Rappaport 1984). Rappaport meint konkret soziales kulturelles Handeln,
das in sozialer Gegenseitigkeit eine produktive Wechselwirkung zwischen
Menschen und ihrer Umwelt ermoglicht. Diese kulturellen Praktiken, die die
Diskrepanzen zwischen menschlichen Bediirfnissen und ihren gesellschaftlichen
Verwirklichungsmoglichkeiten aufzeigen, gehen mit Underground Economies,
irregularen Wirtschaftsektoren und informellen Tauschsysteme einher. Die
Okonomie beruht, auf einer Zirkulation von materiellen und immateriellen Giitern
(Geld, Dienstleistungen, Loyalititen Schutzbiindnisse, Wohnraumbeschaffung,
Gelegenheitsjobs, Arbeit etc). Alle diese Praktiken sind Ausdruck von
Marginalisierung und marginalisierter Okonomien. Laut Welz (1990) iibernimmt
Streetlife in diesen Zonen von Stadten, wo sich derartige Netzwerke etablieren,
auch die Sicherheit in Form von Schutzbiindnissen und sozio-kulturelle
Funktionen: Uber die Reichweite dieser Netzwerke kann ich aufgrund der
Quellenlage nur Spekulationen anstellen. Trotz jahrelanger konstanter Aufenthalte
und guter Kooperationen in spezifischen Stadtvierteln von Havanna konnte ich
keine expliziten Auskiinfte iiber das Zusammenwirken und personelle
Uberlappungen zwischen religiosen Netzwerken und ihren Oberhduptern und
Verbindungen zum Schwarzmarkt erfahren. Bei diesem Thema herrscht
Geheimhaltung. Um die oben formulierte Arbeitshypothese zu verifizieren, sind
weitere Forschungen unter dieser Perspektive sicherlich lohnend. Eine
zeitgenossische Auseinandersetzung zum Thema ,Calle“ y ,a lucha“ /
Uberlebenskampf im heutigen Kuba bietet die jiingst publizierte Diplomarbeit von

Hanna Klien (2009).

In einer historischen Perspektive boten die Aktivititen und Organisationsformen
im Kontext der cabildos de nacién die heterogene Bevdlkerung Havannas die
Moglichkeiten institutioneller Formen, in denen Gruppen aus rassischen,
ethnischen und/oder religiésen Griinden gezwungen waren zu leben. Was diese
Gruppen gemeinsam hatten, sind Hautfarbe, Klasse und Ort (billiger Wohnraum,

sozialrdumliche Konzentration). In dieser Situation entwickelt sich ein kultureller
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Apparat des Uberlebens heraus, der strukturell bedingt ist und Folgephinomene

wie Stigmatisierung durch andere Mitglieder der Gesellschaft auslost.

Die (defizitare) Paralleluniversen im Umfeld der afro-kubanischen Gruppen, die
Ghettosprache, die Austauschsysteme, die normativen Standards funktionieren
nach innen tiber Kreisldufe von Zwangen und Abhangigkeiten. Nach aufien werden
diese kulturellen Aktivititen unter dem Begriff der Brujeria verhandelt. Auch dazu

sind weitere Forschungen in Vorbereitung.

Innerhalb der soziologischen Stadtforschung werden Streetlife und Hexerei (als
sozio-kulturelle Praxis) mit Transformationsprozessen und Ubergangsphasen in
der Gesellschaft assoziiert (,Douglas 1988, Hannerz 1980, Wacquant 1997 et al.).
Transitorische Praxen hinterlassen Spuren und ein damit einhergehendes Graffiti

auf den Strafien.

Die soziale Sprengkraft dieser Gruppen und ihre politische Bedrohung fir
kubanische Eliten werden nach dem Unabhingigkeitskrieg von Spanien (1898)
besonders spiirbar. Nach Abschaffung der Sklaverei und der Ausrufung der
Republik wollen alle gesellschaftlichen Gruppen als gleichwertige Biirger

partizipieren.

Im nichsten Kapitel wird der Ubergang von der Sklavenhaltergesellschaft zur
Republik im Zentrum stehen. Im Fokus stehen die sozio-religiosen Praktiken, die
im Zuge medialer Hexenjagden (Bronfman 2004) die Stereotypen des kubanischen
Brujos/Hexers zuerst erschaffen, um ihn und all jenen, die afro-kubanische
Religionen ausiiben, als gleichwertige Biirger der neuen Republik zu

diskreditieren. Die ,Stadt im Ubergang” wird Ort heftiger Auseinandersetzungen.
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4.2. Artefakte und ihre Geschichte. Die Anfinge

ethnographischer Sammlungen in Kuba.

Einleitung

Dieser Beitrag beschaftigt sich mit ethnographischen Sammlungen in kubanischen
Museen. Ich stelle die Frage, was diese Sammlungen urspriinglich motiviert hat,
und behandle die Geschichte der Aneignung der ausgestellten Objekte und

Gegenstande.

Im (derzeitigen) offentlichen Diskurs lber afro-kubanische materielle Kultur in
Museen ist die Geschichte der Objekte diskursiv ausgeschlossen und entzieht sich

der Wahrnehmung.

,Die reale Geschichte der Dinge, ihrer oft gewaltsamen Aneignung, der
Zerstorungen und Verluste oder der Arbeits- und Leidensgeschichten, die
ihrer Musealisierung vorausgehen, sind sobald sie als sehenswiirdig in den
Raum des Museums gebannt wurden, nicht mehr reprasentiert. Die
Verbindung zwischen ihrem einstigen und dem musealen Kontext scheint
gekappt. Sie erwecken den Eindruck ,gefahrloser Prasenz’ (Pazzini 1989:

89, zit. nach Offe 2000: 206, Offe 2000: 207)

Die Museumstheoretikerin Sabine Offe kritisiert hier die beschwichtigende
Transformation der Geschichten von Gegenstidnden durch Musealisierung. Diese
gelingt in zeitgenodssischen kubanischen Museen afro-kubanischer Thematik nur
bedingt. Den Ausstellungsbesuchern ist die Deportation von Hunderttausenden
Sklaven von Afrika nach Kuba bewusst. Weniger bewusst ist den Besuchern der

Weg der Objekte von den privaten Kultraumen in die Museen.
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Wichtige historisch-ethnographische Sammlungen3! auf Kuba zeigen Aspekte
»2afrikanischen“ kulturellen Erbes in ihren Reprasentationen in Form von Objekten,
Musikinstrumenten, Altarkonstruktionen und betonen die Besonderheit der
unterschiedlichen Religionssysteme mit afrikanischem Hintergrund, die in Kuba
praktiziert werden. Bei den Artefakten handelt es sich um Gegenstdnde, die das
breit gefacherte Spektrum afro-kubanischer Religionstraditionen in all seinen
unterschiedlichen und heterogenen Ausformungen reprdsentieren, z.B. die
Yoruba-kubanischen Praktiken, Regla Ocha, die Bantu-kubanischen Reglas de
Congo, die Regla Arard und die Abakud, die Mannergeheimgesellschaften, deren
Mitglieder ridiiigos genannt werden. Der hohe symbolische und asthetische Wert
dieser Objekte bleibt unumstritten, die komplexe Bedeutung der Objekte steht

aufler Zweifel.

Die Museen zeigen allerdings nicht, was diese Sammlungen von Gegenstdnden
urspriinglich motiviert hat. Sehr oft handelt es sich bei diesem Eigentum der
Institution Museum um Beute und Raubgut von Objekten und Gegenstdanden, die
im Zuge von Polizeirazzien um die Jahrhundertwende (vom 19. zum 20.
Jahrhundert) konfisziert worden waren. Diese Tatsache wird von den
Reprasentanten der Institution Museum bis heute unter der Bezeichnung

»,Sammlung“ gerne verharmlost.

Afro-kubanische Sachkultur in den zeitgendssischen Museen von Havanna
beschrdankt sich auf den Bereich von Ritualgegenstinden und reduziert damit
»Afro-kubanisches” auf den religiosen Bereich. Wenn afro-kubanisches Leben
lediglich oder tiberwiegend in Gestalt von Ritual- und Kultobjekten reprasentiert
wird, wie es in der Mehrzahl kleinerer (z. B. in Guanabacoa oder Regla) und
grofderer Museen (z.B. dem Casa de Africa oder dem Yoruba-Museum) der Fall ist,

entfallen grofie Bereiche dessen, was afro-kubanisches Leben ausmacht. Viele

31 Im Zuge meiner Feldforschungen in Havanna habe ich iiber folgende Museen gearbeitet: Museo de
Casa de Africa, das Yoruba-Museum, das Museo in Guanabacoa und das Museo in Regla.
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Aspekte des religiosen Alltagslebens, besonders aber die Interaktionen zwischen

Afro-Kubanern, Glaubigen und Nichtglaubigen, sind nicht veranschaulicht.

Ein Blick auf die Herkunft einzelner Objekte und ihrer Wege in die Sammlungen
macht ein Stiick Sozialgeschichte afro-kubanischer Religionen sichtbar. Viele der
Objekte gelangten im Zuge von Polizeirazzien als Beutestiicke in die aktuellen
,Sammlungen“. Ein Rekurs auf die Anfinge der Museen kann zeigen, welche
Traditionen die Institution Museum in Kuba pragten. Damit kann die scheinbare in
der Offentlichkeit noch kaum in Zweifel gezogene ,Unschuldigkeit” der Museen
insgesamt in Frage gestellt werden. Bis heute stellen kubanische Museen in
scheinbarer Arglosigkeit konfiszierte Objekte aus. Dies hdngt mit einer Art
struktureller Blindheit der Institution Museum zusammen, die die eigenen

gewaltformigen Voraussetzungen, Traditionen und Praktiken nicht reflektiert.32

Die Forschungsergebnisse von Alejandra Bronfman (2004), von denen meine
Uberlegungen ausgehen, zeigen den Zusammenhang von Repressionen gegeniiber
den Kulten afro-kubanischer Glaubiger, beispielsweise durch systematische
Polizeirazzien, deren Folge die gewaltvolle Aneignung der Objekte war. Die
thematische Klammer von , Beuteobjekten” in kubanischen Museen, die politischen
Transformationsprozesse der Wendejahre der Republik mit den Anfangen afro-
kubanischer Forschung zu verkniipfen, verdanke ich den Forschungsergebnissen
von Bronfman. Meine Anndherung an afro-kubanische Artefakte und ihre

Geschichte werde ich entlang dieser Klammer vorstellen.
Historischer Hintergrund: Cuba Libre, (aber nicht) fiir alle

,Am 20. Mai 1902 um 12 Uhr mittags erklarte Gouverneur Wood die US-
amerikanische Okkupation fiir beendet und tubergab einen Brief von
Prasident Theodore Roosevelt, in dem dieser die Regierungsgewalt an

Tomdas Estrada Palma tibertrug. Die kubanische Flagge in Blau-Weifd mit

32 Diese Kritik gilt, nebenbei angemerkt, auch fiir europiische Museen, die oft Nutzniefier von
Beutekunst oder anderer Folgen kolonialer Pliinderungen sind.
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dem weifden Stern vor rotem Hintergrund wurde gehisst. Kuba trat als
formell unabhangige Republik ins Leben. Die Transition war gegliickt. Aber
was war mit der Transformation? Die politischen Formen hatten sich
schnell gewandelt, aber diejenigen, die fiir eine schnelle Realisierung des
vom Dichterrevolutionar José Marti gepragten Ideals einer demokratischen
Republik ,mit allen und fiir das Wohl aller’ gekdmpft hatten, sahen sich
bitter enttduscht.“ (Zeuske 2004: 86-87)

Die Enttduschung betraf vor allem die einfachen Soldaten des
Unabhdangigkeitsheeres (Veteranen) und die mehrheitlich farbige Bevolkerung. Im
zweiten Krieg (1895-1898) kdmpften Kubaner verschiedener Hautfarbe Schulter
an Schulter. Der Sieg liber das spanische Kolonialheer wurde durch die Invasion
von US-Truppen (1898-1902) den Hdnden Kubas entrissen. Obwohl die
Verfassung von 1901 die Gleichheit aller Biirger betonte, lebte die grof3e Masse der
farbigen Bevolkerung, darunter auch die Soldaten des ehemaligen
Befreiungsheeres, im Elend (Hirsch 1995: 89). Aber es gab Hoffnung, dass sich die
Kubaner aller Klassen, Rassen und Provinzen nun ziigig und nach fiir alle
geltenden Regeln zu einer freien Nation formieren wiirden. Am 20. Mai 1902
feierte Kuba die Ernennung zur Republik. Der Abzug der US-amerikanischen
Besatzung wurde in den Strafden Havannas gefeiert. Aus einigen Hausern ertonten
die Trommeln. Trotz der Aufbruchsstimmung im Lande reagierte die Polizei
besonders harsch gegentliber der afro-kubanischen Bevolkerung: Sie lief? die
Trommeln verbieten und ordnete die Verhaftung der Musiker und der Veranstalter
an. Die Teilnehmer dieser Feiern wurden der Mitgliedschaft in illegalen
,Geheimgesellschaften beschuldigt. Viele von den Anwesenden wurden abgefiihrt
und verhaftet, ihre Objekte konfisziert. Die Liste der beschlagnahmten Objekte
enthielt ireme-Masken (der Abakua), Trommeln, eine Reihe von Krdautern,
katholische Kreuze, getrocknete Fische, Tierkadaver, Knochen, Hiihner, kleine
Fahnen, plumeros (Federzepter), gelbe Kreide, verschiedene Hiite. Der
Polizeibericht listet Artefakte auf, die mehrheitlich aus den Kultraumen der
Abakuda (fambds) mitgenommen wurden (Roche y Monteagudo 1914 [1908]: 45,
Bronfman 2004: 18).
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Einige Tage spater identifizierte der zustdndige Polizeichef Carlos Masso
Hechavarria die Sammlung als ,gefahrlich“ und als eindeutigen Beweis fiir illegale
Zusammenkiinfte, die nicht zuféallig erfolgten, sondern alle Teilnehmer dieser
Versammlung seien aktive fAdiiigos (initiierte Mitglieder der Abakud) (Guerra
2003: 135). Diese Treffen seien gesetzlich untersagt, da dort eine Religion
praktiziert wiirde, deren Wurzeln in Afrika liege und magische und kriminelle
Praktiken einschliefle. Die Polizeiakten strotzten von Kkriminalisierenden
Beschreibungen der Verhafteten, es wurde die Neigung zur Gewalt der Mitglieder
hervorgehoben, und ihnen vorgeworfen, sie seien alle bewaffnet. Die
Anschuldigungen reichten aus, um alle Manner zu verurteilen und ins Gefangnis zu

stecken.

Der neue Prasident Tomas Estrada Palma (1902-1906) liefd die Zusammenkiinfte
der Abakua verbieten. Dem Anschein nach zdhlte das Verbot der Abakua zu seinen
ersten Amtshandlungen. Die groff angelegten ,Sduberungsaktionen“ gegen
potencias der Abakud (Versammlungen der Abakud) begannen bereits in den
Jahren 1896 und 1897. Laut Palmié waren im Raum von Havanna mehrere
Hundert fianigos verhaftet worden, von denen man insgesamt 275 zum Exil
verurteilte und nach Mexiko und Fernando P6033 abschob (vgl. Palmié 1989: 173
und Roche Monteagudo 1920: 66ff). Dennoch konnte nicht verhindert werden,
dass sich die abakud vor allem unter den (weifden und schwarzen) Dockarbeitern
in den hafennahen Stadtvierteln immer weiter verbreiteten. Bereits um die
Jahrhundertwende (zum 20. Jahrhundert) hatten die potencias der Stadtteile Belén
und Jests Maria (heutiges San Isidro innerhalb der Altstadt Havannas) den
Arbeitsmarkt an den Docks der wichtigsten Schifffahrtslinien unter ihre Kontrolle
gebracht (Lépez Valdés 1966, in Palmié 1989: 179). Bis zu einer Reform der

Kontraktpolitik im Jahr 1942 war es praktisch unméglich geworden, in diesen

33 Spanische Gefdngnisinsel in der Bucht von Guinea, benannt nach dem portugiesischen Seefahrer
Fernando P6o. Heute heif3t die Insel Bioko.
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Sparten Arbeit zu finden, ohne sich der Initiation in eine abakud potencia zu

unterziehen.

In der Tat, so scheint es, befanden sich viele weifde und schwarze Mitglieder in den
potencias. Sie dominierten einzelne Berufszweige, und laut dem kubanischen
Ethnologen Lépez Valdés waren sie ab 1902 auch schon als Wahlergruppe relevant

(vgl. Léopez Valdés 1985: 154). Der Historiker Michael Zeuske formuliert das so:

»(D)ie kubanischen Arbeiter erwarten von der neuen Republik schnelle
Verbesserungen der Lebenslage. Als die Dockarbeiter und Zuckerschnitter
in Cienfuegos, Cruces und Lajas sich Ende 1902 (anldsslich des
»Lehrlingsstreiks“, der ausgebrochen war, weil die Tabakfirmen vorwiegend
Spanier als Lehrlinge aufnahmen, keine ,schwarzen“ Kubaner) mit den
Tabakarbeitern von Havanna organisierten, lief3 der Gouverneur schnell
und brutal die neue kubanische Polizei gegen die Mitpatrioten in den Docks
und Zuckerrohrfeldern vorgehen. Die Konfliktsituation wurde allgemein in

Klassenkategorien beschrieben.” (Zeuske 2004: 92-93)

Die Beschlagnahme der Objekte und die gesetzliche Basis fiir die

Verhaftungen

In Bezug auf die freie Religionsausiibung galt in Kuba die Strafgesetzordnung aus
dem Jahr 1879 (die bis 1936 in Kraft blieb). In diesem Gesetz wurde unter
anderem definiert, dass der Katholizismus die offizielle Staatsreligion in Kuba zu
sein habe, andere Religionen aber privat ausgelibt werden diirften und erlaubt

waren.

Gemaf3 Alejandra Bronfman wurde im Artikel 26 des Strafgesetzbuches von 1902
dieser Passus libernommen und mit dem Zusatz versehen: Alle Religionen und
Kulte diirfen ausgelibt werden, solange sie christliche Werte respektierten und die
offentliche Ordnung und Moral nicht bedrohten (vgl. Bronfman 2004:24 und 37-
65). So bezog sich der Vorwurf des Verstofdes gegen die 6ffentliche Gesundheit auf
Jrituellen Miill“. Beispielsweise galt die Verbreitung und Aufbewahrung

undefinierbarer Substanzen und Chemikalien als gesundheitsschadigend.
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Essensreste und Getranke, die so lange stehen gelassen wurden, bis sie faul und
giftig waren, waren verboten. Gesetzlich untersagt war auch, diese in Kandle oder
Abflisse zu leeren. Substanzen und Gegenstidnde, die das Wasser verschmutzen
konnten, durften nicht in die Fliisse geworfen werden. Schon das Vorhandensein
solcher Fliissigkeiten diente als Nachweis fiir straffdlliges Verhalten und reichte fiir
eine Verurteilung zu einer Haftstrafe. Damit wurden alle Betreiber und
Betreiberinnen von casa templos (individuelle Kulthduser), cabildos de nacién
(kollektive Kulthduser), Sociedades de Color (politisch motivierte Gruppen)
potenziell verdachtig und ihre Altdre mit den Opferspeisen fiir Ahnen und Heilige

zu ,gefdhrlichen Brutstatten“ ungesetzlicher Handlungen.

Diese Relikte aufderhalb der vertrauten Ordnung galten fiir den Polizeiprasidenten
der frihen zwanziger Jahre des letzten Jahrhunderts als symptomatisch fir
geheime und unheilbringende Aktivititen. Die Tageszeitung EI Mundo titelte 1914
»Was Sie noch nicht tiber das zeitgenossische Havanna wissen!“ und weist in den
folgenden Zeilen auf die Gefahren illegaler Gruppen hin. ,Die biirgerliche Fassade
Havannas tduscht, denn hinter den Kulissen verbergen sich fetischpraktizierende
Fanatiker, die mittels Zauberei Unheil und Kummer bewirken. Besonders in den
Morgenstunden stofden wir hdufig und wiederkehrend auf kleine Biindel oder
Packchen, auf tote Tauben, die auf der Strafle oder vor Hauseingdngen liegen.
Diese Bilindel sind mit ebd gefillt: Haare, Asche, Zahne, Knochen, getoastete
Maiskorner, verschiedene Pflanzensamen, schwarze Bohnen, ein paar Miinzen,
Nagel, Metallschrauben, Muscheln und Kokos6l“ (Roche Monteagudo 1925, nach
Palmié 2002: 340, Pichler 2007: 126).

Die neuen Sanitdtsregeln bezogen sich nicht nur auf die real existierenden
Probleme der Miillbeseitigung zur Vermeidung von Krankheiten (wie dem
grassierenden Gelbfieber), sondern wurden auch auf andere soziale Felder
ausgedehnt. Unter Vorgabe der Wahrung der geltenden Hygieneregeln boten die
neuen Hygienegesetze Spielraume, die Razzien und Verhaftungen in religiosen

Versammlungshausern zu rechtfertigen.
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Wie sich am Vorgehen der kubanischen Polizei um die Jahrhundertwende zeigte,
ist Abfall nie nur eine spezifische Substanz, sondern eine kulturelle Kategorie,
deren Inhalt sich durch standig verschiebende Grenzziehungen und
Differenzierungen verdndert. Die Uberlegung, dass Miill eine bewegliche
soziokulturelle Kategorie ist, die unterschiedlich verhandelt wird und an der sich
Wertvorstellungen einer Gesellschaft sehr gut ablesen lassen, verdanken wir Mary
Douglas (vgl. Douglas 1996, Leach 1978). Douglas hat in ihren Untersuchungen zu
Reinheitsvorstellungen und Tabu bereits gezeigt, dass es in allen Kulturen zu
Grenzziehungen von Miill, Schmutz und Reinheitsvorstellungen kommt und dass
solche ,Grenzraume“ die kulturellen Kategorien einer Gesellschaft anzeigen.
Entsprechende Wertvorstellungen finden ihren Ausdruck in institutioneller
Definitionsmacht, die sich beispielsweise in Form von sozialer Kontrolle sehr gut
analysieren lasst. Im Kuba der Jahrhundertwende erdffnete die Miillkategorie den
Gesetzesvollziehern unter dem Vorwand der Hygiene neue Moglichkeiten, gegen
Handlungen wund Praktiken religioser afro-kubanischer Gemeinschaften
einzuschreiten. Obwohl die gesetzlichen Regeln dufierst vage definiert waren,

gelang es der Polizei, einen Weg zu finden, gegen die Abakua vorzugehen.

Trotz dieser geltenden Hygienegesetze fiel Brujeria (Hexerei) noch nicht in den
Bereich des Illegalen, da sie als Teilphdnomen religioser Handlungen der
Religionsfreiheit unterlag. Der Besitz und Gebrauch von spezifischen Objekten

reichte daher noch keinesfalls fiir eine Anklage.

Die abakud definieren sich (bis heute) als zivilrechtliche Vereinigung ohne
religiosse Motive. Wurde ihren Mitgliedern die Ausiibung von fidnaigismo
nachgewiesen, so konnte dies zu einer gerichtlichen Anklage fiithren, da ihre
sozialen Praktiken (Bewaffnung der Mitglieder, Lynchjustiz) gegen die Gesetze der
offentlichen Moral verstief3en. Der Hygienediskurs wurde zu einem Instrument
sozialer Kontrolle tiber die proletarische Bevolkerung Havannas. Die potencias der
abakud waren der politischen Elite der Stadtverwaltung ein Dorn im Auge, da sie
ganze Berufszweige dominierten und die Wahlen beeinflussten. Z.B. werden die
Hafenarbeiter von Havanna und dem Stadtteil Regla von drei potencias

kontrolliert. Jeder, der in diesem Sektor Arbeit finden wollte, musste Mitglied eines
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der juegos sein. Eine Form, diese Gruppen politisch zu kontrollieren, war, sie in
ihren sozialen Aktivititen zu behindern, indem man ihre Ikonen, Embleme und

Objekte beschlagnahmen lief3. (Palmié 2002, Bronfman 2004).

Afro-kubanische Religionen zwischen politischer

Funktionalisierung und Repression

Aus den bisherigen Ausfiihrungen lassen sich fir die Jahrhundertwende zwei
Tendenzen aus den historischen Untersuchungen dieser Periode ablesen: zum
einen die zunehmende Diffusion afro-kubanischer Religiositit in die weif3en
Gesellschaftsschichten und zum anderen das Wechselspiel zwischen politischer
Funktionalisierung bzw. Repression der Kulte. Beide Aspekte waren fiir den
Werdegang der afro-kubanischen Religion im letzten Jahrhundert pragend (Palmié

1989, 2002).

Die junge Republik durchlief eine Phase der Selbstfindung in Richtung Moderne
und Demokratisierung. Die Befreiung von der spanischen Kolonialmacht und die
Hinwendung zu nordamerikanischen Werten koénnen auch als Abschied von
Traditionalismus und Riickwartsgewandtheit gelesen werden. Dies traf vor allem
auf soziale Praktiken zu, die der Lebenswelt der Plantagensklavereien
entstammten und mit einem Konzept der politischen Moderne unvereinbar
schienen. Angehorige der ehemaligen Sklavenbevélkerung befanden sich um die
Jahrhundertwende in einer heterogenen kubanischen Gesellschaft, in der das
Thema Integration zu den politisch korrekten Lippenbekenntnissen der neuen

Machthaber gehorte.

Bronfman formuliert die These, dass Afro-Kubaner als koloniale Subjekte
entweder Sklaven oder befreite Sklaven waren, und ihre Religion fiir die politische
Elite von relativ geringem Interesse war (Bronfman 2004: 37-65). Erst durch einen
nationalistischen Diskurs wurden die Afro-Kubaner Biirger. Nun aber, in der neu
gegriindeten Republik, wurden sie plotzlich verdachtig und gerieten in die
Aufmerksamkeit der Wissenschaften. In dieser politisch und sozial bewegten Zeit

gerieten ,schmutzige Riten“ (Greenblatt 1991) in die Aufmerksamkeit von Polizei
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und Presseberichten. Stephen Greenblatts Aussage, Ethnographie sei letztlich
nichts anderes, als die Erforschung derjenigen Menschen, die nicht nach den
Regeln ihrer Betrachter leben (Greenblatt 1991: 32), halte ich fiir die Anfange der

so genannten afro-kubanischen Forschung fiir dufderst zutreffend.

Die zivilrechtliche Gleichstellung aller Biirgerinnen und Burger der neuen Republik
wurde von Kkonservativen Kriften im Land nur zogerlich akzeptiert. Der
verborgene Kern aller Konflikte war die Frage, inwieweit Afro-Kubanern - und
damit vor allem die arme Bevolkerung - wirklich Aufstieg und Zugang zu Réngen,
Status, Bildung und Landbesitz gewdhrt werden sollten. Es ging um Grad,
Reichweite und Charakter der Demokratie im Land (Zeuske 2004: 97). Ein
weiteres sozial-historisch relevantes Ereignis soll die Unsicherheit im Umgang mit
afro-kubanischen Praktiken innerhalb der kubanischen Gesellschaft wahrend der
politischen Transformation verdeutlichen: Auf die Pliinderungen der Kultraume
folgten ab 1904 ,mediale Hexenjagden“ (Palmié 2002: 210ff, Bronfman 2004: 37-
65) durch die kubanischen Zeitungen, ausgelost durch (angeblich) rituelle

Kindsmorde.
Die Erfindung des Brujos in Medien und Wissenschaft«

Am 14. November 1904 berichtet El Mundo (Havannas konservative Tageszeitung)
tiber das ratselhafte Verschwinden des vierjahrigen weifden Madchens Zoila. Der
Pressemeldung folgt eine Welle der Empo6rung gegen schwarze Brujos (lit. Hexer).
Die Wogen der Ablehnung miinden in einer Art ,Hexenverfolgung“ im Stadtteil El
Gabriel. Der Verdacht richtet sich auf das Ehepaar Pablo und Juana Tabares und
gegen Domingo Bocourt, einen ehemaligen Sklaven, der im Viertel fiir seine
afrikanischen Heilmethoden bekannt war (Palmié 2002: 210ff, Bronfman 2004:
37-65).

Nach ersten polizeilichen Erhebungen werden die Verdachtigen mangels Beweisen
freigelassen. Als im selben Monat ein weiteres Kind aus einer weifden Familie
verschwindet, geraten die drei Personen abermals in Verdacht. Diesmal sprechen

die Ermittlungsergebnisse gegen die drei: Juana versorgt eine schwerkranke

204



Tochter. Bocourt, der als Priester einem casa templo vorsteht, hatte ihr angeblich
gewahrsagt, dem Madchen sei nur mit dem Blut eines weifden Madchens zu helfen,
und daraufhin habe er seinen Gehilfen Viktor Molina beauftragt, das Blut zu
beschaffen. Beide Manner wurden wegen ,rituellen Mordes“ zum Tode verurteilt

und 1906 durch Erhdangen hingerichtet.

Auf die Kindsmorde folgten heftige mediale Reaktionen.3* Vor 1904 war in der
kubanischen Presse Hexerei nie in Verbindung mit Kriminalitat, Mord oder
Kannibalismus gebracht worden. Umso kontroverser wurden die Nachrichten iiber
rituell motivierte Morde aufgenommen. Die Tageszeitung EI Dia verurteilte die

Ereignisse:

,Brujeria with its sinister practices has unsettled the entire Republic, and
what was perceived before as a ridiculous or absurd religion is now
perceived as a terrible threat against our peace of mind. Brujeria has
reached alarming proportions. The rites and practices of brujos signal, at

the very least, a threat to hygiene and a threat to morality.“3>

Diese Pressenachrichten waren nur vor dem historischen Hintergrund der
kubanischen Gesellschaft zu verstehen: Der Weg in die kubanische Moderne und
die politische Demokratie schien durch die Praktiken der ehemaligen
Sklavenbevolkerung und ihrer lebendigen religiosen Praktiken herausgefordert.
Auffallend war, dass sich in der Folge der Ereignisse besonders die Presse, die

Gerichte und die Sozialwissenschaften in den Dienst rassistischer Diskurse stellten,

34 Wie dieser Artikel Eduardo Varela Zequeiras in El Dia, 6. September 1904, 1,12. (zit. nach Bronfman
2004: 39) zeigt: “Until after the triumph of the revolution black raised white children without eating or
abusing them. The war has ended. Cuba has been liberated from the Spanish tutelage, legal equality and rights
of all citizens have been recognized, and those people have begun to drink the blood of white girls, and even to
martyrize their own daughters, under the impression that they are the tainted members of the family. Where is
progress, then where is civilization”?

35 1906 war Ortiz ein relativ unbekannter (erst kurz davor graduierter) Jurist in Havanna. Er hatte
Rechtswissenschaft an der Universitit in Havanna studiert. 1898 war er zu vertiefenden Studien nach Spanien
gereist. Dort graduierte er mit einem Diplom zur ,Reorganisation der Polizei als Voraussetzung einer
Reformierung des Kriminalrechts“. In der Folge wurde er als kubanischer Konsul nach Genua berufen. In Kuba
war er als zeitweiliger Autor in der Zeitschrift Azul y Rojo tatig.
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in deren Zentrum das Stereotyp des kriminellen Brujo stand. Ab 1904 tauchten in
den kubanischen Medien vermehrt die Begriffe Brujo und Brujeria in Verbindung
mit Bedrohung der Hygiene, Abwertung der Glaubigen und ihren Praktiken auf.
Der Brujo als Stereotyp des gefahrlichen Schwarzen stellte die junge Republik in
Frage. Konnte er ein zivilrechtlich gleichgestellter Staatsbiirger sein, wenn er in

der Lage war, rituell motivierte Morde zu begehen?
Wie reagieren die Wissenschaften auf die Ereignisse?

Als die ersten Zeitungsmeldungen tiber die Ermordung des Madchens durch die
kubanische Presse geisterten, befand sich Fernando Ortiz noch aufderhalb Kubas
(Ortiz 1973 [1906]: 103, Bronfman 2004:26). Spater gab er an, diese Berichte
seien der Anstofd gewesen fiir sein Werk ,El hampa afrocubana. Los negros brujos.
Apuntes para un estudio de etnologia criminal” aus dem Jahre 1906. Zwischen 1903
und 1906 verfasste Fernando Ortiz zahlreiche Leserbriefe und Artikel als Reaktion
auf den oben zitierten Artikel Zequeiras. Er lehnte die Todesurteile ab und meinte,
es wdre sinnvoller gewesen, die Verurteilten als Informanten fiir die Kriminologie
zu gewinnen, da sie die Hintergriinde fiir solche Morde hatten aufklaren kénnen
und damit der Wissenschaft ein grofder Dienst erwiesen worden ware. Doch fiir
diese Intervention war es ldangst zu spat. Ortiz kommentierte weiter, es handle sich
um einige wenige Abtrinnige eines kulturellen Milieus, die in der Illegalitat
operierten, und betonte, dass der Fall Zoila eine Ausnahme in der kubanischen

Brujeria darstelle (Ortiz 1973 [1906]: 103, Bronfman 2004: 26).

Die Presse hatte den diamonischen Brujo erschaffen, gleichzeitig kam es mit den
Kommentaren von Fernando Ortiz in der Tagespresse zu einer Re-Interpretation
des Problems. Ortiz verschriankte die Themen der rituellen Morde und des
Kannibalismus mit Fragen der Moderne und des Fortschritts in Kuba. So kam erst
durch die Intervention von Ortiz die Verbindung von atavistischen Praktiken,
Fortschrittsglaube und Moderne ins Spiel. Fernando Ortiz befand sich zu dieser
Zeit noch in Madrid und war von seinen Gewahrsleuten abhdngig, die ihm Briefe
nach Madrid schickten. Fir seine Recherchen arbeitete er sehr eng mit den

Polizeichefs der Stadtteile Palo und Abreu zusammen. Als ,Informanten” lieferten
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sie in schriftlicher Form ethnographische Daten iiber Riten, Objekte sowie

Ubersetzungen des Vokabulars, das in den Riten verwendet wurde.

Die ,Kriminalethnologie“ unter Fernando Ortiz bediente sich professioneller
Geheimpolizisten, um Kenntnisse tiber die religiosen Gruppen zu bekommen. Diese
arbeiteten, wie so mancher Ethnologe und manche Ethnologin heute, mit
teilnehmender Beobachtung und kooperierten mit den Glaubigen. Uber ihre
Erfahrungen schrieben sie detaillierte Berichte, nicht zuletzt natiirlich, um die
laufenden Konfiszierungen von Objekten, Razzien und Verhaftungen zu
rechtfertigen. Es ist durchaus legitim, diese Aufzeichnungen und die
Polizeiberichte (vgl. Roche Monteagudo 1914 [1908]) als friihe, und vielleicht erste
systematische ethnographische Quellen iliber afro-kubanische religiése Praktiken
aufzufassen. In diesem Werk EI hampa afrocubana konstruiert Ortiz den
Zusammenhang von sozialem Milieu (Ia hampa cubana lit. kubanische Unterwelt),

Rasse, Religion und Delinquenz.

Mit der Akribie eines gelernten Anwaltes hat er soziale Auffilligkeiten
beschrieben, mit sozialen Milieubeschreibungen verbunden und schliefilich als
ursachlich fir kriminelles Verhalten interpretiert. Aufgrund seiner engagierten
Kommentare in der Tagespresse wurde das Buch mit grofdem Interesse gelesen,
verkniipfte es doch auf neue Art soziale Probleme mit Fragen des Rechts, der Ethik
und des Fortschritts. Ortiz gelang es, die Ereignisse von Havanna in einen
internationalen Kontext zu stellen, indem er sie mit dhnlichen Problemen in
Madrid, Neapel und London verglich. Das Thema der Volksreligiositat und Magie
unterlegte er mit Uberlegungen von Emile Durkheim, James Frazer oder Marcel
Mauss, und stellte dabei Parallelen zu mittelalterlichen Praktiken des
Aberglaubens her. Dieses Werk von Ortiz wurde zur Legitimation einer neu

formierten Wissenschaft in Kuba, der Kriminalethnologie.

In seinem ersten Buch entwarf Ortiz ein Konzept von Ethnizitat, bei der ,Rasse” als
fundamentaler Faktor fiir Kulturwandel fungierte: Den Begriff des Kulturwandels
selbst erkliarte Ortiz in seinem ersten Buch nicht. Ob dieser er als ein Prozess

beschrieben werden sollte, der im 16. Jahrhundert mit der Ankunft der ersten
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Sklaven auf Kuba begann und bis heute nicht abgeschlossen ist, oder, wie viele
Ethnographien des 20. Jahrhunderts zu zeigen versuchten, als kulturelle
Traditionen zu lesen ware, die sich quasi in einem zeitlosen ,Vakuum“ befinden
und unverandert ,primitiv” in der Gegenwart wirken, liefs Ortiz undefiniert (siehe
Hirsch 1996). Obwohl er fiir die damalige Zeit eine relativ offene Konzeption von
Kulturwandel andachte, wurden diese Uberlegungen zu Ethnizitit aber im Verlauf
des Buches wieder weitgehend zugunsten eines Kataloges von ererbten Praktiken

und psychologischen Charakteristiken aufgegeben.

Die Qualitat seines Buches liegt sicherlich in den detailreichen Beschreibungen der
Glaubensvorstellungen der ,Hexer”, ihrer Rituale, ihrer Kleidung, ihrer Objekte,
ihrer sozialen Organisationen sowie ihrer Rolle innerhalb der kubanischen
Gesellschaft. Der in Europa ausgebildete Jurist verkniipfte Forschungsmethoden
aus der damaligen Soziologie mit der sozialen Frage der kubanischen Moderne. Mit
,Hampa afrocubana“ erlangte Ortiz internationale Bekanntheit als Wissenschaftler
und fand sowohl in der europdischen als auch lateinamerikanischen scientific
community grofde Anerkennung. Auch gingen positive Stimuli-Effekte fir die
Lateinamerikaforschung aus, fiir die Ortiz Vorbildcharakter hatte (siehe Hirsch

1996).
Brujeria - Kriminalitit - Wissenschaft

Der soziale Umbruch stellte neue Anforderungen an die Universitdat. 1899 wurde
die Abteilung fiir Anthropologie gegriindet, mit deren Leitung der ebenfalls in
Europa ausgebildete Louis Montané y Dardé (1849-1936) betraut wurde. Zu den
neu etablierten Fachern zahlte ,Anthropologie fiir Juristen“. Montané entwarf eine
Art Mafdstab zur Messung von ,Neigungen zur Kriminalitit. Die Messungen
wurden an Schideln und Knochen vorgenommen. Seine Studenten unternahmen
,Feldforschungen“ in die Gefangnisse und Asyle fiir geistig Kranke in der
Umgebung von Havanna, um die anthropometrischen Methoden zu erproben und
zu klaren, ob kriminelles Verhalten angeboren oder doch starker soziologisch zu
bestimmen sei. Zur Debatte stand die Frage, bis zu welchem Grad Kriminelle fiir

ihre Handlungen selbst verantwortlich seien und einen freien Willen hatten oder
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ob sie einem kulturellen, vom sozialen Milieu bedingten Determinismus

unterldagen. Gerade in Anklagefallen wegen Hexerei wurde diese Frage virulent.

Innerhalb der medizinischen Fakultat von Havanna wurde ein kleines Institut fiir
Gerichtsmedizin und Toxikologie etabliert, das sich ebenfalls dem strafrechtlichten
Delikt der Hexerei und seiner Aufklarung widmen sollte. Die Abteilung fir
Forensische Medizin und Identifikation leitete der Gerichtsmediziner Israel
Castellanos. Dieser definierte die Brujeria zwar als nicht als kriminell, da sie auf
religiosen Vorstellungen beruhe. Die Praktiken der Abakua hingegen verfiligten
iiber keinen derartigen definitiven religiosen Hintergrund, und deren Praktiker
seien daher als criminales natos, als geborene Kriminelle, anzusehen. Alle
Aktivitaten der Hexer und Hexerinnen seien religios, die der Adriigos hingegen von

ihrer kriminellen Natur motiviert.
Wie reagierten die independientes de color3¢ auf die Ereignisse?

Interessant ist nun, wie die Vertreter der Sociedades de Color und die Vertreter
der Partido de Color auf diese rassistischen und abwertenden Konstrukte
reagierten. Wie begegneten sie dem Vorurteil endemischer Gewaltbereitschaft?
Welche Konzepte zivilrechtlicher Partizipation stellten sie dem stereotypen Bild
des schwarzen Brujo gegentliber? Nachweislich praktizierten viele Schwarze diese
Religionen. Die Tatsache, dass sich zu dieser Zeit bereits viele Weifde unter den
Glaubigen befanden, blieb in den wissenschaftlichen Dokumenten der Periode
ganzlich unerwahnt. Einige der Aktivisten der gente de color (Mitglieder des
Comité de Veteranos de la Raza de Color) gehdrten zur stadtischen Elite und
beteiligten sich in verschiedensten Biirgerrechtsgruppen. Es war also nicht einfach,
eine eindeutige Trennlinie zwischen den politischen Eliten und den so genannten
y2Unzivilisierten“ zu ziehen. So unterhielt zum Beispiel die Liberale Partei sehr
intensive Kontakte zu den afrikanischen Sociedades de Color, die sie bei

Wahlkampagnen mit ihrer Musik und Tanzen unterstiitzte (Vgl. Zeuske 2004).

36 Vgl. Zeuske 2004.
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Aus den Reihen der Teilnehmer des Unabhéangigkeitskrieges (1895-1898) wurde
im Jahr 1902 das Comité de Veteranos de la Raza de Color (umgangssprachlich
gente de color) gebildet. Diese Organisationen hatten eigene Zeitungen, setzten sich
fur freien Zugang zu Bildung ein, und sie verlangten Zugang zu verschiedensten
zivilen und politischen Positionen, was sie auch erreichten. Sie waren in das
offentliche Leben einbezogen. Schliefdlich entschieden auch Wahlerstimmen der
farbigen Wahler den Ausgang lokaler und nationaler Wahlen (Zeuske 2004: 503-
525; Bronfman 2004: 86-106). Juan Gualberto Gémez und Martin Morda Delgado
(Veteranen aus den Unabhdngigkeitskriegen) iibten in ihrer Rolle als Senatoren
und Mitglieder des Kongresses heftige Kritik gegen rassische Diskriminierung. Fiir
sie gingen Fragen der politischen Integration Hand in Hand mit Fragen sozialer
Integration. Spater (1906) wird Gomez die PIC (Partido Independiente de Color)

griinden.

Die Partei forderte Zugang zu politischen Rechten, Aufnahme in verschiedene
politische Netzwerke und Vereine sowie freien Zutritt zum Arbeitsmarkt. Als ihre
Ziele nicht voll umgesetzt wurden und ihre Partei 1910 schliefdlich verboten
wurde, da der Congreso de Cuba die Organisation politischer Parteien auf der Basis
von rassischen Kriterien untersagte, organisierten sie am 20. Mai 1912 einen
Aufstand im Siiden der Insel (Oriente und Camagiiey). Der Aufstand forderte 3000
Todesopfer, fiir die die Anfiihrer der Partido Independiente de Color
verantwortlich gemacht wurden. Es folgten Aufstinde der Hafenarbeiter in Regla
(1912). Die medial bekannten Vorfille um die angebliche Brujeria verstarkten die
sozialen Spannungen in den Stddten Havanna und Santiago de Cuba: Der
Polizeiprasident Francisco Pacheco lief} neuerlich grofd angelegte Razzien
durchfiihren, Praktizierende verhaften und religiose Objekte aus den Hausern
konfiszieren. Wieder setzte eine mediale Hetze gegen die farbige Bevolkerung ein
(vgl. Roman 2000), die ihren Hohepunkt in den Polizeirazzien im Stadtviertel
Pogolotti (Marianao) vom 20. Mai 1914 hatte. Bei dieser Razzia wurde das juego
Efore Muna Tanze gepliindert und sein gesamter Bestand an Sachgiitern in die
Polizeiarchive gebracht (Roche Monteagudo:1925: 71ff). Vor diesem Hintergrund

begannen hochrangige Reprasentanten afro-kubanischer Kulthduser eine gezielte
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Bildkorrektur. Ab 1912 mischten sich nun auch die religiosen afro-kubanischen
Gruppen starker in die oOffentliche Meinungsbildung ein. Gemeinsam mit
Journalisten und anderen Vertretern der gente de color aufderten sie sich in der
Presse und in wissenschaftlichen Artikeln, worin sie gegen anti-schwarze Gewalt
protestierten und Rassismus und Gleichbehandlung thematisierten. Damit begann
eine Art erste Mobilisierung schwarzer Kultur, und ein Grundstein fiir eine positiv
besetzte ,»schwarze Identitat® wurde gelegt.’” Beispielsweise verfasste Fernando
Guerra, Sekretdr und spdterer Prasident der Hilfsgemeinschaft Sociedad de
Proteccion Mutua y Recreo del Culto Africano Lucumi, Santa Barbara 1913 ein
bemerkenswertes Schreiben an den Biirgermeister von Havanna, in dem er
festhielt, dass Katholizismus und afrikanische Glaubensvorstellungen sehr wohl
miteinander zu verbinden seien und einem Verstindnis von modernem
Staatsbiirgertum nicht entgegenstiinden (Vgl. Roman 2000).3® Trotzdem wurden
einzelne Mitglieder seiner Assoziation immer wieder der Brujeria verdachtigt und

gerieten in Konflikt mit der Polizei (Vgl. Ortiz 1986, Palmié 2002, Bronfman 2004).

Guerra kooperierte mit Fernando Ortiz. Die Zusammenarbeit blieb fiir Ortiz nicht
folgenlos und verdnderte seine Interpretation der afro-kubanischen religiosen
Verbande (vgl. Ortiz 1986, Palmié 2002, Bronfman 2004). Ortiz selbst trennte sich -
nicht zuletzt durch die Begegnung und Kooperation mit Fernando Guerra - von
einer kriminalisierenden und abwertenden Haltung zu den afro-kubanischen
Glaubensvorstellungen und entwickelte eine differenziertere Sicht der rituellen
Handlungen. Er liefd sie spater unter anderem im Lichte psychischer Hygiene als
therapeutische Handlungen erscheinen, eine Perspektive, die letztlich einer
Banalisierung der politischen Aspekte der religiosen Gemeinschaften dienen sollte.
Dieser Meinungswandel wurde bereits in ,Los negros curros“ vollzogen und laut

dem Herausgeber der aktuellen Ausgabe von Ortiz’ ,Contrapunteo cubano del

37 “Manifesto”, Culto religioso Africano Lucumdi. Julio 19, 1913. ILL, Fondo Fernando Ortiz, Carpeta 34 C.
38 Roman hat in der Zeit zwischen 1904 und 1943 an die hundert derartiger Kriminalfille
dokumentiert.
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tabaco y el azucar, Enrico Mario Santi (Santi 2002), besonders in ,La fiesta

afrocubana del ,Dia de Reyes’ aus dem Jahre 1924 deutlich.?

In den ersten zehn Jahren der neuen Republik bestatigten die wissenschaftlichen
Kommentare und Untersuchungen tendenziell eine Skandalisierung und
Barbarisierung grofler Teile der farbigen Bevolkerung. Die o6ffentliche
Diffamierung afro-kubanischer Glaubensvorstellungen und Praktiken wurde durch
die universitare Etablierung des Institutes fiir Kriminalethnologie und forensische
Medizin keinesfalls geschwacht. Vielmehr verschrankte dieses Institut
Erkenntnisse liber soziale Milieus und religiose Praktiken untrennbar mit Devianz,
eine Perspektive, die von Teilen ihrer Griinder bis Ende der fiinfziger Jahre des 20.
Jahrhunderts nicht aufgegeben wurde (Stewart 1984, vgl. Bronfman 17-35).
Sowohl die Verhaftung der Manner als auch die Konfiszierung der Objekte
brauchte eine gesetzliche Basis. Die Legislative hatte Hand in Hand mit den
Sozialwissenschaften die notwendigen Wissensinstrumente entwickelt, um die
Verhaftungswellen legal durchfiihren zu lassen. Was aber geschah mit den

konfiszierten Objekten?

Artefakte und ihre Narrative

Die Biographien dieser Objekte begannen als fundamentos (zentrale
Kultgegenstinde). Als konfiszierte Gegenstinde wanderten sie in die
Polizeistation. Hier transformierten sie zu Beweismaterialien fiir illegitime
Handlungen (rAafiiguismo oder Brujeria). Je nach Aufenthaltsort, Lesart und
Kenntnis des Betrachters wechselte die Bedeutung des Objektes. Die Artefakte
wanderten zwischen Privathaus, Polizeistation und Museum. lhre Bedeutung
erhielten sie in dem interpretativen Raum, in dem sie sich befanden. Im Haus eines
Glaubigen waren sie religiose Fetische, in der Polizeistation Beweismaterial fir

kriminelle Aktivitaten, im Anthropologiemuseum Indizien fiir die ,antimoderne®,

39 Israel Castellanos distanziert sich auch nach seiner Emigration 1959 nach Puerto Rico nicht von
seinen Theorien.
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ruckschrittliche Gesinnung der farbigen Bevolkerung. Jedes der rdumlichen
Settings steht fir ein spezifisches diskursives Feld, einmal geht es um Religion, ein
anderes Mal um Devianz und ein drittes Mal um Vorurteile. Die ,Identitat” dieser
Objekte stiitzt sich auf Kategorisierung und Klassifizierung von aufden, nie ist sie

essentiell kulturell, sondern immer nur sozial konstruiert.

Nach Susan Stewart wird ein Ding erst durch seine Geschichte zu einem Objekt.
Identitdt erhalt das Objekt aufgrund der Geschichte, die ihm anhaftet (Stewart
1984, vgl. Bronfman 17-35). Die Narrative der Objekte, die hier zu Beweisstiicken
mutieren, sind vielschichtig. Einmal handelt es sich um einfache
Alltagsgegenstande (kleine Spiegel, Facher, ein Weinglas mit Inhalt, zierliche
Kaffeetassen), ein anderes Mal um rituell aufgeladene Kraftaggregate, z.B.
Spielzeugpuppen, die innen mit Pulver vollgestopft sind. Was tiber die Trommeln,
die Piippchen, die Masken und Kostiime erzahlt wurde, konnte fiir den Ausgang
von Gerichtsverhandlungen entscheidend sein. Handelte es sich bei den Zeptern,
den Muscheln, den Glockchen um sakrale Objekte, um Trager von Magie, oder um
einfache Dekorationen in einem Haus? Konnten diese Gegenstidnde tatsachlich eine
Gefahr fur die offentliche Moral bedeuten oder die o6ffentliche Gesundheit

gefahrden?
Die Steegers-Sammlung

Am Eingangsschild zum Museum fiir Gerichtsmedizin der Universitait Havanna
(heute ein kleiner Komplex innerhalb des Spitals Galixto Garcia) steht folgender
Hinweis: ,In den ersten Jahren der Republik legte Dr. Juan Francisco Steegers y
Pereira (1856-1921), der Leiter der Abteilung fiir ,Kriminal-Erkennung®, eine
beachtenswerte Sammlung von fAdrijgo-Objekten an“ (Brown 2003: 155 ff). Seine
Abteilung war Teil des Stadtischen Gefangnisses von Havanna. Steegers legte die
erste Sammlung von fdnigo- und Brujeria-Objekten an, die im Zuge von haufig
verordneten Polizeirazzien in seinem Biiro landeten. Dr. Israel Castellanos
ibernahm die Sammlung im Jahr 1910. Heute niitzen Studierende der
Gerichtsmedizin die Sammlung zu Studienzwecken. Dr. Francisco Ponce Sequiera,

Leiter der Forensischen Medizin, hdlt seine Vorlesungen zur Geschichte der
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Medizin und Ethik in den Rdumen der Sammlung ab. U.a. stehen die Schadel
(crdneos) der Hingerichteten Bocourt und Molina neben Maskenanziigen von
fidiigos (siehe Brown 2003: 156), rituellen Objekten und archaologischen Funden.
Die Objekte werden als ,kriminelle Kopfe“ untertitelt und daneben die
Erkenntnisse dreier Medizinstudenten hinzugefiigt, die den damals gangigen
Kriterien der Kraniologie folgend, den Zusammenhang von Kriminalitit,

Hirnvolumen und Gewaltbereitschaft belegen wollten.40

Das Museum fiir Gerichtsmedizin hat erst vor kurzem den ausgebildeten
Museologen Luis Alberto Pedros (Museo de Regla) beauftragt, die Objekte zu
typisieren und zu katalogisieren. Aufder den Schadeln gibt es noch Lucumi Oricha-
Statuen, Ifa-Utensilien (zur Divination und Wahrsage), collares (Halsketten aus
Glasperlen), ikonographische Bilder, Monstranzen, Kerzenstinder von Abakua
Altaren, Trommeln, Kreuze und Kelche, marugas (Rasseln), ekén (Glocken), und
sacos de ireme (Maskenanziige der Abakua) u.a.m. zu sehen. In den 1980er Jahren
wanderten einzelne Stiicke der Steegers-Sammlung in das Museum fiir
Anthropologie, das sie an das Afrika-Museum weitergeben wird.#! Im Afrika-
Museum selbst finden sich selten Angaben zur Herkunft der Objekte. Sind diese
vorhanden, werden sie als Nachlisse oder Schenkungen an das Museum
ausgewiesen. In Guanabacoa sitzt eine Ganzkorper-Wachsfigur iiber einem tablero
de ifd (rundes Holzbrett, Divinationsbrett). Angeblich soll diese Figur die
Gesichtsziige des Brujos Bocourts, der die Nifa Zoila ermordet haben soll,
aufweisen.#? Einzig das Museo de Regla unter der Leitung des engagierten
Direktors Pedro Cosme gibt bei seiner Ausstellung der sacos der ireme (Abakua-

Masken) Informationen zu den Polizeirazzien in den ersten Jahren der Republik.

40 Personliches Gesprach mit dem Museologen Luis Alberto Pedro, 24. Janner 2005.

41 Im Museum fiir Gerichtsmedizin gibt es Fotoabziige seiner Gesichtsziige. Ob es sich tatsiachlich um
Bocourt handelt, konnte mir bei meiner Nachfrage im Museum (2005) keiner der anwesenden Kustoden
beantworten. Sie sagen, es handle sich bei der Wachsfigur um einen berithmten Hexer aus Guanabacoa, der vor
seinem Tod einzelne Objekte dem Museum iiberlassen habe.

42 Seit der Zuerkennung des UNESCO-Weltkulturerbemandates wurden in der Altstadt von Havanna 30
Museen erdffnet (vgl. Pichler 2008).
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Ausblick

Trotz eines regelrechten Museums- und Ausstellungsbooms afro-kubanischer
Kultur im gegenwartigen Kuba, fehlt bisher jedwede Aufarbeitung der
Sammlungsgeschichte und die dariiber hinaus fortwirkenden ideologischen
Pragungen der Ausstellungspraxis. Diese sind weder historisch erforscht noch
systematisch dokumentiert. Bis auf wenige Ausnahmen, wie zum Beispiel dem
Museum von Regla, hdlt sich der Eindruck, die heutigen Museen wiirden die
Geschichte der ,Repression” (gegeniiber den Glaubigen um die Jahrhundertwende
und wahrend der sozialistischen Revolution) umschreiben. In den heutigen
Museen erzahlen die Objekte eine thematisch andere Geschichte. Auch erzeugen
die institutionellen Vorgaben des heutigen Museums quasi eigene ,andere”
Geschichten. Diese neu dargestellten Geschichten rund um die Objekte handeln
von Bewahrung und Schutz, ein Prozess, den die Religionswissenschaftlerin und
Museumstheoretikerin Sabine Offe bezogen auf jiidische Museen fiir Osterreich

und Deutschland so kommentiert:

,Museen Kkonstruieren Selbstbilder einer Kultur und Geschichte in
Wunschform, die sich an gesellschaftlichen Identifizierungs- und
Konsensbedtirfnissen ausrichten. Angehorige einer Nation, einer
gesellschaftlichen Gruppe oder einer Generation, die sich als
Museumsbesucher an kulturellen Artefakten erfreuen, die Beute von
Raubziigen, Verbrechen ihrer Vorfahren oder Zeitgenossen waren, sind im

Museum mit dieser Geschichte konfrontiert.” (Offe 2000: 44)

Auch wenn die Transformation in ein ,positives“ Erbe kultureller
Errungenschaften gelungen ist, afro-kubanische Identitiat heute anerkannt wird
und der Zusammenhalt von afro-kubanischen >Erinnerungsgemeinschaftenc
gestarkt hervorgeht, bleibt die Frage, warum die Auseinandersetzung mit der
eigenen Geschichte, gleich einem Redeverbot, in den musealen Inszenierungen in
kubanischen Museen nicht maoglich ist? Wie die jiingsten Forschungen aus der
Historischen Anthropologie von Palmié und Bronfman zeigen, befanden sich die

Anthropologie und die Legislative in Kuba um die Jahrhundertwende (des letzten
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Jahrhunderts) in einem Selbstfindungsprozess. Die neu etablierten Institutionen
nutzten den Hygiene- und Sanitdtsdiskurs, um sich selbst zu legitimieren und sich
innerhalb dieses neuen Aufgabenfeldes der Gesellschaft und der Politik zu
behaupten. So lenkten sie ihren Blick auf einzelne religiose Gruppen und deren
Objekte der Religionsausiibung. Erst das Zusammenprallen aller dieser Facetten

machte afro-kubanische Religionen zum Studienobjekt

Atributos sorp’fe}n'didos_ en el cuarfo Fambd, en la ficsta que se celebraba en el Barrio de Pogolotti, en
20 de Mayo de 1914, E_k,celnnte servicio al que contribuyé el hoy Jefe de la Policfa de Marianao, Capitin
c h Estanislao Mansip.

Abbildung 21: Polizeichef von Marianao, Capitan Estanslao Mansip vor Beutegut
aus einem Abakua (Fambd) Tempel im Stadtviertel Pogolotti, am 20. Mai 1914.
(Scann aus Roche y Monteagudo 1914)

[Atributos sorprendidos en el cuarto Famb4, en la fiesta que se celebraba en el
Barrio de Pogolotti en 20 de Mayo de 1914. Excelente servicio al que contribuyd el
hoy Jefe de la Policia de Marianao, Capitan Estanslao Mansip]
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V. Das Gedachtnis der Stadt

5.1. Einleitung

Die nun folgenden drei Teilabschnitte behandeln afro-kubanische Riten der Regla
de Palo. Die Ritualanalyse nimmt besonders Strukturelemente der Riten und die

Kommunikationsweise zwischen den einzelnen Teilenehmenden in den Blick.

In den gangigen Interpretationen afro-kubanischer sozio-religioser Praktiken
werden Erinnerungen an die Gewalt der Sklavenzeit nicht thematisiert. In den mir
bekannten Untersuchungen uber afro-kubanische Religionen kommen Gewalt,
Folter, Zwangsarbeit nicht vor. Hinweise auf Gewalterfahrungen finden sich in den
afro-kubanischen Mythologien viele, doch beschranken sich inhaltliche Analysen
auf Magie, Transzendenz und theologische Erklarungen und die Beschreibung

religioser Handlungen.

Die zeitgendssischen Phdnomene von religiosen Praktiken im Kontext afro-
kubanischer Religionen unter dem Aspekt von Gewalt und Terror zu analysieren
erschlief3t fiir die Beobachterin vollig andere Sachverhalte als jenen, die das Feld
afro-kubanischer Glaubensvorstellungen unter dem Aspekt der Heilung, der Magie,

der Transzendenz, des Religiosen beleuchten.

Die Differenz konnte kaum grofier sein. Fiir die einen stellen die sozio-kulturellen
Praktiken auf den karibischen Inseln verkiirzt gesagt eine Art Fortsetzung der
durch Diffusion von bereits in Afrika verbreiteten Kulturen dar. Diese Praktiken
wiaren in der Folge auch in der Neuen Welt zur Verbreitung gelangt. Dieser
Perspektive von ,Kulturtransfer” liegt eine Radikalisierung und Bestdtigung von
kulturellen Entwicklungen zugrunde, die in der ,Normalitat® angelegt sind. Die
kulturelle Tradierung habe zwar Briiche durchlaufen, Gefangenschaft.
Verschleppung und Zwangsarbeit hiatten das kulturelle Reservoir jedoch nicht
ausgeldscht, sondern es zwar verdndert, es aber zugleich als unerschopfliche

sinngebende Quelle (besonders im Bereich des ,Heilens“) weiter wirken lassen.
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Ganz im Sinne eines positives Erbes, das als solches bewahrt und gefeiert werden
kann werden kulturelle Phanomene in Zusammenhang mit kulturellen
Transmissionen, Diaspora und Sklaverei unter dem Aspekt der Heilung, der Magie
der Transzendenz, des Religiosen und der Theologie beleuchtet (vgl. Kremser 1990

et al.).

Solche Konzepte operieren mit einer Konzeption von Kultur als positiv erinnerter
Kultur (Fabian 2007, Connerton 1996, Argenti/Schramm 2009). Dem liegt eine
Annahme von Erinnerungstradierung zugrunde, die von einem chronologischen
Zeitverstandnis, und einem voranschreitendem Erinnern ausgeht. Erinnerung
entwickle sich als ein Kontinuum, schreite voran, quasi einem evolutiondren
entwicklungsorientierten Konzept folgend. In diese Richtung weisen die Arbeiten
von Halbwachs (1985b), Paul Ricoeur (2004), oder auch die von Jan Assmann
(1992, 2000).

Was diese Konzeptionen von Erinnerung und positiven eingeschrieben kulturellen
Repertoire vermissen, sind kulturelle Repertoires, die aufgrund von Briichen und
historischen Diskontinuitaten verursacht sind. Dies ist ein Anknlipfungspunkt fiir

alternative Geschichtsauffassungen in dieser Frage.

Wie schreibt sich Gewalt in diese Spur der voranschreitenden Kultur ein? Wie
finden menschengemachte Katastrophen, Vertreibungen, Verschleppungen,
Versklavung Eingang in den Kanon der Geschichte und der Kultur, die als
progressive Erinnerungstheorie gefasst ist? Wie wird der Bruch, Konflikte,

Unvereinbarkeiten, Diskontinuitdten als erinnerter Kult konzeptualisiert?

In diesem Kapitel versuche ich folgende Fragen zu behandeln: Wie kann eine
Gesellschaft derartige gewaltvolle menschliche Elementarerfahrungen von Folter,
Strafe und Sklaverei verarbeiten? Innerhalb welcher gesellschaftlichen und
kulturellen Kontexte werden diese Erfahrungen verarbeitet? Unter welchen
Bedingungen konnen Gewalttaten als erinnerungswiirdige Wirklichkeiten, als
Grundlage des Selbstverstindnisses von Gruppen und Individuen betrachtet

werden?
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Infolge meiner umfangreichen empirischen Feldforschungen in Kuba (1993-2005)
interpretiere ich afro-kubanische Religionen als sozio-kulturelle
»,Nachfolgephdnomene“ massiver korperlicher, seelischer und struktureller
Gewalterfahrungen. Diese ,Einschreibungen“ von Gewalt werden in Konzeptionen
von Hexerei und religiosen Handlungen, religiosen Kosmologien, aber auch in der
Ikonographie und Hagiographie sogenannter afrokubanischer Gotter und Heiligen

besonders gut sichtbar.

Zur Erschlieffung meiner Thesen werde ich Ansitze aus der zeitgendssischen
Gewalttheorie und der Foltertheorie mit Korpergeschichte verbinden, und
zeitgendssische Forschungen und Erkenntnisse aus der Gewaltforschung sowie der

psychoanalytischen und kulturwissenschaftlichen Erinnerungstheorie verkniipfen.

Riten als Medien kultureller Erinnerung

Fiir die Sozialanthropologie stellen Riten und religiése Zeremonien ein zentrales
Medium von Erinnerungen dar. In Ritualen koénnen Elemente von
Erinnerungskultur auf verschiedenen "ritualinternen" Ebenen inszeniert werden,
sie in neue Zusammenhdnge tberfithren und so symbolisch verdichtete, oftmals
alternative Vorstellungen kollektiver Erinnerungen vermitteln. Ich konzentriere
mich bei meiner Analyse auf interne als auch auf -externe Ebenen des Rituals, die

als zentrale Ausdrucksformen kollektiven Gedachtnisses wirksam werden.

Obwohl in der Kultur- und Sozialanthropologie weitgehende Einigkeit tiber die
zentrale Rolle ritueller Texte als Medium der Inszenierung sowie Stiftung von
Erinnerung herrscht (Kramer 1997, Cole 1998, Shaw 2002), existieren bislang
kaum Versuche, kulturwissenschaftliche Einsichten zum Kollektivgedachtnis in

einem umfassenden sozialanthropologischen Forschungsansatz zu integrieren.

Kultur- und literaturwissenschaftliche Theorien zum dynamischen Zusammenspiel
kollektiver =~ Erinnerung  und Identitdit  schenken ethnographischen,
kulturanthropologischen = Erkenntnissen = kaum  Beachtung, wie auch

ethnographische Studien zu Performance und Ritualen von den theoretischen
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Einsichten aus der historischen Erinnerungs- und Gedachtnistheorie erstaunlich

unberihrt bleiben.

Hinzu kommt, dass sozialanthropologische Arbeiten zumeist nur die Inhalte, nicht
aber auf die narrativen Formen und die zeitlichen und rdumlichen Rahmungen

rituell inszenierter Kollektivierungen fokussieren.

Zu den richtungsweisenden Ausnahmenfillen, die den Zusammenhang von
Ethnographie und kulturellem Gedachtnis mittels sozialanthropologischer
Konzepte und kulturwissenschaftlichen Konzepten produktiv verbinden, zdhlen
die Untrsuchungen von Argenti (2007), Shaw (2002), Wendl (1986), Taussig
(1987), oder auch Basu (1998) und Lambek (1996, 2006

Interessanterweise gibt es fachertlibergreifende Ansitze seitens der Psychologie.
Auch da scheint es, dass es fiir die Psychologie leichter ist, Ansiatze aus der
Sozialanthropologie zu befragen und sie mit Ansdtzen aus der Gewalt -
Traumaforschung zu verbinden und ein zu beziehen, als umgekehrt (vgl. Quindeau,

2004).

Somit stellen fiir die folgenden Kapitel die theoretische Konzeptualisierung des
Verhaltnisses von Ethnographie, kollektiver Erinnerung an die Sklaverei und
Identitat ein zentrales Forschungsanliegen dar, das ein noch wenig aufbereitetes
Forschungsfeld 6ffnen will (und an anderer Stelle) bereits zur Diskussion gestellt

wurde (Pichler 2009a, 2009b, 2010 forthcoming).

Die einleitenden Uberlegungen und die aufgezeigten Defizite umreiffen die
Zielsetzung dieses Kapitels und wollen dartiber hinaus zeigen, wie innerhalb dieser
Ansatze das Verhaltnis von Ethnographie/Ritual und Erinnern konstruktiv fiir

einen erweiterten Erinnerungsbegriff konzipiert werden kann.

Dariiber hinaus sollen Mdglichkeiten aufgezeigt werden, wie das vielgestaltige
Verhaltnis zwischen ethnographischen Texten (Ritual), kultureller Erinnerung und
kollektiver Identitdat theoretisch explizit werden kann. Hier geht es nicht nur

darum, vor Augen zu fiihren, wie das Symbolsystem Ritual imaginative
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Vergangenheitsversionen inszenieren kann. Vielmehr soll verdeutlicht werden,
wie das Sozialsystem Ritual den gesellschaftlichen Kampf um Erinnerung aktiv
mitgestaltet und selbst zu einem bedeutsamen Medium kollektiver Erinnerung und

Identitat wird.

Das Ergebnis dieser ethnographischen Analyse ritueller Handlungen in
unterschiedlichen Kontexten und anhand unterschiedlicher Medien (Ritual,
Artefakt, Landschaft) will Anstéfle fiir einen kulturanthropologischen
Erinnerungsbegriff anregen, wie er u.a. von Rosalind Shaw (2002) oder Nicolas

Argenti (2007) bereits vorgeschlagen wird.

Dieses Kapitel nimmt Uberlegungen und Thesen des vorangestellten historischen
Kapitels wieder auf und zeigt wie historisch gepragte 6konomische Praktiken im
Umfeld der urbanen Milieus des 18. Jahrhunderts bis heute pragende
Reprasentationen und Kontinuititen auf der symbolisch rituellen Ebene
aufweisen. Die Thesen des historischen Kapitels werden insofern wieder
aufgenommen, als die Ergebnisse der Ritualanalyse (z.b. Strukturanalyse und
Kommunikation zwischen den Teilnehmenden) zeigen, wie Elemente der
kreolischen  Sklavenhaltergesellschaft als  Wiedergabe plantokratischer
Autoritatsverhaltnisse (Herr-Knecht-Verhaltnisse) organisiert sind. Auf der
symbolischen Ebene wird mehrfach auf die Sklavenhaltergesellschaft Bezug

genommen.

Die einzelnen Kapitelabschnitte sind in englischer Sprache abgefasst, da es sich um

publizierte Fassungen handelt (Pichler 2009a, 2009b, 2010 in Druck).
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5.2. Memories of Slavery: Narrating History in Ritual

The late Cuban anthropologist and historian Joel James Figarola repeatedly

insisted that:

Neither in Cuba nor anywhere else have the social sciences ever been able
to apprehend the true nature of the trauma of the slave ship, the rupture of
emotional context and world of reference, the market of human beings, the
slave barracks, the rope, the overseer’s whip or the flat side of the machete
of the rural police. We have never succeeded in grasping the dramatic
dimension of all these violations and dislocations, nor can we integrate into
our own lived experience the study of this suffering. But the traumatic
effects of forced immigration and labour, and the disruption of social order,
affected not only those it directly touched, but also those who came later.
Cuba, as a people and as a culture, emerged from the depths of solitude and
uprooting which always accompany torture and death. The examination of
this emergence is what constitutes Cuban history, and the consequences of
these convulsive events - alienation, desolation, anxiety - are fully ours,

belong to us. (1998: 47)

James Figarola asserts here that conventional histories have never been able to
grasp the most fundamental aspects of the experience of slavery, a perspective
which contrasts with the tremendous growth in scholarly knowledge about
resistance to slavery, and suggests a discursive silence from within the world of

slavery.

In a remarkably similar way, in a discussion of Jewish museums in Germany and
Austria, Sabine Offe refers to the true legacy of the Holocaust as that which cannot
be addressed by memorials, ‘the other half-life of remembrance, sensed as a gap of
silence’ (2008), when contemplating the ‘staged memory’ of museum exhibits. This

is the part of history ‘that cannot be written’ (Lambek 2006: 211).
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Slavery lasted for 360 years in Cuba. Between 1526 and 1886, over one million
Africans of different ethnic groups were transported across the Atlantic to work in
mines and sugar mills, on coffee and tobacco plantations, as domestic servants, and
in the construction of houses and fortifications throughout the Cuban island. And
yet, despite a mountain of retrospective literature, both imaginative and scholarly,
there were no public monuments to commemorate slavery until 1997, when the
Cuban state commissioned Alberto Lescay to mount a huge sculpture of a

‘Runaway Slave’ in the hills overlooking El Cobre near Santiago de Cuba.43

The figure of the slave, just over nine metres high, is significantly set in an iron
piece, one of the huge cauldrons used for boiling sugar juice taken from a
nineteenth-century sugar mill. This cauldron explicitly represents a nganga (sp.
prenda), a container of spiritual forces in the Congo-derived Afro-Cuban religion,
regla de palo monte, and the artifact which, in its continued ritual use, opens a path
into the ‘gap of silence’ which has defied an explosion of our knowledge about

slavery and the forms of resistance to it.

Focusing on the ritual use and significance of this artifact (the nganga), I will argue
that in ritual performance memories of violent events and experiences during the
Cuban colonial past are evoked and transmitted. These ritually evoked forms of
remembrance differ from the verbally discursive assertions of public memory. The
rituals of palo monte produce a setting to transmit aspects of the cultural memory

of slavery, which continues to affect the whole of Cuban society.4*

43 As part of UNESCO’s transatlantic project on The Slave Route, begun in Limonar (Matanzas, Cuba) in
2006, there will be a Museum in El Cobre dedicated to slavery and its copper mines, considered to be the
oldest in the Americas, and which gave the town its name. For more details on the UNESCO Slave Route Project
(see Schramm 2008).

44 ] use the term ‘cultural memory’ in the sense of Diana Taylor (2003). She distinguishes between
memory as archive and repertoire - the latter which is actively produced in social groups through everyday
interactions and performance - and what she calls the cultural memory, which reaches far deeper into the
past, is expessed in rituals, dances, genealogies or traditions and lies outside the realm of the everyday (Taylor
2003:18).
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In the passage cited, James Figarola asserts that conventional histories have never
been able to grasp fundamental aspects of the experience of slavery. I suggest here
that, viewed as performed, embodied behaviour, palo ritual offers an articulated
medium for assimilating that experience in a way that allows participants to re-

negotiate their relationship to the past and fashion alternative futures.4>
Palo Monte in Contemporary Cuba: A Short Introduction

Very little is known about the formative phases of palo monte in Cuba. Despite
Lydia Cabrera’s pioneering fieldwork in the first half of the twentieth century
(1954, 1979), palo monte has not received much scholarly attention until recently
(Valdés Bernal 1978, Valdés Acosta 2002, Millet 1996, Palmié 2002, Fuentes
Guerra and Schwegler 2005). The bibliography of Santeria, the other major Afro-
Cuban religion still practiced on the island, on the other hand, is large and growing,
but it would take us too far afield to speculate on the reasons for this striking

disparity.

The legacy of the Cuban colonial past is a complex of hybrid Afro-Cuban socio-
religious practices, which has four main branches: (1) the Yoruba-derived Santeria,
also known as the Regla de Ocha; (2) the Congo-derived Regla de Palo Monte
(which itself has three main branches, known as Mayombe, Kimbisa and
Vrillumba); (3) the Abakua secret society, also known as Adnigos (Efik-Ibibio); and
(4) the Regla de Arara (Adja-Fon).4¢ The Regla de Arara has been largely absorbed
by Santeria and has a few remaining followers in a handful of locations, while
Santeria and Palo Monte have countless adherents throughout the island, and the
abakua society counts 100,000 members in Havana and Matanzas, the only places

it has ever existed (Palmié 2002: 162). All of these groups emerged from the

45 This chapter is based on long-term field research in Havanna and Cienfuegos, carried out in 1996 and
1998 and between 2002 and 2006. I am grateful to the Austrian Fund for Scientific Research (FWF), for
financing this research. I am also grateful to my colleague Elliot Klein for his helpful comments.

46 The internal differentiation of regional African-American religious formations has been mentioned in
the anthropological literature (see Palmié 1989, Brown 1989, Brandom 1983, Cabrera 1954, Ortiz 1975).
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repeated transplantation of African aggregates of knowledge throughout the entire
course of the slave trade, and their progressive transformation, under the
conditions of slavery and its aftermath, into relatively coherent sets of social

practices and beliefs.

In the early nineteenth century, the neighbourhoods of Havana were inhabited by
many African-born blacks (negros de nacién), almost all of them domestic slaves, or
employed in public service, such as construction or the military; ‘coloured folk’
(gente de color); and freed blacks working as craftsmen, carpenters, gardeners, etc.
They organised themselves into fraternal associations known as cabildos de nacién

(Brown 2003: 25).47

The sugar boom of 1820-60 produced a spiralling demand for new slave labour to
work the cane fields, under an increasingly brutal plantation regime which steadily
augmented its repression of Afro-Cuban social and cultural activity following a
series of slave insurrections (1810-44). During the period of emancipation (1880-
86) Africans and Afro-Cubans (negros de nacién) and their Creole descendents
strongly identified with their cabildos de nacién (mutual aid societies) which were

the formal structures for the transmission of African-derived tradition.

Many Afro-Cuban Creoles were the offspring of intermarriages. Did an Afro-Cuban
belong to a Lucumi cabildo because of his or her transparent Yoruba ancestry? Or
was an Afro-Cuban Creole rather considered Lucumi because of his official
membership in a Lucumi cabildo, as David Brown suggests (2003: 28)? As the
twentieth century approached, one could ‘become’ Lucumi through initiation into

the Lucumi religion (Regla de Ocha). One could become a tata nkisi (father of the

47 These nations had their putative origins in the then western Sudan, which is present-day Mali and
Sierra Leone (Mandinga), the Gulf of Guinea region of present-day Togo, Ghana, Benin and southwestern
Nigeria (Arara, Fanti, Mina, Lucumi), the semi-Bantu regions spanning the Niger River and Cross River deltas
(Carabali and Brichi), the Bantu Kongo-Angola regions (Congo, Luango, Mondongo), and the eastern Bantu
region of Mozambique (Macud). According to these names they organised Cabildos de Congo, casa templos de
Congo and Sociedades the Congo towards the end of the nineteenth century and the beginning of the twentieth
century. See Ortiz ([1916] 1987: 40-59), listing the ethnonyms applied to ‘African nations’.
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secret, or priest of Palo Monte), worship Arara deities of Ewe-Fon origin, become

an obonékue (member) of the Abakud society (of Old Calabar origin), and so on.

Those Afro-Cuban societies were originally based on ethnic affiliations (Cabildo
Congo, Cabildo Mandinga, Cabildo Tacua, Cabildo Lucumi, etc.), following an ethnic
nomenclature derived from the slave trade, in which the alleged origin of a slave
directly affected his economic value,*® but from the early colonial period on the
slaves themselves adapted this system to construct group identities. Subjectively
perceived linguistic or cultural traits provided sufficient criteria for the integration

into such a community.

The differences between the ‘nations’ - Lucumi, Arara, Congo, Carabali - owed as
much to ongoing institutional and performative ‘boundary making’ strategies as to
the conservation of essential African elements from their African source locales
and regions, which were themselves highly dynamic and changed over time

(Palmié 1989, Bastide 1978).

The cabildos were social clubs and religious mutual aid societies of neo-African
ethnic denomination. At the same time, the members of the heterogeneous nations
took on significant aspects of a Creole identity, sharing a class position, at first as

slaves, but later on as working class (Brown 2003: 31).

In the Havana of the eighteenth and nineteenth centuries, urban slaves worked
alongside free people of colour, in many of the semi-skilled and skilled
occupations. Slaves who were hired out (known as jornaleros) could keep part of
the earnings of the cabildos, thus gaining an opportunity to save money for their
coartacion (Cuban practice of self purchase),#? as slaves could buy their freedom.

Moreover, the African brotherhoods and other kinds of lodges dedicated much of

48 For example, the price for slaves from the inner African continent was higher than for slaves from the
coast (MacGaffey 1986).

49 In Cuba the practice of coarticion permitted the slave to bring his owner to court set a price for
purchase, and his savings were legally.

226



their available funds to buy the freedom of their brethren (cf. Bremer 1883, 2: 381,

Barcia Zequeira 2003).

Today palo monte is practiced throughout the island. The Regla (religious branch)
is divided into three different ramas: Mayombe, Briyumba and Kimbisa. Mayombe
refers to a jungle area in the Angola province of Cabinda,>® from which a large
number of Kikongo-speaking slaves were deported. Members of these ‘cult houses’

(nsé-nganga) are called paleros.
Memory Encoded in Speech: The Use of Bozal

Nowadays, paleros communicate with each other in normal Spanish, but earlier
their spoken language was Bozal, Black Spanish, now reserved for liturgical use.
For example ‘Palente, mingo, y crabela’ (relative, my friend, ‘shipmate’) is how one
reporter has transcribed a Bozal speaker’s phonology (Brown 2003: 311). The
terms are characterised by typical Creole elisions and liquids (exchanges for ‘r’ to
‘). The Spanish lexical equivalents of palente and mingo are pariente (relative) and
amigo (my friend), while crabela is an elided form of carabela, a word originally
referring to a type of sailing vessel but, among slaves, given the meaning (African)
countryman (paisano) or ‘shipmate’ (combarcero).>! The last term has apparent
roots in Congo and in European continental languages. Mintz and Price (1992)
show that the ‘shipmate’ relationship (carabela) was understood both literally and
figuratively to cover various surrogate kinship relationships created throughout
the Americas. Carabela emblematises the ‘new social ties’ and incipient institutions
at the heart of diasporic experience and ‘culture building’ (Mintz and Price [1976]
1992: 42-44). Despite their disparate origins on the continent of Africa (Guiné),
they had become relatives, friends and countryman/shipmates through their
experience of the Middle Passage, the slave plantation, and colonial cities like

Havana. They maintained Bozal as their common spoken language for a long time,

50 Fuentes Guerra (2002: 4) also refers to a people, whose language, Mayombe, is a dialect of Kikongo.
51 Example borrowed from Brown (2003: 311).

227



and it continues to be produced and transmitted within the context of social and

religious practices referring to the world of the plantation.

Although among contemporary practitioners use Congo©>2 or Bozal without truly
mastering it, many experienced priests make use of an elaborate lexicon of Bozal,
and know the meaning of the words and phrases, many of these improvised as they
sing. To master Bozal is highly esteemed, its skilled use demonstrating the
proximity of a singer to his ancestors - to the Creole slaves whose daily spoken
language was Bozal, but also to the African-born negros de naciéon who had to learn
it too. In contemporary ceremonies priests enter into dialogue with the spirits and
ancestors using Bozal as a ritual code and language of power. The language

becomes an important instrument of memory.

Through language the past invades the present. The present derives its power
from a carefully maintained relationship with the past. Viewed from this angle, the
primary meaning of ‘remembering through language’ appears to inform Nora’s
definition of ‘milieu de mémoire’. For Nora (1992: 12) ‘sites of memory’ are
deliberately created, and paleros, in fact, employ ‘commemorative vigilance’,
careful to respect the anniversaries of the bestowal of an nganga and at pains to
organise other celebrations which no longer spontaneously occur. Keeping
language alive is the result of a specific memory technique (Assmann 1992, Cole
2001, Shaw 2002, Argenti 2007, Taylor 2003) in which it becomes a complex
communication system, expressed in verbal incantations, and defining the
relationship between practitioners, spirits and material objects. In this
communication the object is at once a locus of historical memory, a source of

magical power and a social agent, as I will show below.

52 Reduced ki-kongo, referred to as ‘Congo’ or ‘lengua’.
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Memory Archive53: The nganga

The Spanish name of the religion palo ponte refers to ‘trees of the forest’ (palo =
tree, el monte = forest). Palo also refers to the stakes of wood forming a palisade
(palenque) around a rural stronghold. Implicit in the name of the religion then are
the fortifications built by cimarrones, runaway slaves, who sought refuge in

palenques concealed in the high forests of Cuba.>*

The religion’s central icon is the nganga, a term which in Central Africa refers to a
‘master of ritual, a sage capable of communicating with the transcendental, and, in
particular, a sorcerer capable of communicating with the dead’ (Bettelheim 2001:
36), but in Cuba has been transferred from the sorcerer (in Cuba, tata ngangas> or
ngudi nganga®®) to the receptacle, charged with objects of power, which he
employs. Known in Spanish as prenda (or cazuela, caldero, fundamento), this is
usually a clay pot or an iron cauldron which is kept in a separate room in the
sorcerer’s house (munansd), in a closet, in a hut in the backyard or in the bush
(monte), buried under a tree. This shift from person to object, which James Figarola
considers striking, is ‘a product of the slave trade, the uprooting and alienation it
meant for the slave, and of his will to resist’ (2006: 27). We cannot pursue here
James Figarola’s profound line of speculation - the basis for his thesis that Cuba
itself is a great nganga - but it is important to add that what he sees as the
common factor in both uses of the term is its ‘prior meaning’ as the spirit
incarnated by the priest, in Africa, substituted, in Cuba, with the mpungus (nature
spirits) and nfumbi (spirits of the dead) which endow the prenda with its power

(Figarola 2006: 165).

53 Expression according to Assmann (1992). See also the introduction chapter in Argenti and Schramm
(2009).

54 See Palmié (2002); for a different interpretation of the prenda see Ochoa (2007).

55 Tata nganga <kik. Tata ‘father of the prenda, chief, leader'+ kik. Nganga “priest, medicine man, etc,;
Laman (1964: 683).

56 Ngudi nganga < kik.. ngudi ‘mother, female elder, authority’, Laman (1964: 693).
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Abbildung 22: Prenda above drawings called firmas (Photographmade by E. Klein,
1998)
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Abbildung 23: Prenda. Ausstellungs-Installation von José Bedia, mit Genehmigung

des Kiinstlers, eingeholt 2008
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The word nganga, then, can refer to the pot itself, the power of the pot or, by
extension, the owner of the pot. It is a world in miniature, and when one is initiated
into a further level of palo, one receives a personal nganga. Thus, initiation makes

nganga - both the priest and the pot (Bettelheim 2001: 36).

The Cuban nganga is filled with a wide range of elements from nature - human
bones, woods from various kinds of trees, the remains of animals, and the
scrapings and powders of substances of the most diverse origin - and every palero,
whether he receives his own (when he becomes a tata nganga) or is simply
initiated to the prenda, or to one of the prendas, in the munansé (home) of his

godfather, is intimately related to it, and participates in its power.>”

Paleros are popularly referred to as brujos (sorcerers) as their daily practice
involves casting spells to heal or solve problems for members of the community,
often ‘doing harm’ - a universal American euphemism for working ‘witchcraft’. The
tatas and ngudis, while performing the rituals involved, enter into dialogue with
the mpungu and nfumbi in the prenda, speaking or singing to them - together with

all those present - in Congo or Bozal, or both (see also Ochoa 2007).

The nfumbi (dead soul) shut into the prenda did not volunteer for the position. The
priest first steals his remains from a cemetery - usually his skull, kiyumba - and
then enters into a contract with his spirit. But the nfumbi, who has not read the
small print, does not realise that he is about to be ritually shut into a small bottle
(entumbo), also known as the ‘holy trap’ (santa trampa), in which he will be

permanently imprisoned, in the prenda, and forced to do his master’s bidding.

The tasks given to the nfumbi may concern such everyday matters as a pending
criminal trial, the desire to emigrate, problems in the workplace, a forthcoming
operation in the hospital, etc. According to the task, the means and end of the

ritual, and the forces employed by the nfumbi (slave) on behalf of his master, differ.

57 Paleros belong to small autonomous ‘families’, hierarchically organised. The tata nganga or ngudi is the
head of the household, which consists of his or her ‘godchildren’, ahijados.
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History Encoded in Songs and Ritual Performance

According to the following explanation given by a ritual specialist, at the beginning
of the ceremony all participants alter social relations and bodily dispositions. In
the words of my informant (with his comments and interpretations), ‘When the
bell that opens the ceremony rings, we cleanse ourselves with ashes.” The tata
(priest) marks all participants, in hierarchical order, with a chalk sign (arrow or
crosses, depending on their rank) on the forehead and the backs of the hand. With

this act, he says, ‘we take on the clothes of the dead, and begin to work. We send

our slave gang into the fields.’ (J.V. 2004)

While the prenda is being set up in its place, over signs traced on the floor with

ashes, the priest starts to sing the following mambo:

(1) Ya e ya patimpolo

(1) Ya e ya = ngoyaya = ngoya = group of
trees; Ngoya ya patimpola: ngo =
government; Patimpolo: mpolo = ashes,
powder. Pati = a Bozalismo for repartir =
share, spread around. They are cleansing

their impure bodies with ashes

(2) Que vamos a ver

(2) Let’s see what happens

(3) Goya ya que patimpolo

(3) government of evil: prenda, or a group
of trees. One way or the other: either ngoya
ya: the ‘woods’ that are surrounding the
nfumb or = ngo yaya = government of evil.
Both readings make sense in the context of

defence.
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(4) Pa to lo mundo, simbico (4) For everyone, simbico (see below)

(5) Ya ya ya, Maria Nganga (5) Maria Nganga refers here to Mama Lola,
in this case the nfumbi (dead spirit)

(6) Lo simbico, que (6) simbico = the prenda (< simba, tremble,
patimpolo quake, vibrate, which is what an activated
prenda does). The prenda is now in place on
top of the tracings with have been made
with ashes on the floor. The implied sense is
a challenge: ‘Let’'s see what's happening

with this prenda that’s over the ashes.’

(7) Mambé mambé Dio! (7) The line which always marks the end of

a song.

Table 5: J.V. (Informant) singing and explaining a mambo, recorded and
transcribed by Adelheid Pichler, 2004.

This mambo is sung while all those present ‘cleanse’ themselves by rubbing their
faces and bodies with ashes: ‘to enter the world of the dead you must disguise
yourself as a dead person; you must disguise yourself with ashes’ (J.V. 2004). They
are also sharing ashes with the prenda, entering into communion with it. The song

lasts until the last person has doused himself with ashes.

The ashes (mpolo) have exactly the same ritual function here as kaolin, mpemba,
among African Bantu, a shift which is reflected in - and possibly determined by -

the Spanish phrase which is always used to explain the ritual: polvo a polvo (dust to

234



dust), as mpolo renders polvo in both its senses, powder and dust. Bozal pati
(repartir), share, spread around, and the participants, even as they wash their own
bodies with the ashes, also throw them on the prenda in ritual communion. Que
vamos a ver, ‘well see or let’s see’, is a common expression in mambos; seeing is
believing. Ngoyaya or ngoya is a group of trees, so by extension the forest itself.
Ashes, too, have the power of the bush. It also refers to the group of trees in the
prenda. Patimpolo pa to lo mundo: share the ashes with everyone. Maria Nganga,
the name given by paleros to ‘the Virgin Mary’, is also a traditional way to refer to
Mama Lola, the nfumbi of the famous prenda of Andrés Petit, who founded this
branch of Palo Monte (Kimbisa) in the mid-nineteenth century, and by extension,

to the prenda itself, to which it lent its name (Mama Lola).

The next mambo in this ritual sequence introduces another white powder, chalk:

(1) Patti patti patti (1) ‘Let’s cut with the chalk’ (Bozal patti <

partir, ‘cut, divide”)

(2) mpémba simbico (2) mpemba refers to chalk, which is
analogous to the kaolin used in much the

same way in Central Africa.

Table 6: ]J.V. (Informant) singing and explaining a mambo, recorded and
transcribed by Adelheid Pichler, 2004.

‘Let’s cut with the chalk’ (Bozal patti < partir, ‘cut, divide’) refers to dividing into
four quarters the tracing of a circle onto which the prenda is set, or ‘Let’s draw
with the chalk’. In Kikongo, mpemba refers both to kaolin and to the subterranean
white country where beneficent and omniscient spirits live, and at which one can
arrive only after crossing a river. The other world of ancestors and spirits is often
symbolised by river chalk or clay (luvemba), and dying is spoken of as going to the

white (ku mpemba), see Janzen 1978: 200. Mpemba, which primarily means white,

235



refers here to chalk which has, in this context, the same implied other-worldly
connotations that have been explicitly displaced onto mpolo, ashes, in the

proceeding mambo, line Ya e yd patimpolo.

Once the prenda has been set in place over the chalk drawing in a ritual
emplacement Called the cepo, stocks, the padre and the mayordomo (his ritual
assistant, bakonfula, in Bozal), he, and then the rest, spew it out with aguardiente

(a kind of rum) and blow cigar smoke over it:

(1) Sala minganga salalalé (1) Go to work, my nganga, go to work
(2) Nsunga da vuelta (2) Tobacco is making the rounds of the
'ingenio sugar mill (here also meaning all those

present in the ceremony)

(3) Arriba munda t6 moana (3) we're all here on top of the world

(4) Stinga, vamo nsunga (4) let’s blow smoke

(5) yimbila, vamo un poco (5) yimbula: < boba = to talk; let’s have a
yimbila little talk

Table 7: ]J.V. (Informant) singing and explaining a mambo, recorded and
transcribed by Adelheid Pichler, 2004.

This mambo is sung while tempering the prenda with cigar smoke: ‘Work, my

nganga, work, the cigar smoke makes a round of the sugar mill, we're all here on

top of the world, let’s blow smoke’. The sugarmill (ingenio) is the prenda: both are
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inventions for work (see the rest of this chapter). The prenda is also the world.
Only the padre and the mayordomo can temper the prenda with aguardiente and
cigar smoke: one or the other takes turns around the prenda, ‘tempering’ it and
shaking hands with everyone. And then: Yimbila, vamo un poco yimbila, the prenda
is ready: They want to sit down for a little chat, to talk about life on the old
ingenios: lets talk about the past. The space is arranged, everyone is part of the

ingenio, has entered the plantation.

Ritual Performance and the Transformation of Space, Persons and

Objects

What we see reflected in the sung discourse of the priest to his prenda is its
transformation from artifact to active social agent. The object becomes a mediator,
a social thing. It mediates the relationship between the spirit and its human

counterpart in what is referred to as a pact or bargain.

Recent theorists in anthropology have suggested that we should view artifacts less
as objects than as active subjects in a web of relationships between persons and
things. Part of this movement, as Jon Mitchell demonstrates (2006: 391, citing Pels
et al. 2002: 2), involves moving away from principally semiological understandings
of the relationship between materiality and meaning - in which the former is seen
to stand for or symbolise the latter - to understand material artifacts as things in
themselves. As Pels (2002) put it, ‘it is not so much what materials ... symbolise
within social action that matters but their constitutive agentic effects within the
entangled networks of sociality / materiality. Materials are not given meaning by a
volitional will but are taken as actants, their agency is understood as constituted as
a relational and non-volitional “will as force” (Pels et al. 2002: 2). Such artifacts or
idols achieve this status through an iconography of orifices and enclosures, both of

which communicate a property internal to the artifact.

‘Agency’ is attributed through the invocation of an ‘inside’ beyond the surface of
the artifact, according to Alfred Gell’s formulation (1998: 132), and of course

prendas, containers which enclose a concealed, intrinsically mysterious universe,

237



endowed with life, lend themselves perfectly to this purpose: ‘The power of
artifacts is not that they convey meaning but that they are social agents in and of

themselves’ (Gell 1998: 5-6).

In all these considerations, our focus is not on the objects of material culture as
separate entities in themselves, but rather on the relationships between persons,
spaces and objects, and the substantive transformations of all three, effected
through ritual performance. Each transformation addressed here involves an
intersection and interaction between the material and the conceptual. Following
Mitchell (2006), material artifacts are transformed in performance into active

‘social agents’.

The focus on agency necessarily draws us to questions of power (as Anthony
Giddens’ theory of agency makes clear). Power is understood as an underlying
‘quality’ of this kind of artifact and a driving force in all things is a common feature
of West African and Circum-Caribbean conceptions of the universe (Horton
1997).58 From this angle, the entire ceremony can be interpreted as a
communication process between priest and the agent, in this case the slave. The

priest commands his slaves by songs and words.

The aim of the ceremony is to stimulate the dead soul to work for its owner,
literally to ‘wake him up’, as he is thought to be slumbering. This ritually enslaved
soul, the nfumbi, which gives the prenda its decisive importance, represents, on the
one hand, the condition of ‘being enslaved’, and, on the other, great power. It has at
its command a broad arsenal for both attack and defence, present (we would say
symbolically) in all the other components of the prenda, which he deploys, as
needed in the service of the priest. That this hierarchical structure mirrors that of
the plantation is evident: the tata nganga is the amo, the owner and master of the

plantation, who has paid for this slave and has a contract to prove it. The mayoral

58 This is often linked to ideas of sorcery and witchcraft as technologies of harnessing this power
(Geschiere 1997), and the initiation cults, secret societies and masquerade associations as legitimate
custodians of the means to invoke power.
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is the overseer, who is directly in charge of the slave force (dotacién), and assigns

to the various slave gangs (cuadrillas) their tasks.
Inheritance of Slavery - Master Slave Relationship

The symbolism of the prenda is imbued with dominance and subordination,
enslavement and revolt. The father of the nganga (tata nganga) is a mystical
entrepreneur commanding a labour force bound by contract or capture. The
relationship of dominance and control recalls slavery, and this is underscored in
ritual symbolism. The ritually meaningful material objects can be interpreted as
condensed memories of the forced work on the plantation. When the ancestors and

sprits have been greeted, they are present, and they start to work the prenda.

The priest calls them to work, first in a friendly tone, but they do not set to work
willingly, demanding to be fed first. 'Sometimes the slaves are very hungry and we
have to give them many animals, especially when they have difficult jobs (trabajos)
to carry out. Even so, the slaves have to be driven to work’ (source: J.V., 2004). This
means that the tata nganga, together with his ritual assistant, the mayordomo (the
same name is given to the amo’s right-hand man on the plantation, the
administrator of the estate), often has to curse them, insult them, provoke them.
He has to wake them from their slumber and fire them up to work, and he does so
in word and song: ‘First when they are angered, incensed, wild, will they work

well’ (source: ].V., 2004).

Fernando Ortiz mentioned practices of verbally abusing, beating, spitting on or
flogging the nganga in order to activate it, drive it to work. “The brujos themselves’,

writes Ortiz,

“customarily say to their prenda: kotina ngua ko, which is an offending
comment about ‘your mother’; they address it as nkenta muya nkala or
‘lesbian’, if the spirit thus conjured is that of a women; mpangui manganone
and mpangui nkOyd or ‘sodomite’, if it is a man; and [they use] other
similarly insulting terms, both in the African language and in Spanish, while

they simultaneously spit on or beat it to drive it on so that it gets to the
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point; just as the slave driver used to in order to make a slave work for

»

him.

He further indicates that this practice may combine ideas about the abuse of ‘dead
souls’ widespread in Europe as well as West Africa, although modified in the
present case by the historical experience of a system of chattel slavery (Ortiz 1958:
851. In: Palmié 2002: 174). Just as nails and other sharp metal objects are driven
into the object to incite its wrath and send it in errands of vengeance, so do other
forms of abuse stimulate the Afro-Cuban nganga. When asked why he insulted the
enkise, the dead soul in the prenda, and threatened him with beating, Ortiz
continues, the priest answered: ‘In order for it to heat up and start moving, so that
it [begins] to work. The spirit has to get exited, enraged, heated up, as it were a
machine that had to be under steam to function or an electric battery that had to be

charged with energy’ (ibid.: 854).

These constantly repeated ritual gestures become habit, and as Connerton says,
‘habit is knowledge, and in the cultivation of habit it is our body which
understands’ (1996: 95). The repetitive character inherent in embodied
performative acts or utterances makes them an especially powerful mnemonic tool
for a bodily social memory. Moreover, ritual itself can be considered a technique of
corporeal mnemonics. For Connerton, rituals are performance in a semiotic sense,
i.e. constitutive of a language of action. A performative utterance does not describe

a specific action, but rather constitutes a specific type of action itself (ibid.: 58).
Maurice Bloch (1986, 1989) concludes that:

»Rituals reduce the unique occurrence so that they become a part of a
greater fixed and ordered unchanging whole; this whole is constructed
identically by every ritual performed in a hazy, weakly propositional
manner; it appears to have always existed, and will always exist. Because of
this, ritual makes the passage of time, the change in personnel and the
change in situation, inexpressible and therefore irrelevant” (Bloch 1986:

184).
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Working the prenda effects a transformation of persons and of objects, and at the
same time it transforms the space where it takes place to the symbolically charged

space of the plantation.
Cepo - Transformation of Space

Memories of violent experiences are conserved in material objects used for ritual
purposes. This argument becomes clearer when we look at objects and their
relationship to plantation slavery: for example, the word cepo designates the place
where the prenda is set, in the house of the priest, when it has to work. But the
term properly refers to an instrument of torture, a wooden rafter with three
openings, two for the hands, one for the head, in which recalcitrant slaves were
locked, face down, boca abajo, to be whipped. The enslaved soul, then, is locked up

in the prenda and forced to work.

241



——

<A

=/7e m Cusreo,
o)

vA

pts

cAS<ala O

SO =GRS T

~

Abbildung 24: Line drawing by ].V. (informant of A. Pichler) of the cepo, the ritual

space where prendas are placed during Palo ceremonies

The material culture - tools and everyday objects - and the technical vocabulary of
the work world of the sugar plantations have been appropriated as categories
which give ritual its structure. The cepo, the place where prendas are placed to
work, was in colonial times both a place of torture and a kind of ‘stocks’, where
blood flowed, sentences were pronounced, and life and death decided. In Palero
ritual, it is the place in which the enslaved nfumbi waits to learn its tasks and from

where it is taken to be fed. According to the nature of the work to be performed,
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chickens, goats, turtles and other animals are sacrificed and the prenda fed with

their blood.

Abbildung 25: Castigo del Cepo/ torture apparatus used during colonial times
called cepo in Spanish (Quelle: Torres Cuevas; Eusebio Reyes. 1982. Esclavitud
y sociedad. Notas y documentos para la esclavitud negra en Cuba, La Habana:

Ed. de Ciencias Sociales)

That ritually meaningful ethnographic objects are places of memory is evident,
then, on different levels (see Table 4). By means of their ceremonies, paleros enter
the world of the plantation. The social organisation of the ritual duplicates the
social status functions of the slaveholder society according to a specific scheme,
beginning with the representation of the slave as an enslaved soul. The enslaved
soul is locked up in the prenda and forced to work. The paleros enter the time and
space of the plantation. The owner of the prenda buys one or more slaves and puts
them to work for him. The owner and his helper (the mayordomo), also play the

role of slave driver (mayoral).

Table 4 shows correspondences between the slaveholder society and its hierarchy

in Cuban colonial times, and social organisation in contemporary palo ritual:
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Slaveholder society and its social
organisation in contemporary

hierarchy in Cuban colonial time:

palo ritual:

Sugar plantation, sugar estate

munansoé / casa de palo / house of

the tata

(ingenio) nganga and the

nganga itself

Owner, amo

tata nganga, owner of the prenda

Mayordomo (administrator of the
sugar estate, right-hand man of the

amo)

baconfula, ritual assistant

slave,

esclavo nfumbi, slave

Table 8: Table of correspondences between slaveholder society and its hierarchy
in Cuban colonial times, and the social organisation in contemporary Palo ritual,

Adelheid Pichler, 2008.

Inherent in the social control and brutality of the slaveholder society are rigidly
hierarchical social classes and a system of mutual control and punishment, as well
as a structure of secrecy, silence and vengeance. The plantation economy and its
forced labour system, violence and torture, social humiliation and degradation are

mirrored in the structures and themes of ritual. To understand palo ritual, it is not
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enough to decipher its symbolism and its embodied semantic clusters. We also
have to perceive the substantive transformations of persons, spaces and objects

brought about by performance.

By focusing here on the interaction between the artifact and the conceptual, and its
resultant transformation, I do not invoke its ‘spiritual’ nature (in the sense of
entities or spirits) but rather the active relationship between persons and things.
The multiple transformations are brought about by and through performance.
Each transformation addressed here involves an intersection / interaction of the
material and the conceptional. But the material things (bodies, objects and spaces)
are not treated here as objects. Rather, the example explores the extent to which
they become subjects (master and slaves) within the performative process -
through their performative deployment. Following again Mitchell (2006), material
artifacts are transformed in performance to active ‘social agents’. The prenda and
its inhabiting slave becomes an ‘active subject’ in a web of relationships between

persons and things.
Memories Encoded in Landscapes

The last mambo cited above (Table 3) ended with the line ‘Lets have a little talk
(vimbila, vamo un poco yimbila)." But what do they discuss about the past? What

stories are told, and how do they differ from ‘official history’?

A priest’s genealogical descent and historical consciousness are detailed in chants
Called moyubas,>® which pay homage to the deceased founders of the religious
family line (line), their descendants, influential priests, his parents, grandparents
and selected blood relatives, as well as the great living authorities of the rama
(Mason 2002: 41-42). These recited listings of the root founders of each rama
constitute the single most complete resource, and the logical starting point, for an

inquiry into historical knowledge and memory within palo monte lineages.

59 This is the Lucumi term, which may have ‘crossed’ into Palo.

245



(1) Andrés Petit, Tomas Piedra

(1) Invoking the names of great

tatas

(2) Si no se despierta, no bailamos

(2) If you (the nfumbi) don’t wake

up, we won’t dance

(3) vamos encima de loma

(3) We are going to the top of the
hill (the spirits of Palo live high up)

(4) dar licencia mi casa de cura

(4) Give authorisation to my
priest’s house = church,

brotherhood

(5) vamos a Violeta, Triumvirato

(5) Lets go to Violeta, Triumvirato
(names of sugar plantations in the

region of Matanzas)

(6) mi ingenio esta moliendo

(6) My plantation is working
(literally, ‘milling’) = the ceremony

is going on

(7) vamos a Adelaida, vamos a

Luisa

(7) lets go to Adelaida, to Luisa =

plantations in Matanzas
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(8) vamos lejos

(8) Let’s go far back

(9) el ingenio esta moliendo

(9) The plantation is working

(10) mi colonia mi semana

(10) My crew is my wage / my

crew, my wage

(11) Mayombe fué bueno en Guinea

(11) Mayombe was good in Africa

(12) Mayombero abre camino!

(12) Mayombe, open the ways!

(13) Simbico!, etc

(13) simbico = the prenda is

trembling

(14) Jacinto Congo ta la loma, etc.

(14) Jacinto is over the hills

(15) Mi Congo Luango ta la camino

(15) my Congo Luango is on its way

Table 9: Moyuba ].V. (Informant) singing and explaining a mambo, recorded and
transcribed by Adelheid Pichler, 2005.

Many of the names (in this case twenty-three) refer to early Creole founders of the
rama (ritual family line), often by their African (ritual) names or sacred signs. The

‘history’ of the branch depends on a series of emblematic, sometimes cryptic
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references, upon shifting memory, talk and ongoing ritualising in the formal
veneration of ancestors (Brown 2003: 98). Through moyuba prayers, as well as
ongoing talk, contemporary practitioners recognise and elaborate upon their
spiritual identities with reference to the founders and bearers of their traditions.

This is an explicitly genealogical form of ‘remembering’.

The mambo goes on and on, invoking the ancestors as the sun sets, the moon rises,
and the hour of the nganga is at hand. Mayombe was good in Africa / Guinea, when
will it arrive? The nganga is ready, give us your permission, Mama Lola. Mayombe
is going to the jurubana,®® Mayombe was good in Africa, Simbico! Walking through
the forest. Mayombe was good in Africa, it opens the road everywhere, the
mayombero opens the road, Simbico! The priest further has the implied permission

of Jacinto Congo, whose fiiiri (dead spirit, but free) is over the hill.

Analysing this moyuba and mambo sequence, we can see that two kinds of
diasporic storylines shape the historical consciousness of Palo practitioners. One is
a story of linear continuity with an authentic origin or primordial spiritual ground:
an ancestral personage, starting with the Creole founder of the rama, Andrés Petit,
and ending with Congo spirits (mi Congo Luango), the tierra (homeland) of Africa
and the Cuban-born Jacinto Congo, who, according to my informant, founded a palo
rama in Matanzas in the late nineteenth century. The second storyline referring to
Jacinto Congo is about agency, struggle, discontinuity and heroic achievement. Its
figures include the haloed African who was an ingenious and resourceful slave. The
two stories are often intertwined to form a narrative dynamic of spiritual
continuity and human creativity in the face of great social ills, foremost among

them slavery.

Arjun Appadurai (1996) emphasises that the reproduction of diaspora
communities requires the specification of times and places, and, of course,

someone with the knowledge to reproduce them (culture of memory). As the

60  Jurubana: ‘one of the great trees of Mayombe’ (Cabrera 1954: 462).
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reproduction of localities always involves the creation and re-creation of
emotional links between the people and ‘their’ land, which is in this case the
plantation, such sense of place is not a given. It is an ‘inherently fragile social
achievement that requires constant collective input to reproduce and maintain’
(ibid.: 179). In this case the production of locality, or more specifically, spaces of
moral solidarity and security, is dependent on the need for cooperation in daily
interaction, and requires a strategy for the creation of common structures of
feeling. In the ‘imagined’ religious families of Palo Monte, emotional attachment to
place is generated through a variety of ritual performances. This type of historical
knowledge includes references to landmarks, mythical sites of origin and the
names of plantations (ingenios). Accurate allusions to names, events and certain
facets of earlier historical periods are among the elements which paleros use in
their construction of history. They combine more or less verifiable chronology

with oral history, legend and personal memories.

Suggestive hypotheses about the genesis and development of the palo monte
emerge from the legendary names and events preserved in stories that
contemporary priests tell about its history. In some respects, practitioners do tend
to think of their ramas as continuous and unbroken lines of spiritual descent from
Africa, but they also fully recognise that the bodies of knowledge and ritual
practices they inherited from their ancestors were not simply ‘handed down’, but
rather were discontinuous, interrupted by upheaval, and actively created and
recreated over time. While caution is suggested at every turn in dealing with the
details of oral history which are rarely, if ever, wholly and precisely factual, the
stories do conspire to delineate a historical consciousness that includes a sense of
dynamic process and conflict. For example, Jacinto Congo was a famous
nineteenth-century Congolese, a baptised African - had he been born in Cuba, he
would have been given the surname of the owner of the sugar mill. He became a
legend in the Cuban Congo, almost a god, merging with mpungus, nature spirits,
and lending his name to prendas such as ‘Tiembla Mundo Jacinto Congo’. ‘Over the

hill’ (td la loma, literally, ‘he’s on the hill’) is a key Congo metaphor for the place
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where their ancestors live: in diamfinda, monte alto, the high hilltops where the

forest is most dense, and where the African spirits move freely.

The moyuba and its world elaborate the second category of stories about agency,
struggle, discontinuity and heroic achievement. Its figures are rOyalty and
warriors: ‘The rOyalty and warriors of this religion formed the beloved and heroic
dramatic personae of an epic alternative narrative or “counter-narrative” built
upon themes of ancestral continuity and connection to nature’s forces, spiritual
empowerment agency, personal transformation through initiation and priesthood,
respect and mutual aid through membership in a “house”, healing and defence
through ritual work’ (Brown 2003: 276-77). The Afro-Cuban nganga complex
condenses historical experiences not only of control and brutalisation, but also of

resistance and violent retaliation.

The Violence of the Plantation Inverted to Resistance

The ethno-historical interpretation of some of the Palo Monte ritual mambos we
have cited is particularly striking: they refer explicitly to plantations which were

the sites of uprisings in the mid-nineteenth century.

The plantations Triunvirato, Luisa and Adelaida mentioned in the mambo of one
particular informant were sites of resistance, and other such names occur in other
mambos (they may vary according to the rama). In 1843 there were serious slave
revolts in the province of Matanzas. I transcribe here the reconstruction made by
J.M. Morales®! (1843) from the reports that reached him in Havana, of the first

phase, which began one night toward the end of May:

61 ].M. Morales (Havana) to Henry A. Coit (New York), 1 April 1843. Literally, ‘montero’ is a person who
makes his living from hunting in the forest or in the mountains, but in Cuba the term was used in a wider
sense: It included the white peasants of the back country, especially those who rode horseback. The ‘monteros’
looked down on blacks, who constituted the only class economically and socially inferior to them. For this
reason, they welcomed any opportunity to crush slave insurrections, a detail given great weight when their
services were sought as a mounted militia (Concha 1853: 24).
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About the 26t of the current month, the blacks of the Alcancia estate,
situated near Cardenas and belonging to Dr. Joaquin Penalver, went to the
Vega estate, administered by the young Almagro, and destroyed the place,
leaving intact only the sugar house. Afterwards they did the same with the
Luisa, of José Baro. About 200 blacks of the Cardenas Railroad were brought
to the port of Cardenas and shut into a wooden house; at night they escaped
and attempted to join the mutineers, but it was possible to keep this from
happening. Most died in the scuffle and others fled to the forests. At last
count only 25 had been found. Fortunately, the rustics [white peasants]
were able to crush the insurrection before troops from Matanzas arrived,
and peace was restored. Only three or four whites died. We can expect that
there is great alarm in various parts of the country, and [ will find out if our
friends in Sagua la Grande have abandoned their estates. (quot. from Ely

2001: 496-97)

The rebellion was attributed to the most diverse causes. The English machinists
who worked in the affected plantations were accused of having poisoned the slaves
with abolitionist propaganda; others blamed the local transporters, who stood to
lose once the Cardenas Railroad had unburdened many estates in the region from

the high prices they had to pay to deliver their products to market in ox-carts.

Another uprising shook the same region on 5 November. It originated in
‘Triumvirato’, one of the estates of the Alfonso family. There the slaves took control
of the establishment and marched against its neighbors, burning cane fields and
destroying everything in their path. They had already sacked five estates when
they were stopped by a troop of peasants armed as militia. In the succeeding
struggle more than a hundred slaves perished, another two hundred were taken

prisoner, and an undetermined number managed to flee.

The following mambo celebrates the burning canefields.
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(1) se td kemando, se (1) they are burning, they are burning

ta kemando

(2) camino cabanilla, (2) the bells are ringing, they are burning

se ta kemandofinda

(3) musenga®2 (3) the sugarfields are burning

sabanilla se ta

kemando

(4) Ah dio! mi6 que (4) how sorry we are

pena

(5) es td kemando (5) the sugarfields are burning

Table 10: J.V. (Informant) singing and explaining a mambo, recorded and
transcribed by Adelheid Pichler, 2005.

In the way they recall history, the mambos make the present and the past

permeable to each other. Allusions to African places (Luango, Luanda)®3 keep the

62 The sugarcane. Musenga = sugarcane; Musenga sabanilla = canefields

63 At the end of the sixteenth century the Portuguese established a permanent settlement at Luanda, to the
south of Kongo, and this formed the basis of colonial expansion and the emergence of Angola as the principal
source of slaves for the Americas (see Lovejoy 2007: 32). The mambo also names Luango as a trans-shipment
centre. Luango is a former African state in the basin of the Kouilou and Niari Rivers rivers (now largely in
southwestern Congo [Brazzaville]). Founded by the Vili people (Bavili) probably before 1485, it was one of the
oldest and largest kingdoms of the region. By 1600 it was importing ivory and slaves from the interior along
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memory of the homeland alive, and the names of sugar mills which were either the
sites of uprisings or home to great Congos (Luisa, Triumvirato, Adelaida)
transform a landscape of terror into scenarios of triumph against the totalitarian

machine.

One of the most striking characteristics of the Afro-Cuban construction of identity
embedded in the discourse of the prenda is the reversal of values expressed in the
master/slave relationship, and a related series of inversions of power. African (and
Creole) ancestors are slaves but are never depicted as disempowered; on the
contrary, they are shown to have rescued their people from the danger of
enslavement. Both groups of ancestors protect their spiritual descendants from
becoming enslaved (by someone else’s sorcery) and the ‘gang’ celebrates their

victory.

The places and regions named in the mambos evoke events, experiences or
problems associated with particular historical periods. Although the divisions are
hardly formalised, paleros tend to refer to time in three major periods. The first is
the time of the slave raids during the seventeenth and eighteenth centuries, which
produced continuous skirmishes along the Central African coast (for example, the
slave port Luanda, referred to in a mambo recorded by Lydia Cabrera, ‘Guerra
Luanda td retonio,’ the Luanda wars are always blossoming). The second is the time
of forced plantation work on the island of Cuba (1820-86), which was also a period
of insurrections and heroic actions by ancestral figures, cimarronaje (runaway
slaves) and the resistance of cimarrones living in the bush. The third is the time

after the abolition of the slave trade.

well-established trade routes that extended as far inland as Malebo Pool. Source:
http://www.britannica.com/EBchecked/topic/345354/Kingdom of Luango.
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Summary

When we look at the different practices that constitute ancestors” memories, we
see that the means through which paleros commemorate ancestors sometimes
indicate specific historical periods, even though memory of slavery, in ritual, may
be entirely internal and unthinking. After listening to my interpretation, one palero
objected: ‘We all have a great time during these ceremonies, which have nothing to
do with pain or trauma. We have long since left all that behind. Now we are the
“masters” and have fun.” This criticism only apparently contradicts the images of
slavery evoked during the ceremonies, which have been transformed into
apparently independent ritual complexes or general mythological schemata

(comparable to the Orisha complex and its pantheon).

Looking at the material through the lens of memory yields a good deal of
unexpected insight into practices associated with language (see Ochoa 2007),
socioreligious hagiography and embodied performance. The plantation economy
and its forced labour system, violence and torture, social humiliation and
degradation, are mirrored in the structures and themes of ritual. Memories of

these historical experiences are transmitted in performative practices.

What differentiates this anthropological perspective from the work of academic
historians and ‘archival memory’ is that it offers insights into how memories of
historical experiences are transmitted in performative practices. When the Congo
legends alluded to in the mambos sung in ‘rituals of reversal’, the ‘people without
history’ create history for themselves, they are reaffirming that in their minds they
were always free. ‘Mayombe was great in Africa’: they are the descendants of
powerful Africans who, in spirit, never abandoned them throughout long periods
of repression. What remains to be explored is the extent to which the names and
events preserved in the mambos differ from rama to rama (religious family
lineages), allowing us to identify the loci of tradition complexes related to specific
plantations (Triunvirato, Adelaida, etc.) and the great Congos of the past (Jacinto

Congo, Ma Viviana, Ta Lucas, Marigwanga, etc.).
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It is evident that the interpretation of polyphonic ritual performance is a
methodological challenge. The images of the time of slavery are not ‘precise’, in the
sense of historical research. But they are concise, which lends them meaning,
makes them adaptable to new ritual purposes, and secures them a definitive place

in the cultural archives.

In the passage cited at the beginning of this chapter, James Figarola (2006) asserts
that conventional histories have never been able to grasp fundamental aspects of
the experience of slavery. I suggest here that, viewed as performed, embodied
behaviour, palo ritual offers an articulated medium for working through those very
experiences in a way that allows participants to re-negotiate their relationship to

the past and fashion alternative futures.

By focusing on various levels [ have demonstrated that memories of the time of
slavery in Cuba are transmitted from one generation of paleros to another in
various ways at once. The terror and violence of slavery has not been forgotten. It
has been passed on in mythical figures and landscapes, all represented in a register
of names, stories and songs, transmitted in ritual language. My intent has been to
show that slavery can be remembered in ritual performance, in oral history, in
ritual songs and language, and in the narratives of spirits and landscapes. Ghosts

and spirits act as repertoires of forms of knowledge about the past.

The ritual performance reveals that collective remembering is tied to values of
kinship. Illusions of family and caste are created in the ritual performance. Rather
than a fractured and disjointed past, a complete vision is offered by lines of
ancestors, saints and spirits which lead back to the time of slavery. Lineages,
however, are not constructed very elaborately. At a closer look, ritual pedigrees
reveal themselves as a horizontal chain of sibling relations, more like a slave gang
(mi colonia estd en el camino). The leading characters of these units are
represented in two horizontal planes: as brothers and sisters of ancestors, all of
the same generation; and as living members of the rama, of roughly the same

generation.
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So far my argument and its implication are clear: if (ritual) performance did not
transmit knowledge, only the literate and powerful could claim social memory and
identity (cited from Taylor 2003: xvii). Paleros access the past, calling forth the
power of the ancestors in the contemporary world, through the language Bozal.
The use of ritual language functions as an instrument of power by ‘witnessing’
participation in the past. Bozal words are used to ‘awaken’ the dead spirit, to
activate his powers. For example, to call the slave to work, the priest chants ‘if you
don’t wake up, we won’t dance’. The power of speech is most dramatically revealed

in the mambos transcribed above.

Memory transports distant space and time into an experiential here and now,
visualised and embodied in the iconography of the prenda. People sing of the
battles fought by brother saints and the blessings they received from sister saints;
they sing of the victory, struggles and games played by the ancestors, and finally

about brother and sister saints whirling in dance.

During possession, the themes of memory evoked though the songs are mimicked
and transformed into bodily movements by the performers. The medium
(ngombo), ‘mounted’ by the saint whose body incorporates the nfumbi’s spirit,
speaks in a linguistic register identified by the practitioners with Bozal. He is
likewise expected to and indeed tends to address the tata nganga as mi amo, my
master. Underscoring this analogy in another register, the onset of possession is
marked by a ritualised passage of the medium along the perimeter of the ritual
space, which, according to Lydia Cabrera’s informant, is known as ‘making the
rounds of the sugar mill’ (dar vueltas por el ingenio) (1979: 142). Often addressed
by what nowadays are regarded as stereotypical slave names, combined with
terms referring to the type of nganga that their spirits inhabit (Francisco Siete
Rayos, Maria Cholan Wengue, and so forth), they exhibit brutish and violent
possession behaviour, countered by no less violent ritual action, thereby enacting a

present-day reading of the nineteenth-century slave experience (cf. Palmié 2002).

Maurice Halbwachs (1985) claims that the close association of historical narratives

with particular families distinguishes memory from history. He observes that
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collective memory differs from history: “it is a current of continuous thought
whose continuity is not at all artificial, for it retains from the past only what still
lives or is capable of living in the consciousness of the groups keeping the memory
alive. By definition it does not exceed the boundaries of the group”. (1985: 80). For
paleros historical knowledge, and the access to power embodied in the ancestors,
are available only to the descendants of a given line. It is also the case, however,
that practitioners of one rama may have heard this or that story of another and

then appropriate it into their own lineage.

Implicit knowledge, memory - in the sense of history encoded ritual songs - is
something like the private property of a ritual family lineage. This knowledge - in
the sense of property - is not even equally accessible to all members of the
community. Only their highest-ranking priests have the knowledge and distribute
this history. This kind of history is not ‘public property’, but rather secret,
accessible only to the initiated. It represents practices of controlling history, and
the very identity of the society. To have detailed knowledge of the history of a
rama means that you can manipulate it, and even have power over the rama itself,
much as ritual knowledge empowers a sorcerer. The power of historical
knowledge is transformed by the priests into a corpus of magical power,

legitimated by speech (Bozal), kinship and embodiment.

The ruptures experienced by slaves who are torn out of their original familial and
tribal contexts are forgotten; what is remembered is an abstract knowledge of how
kinship bonds are generated. The socioreligious lineages provide sites of
institutionalised memory whose meaningful and agentic objects of which are

forms of knowledge.

Recognising the religious performance of the Cuban paleros ‘as a valid focus of
analyses contributes to an understanding of embodied practice as an episteme and
a praxis, a way of knowing as well as a way of storing and transmitting cultural
knowledge and identity’ (Taylor 2003: 278). Ritual performance and theory of
memory allow us to engage in a sustained historical analysis of the cultural

practices that both bind and fragment the Americas.
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5.3. From traumatic history to embodied memory. A

methodological challenge for anthropologists

Introduction

According to the estimates, anywhere between 9 and 20 million people
disappeared from their communities and families in Africa to become slaves in the
New World (Argenti 2006; Palmié 2002). By its very nature as a tragedy of
unprecedented dimensions, one cannot expect slavery to be recalled today by the
descendents of those affected by the trade and the suffering that followed the trade
in the New World. Focusing on the effects of violence and terror on the plantation
in colonial Cuba involves a time horizon which is beyond the reach of testimony or
what we can call the communicative memory, which is actively produced in social
groups through everyday interactions. In my studies I explore a notion of memory
in which it is already telescoped and appears as a selective recreation of the past -
what Jan Assmann (1992) or Diana Tylor (2003) calls “cultural memory” - which
lies outside the realm of the everyday. Jan Assmann asserts that cultures of
remembering represent the technologies by means of which we elaborate
meaningful constructs of the experience of the past. But ‘the fact that we often
cannot access the past in a direct referential manner once it has been lived implies
that it may gain an influence that escapes the normal mechanisms of remembering,
objectification and forgetting’ (Jan Assmann 1992 in Argenti and Roétschenthaler
2006: 33). Studies on memory which extend the time scope from communicative
memory to cultural memory/social memory are rare. The key studies on violence
and memory are based on personal and subjective suffering and individual
biographies. Without dismissing the suffering that violence and memories of
violence undoubtedly engender, there is a need to question how individual
suffering is enculturated at the collective level (Argenti 2007; Argenti and

Schramm 2009).

My contribution to the issue of ‘perspectives on expressions of violence’ raises

general considerations about the possibility of constructing coherent histories of
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the experiences of slavery, forced work, torture, and constant punishment. How
can a society come to terms with such fundamentally violent human experiences?
In which social and cultural contexts can they be overcome? Under which
circumstances can violent acts be passed on from one generation to another as
realities worth remembering, as the foundations of a group’s or individual’s self-

conception?

In this article, I will show some of the ways in which Afro-Cuban religious
communities have developed certain social practices for shaping memory. The case
study investigates the transmission of violent historical experiences and its
articulation in ritual performance. I will show how memories of violent
experiences which occurred during the colonial past are remembered along a
register of non - discursive, unconscious social performative practices and
transmitted from one generation to the next. Embodied memories and veiled
discourses of slavery and forced work on the plantations of the New World
continue quite literally to haunt contemporary generations along a socio-cultural
register of spirits (called muertos or eggiins) embedded in the cultural repertoire

of these religious communities.

After a short introduction to the religion, | will look at ‘haunting revenants’ (Weigel
1999: 62), those ubiquitous dead, and at the socio-cultural archives in which the
memory of the terror of slavery has been inscribed. The arguments are explored
with reference to three different forms which ‘memory’ assumes in the socio-
cultural representation of the experience of slavery: (1) Genealogical memory of
the Spiritist Isidra: the living dead, (2) From socio-cultural trauma to a collective
repertoire of cultural memory: analysis of a palo monte ceremony (3) From

cultural memory to cultural archive. Artifacts as iconographic figures of memory.

Defining memories of slavery and its transgenerational

aftermaths

As Rosalind Shaw (2002: 4) has argued with respect to memories of slavery among

the Temne-speaking people of Sierra Leone, ‘the past is remembered not only in
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words but also in images and non-discursive practical forms that go beyond
words’. Shaw’s model of memory has been criticized (e.g. by Stewart 2004) on the
basis that where memories are not made explicit, or where there is no verbal
exegesis to prove that non-discursive practices are overtly recognised to embody
the traces of past events, they cannot be said to exist as memories. Nicolas Argenti

(2007: 73) considers that:

[...] such critiques are based on a narrow cognitivist definition of memory as
the conscious recollection of concrete forms of knowledge, but of course we
know that the phenomenon of memory is complex, embracing many
different kinds of knowledge, experience and emotion at several levels of
consciousness, and not only in individuals, but as social memories existing

in the relations between people.

Following Shaw (2002), I argue in this paper that memories of violent events and
experiences which occurred under the Cuban colonial system are produced and
transmitted by means of social practices embedded in socio-religious communities,
and that Afro-Cuban religions should be approached as socio - cultural legacies of
post slave society. In this light, the forced work which followed dislocation is not
only an empirical set of events. For the large numbers of uprooted persons,
working in inhuman conditions in the New World, it is also a social reality that still

reverberates on both sides of the Atlantic (Palmié 2003).

It is anthropological writing about victimized communities (see: Cole 2001;
Lambek 2002; Shaw. 2002) that has shown that these communities do find ways of

bearing witness to the silences in their histories.

The traumatic effects of forced immigration and labour, and the disruption
of social order, affected not only those it directly touched, but also those
who came later. Cuba, as a people and as a culture, emerged from the depths
of solitude and uprooting which always accompany torture and death. The
examination of this emergence is what constitutes Cuban history, and the
consequences of these convulsive events - alienation, desolation, anxiety -

belong to us until today (James Figarola 1998: 47).
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Often elided from explicit discourse the history of slavery insistently recurs in
manifold wholly ignored sets of non-discursive performative genres. Memories of
slavery/ and forced work are incorporated in the bodies, its movements and
gestures, in actions and objects (Shaw 2002: 2-4). I contend with Argenti (2007)
that the descendents of those who suffered through the death space of the Middle
Passage, who labored and died on the plantation, are silent about these events and
their contemporary postcolonial sequels, not ‘because they do not know of them,
but rather because [they] bear witness to their excessive nature in radically

alternative ways’ (Argenti 2007: 50).
Alternative epistemologies of remembering

The central aim of this paper is to imagine memory as practice. Memories are
produced by experience and, in turn, reshape it. In the course of history, and of its
transgenerational transmission, a unified cultural memory is being constantly
widened and transformed by traces of specific memories. My approach to memory
is less psychological or psychoanalytic than anthropological and historical. The
examples that follow examine the cultural means and social institutions through

which practices of memory are mediated.

The psychoanalytic literature (Quindeau 2004, Moré 2007) on trauma describes a
fixation on a past which cannot be integrated into the flow of time. Past
experiences seem eternally present, but are, in fact, sealed off, and are only
apparently accessible to reason. They cannot be expunged by merely relating them,
or working them through According to this model, traumatic memories make their
appearance as postponed symptoms when they are set off by crises. The
ethnographic examples will indicate, however, a path leading away from the
dichotomy which situates memory/remembering between, on the one hand,
successful overcoming through symbolization and mourning, and on the other,
traumatic, crippling, melancholy fixation. The examples will address arguments
concerning the relationship between embodied performance and experience that
lies at the heart of memory. The violent experiences of slavery lay four to six

generations back, and a present - day psychic phenomenon such as mediumistic
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trance cannot be integrated into the dichotomy between obsession and healing.
Instead I will introduce the term ‘traces of memory’ following Quindeau (2004).
Although the notion ‘traces of memory’ achieves greater flexibility with respect to
trauma at the cost of definitional clarity, it is precisely for this reason that it may

coincide with the ambivalences of remembering as an analytical category.

In his ‘Studies on Hysteria’ Sigmund Freud ([1895]1982GW I: 86) does not
conceive memory as a purely cognitive process, but rather as a process which
expresses itself in motor and affective spheres. Freud uses the term memory-
symbols and also recognizes that memories which cannot be communicated in
other ways are often expressed in motor behaviours (see Quindeau 2004: 17). By
«memory traces” Freud refers to the corporal inscription of experience, which has
both neurophysiologic and psychopathological dimensions. Following Quindeau
(2004: 17) the concept ‘traces of memory’ thus links the three fundamental levels

of psychoanalysis: the somatic, the social, and the unconscious.
Transgenerational transmission of trauma

Sigrid Weigel (1999) describes the notion of transgenerational subconscious as
posited by Freud as follows: The transgenerational transmission of trauma is the
means ‘a generation employs to transmit its psychic state to the next’ (Freud
[1895] 1982, GW IX: 190 nach Freud). Freud predicates not only “the sons’ interest
in their inheritance but also the fathers’ ‘interest in leaving a legacy, assuming that
the parental generation also has an interest in conveying its experiences and
emotional states to its offspring’ (Freud 1982: 190 paraphrased from Moré 2007:
209). When Freud further writes: ‘Generally speaking, Folk Psychology has
concerned itself little with the ways in which a generation assures the prolonged
continuity of the psychic life of the one it is replacing’ (ibid.), we can infer that
Freud takes for granted a desire on both sides for the production of
transgenerational continuity. But at the same time he also observes an opposite
intention on the part of the older generation, namely to keep concealed from the

next generation certain important psychic events (cf. Moré 2007: 211).
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What in fact guarantees the continuity between generations is, according to Freud,
the reproduction of those original emotions which the older generation sought to
encode in rituals, customs or ceremonies. The younger generation does not enter
into a cognizance of history and its contexts, but rather into the adoption of an
emotional legacy, the existential orientation and conditions of which arose from
the history of their forebears (Freud [1895] 1982, GW IX, 190, paraphrased from
Moré 2007: 191). According to Freud, memory transcends the temporal
boundaries of a generation and thus, in terms of culture, remains connected to a
collective ‘community of memory’. Hence there must be a cultural group within

which certain ‘units of memory’ are cultivated.

These formulations of Freud are part of his more general thought on ‘social’
(Warburg 1929) or ‘collective memory’ (Halbwachs 1925). Relevant to my further
analysis is his recognition that social and collective memory processes make use
not only of conscious and unconscious mechanisms of selection but also of

interpretation and displacement.
Genealogical memory of the Spiritist Isidra. The living dead

What is the nature of the memories which inscribe earlier experiences in ‘traces of
memory’ and which can be observed in social practice? I will look at these in the
following examples. Isidra’s conversation with the dead is cited from Ochoa
(2007). His intention is to develop a language of the dead and does not link it
either with memory theory or with genealogical ideas of history. My
interpretations are based on my personal long-term field experience in Havana
(1996 to 2005), where I often found myself in similar conversations with my
personal interlocutors. I make use of Ochoa’s text, because he inspired me to
reflect further on the term Kalunga. One morning he arrived at Isidra’s house to

find her agitated and eager to talk; here is what she said to him:

There is little I can do. [..] Everything I try either doesn’t work or the dead
(Kalunga) warns me off. [..] I could not sleep last night. [...]. It was one of
those nights where I just move through the house, without thinking. I can’t

sleep, so I get out of the bed and wander around. You know, I don’t choose
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to get up. It is my dead (mis muertos) [...] who pull me. Then I was sitting on
the edge of this couch, here in the sunroom. The dead lead me here last
night. Everything was blue from the light outside, blue like shadows in the
sea Kalunga [...] like the shadows of Kalunga. And you know what solution
came to me. [t was the dead. The dead that woke me and brought me here to
think [..] I heard and felt my mother, Cucusa, telling me what is hurting. I
can feel Kalunga right here, in my gut. It’s keeping me awake, so I wait. Then
[ hear them again, the dead [mis muertos]. And then I can recognize her, and
it is Old Chacha, my great aunt, Chacha, la Vieja. [...] (Ochoa 2007: 473-476).

Ghosts as expressions of transgenerational transmission

[sidra has a conversation at night with Kalunga. ‘Everything was blue from the
light outside, blue like shadows in the sea Kalunga [..]. According to Laman,
Kalunga is a Kikongo word referring to the sea, in the depths of which reside the
dead, (Laman 1964: 207, cf. Ochoa 2007: 482). “I can feel Kalunga right here, in my
gut. It's keeping me awake, so I wait. Then [ hear them again, the dead (mis
muertos). And then I can recognize her, and it is Old Chacha, my great aunt, Chacha,

la Vieja”.

She gives the impression of speaking simultaneously to her family member
(Chacha), to all her dead ancestors (mis muertos) and to the mass of the dead,
Kalunga. On an individual level, Isidra’s conversations with her dead can be
interpreted as an example of the experience of living simultaneously in two
different worlds: the place and time of former generations, who were slaves, and
the place and time of contemporary lives. As such, they recall the testimonies of
Holocaust survivors who perceive their lives — and often their bodies - as a duality,
as described in Laurence Langer’s (1991) work on these testimonies. As the texts
discussed by Langer make clear, the dissociative aspect of trauma results in the
fact that the two lives of trauma victims are not lived consecutively, but rather
simultaneously (cf. Argenti and Schramm 2009). As informants, who passed
through Auschwitz, put it: “I don’t live with it [Auschwitz], it lives with me.”

(Langer 1991: 95). Langer speaks of a permanent duality or a parallel existence in
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which survivors are condemned to dwell. The doubling of the self entails the

perpetual presence of a past.

Although the period of slavery lies six generations back, Isidras vivid conversations
with her muertos seem to be embedded in a double time structure: in that of the

past and of her present.

Kalunga is a metaphor representing all the dead buried in, or thrown into the sea.
According to conversations with may own informant on palo monte idioms and
ritual language, the line of a ritual song recorded and transcribed by the Cuban
ethnographer Lydia Cabrera (1983: 77) in the first half of the last century, Kalunga
carries me on one leg (por un pie kalunga me lleva por un pie) refers to the period
when the slave trade was declared illegal and, if a ship was challenged by a British
man-of-war, the slaves were thrown overboard, chained to each other by one feet,
to sink and drown. That is why the sea carries them off by a foot. For my own
informant on Palo Monte, Kalunga was ‘originally’ was an African cemetery on a
platform raised by poles, in the sea. The sea is also clearly identified with the
Middle Passage. I interpret narratives on Kalunga as memory traces, which link

Isidras stories with the time of slavery.

Isidra’s conversation points to representation of memory as ‘processes sedimented
in gait, posture, movement, and all the other corporal components which together
realize cultural code and social dynamics in everyday communicative practices’
(Kleinman and Kleinman 1994: 716-17; cf. Argenti 2007). Isidra said ‘I can feel
Kalunga right here, in my gut. It's keeping me awake’. It is evident here that this
way of remembering is not applicable outside the cultural sphere of its elaboration.
Serving the purposes of memory, they can only be interpreted in the context of a
culture - bounded form of memory (cf. Assmann 1992: 106-107; Halbwachs 1985).
Further, ‘the living dead’ of Isidra cannot be interpreted as individual pathology, as
might be indicated. The mode of conversation is linked to social contexts and
socio-cultural expressions of its transgenerational transmission. The Spiritist cult
groups which are organised in many Afro-Cuban cult houses can be interpreted as

socio-cultural communities which create specific communication situations
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reflecting transgenerational emotional legacies in their members’ relationships
both with each other and with their gods. The ritual settings are a socio-cultural
framework for remembrance. Removed from the socio-cultural communication
situation, the sentences (of Isidra) appear to be more or less disorganised,

unstructured fragments which do not lend themselves easily to historical analysis.

The traumatic history is fixed, somehow encrypted in the term Kalunga, cultural -
bounded, because only descendents of post-slave communities communicate with
Kalunga in contemporary interactions. Sigrid Weigel (1999) defines the
relationship of traumatic memory to common memory, in its full paradoxically,
when she refers to the realm of the deep memory as a ‘crypt’, a place hidden
within, sealed off from the outside, of which it is nevertheless an inherent part. The
metaphor of ‘crypt memory’ refers to signs buried in the unconscious, those which
are excluded from the established discourse, or which are rather, encrypted and
shut up within it. ‘The crypt’ is the archive of those symbolizations in which
blocked knowledge continues to generate itself as if it were a foreign body (Weigel

1999: 62).

In this manner, the dead do not represent individual suffering, or mourning.
Kalunga may be entombed in individuals whose family members came as slaves to
Cuba, but Kalunga and other spirits comes to live only in the communication
between individuals as social characters. Isidra’s performance is intersubjective
rather than subjective. Such phenomena can only partly be explained by trauma
theory. They cannot be interpreted as individual pathology unlinked to social
contexts and socio-cultural expressions of its transgenerational transmission. As
such, the individual experiences of Holocaust survivors may not be compared with
the representations of spirits and the dead as legacies in post-slave societies. Apart
from psychoanalytical theories and the ‘assimilation model’ of the Holocaust, there
are few studies about the phenomenon of transgenerational trauma, which
transcends the time horizon of family-bounded, genealogical memory to form
collective repertoires of cultural memory. This is why it seems legitimate to seek a

comparative basis in psychoanalysis.
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From genealogical memory to collective repertoires of cultural
memory: Mounted mediums and songs of humiliation in a Palo

ceremony

Today Palo Monte Religion is practiced throughout the island. The Regla de Palo
(religious rule) is divided into three different ramas: Mayombe, Briyumba and
Kimbisa. Mayombe refers to a jungle area in the Angola province of Cabinda, from
which a large number of Kikongo-speaking slaves were deported. Members of
these cult houses in Cuba (nsé-nganga) are called paleros. A highlight of many Palo
ceremonies is the ‘mounting’ of one or more mediums, called ‘dogs of the prenda’
(perros de la prenda) by the dead spirit locked up in the prenda. Known in Spanish
as prenda (or cazuela, caldero, fundamento, and in Cuban Congo, nganga), this is
usually a clay pot or an iron cauldron which is kept in a separate room in the
sorcerer’s house, in a closet, in a hut in the backyard, or in the bush (monte), buried
under a tree. The religious ceremony evokes one or more dead spirits, one of
which is locked in the prenda / nganga, the key artifact of palo ceremony. The
practitioners, while performing the rituals involved, enter into dialogue with the
nfumbi in the prenda, speaking or singing in ritual languages (Bozal or Congo). A
medium (one of the participating members) of the palo house is mounted by a

dead spirit.

In some cases the Palo spirit enters the bodies of the mediums as wounded,
rebellious, wrathful characters. Images of slavery appear during the trance. Some
of these spirits inscribe on the bodies of the mediums what might be perceived as
traces of their experience of slavery: wounds and mutilations, such as burns with
candles and torches; some mediums mimic having their tongues cut with
machetes, others move about spasmodically, and limp visibly, recalling for the

observer images of punishments and torture.

Ferrandiz (2009) looks in detail at the corporeal display in the contemporary
Maria Lionza spiritist cults in Venezuela, examining how the spirits present

themselves and are acted out in possession. He observes that ‘many African Spirits
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display as deformed corporality: no muscles or articulations, humbling, with at
least one foot turned inwards or an arm hanging stiffly by the trunk, and these
defects are often explained as punitive amputations of feet, arms or hands’
(Ferrandiz 2009: 53). He quotes Teresa, a medium who receives an African spirit
in her body called Mr. Barbaro (Mr. Barbarian). In her later description she
associated the twisted corporality of that spirit to mutilations he received when he

lived as a slave.

[When Mr. Barbaro arrives] in your body, you feel a sort of rage. [...] Then
you think: this spirit is going to come in cutting and jabbing, wielding a
machete. I get very scared then [...] This Barbaro [...] is tall, really tall, thick,
his hair is this beautiful afro. He was [...] bravest of them all [...] They would
take him prisoner and he’d escape. So they cut off his leg so he would not
run away again, and still, leg or no leg, he ran away again. [...] So they
chopped off his hand, too. His left hand. That’s how all African spirits come
down with a twisted foot, to honour him. Barbaro twists his hand because
it's been chopped off. When the spiritual fluid is entering your body [in the
first stage of trance] you can feel there is no hand. Same thing with the foot,

you can feel the missing foot (Ferrandiz 2009: 52).

Traces of violence are also found in the iconographies, material depictions and
body images of Afro-Cuban deities. Three orichas are lame (Osain, babali Ayé and
an Eleggud), and as I will describe below, Osain is mutilated in other ways too.
Practitioners of Palo Monte say that the dead spirit in the prenda mounts the
medium in a kind of trance which is rougher than that of most spirits in the Regla
de Ocha. But this Venezuelan spirit has a Cuban variant in babalti Ayé / San Ldzaro,
the crippled beggar (and resurrected dead man) whose typical garb is the
sackcloth of a slave. When babalu Ayé comes down, he often mounts first on the leg

and he rises first on one leg, and then passes strength and power.

Once again, the motif of one-leggedness, whatever its legendary explanation,
recalls the corporal punishments that awaited runaway slaves in colonial times. |

will pick it up as third ethnographical example.
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During Palo ceremonies, memories of slavery return on several levels, beginning
with the representation of the enslaved soul which is forced to work. The pot /
prenda shelters a dead soul / nfumbi, which did not volunteer for the position. The
priest steals his remains from the cemetery (usually a skull, kiyumba), and mounts
the rest of the prenda around this centrepiece (‘the dead man has a fondness for
his remains’, Cabrera 1983: 121). The dead spirit is also, in a separate ritual act,
sealed inside a small bottle in which it will be permanently imprisoned, in the

prenda, and forced to do its master’s bidding.

The aim of the ceremony is to stimulate the dead soul to work for its owner,
literally ‘wake him up’, as he is thought to be slumbering. The priest calls him to
work, at first in a friendly tone, but he doesn’t set willingly to work. The priest
starts to sing songs of humiliation (cantos de puya) to stimulate the dead soul to
work for its owner. The slave has to be driven to work. This means that the tata
nganga, the priest, and his ritual assistant, the mayordomo, often have to curse him,
insult him, and provoke him. He has to wake him from his slumber and fire him up
to work, and he does so in word and song. First when he is angered, incensed, wild,
will he work well. Practices of verbally abusing, beating, spitting on, or flogging the
nganga in order to activate it, drive it to work, are common. The priest and his
assistant use insulting terms, both in Congo and in Spanish, while they
simultaneously spit on or beat it, just as the slave driver used to in order to make a

slave work for him (see also Ortiz 1958: 851, Palmié 2002).

These ritual interactions between performers, objects and its inhabiting spirits are
saturated with themes of dominance and subordination, enslavement and revolt.
The priest, Called the ‘father of the nganga’ (tata nganga), is a mystical
entrepreneur commanding a labour force bound by contract or capture (see
Palmié, 2002). The relationship of dominance and control during the performance

recalls slavery, and this is underscored in ritual symbolism.

The social roles adopted by initiates in their performance during the ritual
duplicate the social status functions of slaveholder society according to a specific

scheme, beginning with the representation of the slave as an enslaved soul. The
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enslaved soul is locked up in the prenda and forced to work. The owner of the
prenda buys one or more slaves and puts them to work for him. The plantation
economy and its forced labour system, violence and torture, social humiliation and

degradation, are mirrored in ritual as its structuring and pervasive themes:

In the physical / temporal enactment of their ceremonies, paleros enter the world
of the plantation. Memory as an historical record finds its fullest and most
ambitious expression in the field of non-verbal, embodied memory. Indeed, bodily
practice makes them an especially powerful mnemonic tool for a corporeal social

memory performed collectively during ritual interaction.

As already described in the chapter above, the repetitive character inherent in
embodied performative acts or utterances represents, on the one hand, the
condition of ‘being enslaved’, and, on the other, great power (see Bloch 1989,
Connterton 1996). It has at its command a broad arsenal for both attack and
defence, present in all the other components of the iron pot which the dead spirit
deploys as needed in the service of the priest,. It is evident that this hierarchical
structure mirrors that of the plantation. During ritual interaction, the priest
becomes the owner and master of the plantation, who has paid for this slave and
has a contract to prove it; his assistant (bakonfula in Congo) is known in Spanish as
mayordomo, the title given to the administrator of a sugar estate, and the right-
hand man of the ‘owner’ of a slave. The dead soul / nfumbi is the overseer
(mayoral), who is directly in charge of the slave force (dotacién) and assigns the

various slave gangs (cuadrillas) their tasks.

Further technical vocabulary, the material culture of ritual, tools and everyday
objects are borrowed from the working environment on the sugar plantation. For
example, the cepo, the place where prendas are placed to work, was, in colonial
times, a kind of ‘stocks’, where blood flowed, sentences were pronounced, and life
and death decided. The word refers to an instrument of torture, a wooden rafter
with three openings, two for the hands, one for the head, in which recalcitrant
slaves were locked, face down, to be whipped. In palo ritual, the enslaved soul,

then, is locked up in the iron or clay pot and forced to work. The cepo is the place in
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which the enslaved nfumbi waits to learn its tasks. It appears that in rituals
violence becomes encrypted in the social body of the people (Argenti 2007: 245).
The violence is embodied in bodily practices that bring people together for joint

performances.
Artifacts as iconographic figures of memory

The third and last example will focus on the material artifacts which represent
memories of slavery. I will focus on the relationship between body, artifact and
verbal modes of articulation. My argument is that, over time, socio-cultural
memories coagulate to cultural archives in the form of material artifacts. [ will
show this, using the example of what is arguably the most powerful Afro-Cuban

god, known in the Regla de Ocha as Osain, and in Palo Monte as Gurunfinda.

One will not find in Cuba anyone possessed by Osain, because this god is said to be
too strong for one’s mind. Possession by Osain would cause one to go mad. But one
finds his material representation as artifacts in every Cuban altar of Santeria and
Palo Monte as well. The representations of Osain in the cult houses differ,
according to rank and religious branch. I focus on one representing Osain as a
small wooden object, with one leg, one arm, a mutilated tongue, and as twisted
face. In Cuba, Osain is the lord of all plants, and the owner of the knowledge of
healing. For my interpretation, I focus on the mutilations which determine his
material representation as a human figure. From this perspective, Osain represents
the punishment and torture inflicted upon slaves for their rebelliousness. In the
contemporary mythology about Osain, one hears about his physical state, but it is
not related to a discourse of slavery. The explanations say he is a creature between
nature and humanity. Of all the deities that make up the Afro-Cuban pantheon, it is
the most powerful god that displays signs of physical torture. The depiction of the
wooden statuette bespeaks the corporal punishments that awaited runaway slaves
in colonial times. The picture of the naked, battered man, stigmatised by having
had his ear cut off and by castration, cannot be interpreted merely as an object of
transformation and as a creature oscillating between nature and culture, as

suggested by various versions of the legends. The mutilations are too specific and
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determined for that. In fact, his figuration unambiguously displays the signs of

torture sustained by real offenders in past punishment rituals.

A historical comparison of images may illustrate the fate suffered by Osain. Both
the narrative themes and their iconographic representation indicate the fugitive
slave who was cruelly castigated for his escape. In order to understand the injuries
we have to take a look at the punishments experienced by slaves who tried to
escape the control of their white owners. According to historical sources hunts
were organised to recapture runaway slaves, known as cimarrones. When the
hated slave dogs had finally tracked them down (Condesa de Merlin, in: Ortiz 1916:
359-358) the slaves faced horrible punishments. Among those described by Ortiz,
in his chapter on common punishments for recaptured slaves, were flogging,
slitting the tongue, cutting off ears, or, if further flight was feared, parting the
Achilles heel. Interestingly, the myths, or patakies as they are called in the Cuban
ritual language, describe Osain as a creature which dwells in the woods and knows
each and every plant, exactly like the cimarrones, as long as they were able to

evade pursuit. Yet, they do not give any reasons for his injuries.

With regard to the significance of violence in memory-based narratives Regina
Bendix writes, ‘[n]arrating violent events is a fundamental means to transform an
unsettling and dangerous experience into a meaningful story. It is less commonly
known in this context that memories are not only ‘archived’ in language, but also in
the form of artifacts. The event is replaced by representations’ (Bendix 1996: 170).
Similarly Scarry, concurs that ‘[p]ain is language-destroying, language is replaced
by artifacts’. (Scarry 1985: 35) Studying the aftermaths of slavery under the aspect
of torture points to the fact that in order to survive a slave-owning society had to
rely on a system of punishments, discipline and torture. In her study of torture,
Scarry (1985) examines the relationship between tormented bodies and the way
they are represented in cultural artifacts. Such memory-artifacts prove to be
crucial for memories of violence as human beings are not able to represent
violence in all its aspects verbally and thus to recall it in narrative form. The
physical pain itself, an essential component of the violent act, knows no words;

hence it can at best be verbally paraphrased, whereas any direct expression must
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rely on sounds alone. In addition, recent research in memory and cognitive
psychology has shown that memories ‘exist in the body, while language has to
generate them anew again and again, i.e. by means of narrating’ (Bendix 1996:

168). According to Scarry

Artifacts and linguistic signs neutralise the distress of physical
immediateness while at the same time constituting a medium that allows
human beings to grant each other access to their inner feelings. We respect
the objects of sentience, the worldly forms of self-extension, precisely

because they lead one in to the fact of another’s sentience. (Scarry 1985: 37)

In the case of the deity Osain language is replaced by artifacts which represent a
nexus for social consensus. On the first level, his disfigurement is a slave -
community’s feeling of powerlessness. But the mutilated, powerless slave Osain is
also arguably, the most powerful deity in the Afro-Cuban pantheon. The artifacts
create a field of relationships between bodies, objects, and verbal forms of
expression which were destroyed by torture. It is this special nexus that
constitutes the equivalence of words and things. The objects represent a
community’s acceptance; by being socio-culturally accepted, they become part of

the material archive of the culture.

Conclusion

My argument is that slavery is remembered not only in words and explicit
narratives but also in images and non-discursive practical forms of memory that go
beyond words. Pursuing Freud’s ideas on memory traces (Quindeau 2004),
transgenerational transmission of emotional legacies (Moré 2007), and the
possibility of unconscious transmission (Weigel 1999) has challenging
consequences for anthropological research. The ‘memory approach’ allows for

alternative interpretation of rituals and ritual performance.

The focus on memory links the Caribbean deities and spirits not so much with
invented ideas of the powerful agency of African based cosmologies, but rather

with frames of socio-historical facts: punishment, torture, deportation. One may
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speculate about the socio-cultural transformations of historical experience into
magical practice. In the ethnographical examples I explore the cultural means and
social institutions through which practices of memory are mediated, adding new
complexity and new dimensions to ritual and the analysis of ritual performance.
Each case study stands for its own practice of mediating memory: Isidra’s
conversation with Kalunga recalls a family - based, and, as such genealogical
memory. Teresa’s description of being mounted by the medium ‘Barbaro’, and the
ritual interaction among initiated priests of Palo cult houses, allows us to perceive
the powerful spirits of religious institutions as condensed memories of violence

which have been integrated into cultural repertoires of collective memories.

Finally, artifacts, as socio-culturally accepted images, become part of the cultural
archive. These three different representations of memories of slavery show that
memory is not a simple, unmediated reproduction of the past, but rather a
selective re-creation that is dependent for its meaning on the contemporary social
context, beliefs and aspirations of the individual or community. What these
examples have in common is a mimesis of the one-leggedness slave. The
unconscious memory trace of slavery in all its implications, one-leggedness is the

‘encrypted’ code which links all these stories with slavery.

The anthropological perspective on memories leads away from the presumption
that these phenomena might replicate the post traumatic stress disorder (PTSD)
model, with its emphasis on the intrusive and embodied nature of memories of
violence. They depart from the symptomatology of PTSD in significant ways. Most
importantly, the example ‘working the prenda’ plus the sung dialogue between
priest and prenda, shows that the past does not recur in the present as an
uninvited and debilitating irruption into the midst of a wholly incommensurate
present, but rather that the past is wilfully evoked and made to engage, during the
ceremony, with the political and social Cuban present. During the ceremony,
paleros appropriate the past to address the present in a agentive and open-ended
way that is aimed at the present and the future, and very far removed from the
pathological discourse of trauma (Lambek 2002: 19, 256-57, Argenti & Schramm
2009).
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The key to the distinction is the element of mimesis. While it is observable, in palo
ceremonies, that one of the priests, the ‘dog of the prenda’ re-enacts episodes of
extreme violence in dance performances that become possession states, one palero
objected to my interpretation of this as a recapitulation of the suffering of slavery:
‘We have long left all that behind. Now we are the masters and have fun.” This
criticism only apparently contradicts the images of slavery evoked during the
ceremonies, which have been transformed into elements of independent ritual
complexes. In other words, the assertion that ‘we have long since left all that
behind’ that paleros ‘now have fun’, cannot be assumed to indicate either
ignorance or silence. On the contrary, rituals bear witness in radically alternative
ways. And, as Argenti-Pillen (2003) points out, individual and collective reactions
to extreme violence, over both, the short and longer term, may not be universal,

but rather socially or culturally informed or determined.

The methodological challenge for the social anthropologist is to develop the
analytical methods to bear witness to these silent witnesses. The late Cuban
anthropologist Joel James Figarola asserts that conventional histories have never
been able to grasp the most fundamental aspects of the experience of slavery, and

suggests a discursive silence from within the world of slavery:

Neither in Cuba nor anywhere else have the social sciences ever been able
to apprehend the true nature of the trauma of the slave ship, the rupture of
emotional context and world of reference, the market of human beings, the
slave barracks, the rope, the overseer’s whip or the flat side of the machete
of the rural police. We have never succeeded in grasping the dramatic
dimension of all these violations and dislocations, nor can we integrate into
our own lived experience the study of this suffering (James Figarola 1998:

47).

[t is anthropological writing about victimized communities that recently has
begun to develop the analytical methods to show that these communities do find

ways of bearing witness and to explore responses to the violence in their histories.
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5.4. Slavery in Contemporary Cuban Art. Ritual

Performance, palo monte Mayombe and Art in Cuba

Slavery lasted three hundred and sixty years in Cuba. Between 1526 and 1886,
over one million Africans of different ethnic groups were transported across the
Atlantic to work in mines, the sugar plantations, coffee, tobacco, domestic service,

and the construction of housing and forts on the Cuban island.

Despite this, until recently there had been no monuments to commemorate
slavery, until the recent totemic sculpture of Alberto Lescay, in the hills
surrounding El Cobre, near Santiago de Cuba. And so it was not until a few years
ago, 1997 to be exact, that Cuba commemorated specifically the slave past, in the
form of the Runaway Slave. Part of the UNESCO’s international project on the route
of the slave, there will be a museum dedicated to slavery and the copper mines,
considered to be the oldest in the Americas. The town, Santiago del Prado de
Cobre, took its name from El Cobre, the copper, discovered by the Spaniards in the

16th century.

At the first sight Richard Price (1998:166) statement that for Caribbean people
history with slavery at the centre has often seemed a nightmare best forgotten is
not astonishing. With the significant exception of Maroons (Jamaica) and (perhaps
rural Haiti), he continues to state, the silencing of the past has been endemic. Local
intellectuals have long recognized this collective amnesia among the “folk”: Césaire
writes of his land without stela, this paths without memory, Glissant of the loss of
collective memory, the careful erasure of the past, Walcott that in time, the slave
surrendered to amnesia and that amnesia is the true history of the New World, and

Patterson that The most important legacy of slavery is the total break, not with the
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past so much as with a consciousness of the past. To be a West Indian is to live in a

state of utter pastlessness.®4

On the one hand this perspective of discursive silence of slavery contrasts with the
tremendous growth in scholarly knowledge about resistance to slavery. In the case
of Cuba there have been, in different periods of the twentieth century, sculptures,
museums and monuments that have been allegoric, including the many sculptures
dedicated to Mayor Antonio Marceo y Grajales, the man who symbolizes the
rebellion of all Cubans, because, among other things, in 1878 he rejected the truce
produced by Spain for a negotiated end to the Ten Years War, as Spain refused to

include the abolition of slavery in the talks (...).65

In much of the existing contemporary revolutionary and post-revolutionary Cuban
literature and art, experiences of violence like forced work and slavery are
presented as all of them were gone through a transformation into politicised

memories that have taken the form of a call-to-arms or a call for justice.

This kind of commemoration expresses the will of conciliation and responsibility
mainly in the service of national identity and governmental institutions. But this
memory” represents only one side of memory, for which the term “staged
memory” (Offe 2000: 59) seems to be more adequate than the notion of “collective

memory”.

As (for example) the above mentioned vertical bronze figure of el Cobre®¢in
Santiago de Cuba shows that material objects from the religious contexts are used
in contemporary art. The monument is just over nine meters high, it is set in an
iron piece, which is one of the huge pots used for boiling the sugar juice taken from

a nineteenth century sugar mill. The pot symbolizes the nganga in the Afro-Cuban

64  Sources for these quotations and in some cases further extensions of them may be found in Richard
Price, The Convict and the Colonel. Boston. 1998: 166-169.

65  One of the sculptures erected to the memory of Antonio Marceo y Grajales is in Cacahual, on the
outskirts of Havana, and another one in the Havana Seafront.

66 Forged in workshops of the Caguayo Foundation.

277



religion of Congo derived traditions. It is a receptacle for the attributes of the

spirits of the regla de palo universe, an artifact which is in the centre of this article.
African Heritage in Contemporary Cuban Art

In the first part of my explorations on African heritage in Contemporary Cuban art,
[ will focus on the ritual use and significance of that pot for practitioners of Afro-
Cuban religions. The centre of my explorations will be the nganga (kik) / prenda
(sp.) / pot as a material object and its use in ritual performance and its
incorporation in contemporary art work. What finally will bridge the fields of Art,
anthropology and memory is a performative approach, which explains the
qualitative power of the artifact as such and its underlying transformative

processes, including memory.

Up from the 1929ies and 1930ies the search for significant artistic themes and
symbols to express a sense of national identity led Cuban writers and artists to
explore various ,ingredients of Cuban ajiaco-and their Afro Cuban traditions®?. A
number of Cuban contemporary artists are incorporating their knowledge of

religion with African background in their work.

Influenced by the Vangardia movement®® the identification of nationhood with the
most humble and exploited sector of the society started. In the 1920s and 1930s as
pointed out by Hugh Thomas in his well documented history, Cuba: the Pursuit of
Freedom, there was an ,increasing identification of the nation of Cuba (...) with the
people, the workers, the millworkers, the negroes, los humildes.“ (Hugh, 1997:

603)

67 Cuban aijaco: expression by Fernando Ortiz (1921) who refers here to a concept of multicultural
nation identity of Cuba. Aijaco, a Cuban stew made of indigenous root vegetables and imported. Vegetables.
Corn, potatoes, arum, sweet potato, yucca, and pepper are the main ingredients.

68 Vangardia artists organized up from 1927 exhibitions in Havana, achieved international recognition
in 1944 with the modern Cuban painting show at the museum of Modern Art in New York. For more
information see Martinez (1994).
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In the eighteenth century the Spanish greatly expanded the sugar industry in Cuba
and imported hundreds of thousands of African slaves to support it. Africans and
their descendents made up the major part of the immense working force that
enabled Cuba to become the world’s largest sugar exporting country for much of
the nineteenth century. Cubans with African background played an important role
as well in Cuba’s drive for independence from Spain, as large numbers of them
joined the liberation army. Just as important was the African influence in cultural
matters. The slaves who came to Cuba from many parts of Africa contributed their

religion, music, dance, language and cuisine to the ajiaco of Cuban culture®.

On the cultural front, the integration of the Spanish and African worlds was
beginning to coalesce. Many of the Vanguard writers, musicians, and artists of the
1920s and 1930s focused their attention on the African heritage of Cuba. They
introduced a nexus of Afrocuban themes into music, literature, and art, developing
the style or point of view known as afrocubanismo. Although afrocubanismo
received an important stimulus from modernist primitivism it also had significant
Cuban precursors’9. One of the earliest and most important mediators between the
black and the white worlds in Cuba was Fernando Ortiz. His ethnographical works
expressed contributions to Cuban society through a study of their costumes,
religious practices, and language. His work encouraged the work of artist’s from
different fields to reveal the African Component in Cuban Culture - for example
Alejo Carpentier: Ecue-Yamba-0 (1933), Nicolas Guillen: Songoro Consongo (1931),
who include African language in their poems, composers include rhythms, Abela
Eduardo El gallo Mistico (1929) represent a less diluted aspect of the African
Heritage - Afrocuban religious ceremonies. This theme found later a new

exploration in the work of Wilfredo Lam, starting with Women with sugarcane

69  For information on African ethnic groups in Cuba, see Rafael L. Lopéz Valdes, Componentes africanos
en los etnos cubanos (La Habana, 1985).

70 See European Anthropologists and Artists up from the late 20ies like Frobenius, Picasso, etc. who
initiated a period of negrophilia in Europe, for more comments on that period see Martinez 1994 p 76ff.
Among other Cuban precursors are Eduardo Abela, Carlos Enriquez, Victor Manuel Garcia or Amelia Pelaez (to
mention just a few).
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(1942). Lam evocates African myth, ritual and history. Over many years Lam’s
paintings allude association with sugarcane and the survival of their ancestor’s

powerful religions, and aspects of Afrocuban Caribbean experience.

Many initiated and non-initiated members of the Generation of the 1980°s
reference Afro-Cuban religions in their work, though in variable forms. Palo Monte
provides the basis and inspiration for artistic production in many ways. The
following discussion focuses on the work of initiated and non-initiated artists. In

each case the art is distinct conceptually and stylistically.

One of them is José Bedia.”! He uses the practice and iconography of Palo Monte to
construct a semantic constant in his work. Most of his pieces include the nganga /
the pot in addition to other elements. The 1984 drawing Sarabanda, for instance, is
autobiographical, for it references some of the attributes of Sarabanda’? that the
artist received at his initiation into Palo religion - the most conservative branch of
Afrocuban religious systems. José Bedia is studio trained, holding the Cuban
equivalent of at M.F.A. Jose Bedia and his peers in Havana have become known as
the Generation of the ‘80s; during that decade they graduated from art school and

established an international reputation (see Bettelheim: 2001)
Art and Anthropology

Bedia received Sarabanda, and references to this spirit occur frequently in his
installations. As Sarabanda is associated with metals, its nganga/prenda/iron pot
might hold such things as a magnet, nails, a knife, pliers, razor blades, a horseshoe,

and scissors.

7t For more references on José Bedia see Judith Bettelheim 2001. I borrow details of his biography and
the pictures from Judith Bettelheim’s article on Palo Monte Mayombe and its Influence on Cuban
Contemporary Art. In: African Art, Vol. XXXIV / 2, who draws her insights on long-term fieldwork in Cuba. I like
to thank her for her inspiring piece of work.

72 Sarabanda: Congo goddess of metal and iron, associated with the Yoruba god Oggin
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The pot / the nganga is the centre of his installation, it is the same object
represented in El Cobres Runaway-monument mentioned above. This object will
serve as the crucial object between the complex relation of art to religion. The
symbolic and iconic patterns are borrowed from the religious fields and used in
art. If the use of such artifacts of the religious world involves overlapping criteria
or simply artists inspirations can only be analysed on the basis of meaning. To
appreciate the full “value“of material objects they are studied in its original setting.
Part of the anthropological interest in art is to interpret contained or encoded

information in the work of art.

Much modern anthropology of art has been concerned not only with explicit but
also with implicit meanings - relationships which people themselves do not,
possible cannot formulate in words, but which are of prime importance for an
understanding of the origin and maintenance of their art (Firth 1992, 24).
Following Raymond Firth “anthropologists enter the field, since for them as for
sociologists, art is essentially to be viewed as a social product. To an
anthropologist, the formal qualities of a piece of sculpture or of music are
significant. But from an anthropological standpoint, even the simplest naming of an
object - a mask, or anthropomorphic figure, or funeral song - indicates an
awareness of a social, ritual, and economic matrix in which the object has been

produced” (Firth 1992: 16).

To unravel the meaning of many symbols in “non European art”, then demands
complicated, subtle analysis, which includes study of the symbols as a system, in
relation to one another through the total art field and in relation also to the more
general iconography of the society. This may also involve the recognition of
transformations, the appearance of the same theme in different symbolic form, as

by inversion, or by the same symbol in contrasted contexts.

A major advantage anthropologists often have over art historians is that they study
living traditions. Through participant-observation field work, they are able to
study first hand the workings of an art tradition and to enquire into its meaning.

Through prolonged observation and participation it is often possible to piece
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together complex meanings through the combined analysis of language, myth, and

art.

To understand the full complexity of Bedia’s installation it is important to indicate
the role of Kongo-derived iconography of the pot/nganga. Focusing on memory the
question is how this symbolic system and its expression in ritual performance is a

representation of historical experience?
What is Palo Monte religion - Anthropological interpretation

Palo monte is related to religious practices from the historical kingdom of Kongo in
central Africa, and the ritual language used by Cuban practitioners is heavily
indebted to Ki-Kongo73. It is intriguing to speculate on the origins of its Spanish
name, for within the religion Palo Monte refers to “spirits embodied in the sticks in
the forest.” A Palo is a segment of wood; monte is the forest or a rural area. Palo
also describes the sections of wood that form a palisade around a military outpost
or rural stronghold. As such, the name of the religion reflects the hidden rural
areas built by so called cimarrones -runaway slaves in the mountain areas of Cuba,

to protect them from police harassment.

The centre of Palo Monte, however, can be condensed in the concept of nganga, the
religion’s central icon. In central Africa the nganga is a wise and powerful man who
conducts religious rituals. In Cuba it is a receptacle, also called a prenda or cazuela
(Sp.)—usually a clay container, a gourd, or a tripod iron cauldron, which is kept in

the backyard, in a cellar, or in the monte under a tree.

The word nganga, then, can refer to the pot itself, the power of the pot, or the

owner of the pot. It is a world in miniature, and when one is initiated into the final

73 A full exploration of what Stefan Palmié has Called “Afro Cuban religious traditions” and described as
a heterogeneous ,spectrum of religious forms* including Yoruba-Cuban (sometimes referred to as Regla Ocha),
Bantu-Cuban (Regla de Congo), Regla Arara and Abakua (male secret societies, sometimes Called fiaiiigos by
Cuban ethnographers) is beyond the scope of this article.
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level in Palo, one receives a personal nganga. Thus, initiation makes nganga— both

the priest and the pot. (See Bettelheim 2001: 37)

At the core of palo monte iconography lie references to the nganga and to the
initiation process itself. While initiation can be discussed in many ways and too
many ends, my purpose here is to demonstrate how it invokes memories of time of
slavery, and links the post colonial age that replaced it and the present day, which

is represented in the Palo performances?4.
Object and Interpretation

As already mentioned above, the object represents slavery on different levels,

there is no need to repeat this symbolism.
The nganga - memory archive

Looking from that angle again back to José Bedias installations we might interpret

the whole instalment as a memory archive of slavery:

Bedias installation Kakuisa el Songe contains both a public and a private altar. The
private one (at left) is covered with a black cloth, but it is attached to its public
counterpart with a chain. Kakuisa is Congo-Cuban for flight or the ability to fly; el
Songe is Congo-Cuban for el hierro (sp.), which means iron. Bedias work is made
from a six-cylinder car engine, an allusion to power and energy. The altar is
dedicated to Sarabanda, who presides over all things metal and most means of

transportation (see Judith Bettelheim)

Vive en la linea

74 This interpretation, which is a result of my long term field research on the subject, will be presented
as a kind of working thesis, which will be worked out on further ethnographic examples and details in my
forthcoming dissertation 2008.
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This figure is both a self-portrait and a reference to Sarabanda, who incorporates
the spirit of the Afro-Cubans who constructed Cuba’s rail system?5. Remember that
Bedia received Sarabanda at his initiation. Each of the three sections demarcated
by the walls contains a reference to a spirit drawn on the back wall: a male profile
for Sarabanda, an emblem of the crossroads for Lucero Mundo, the Congo god who
opens and closes the doors, and a deer for Nkuyo Watariamba. And each section,
like a miniature sacred space, contains an altar with an nganga, earth on the floor,
and a bench with a firma (calkdrawings) drawn on top. Each nganga / pot contains

offerings and the remains of the sacrificial chickens.

Also many non-initiated members of the Generation of the ‘80s reference Afro-
Cuban religions in their work, though in variable forms, for example Marta Maria

Pérez Bravo.

She is not initiated but nonetheless uses prendas and firmas (is a signature a
cosmogram) in her constructed photographs to reference and deconstruct the

power of religion in a person’s (particularly a woman’s) life.

Her work is closely related to the rituals of Santeria and Palo Monte. She presents
images that suggest concepts, symbols and metaphors that are derived from the
world of religion. In her images, her body turns into a house, an altar, a sanctuary for
birds, and a ship. The development of her work converged with the subject of
religion. It is especially in the cultos paralelos (parallel cults) series that this
convergence becomes manifest in concrete terms, namely that it refers to the

religious cult.

Since the 1980s, she has been using black and white photography as the exclusive

medium for her work.

75 Cuba constructed the first railway line in Latin America (1837 finished, between Havana and Giiines
at the end of the19th century). The whole construction was done by slaves.
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“Paradoxically, however, every religious object I use is made of specific materials and
colours, although the observer can only distinguish shades of grey. In terms of the
concept, the private ritual is also part of the work - the use of colours is part of the
meaning. [ actually “use” the colour in is visual information, although I do not pass it

on to the observer directly” (Kunsthalle Wien, 1999: 191).

In “No one unites us” she has created a three-dimensional firma, placing it over her
head rather than on her body or on the floor or wall of a sacred space. The firma
references Mama Chola, who Kimbisa Mama Chola is cross-referenced with the
Orisha goddess Ochun, a beautiful woman who is associated with sweet water,
honey, and love. At the same time it evokes images of the cepo - instrument of

torture - a tied down body, tied to the floor, also tied to the religion.

Each of these Cuban artists has been inspired by palo monte. The differences in
their art suggest the range and depth of religious belief and of the reactions to it. At
stake in this complex environment of artistic production is an issue that may rest
outside the art or the religion itself, yet is inextricably tied to the experience of

slavery.

Finally I would like to end with Tanja Bruguera: The works she creates serve as a
bridge between historical elements, memory and as a witness to the
contemporary moment: “we are experiencing in Cuba, and as my own way of
resolving the conflicts that these things bring up a personal level. For me Cuba
has always been a place where personal issues play out collectively. Every
gesture is a political act. Our lives are very similar, and to top it off, social
responsibility is considered a duty, practically an acknowledgment of our
personal gratitude. Perhaps other generations in my country have a different
vision, but this, at least, is the experience with which I grow up” (Kunsthalle

Wien 1999: 240ff).

El Peso de la Culpa (video performance) is also a part of the series Memoria de la
Postguerra. In this piece, which is a 1997 performance, I take on issues of guilt

and responsibility in a conscious way for the first time. These elements,
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together and in relation to the issue of silence, constitute a new focus in her most

recent efforts.

“In this piece 1 specifically refer to the collective suicides of the
indigenous Cuban people during the Spanish occupation. The only way
that some of them could rebel - as they didn’t have any weapons and
they weren’t warriors by nature - was to eat dirt until they died. This
gesture, which has remained with us more as a historical rumor, struck me
as hugely poetic. In a way, it speaks to our individuality both as a nation
and as individuals. Eating earth, which is sacred and a symbol of
permanence is like swallowing one’s own traditions, one’s own heritage,
it’s like erasing oneself. It's electing suicide.” (Kunsthalle Wien 1999,
242ff)

What she did was taking this historical anecdote and updating it to the
present. This acts in combination with the fact that in Cuba, when one is said to
be “eating dirt” in the popular sense, it’'s understood that one is going through
a very difficult time. The performance manifests as a solemn ritual which also
involves salt water, which engages with the earth as a symbol of tears, and a
headless lamb hung from my neck which functions as a protective shield which,
in turn, because of its weight, functions as a symbol of submission. It’s a work in
which the idea of punishment (in this case, self-punishment by “suicide” and
the “erasing” of oneself) converges with the causes of guilt (submission,
passivity). The first materializes in the act of eating the dirt, the second in the
image of the lamb hung around my neck. The punishment is for being submissive,
but that passivity is also a way to survive, and that kind of salvation is a slow
death.

“The lamb, salt water, nails - all those elements have a symbolic weight well
beyond any one religion, they’re part of a universal iconographic vocabulary. |
do think I use a system of repetition, however, one that is obsessive, cathartic,
which someone once suggested to me seemed like the litany of prayer repeated

over and over.” (Kunsthalle Wien 1999: 244ff)
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Memory, Silence, Future

Tanja Bruguera, Martha Maria Pérez Bravo, José Bedia are constructing a picture
from Cuban society, where religious signs create shifting signifiers, each
understood differently, yet forming a shared foundation for knowledge, experience

and identification including comments on past and contemporary events.

“It is a given that Caribbean society and art are hybrid and syncretic, but this given
arises from a complex play between discordant social and religious factors. while
demonstrating respect for Palo Monte, the Cuban religious and studio artists
discussed in this essay engage in sociocultural commentary that probes this
tension as it is expressed in the practice of the religion, and it is this same tension

that makes their work so powerful” (Bettelheim 2001:49).

Abbildung 26: prenda. Ausstellungs-Installation von José Bedia (mit Genehmigung
des Kiinstlers, eingeholt 2008)
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Abbildung 27: prenda. Ausstellungs-Installation von José Bedia (mit Genehmigung
des Kiinstlers, eingeholt 2008)
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Abbildung 28: Kakuisa el songe, 1994. Detail: Prenda de Oggun. Ausstellungs-
Installation von José Bedia (mit Genehmigung des Kiinstlers, eingeholt 2008)
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Abbildung 29: Martha Maria Perez. Cultos paralelos. 1999. Kunsthalle Wien (mit
Genehmigung der Kunsthalle Wien, eingeholt 2008)
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Abbildung 30: Tanja Bruguera. 1999. El peso de la Culpa. Die Blirde der Schuld.
Kunsthalle Wien: S. 240 (mit Genehmigung der Kiinstlerin, eingeholt 2008)
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VI. Schlussbemerkungen

Sozio-kulturelle Eigenlogiken der Stadt Havanna

Zu Beginn dieser Dissertation wurde die Frage nach der metaphorischen
Aufladung der Stadt mit Sinn, Bedeutung und Identitit gestellt. Diese besonders
von den Vertretern der kulturanalytischen Stadtforschung konstatierte
Behauptung wurde als forschungsleitende Frage in der gesamten Dissertation
behandelt. Es konnten analytische Erkenntnisse tiber die historische Pragung der
Stadt Havanna, ihrer Wahrnehmung nach aufden hin und Aspekte afro-kubanischer

Identitatskonstituierung einzelner Stadtviertel herausgearbeitet werden.

Der Beitrag dieser stadtanthropologische Untersuchung liegt im Besonderen darin,
die soziokulturelle Spezifik der Stadt Havanna, die sogenannten ,Eigenlogiken der
Stadt (nach Low 2008) aus den ortsbezogenen Praktiken ihrer Bewohner zu
erklaren. Die soziokulturelle Spezifik der kubanischen Hauptstadt sollte in einer
historischen oder diachronen und synchronen Perspektive nachgezeichnet

werden.

Zur Verifizierung stadtischer soziokultureller Eigenlogiken werden historische
Kontinuitdten der stadtischen Bildproduktion, der stadtischen Netzwerke und ihre
Milieus und Umgebungen als pragende Aspekte einer strukturgeschichtlichen
Konfiguration der Stadt beschrieben. Erst in der historischen vertikalen
Perspektive konnen Kontinuititen zwischen Gegenwart und Geschichte
nachgewiesen werden. So kann der Begriff des ,Palimzest (nach Huyssen2006,
Assmann 2009), die kumulative , Textur der Stadt (Lindner 2008, Suttles 1972)
und der Begriff ,urbane Biographie der Stadt“ durch historische Beziige und
Verweise fundiert werden. Die empirische Aussagekraft des Konzepts der Textur
oder des Habitus (Musner 2009, Lindner 2008) ldsst sich aus der Geschichte der

Stadt und ihrer Bevolkerungen erfahren.

Bezieht sich die Auswahl der stadtischer Topographien im ersten Kapitelabschnitt

dieser Dissertation zu Images auf materielle Erbschaften in der Stadt, so nehmen
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die drei folgenden Abschnitte immaterielle Erbschaften in den Blick, iiber ,das
Imaginare®, ,das Gedachtnis®, sowie die Geschichte der Stadt. Unterschiedliche
Erinnerungsnarrative der Stadt Havanna sollen miteinander verglichen und mit
ritualanalytischen Feldstudien aus der afro-kubanischen performanten

Ritualpraxis erganzt und in Beziehung gesetzt werden.

Im Kapitel ,Gedachtnis und Stadt“ wird die Bedeutung der Sklaverei als
immaterielles Erbe der afro-kubanischen Riten herausgearbeitet und damit eine
weitere dem heutigen Kanon querliegende Sichtweise auf afro-kubanische
Reprasentationen eroffnet. Eine ethno-historische Interpretation der Riten dieser
afro-kubanischen religiosen Gruppen und eine Strukturanalyse der rituellen
Handlungen bringt die Welt der Plantagen und der Sklaverei als zugrunde
liegendes  Skript samtlicher ritueller Handlungen ins Zentrum der
ethnographischen Aufmerksamkeit. Die Handlungen und Logiken der Praktikanten
pragen die sozialen Beziehungen in der Stadt und die Milieus der Stadtviertel in
Havanna. Die analytischen Konzepte und Interpretationen stadtischen Lebens, die
diesem Kapitel zugrunde liegen, beziehen sich demnach auf die materiellen
Ressourcen der Stadt (Textur) und beziehen die immateriellen soziokulturellen

Ressourcen (das Imaginare) der Stadt mit ein.

Weitere Ergebnisse dieser Dissertation sind dem Feld Community Building und
Stadt zuzuordnen. Entwicklungspfade afro-kubanischer Institutionen der cabildos
de nacién wurden im Kontext marginalisierter stidtischer Okonomien entwickelt.
Dieser Ansatz ermoglicht es, vergleichende facheriibergreifende Fragestellungen in
Bezug auf die cabildos de nacién zu diskutieren. Die soziale und politische
Reichweite dieser sozio-religiosen Organisationen und Netzwerke kann im
Zusammenhang mit Ghettoisierung, Marginalisierung und Parallelgesellschaft neu
konzeptualisiert werden. In der hier vorgestellten Perspektive agieren die
Protagonisten starker im Feld stadtischer Parallelgesellschaften und nutzen die
urbane ,Untiberschaubarkeit® zur Aktivierung kultureller und wirtschaftlicher
Ressourcen. Historisch setzte dieser Prozess in der Ubergangsphase von der
Sklavenhaltergesellschaft zur Republik ein, und er hilft in der gegenwartigen

kubanischen Sonderperiode wiederum soziale, 6konomische und Kkulturelle
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Ressourcen zu aktivieren. Im historischen Kapitel habe ich versucht, einige
wichtige Thesen zu formulieren, die ich aber nicht vollstandig verifizieren konnte.
Dennoch erscheint mir eine vertiefende Forschung entlang der vorgestellten

Linien lohnend.

Als verbindende Fragestellung behandeln alle Kapitel dieser Dissertation die
Thematik des kulturellen Erbes der Stadt. Durch die unterschiedlichen Blickwinkel
konnen unterschiedliche Dimensionen kulturellen Erbes in der Stadt - als Ort der
Kultur, als Ort und Ausdruck politischer Landschaften, als Ort von ,vielstimmigen“
und variablen ,Gedachtnispolitiken“ beleuchtet werden. Die wissenschaftliche
Analyse dieser Dimensionen provoziert viele Fragen, die durch die einzelnen
Kapitel dieser Dissertation keineswegs vollstindig oder endgiiltig beantwortet
werden koénnen. Einzelne Uberlegungen mussten aufgrund der Quellenlage
spekulativ bleiben oder weisen thesenhaften Charakter auf. Dennoch wird eine
Richtung der Interpretation angestofden, die durch eine weiter vertiefte Forschung
und ein erweitertes Quellenstudium sicherlich lohnende Ergebnisse bringen
konnte. Durch die methodologisch vielschichtige Betrachtungsweise - besonders
im historischen Kapitel und im Kapitel zur mytho-praktischen Raumnutzung, der
rituellen Geographie, sowie dem gesamten Gedachtnisabschnitt - hoffe ich, dass
besonders fiir die sozialanthropologische Stadtforschung und die afro-kubanische
Forschung neue und relevante Interpretationen angestoféen und theoretisch

ausgelotet werden konnten.

Bezogen auf die Frage nach Ergebnissen ist mir wichtig festzuhalten, dass erst
durch die Verkniipfung vorhandener Quellen zu afro-kubanischen
Reprdsentationen mit den analytischen Instrumentarien zeitgendssischer
Stadtforschung innovative Fragestellungen fiir die afro-kubanische Forschung
entwickelt werden konnten Die gesamte Arbeit ist durch einen starken Bezug auf
die kubanische Bevélkerung mit afrikanischem Hintergrund bestimmt. Dadurch
konnte unter anderem gezeigt werden, dass mehrere, neben und teilweise
gegeneinanderstehende Gedachtniskollektive um den stadtischen Raum

konkurrieren.
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Die Ergebnisse dieser Untersuchung lassen sich in folgende grundsatzliche

Problemstellungen und Fragestellungen zusammenfassen:

Materielles Erbe in der Stadt. Die Stadt als Palimzest und

Geschichtsspeicher

In der Architektur der Stadt lasst sich die Gleichzeitigkeit von Ungleichzeitigkeiten
nach Rainer Kosellek (2000) als geronnene Schichtung beschreiben. Kosellek
spricht in Zusammenhang mit unterschiedlichen Schichten urbaner Bausubstanz
von der Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen stadtischer Zeitschichten. Im
Stadtraum ist alles gleichzeitig anwesend, dennoch werden die unterschiedlichen
Schichten nicht gleichzeitig wahrgenommen und sind auch nicht im Bewusstsein
prasent. So setzt im Zuge der Rehistorisierung der Plaza Vieja ein Prozess ein, den
man ,Fragmentierung der Zeitgeschichte“ nennen konnte, indem historisch langer
zurlickliegende Perioden stiddtebaulich in Szene gesetzt werden. Aleida Assmann
(2009) spricht von einem dreidimensionalen Palimzest der Stadt aufgrund
wiederholter Umformungen, Uberschreibungen, Sedimentierungen (Assmann

2009: 18).

Palimzest ist eine Trope aus der Literaturwissenschaft. Sie kann nutzbargemacht
werden, um urbane Konfigurationen zu erkennen. In der Literaturwissenschaft ist
Palimzest eine sorgfaltige Pergament-Handschrift, deren Beschriftung von
mittelalterlichen Ménchen sorgfaltig abgekratzt wurde um einer Neubeschriftung
Platz zu machen. Durch spezifische Techniken kann der ausgeldschte Text spater
unter der Uberschreibung wieder lesbar gemacht werden. Palimzest ist eine
philologische Metapher, die die Parallelen zur geologischen Schichtung einer Stadt
und die gewollten Hervorhebungen im Zuge von Rehistorisierungsprozessen
hervorhebt (vgl. Assmann 2009: 18). Diese Metapher dient unter anderem dazu,
unterschiedliche mediale Reprasentationen in der Stadt zu entziffern und diese als

historische Tableaus aus Uberlagerungen und Uberschneidungen zu erkennen.

Auf das zeitgenossische Havanna bezogen lautet die Frage flir die Stadthistoriker

heute, welcher der Zeitschichten im Stadtraum hervorgehoben werden soll. Es
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geht nicht um Abriss oder Konservierung. Das Abreifden erledigt sich ohnehin von
selbst, weil viele Bauten aufgrund der schlechten Bausubstanz in sich
zusammenbrechen. Es geht um den Wiederaufbau und architektonische
Rekonstruktionen, wobei mit Wiederaufbau nicht wie in der europdischen
Nachkriegszeit der Ausbau von Infrastruktur und die Linderung existentieller Not
gemeint ist, sondern die Reklamierung von Geschichte im Spiegel eines
veranderten stddtischen und nationalen Selbstbildes (siehe Assmann 2009: 13-
29). Die neuen Fragen lauten: Welche der Zeitschichten soll im Stadtraum der
Vorzug gegeben werden? Wie viel heterogene Geschichte soll im Stadtraum

erhalten werden?

Die Ernennung der Plaza Vieja zum Weltkulturerbe zeigt, ,dass ,Kulturerbe“
immer eine ,nachtragliche” Setzung darstellt. Der Titel (Welt-) Kulturerbe ist die
abschliefiende Legitimierung einer ganz bestimmten, ganz und gar nicht
,selbstverstandlichen“ Auswahl aus dem soziokulturellen Feld. Kulturerbe ist nicht
das, was sich ,von selbst versteht”, sondern das (vorldufige) Ergebnis eines
,komplizierten und dynamischen Prozesses“ (Tropper 2005), eine Kanonisierung
von kulturellen Elementen, die sich zuvor gegen andere Elemente zu behaupten
hatten. Jedes Kulturerbepradikat wird demnach im Nachhinein zuerkannt und
beruht auf sozialen Verhandlungen und auf politischen Entschliissen

(Pichler/Kreff 2009).

Re-historisiert wird also nicht um zu bewahren oder zu konservieren, sondern fir
eine andere Geschichte als die, die zuletzt reprasentiert war. Vergleiche mit
anderen lateinamerikanischen und europdischen Stadten zeigen, dass die heutigen
politischen Entscheidungstrager dariiber, was als kulturelles Erbe in der Stadt zu
gelten hat, aus der Ideologie eines neuen politischen Systems heraus agieren, das
mit dem vorausgehenden politischen System, seinen Haltungen und Ideologien
bricht. Das lasst sich im Besonderen fiir Kulturerbe-Stadte in postsozialistischen
Liandern behaupten (vgl. die Beispiele im Sammelband Pichler/Marinelli-Konig
2008). Im spatsozialistischen Havanna werden neue stadtebauliche Priorititen
gesetzt und Raumnutzungen zugelassen, die in erster Prioritit weltweit

agierenden Konzernen Platz machen (z.B. Benetton, Becks Bier, Red Bull etc.). In
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den Worten Karin Wilhelms (2008) sind es also die weltweit agierenden
Reprasentanten des okonomischen Neoliberalismus, die die Kartographie der
Erinnerungen in analogen Bildern [zum kolonialen Plaza Vieja des 17.
Jahrhunderts] vermessen. Endlich enthiillen diese ,gewollten Erinnerungswerte
ihre machtpolitische Dimension als Reaktion auf den Zusammenbruch des
Wirtschaftsbiindnisses der COMECON-Staaten (Wilhelm 2008: 288). Denn die neue
Gestaltungsstrategie der Stadtverwaltung Havannas kniipft an ein historisierendes
Stadt-Tableau aus dem 17. Jahrhundert an. Die Plaza Vieja libernimmt mit
Riickgriff auf ,traditionelle Symbole“ dessen (neo-) koloniale Inschrift und damit
europaische Kkapitalistische Werte einer auf Marktwirtschaft beruhenden

Konsumwirtschaft.

Die Transformationen der Plaza Vieja konfrontieren die Betrachter des Platzes mit
einer Leerstelle. Er steht mitten im Bild einer Kulisse, einer Biihne, in der er seine
Rolle selbstreflexiv spielen kann. Der geldmachtige Tourist fiihlt sich wohl, agiert
innerhalb vertrauter kultureller Codes, ist selbst Teil des strategischen Erbes das
sich hier Platz verschafft. Was die schonen Kulissen des Platzes verbergen,
abschirmen und aussperren sind die Bewohner und Bewohnerinnen der Stadt. Die
Probleme fiir die Bevolkerung in und um die Plaza ist in meiner Analyse in zwei
Einzelkapitel behandelt worden (,Kuba, die utopiemiide Insel“ und ,La sopa de
gallo) und insgesamt betrachtet vielleicht zu kurz geraten. Dennoch konnten
konflikthafte Aspekte derartiger baulicher Transformationen in ihrer lokalen und
transnationalen Reichweite besprochen werden, wobei der Fokus auf
symbolischen Reprasentationen lag und nur teilweise mit den Erfahrungen der

lokalen Bevolkerung in Bezug gesetzt wurde.

Festzuhalten bleibt, dass die Aufwertung des Ortes fiir die Bewohner und
Bewohnerinnen kaum positive Verkniipfungen ermoglicht. Die
Feldforschungsergebnisse dieser Untersuchung zeigen, wie die Zukunftsszenarien
der politischen Akteure einerseits und die Selbstwahrnehmung der Bewohner
andererseits auseinanderklaffen. Die grofdraumige Verschonerung und Aufwertung
von Havanna vermittelt den Bewohnern der Altstadt das Gefiihl, sie lebten ,in der

schonsten Kulisse Havannas“. Diese Hervorhebung kolonialer Architektur und
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Geschichte trifft auf Abwertungserfahrungen derjenigen, die sich als Verlierer und
Versager fiihlen, weil sie nicht an zu den Konsumenten gehdren, die sich die
renovierten Wohnungen in der Innenstadt und das Angebot an Freizeitkonsum

leisten konnen.

Der Kapitelabschnitt Image und Stadt skizziert ein Verhaltnis von Geschichte und
Stadt, wonach Geschichte nicht einfach da ist und sich im stadtischen Raum (und
anderswo) einschreibt und verankert ist, sondern sich immer wieder verdndert.
Die Stadt selbst wird Reprdsentant fiir den Umgang mit der eigenen Geschichte
(vgl. Assmann 2000, Halbwachs 1985), von dem aus Landnahme, Gewalt,
Erinnerungszerstorung, aber auch Widerstand und Partizipation unterschiedlich
ausgehandelt werden. Dieses Kapitel zeigt aufderdem, von wem und wie die
Definitions- und Reprasentationsmacht iiber soziokulturelle Realititen im

offentlichen Raum beansprucht wird.

Das immaterielle Erbe der Stadt. Symbolische

Reprdsentationen in der Stadt

Der zweite Kapitelabschnitt der Dissertation widmet sich jenem Feld, das diskursiv
auch dem Imaginidren zugeordnet wird. Der Frage, welcher Art die
Reprasentationssysteme kultureller Identitdt in der Stadt sind, die an der
Gestaltung von zuldssigen und bisher ausgegrenzten bzw. verdrangten Formen der
Sinnproduktion in der Stadt beteiligt sind, wird in diesem Kapitel zentral

behandelt.

Im Vergleich zum ersten Kapitelabschnitt impliziert der Fokus auf ortsbezogene
Pragungen stiadtischer Umgebungen eine Gegeniiberstellung von Images und
Imagindrem, was methodologisch aufschlussreich ist und stellt eine empirische
Erganzung zu stadtsoziologischen Interpretationen dar. In diesem Kapitel wird im
Besonderen auf die materiellen Ressourcen der Stadt (ihre Textur) und die
immateriellen kulturellen Repertoires (das Imagindre) der Stadt Bezug genommen.
Der von Martina Low (2008) eingefiihrte Arbeitsbegriff ,Eigenlogik” erlaubt es

Stadte ,als vor Ort eingespielte, zumeist stillschweigend wirksame pra-
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referenzielle Prozesse der Sinnkonstitution (Doxa) und ihrer korperlich-
kognitiven Einschreibung (Habitus)“ zu verstehen. Damit kénnen unhinterfragte
Gewissheiten und Verhaltensweisen der Bewohnerinnen verstindlich gemacht
werden. Zum Beispiel wird ,ritueller Miill“ unter Kénigspalmen in Havanna nicht
von den Miillmdnnern entsorgt, da der Baum und die Essensreste in seinen

Wurzeln Teil einer Hagiographie sind, die auch die Miillmanner respektieren.

Stadtischer Habitus ldsst sich durch ethnographische Stadtforschung sehr gut
erschliefien. Lows Konzept der Eigenlogik konnte durch ethnographische Daten
und Material empirisch vervollstindigt werden, wobei den rituellen Zonierungen

und Tabuzonen in der Stadt Havanna besondere Aufmerksamkeit zukam.

Besonders deutlich werden die eigenlogischen Praktiken und deren kreative Kraft
zur Strukturierung und Orientierung im o6ffentlichen Raum im Kapitel zum
Imagindren und dem Gedachtnis der Stadt. In Anlehnung an Rolf Lindners (2008)
,biographische Strukturen der Stadt“ und ,Entwicklungspfade von Stadten“, wird
Havanna auf ortsspezifische Pragungen untersucht. Unter Bezugnahme auf
Lindners dreiteilige Anndherung stadtischer Wahrnehmung (Textur, das
Imaginare, Habitus) wurde eine symbolisch reprasentative Beschreibung des
Stadtraumes von Havanna vorgenommen. Lokale Bilder, Typifizierungen und
kollektive Reprasentationen materieller wie immaterieller Art pragen die
charakteristische Einheit kultureller Reprasentationen und Handlungsmuster der
Akteure, indem sie in unterschiedlichsten Zusammenhangen auf sie diskursiv, aber
auch habituell Bezug nehmen. So wird die Stadt als ein von Geschichte und
Geschichten kulturell kodierter Raum entziffert (Mader 2002, Gingrich/Mader
2003, Halbmayer 1998, 2004). Materielle Gegebenheiten des Raumes werden von
immateriellen Vorstellungen iiber diesen Raum iiberlagert, und es entsteht ein
belebter, narrativer Raum, in den Geschichten, Mythen und Ereignisse
eingeschrieben sind (vgl. Lindner 2008, Mader 2008). Am Beispiel von Havanna
werden symbolische kognitive Karten stiddtischer Raumauffassung beschrieben
und Kategorien einer rituellen Topographie herausgearbeitet. Das ,Imaginare”
entpuppt sich als rituelles mental mapping (Lynch 1965) und bezieht sich auf reale,

namlich sozial hergestellte, soziokulturelle Aktionsradien lokaler Gruppen in
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Havanna. Das ,Imagindre“ wird beschrieben als Matrix von Wahrnehmungs-,
Bewertungs- und Handlungsmustern. Diese Perspektive stellt eine wichtige
empirische Erganzung zu den oft behaupteten Sinnstrukturen der Stadt dar, auf
die im besagten Kapitel sehr detailliert eingegangen wird (Mader/Dabringer

1999).

Die Eigenlogiken der Stadt werden wirksam in Gestalt imagindrer
Stadtlandschaften. Die afro-kubanischen Geister in der Stadt sind Akteure sozio-
okonomischer Strukturen, die sich in Zeiten des Ubergangs von der
Sklavenhaltergesellschaft zur Republik als Parallelwirtschaften etabliert haben
und bis heute die Milieus in der Altstadt pragen. Die ethnographischen
Schilderungen der afro-kubanischen Goétter und ihrer Wohnstétten in der Stadt
zielen auf eine sozial- und kulturhistorisch fundierte Explikation des analytischen

Begriffs der Eigenlogik ab.

Meine Arbeit zeigt, welchen Beitrag sozial- und kulturanthropologische Zugéange in

eine soziologisch gepragte Stadtforschung einbringen konnen. Namlich:

. zur  Verifizierung stadtischer Eigenlogiken werden historische
Kontinuitaten der stadtischen Bildproduktion nachgezeichnet

o spezifische stadtische Netzwerke und ihre Milieus und Umgebungen
werden als priagende Aspekte einer strukturgeschichtlichen Konfiguration der
Stadt beschrieben

. eine historische vertikale Perspektive weist Kontinuitaten zwischen
Gegenwart und Geschichte nach

o eine empirische und historische Fundierung der Begriffe des Palimzest
(nach Huyssen 2006, Assmann 2009), kumulative Textur der Stadt (Suttles 1968)
und ,Biographie der Stadt” (Lindner 2008, Low 2008) kann vorgenommen werden
. die empirische Aussagekraft des Konzeptes der Textur oder des Habitus
lasst sich aus der Geschichte der Stadt und ihrer Bevolkerungen begreifen

. gegenwadrtige Stadtimages fiir die Tourismusindustrie und die
Rehistorisierungen im Zuge der grofd angelegten Renovierung der Altstadt von

Havanna kniipfen ebenfalls an die historischen Traditionen der Stadt an
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o Fiur die Erschlieffung ritueller Geographien und symbolisch kognitiven

Kartographien (mental mapping) in Stadten

Stadt und Geschichte. Urbane Netzwerke. Kontinuitaten in

Geschichte und Gegenwart

Zum Verstandnis der historischen Pragung stddtischer Milieus und der
Atmosphaire, die sie einer Stadt wie Havanna verleihen, ist die Beschaftigung mit
religiosen  afro-kubanischen  Bruderschaften als soziale Brennpunkte
weitreichender gesellschaftlicher Aktivititen in der Vergangenheit wie in der
Gegenwart aufschlussreich. Das Kapitel ,Geschichte und Stadt“ (und das
Unterkapitel ,Streetlife” im besonderen) analysiert die bis heute wirksamen
Netzwerke der cabildos de nacién, die in der heutigen Form der casa templos
verbreitet sind, verbindet Geschichte und Gegenwart und erkennt historische
Kontinuitdaten in Bezug auf 6konomische Ressourcen dieser Vereinigungen fiir
marginalisierte Gruppen. In der kubanischen Sonderperiode werden diese
kulturellen Ressourcen wieder wichtig und pragen die stadtischen Milieus erneut.
Trotz Sonderperiode und punktuellen marktokonomischen Strategien der
kubanischen Regierung kann gezeigt werden, dass die pessimistische Prognose,
wonach der Markt Ort und Ortlichkeit auflése (Augé 1996), nicht zugestimmt
werden kann. Denn die neu inszenierten Stadtbilder greifen auf historisch
geronnene Stadtbilder zuriick. Zwar gewinnt man in manchen Gegenden der Stadt
den Eindruck, die dargestellte Geschichte zerfdllt in Bilder. Entscheidend aber ist,
dass der Raum in dieser Untersuchung ein sozial interpretierter Raum bleibt. Der
Stadtteil San Isidro in Alt Havanna bleibt als Identifikations- und Handlungsraum
kollektiv angeeignet. Sie zeugen von der Persistenz struktur- und

mentalitatsgeschichtlicher kultureller Muster.

Kulturelles Erbe der Stadt: Dynamiken von Wertsetzung und die

Entwertung kulturellen Erbes

Weitere allgemeine theoretische Implikationen fiir die ethnographische

Stadtforschung sind im Bereich des immateriellen Kulturerbes der Stadt
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angesiedelt. Hatte sich die Vorstellung von kulturellem Erbe lange Zeit auf bauliche
Uberreste beschrankt wurde dessen Verstindnis ab 2003 um wesentliche
Dimensionen erweitert (vgl. UNESCO Konvention 2003). Der Einschluss des
immateriellen Erbes in die Analyse des stiddtischen Raumes fiihrt zu einer
Ausweitung des kulturellen Erbes und zieht hochst relevante Verschiebungen nach

sich.

“Intangible Heritage is committed to changing the ‘object’ of heritage from
monumentality to what is alive in culture, ‘in constant evolution and
human-borne’; it has shifted the grounds of heritage-actors from ‘nationals’
to the minoritarian perspective of non-state or quasi-state actors,

‘communities, groups and relevant NGOs’.” (Bhabha 2000)

,Materielle und immaterielle Manifestationen stehen gleichwertig
nebeneinander. Die Erweiterung sollte laut UNESCO-Konvention von 2003
dazu betragen, den Ungleichzeitigkeiten der Historie und der kulturellen
Traditionen der Multi-Temporalitit des Kulturerbes, und der Pluralitit
seiner Erscheinungen gerecht zu werden.” (vgl. Bhabha 2006, in: Pichler,

Kreff 2009: 338)

In den einzelnen Kapiteln dieser Dissertation erhalten kulturelle Manifestationen
afro-kubanischen religiosen Lebens den gleichwertigen Rang kulturellen Erbes in
der Stadt. Dies entsprecht der Theoriediskussion innerhalb Kkritischer,
postkolonialer sozial- und kulturanthropologischer Ansatze zur Reprasentativitat
von Kultur und Gesellschaft der letzten Jahrzehnte (Kreff 2003). Sie zeigt unter
anderem, dass einerseits jedweder Versuch einer Anndherung an das ,Andere”
oder dessen Reprasentation deren Produktion und Konstruktion ebenso vorauseilt
wie impliziert. Dieser Produktions- und Konstruktionsprozess findet immer
innerhalb eines zutiefst o6konomischen wie macht- und wissenspolitisch
durchsetzten Kontextes statt, wovon die (meist westlich orientierte)
wissenschaftliche Definitionsmacht nur ein Teil ist (siehe die musealen

Reprasentationen afro-kubanischer Kultur).
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Der urbane Gedachtnisspeicher Museum

Dynamiken von Wertsetzung und Entwertung kulturellen Erbes werden im Kapitel
liber Artefakte und ihre Geschichte behandelt. Es kann gezeigt werden wie
bestimmte Reprasentationen von Kulturen und Gesellschaften in den jeweiligen
historischen Kontexten gesellschaftlich wie wissenschaftlich ,angeeignet”
(appropriated, lit. Homi Bhabha) bzw. ,verfremdet” (alienated, lit. Homi Bhabha)
werden. Beispielsweise prasentieren die zeitgendssischen kubanischen Museen
afro-kubanische Reprasentationen als ,positives Erbe“ im Sinn von angeeignetem
kulturellem Erbe. Die Ansichten, die sich innerhalb einer Gruppe von
Wissenschaftlern als ,Interpretationskanon“ durchgesetzt haben, blenden aber
gerne das lastige Erbe aus, die Gegenstimmen, die Abweichler und Kritikerinnen,
die sogenannten Irrwege und Fehleinschatzungen der ,Tradierung“. Zum Beispiel
werden Ambivalenzen des nicht zum eigenen Erbe gezahlten (,dispossessed” lit.

Homi Bhabha 2006) diskursiv tabuisiert.

In diesem Kapitel werden Aspekte des diskursiven Verschweigens afro-
kubanischer Geschichte in der Stadt und ihre heutigen musealen Reprasentationen
in den kubanischen Museen herausgearbeitet. Die Relevanz solcher Fragen wird
deutlich am Beispiel der Museumstraditionen in Kuba, eine Reprasentation afro-
kubanischen Erbes in der Stadt, die sich nach der Lektiire des Kapitels durchaus als
, Krise der Reprasentation” beschreiben lasst. Man denke an die Diskussionen um
den konstruierten Zusammenhang zwischen kulturellen Praktiken und angeblich
angeborenen Neigungen zu Devianz und Kriminalitdt und die Instrumentalisierung
dieser Theorien fiir politische Interessen in der Zeit unmittelbar nach Abschaffung
der Sklaverei in der neuen Republik. Oder man denke an die Kriminalisierung

religioser Praktiken im Zuge medialer ,Hexenjagden®.

Das Thema Reprasentation und afro-kubanisches Erbe wird im Kapitel ,,Gedachtnis
und Stadt” nochmals vertieft beleuchtet. Es zeigt sich, dass nicht nur kubanische
Museumspolitiken eine von hegemonialen wissenschaftlichen Diskursen gepragte
»,Gedachtnispolitik“ verfolgen (oder sollte ich sagen ,Vergessenspolitik“?), sondern

dass auch die identitdtsstiftenden Narrativa (Mythen und Erzdhlstrategien) der
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sozio-religiosen Glaubensgemeinschaften als gesellschaftlich und historisch
bedingte Mikro-Narrativa einzelner Gruppen (vertreten durch die casa templos)
entlarvt werden. So entpuppen sich die Analysen der historischen Genese der afro-
kubanischen cabildos de nacién und auch die Reprasentationen dieser kulturellen
Traditionen in den afro-kubanischen Museen als Relativierung: Denn Kkeine
Positionierung, nicht die in den kubanischen Museen, den afro-kubanischen
Wissenschaften noch die, der Gruppen selbst kann sich im Sinne von authentischer
Identitdt (z.B. lber spirituelle Genealogien) legitimieren. Samtliche dieser
Repradsentationen verlieren jeglichen {iber den historischen Kontext

hinausgehenden Geltungsanspruch als Metadiskurs.

Die hier vorgelegte Interpretation klammert Authentizitit und Genealogie in
kulturellen = Reprasentationen aus und  hinterfragt essentialistische
Interpretationen, die z.B. einzelnen Cabildos oder casa templos liickenlose
Genealogien konstatieren wollen. Stattdessen verweist sie jede dieser ,Identitaten”
wieder in das Korsett der eigenen Kultur und thematisiert Strategien von Auswabhl,
Umdeutung und Erfindungen kultureller Identitaten (in den Museen aber auch in
den Cabildos, oder am Beispiel einzelner Priesterpersonlichkeiten). Es konnte
gezeigt werden, dass verschiedenste afro-kubanische Reprasentationen in
spezifischen historischen und gegenwartigen Kontexten in Raum und Zeit
sinngebend ausgehandelt werden miissen. Dementsprechend werden auch
Elemente/Marker von Identitat aus dem Pool des kulturellen Erbes ausgewahlt,
umgedeutet und auch erfunden, um in den Vordergrund gestellt zu werden, sei
dies nun bezogen auf materielles Bauerbe, oder auf religioser oder ethnischer
Ebene. Die Analysen zeigen, dass keine der untersuchten kulturellen
Reprasentationen von Identitatspolitiken losgel6st sind, sondern dass sie Produkte
eines historisch-politischen Kontextes, von Auswahl, Verdrangung, Ausblendung
und Unterdriickung sind, und dass sie daher nach Hinterfragung von Reprasentanz

und Reprasentanten verlangen.

Die Stadt und das Erbe der Sklaverei. Erinnerung als

soziokulturelle Praxis
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Das Kapitel ,Gedachtnis und Stadt“ behandelt Repradsentationen afro-kubanischer
Ritualpraxis und ihre Verschrankungen mit den traumatischen Ambivalenzen der
lange zuriickliegenden Geschichte der Sklaverei mit den unlésbaren Antagonismen
des politischen Kontextes, in dem diese entstanden sind. Jede dieser
Reprasentationen ist Produkt eines gemeinsamen Erbes: Kolonialismus,
Imperialismus, Diaspora, Sklaverei und Zwangsarbeit. Besonders in den Kapiteln
zu Gedachtnis und Ritual geht es um eine traumatische Refiguration von
Ereignissen und Erzdhlungen. Meine Analyse will den Blick fiir die nicht
dargestellten Aspekte der Vergangenheit schirfen, die in die tradierten Meta-
Narrativa tiber diese Kultur nicht passen. Die Sklaverei wird zum fremden, zum
yunheimlichen“ Aspekt des kulturellen Erbes, das im Kanon der gingigen
essentialisierenden Interpretationen oft unbenannt bleibt und nur im Zuge einer
mehrdimensionalen ritualtheoretischen Analyse in der rituellen Performanz

sichtbar wird.

Zu meinem expliziten Fazit zdhlt die Ablehnung der Unschuldskomdédien (Offe
2000) in Museen und im Besondern im Umfeld von Heritage-Statten. Es geht mir
mit besonderer Dringlichkeit darum, die ,Erzahlungen innerhalb der afro-
kubanischen Forschungstraditionen von harmonischen
Verwandtschaftsverhaltnissen in religiosen Communities als Schutzmechanismen
zu begreifen, die dazu dienen, sich dem traumatischem Erbe zu verschliessen und
sich damit zu schonen. Afro-kubanische Riten als Erinnerungsarchive der Sklaverei
zu erkennen lenkt den Blick auf die Gewalt als auch auf die produktive Kraft, die
daraus entstehen kann. Diese Untersuchung will Reprasentationen eines
kulturellen Gedachtnisses férdern, in denen sich einander widersprechende und
miteinander nicht zu vereinbarende Wiedergaben des Vergangenen
nebeneinander stehen bleiben kénnen und gerade als Artikulation von kulturellen
Inkommensurabilititen ihre Brisanz gewinnen. Und sie will die kulturelle
Vielstimmigkeit im Sinne Michail Bachtins (1979: 209) hervorheben, die jedwede
totalisierende Vereinnahmung unterlauft. Ware es etwa denkbar in Re-

Prasentationen von Kulturen differente Perspektiven als gegenseitige Kommentare

304



und Reflektionen einander gegeniiber zu stellen und so die ansonsten verdeckt

bleibenden Ambivalenzen explizit zu machen?
Ausblick

Ich habe eine Prisentationsform fiir meine Uberlegungen gewihlt, die das
Nebeneinander dissonanter und dissidenter Geschichten und Stimmen in der Stadt
ermoglicht. Diese Strategie soll dazu fiihren, Vorstellungen und Konzepte von
homogenen Kulturen, die auf Konsens beruhen, und von der nahtlosen
Ubermittlung historischer Traditionen (seien sie politische oder religiose)

grundlegend zu hinterfragen.

Die vier Themenbldocke dieser Arbeit ,Image” ,Imaginidres”, ,Geschichte, und
Gedachtnis” stehen fiir eine thematische Klammer, von der aus wichtige Impulse
fiir ein zu vertiefendes sozial- und kulturwissenschaftliches Interesse diskutiert
werden konnten. Meine Untersuchung hat den Anspruch, wichtige Impulse fir
interdisziplindre und komparative Fragestellungen zu geben, sowohl was die
sogenannten afro-kubanischen Forschungsfelder betrifft als auch zu Fragen der
Legitimitdt von Kulturerbe im speziellen und Gedachtnispolitiken in der Stadt im

Allgemeinen.
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Bedeutung zu analytischen Erkenntnissen tliber das historische Funktionieren der Stadt,
threr Wahrnehmung und der Identitits-Konstituierung der Stadt an sich beitrdgt. Diese
Frage will diese stadtanthropologische Untersuchung iiber Havanna behandeln und aus
drei unterschiedlichen Blickwinkeln thematisieren: (1) dem Image der Stadt, (2) dem

Imagindren der Stadt und (3) dem Gedichtnis der Stadt.

Im ersten Abschnitt dieser Dissertation gehe ich Prozessen einer neu-inszenierten
Bildproduktion Kubas seit 1991 nach. Unter dem Arbeitsbegriff Image wird das
Vorhandensein von Vorstellungen iiber die Stadt aus der Sicht der Interessenlagen der
Kommunalpolitik, der Wirtschaftsforderung und der Medien diskutiert. Stadt-Images
sind meist als Attraktivititsangebote eines nach auBen hin wirksamen Stadtbildes

wirksam.

Demgegeniiber behandelt der zweite thematische Abschnitt dieser Untersuchung lokal
generierte ,,Vorstellungsbilder bestimmter sozialer Gruppen iiber ihre Stadt, die hier
mit dem Arbeitsbegriff des Imagindren kontextualisiert werden. Der Fokus liegt auf
kognitiven und affektiven Vorstellungen, die in der Bevdlkerung in unterschiedlicher
Weise vorhanden sind. Damit sind konkrete lokale Aneignungsformen des stidtischen

Raumes gemeint, der symbolisch-affektiv und habituell sichtbar angeeignet wird.

Diese Dissertation versucht eine mehrdimensionale Interpretation pluralistischer
Raumentwicklungen in der Stadt Havanna. Das Verhiltnis von Image und dem
Imagindren wird durch eine dritte interpretative Ebene iiber den Begriff der Textur
(nach Lindner 2008) verbunden. Alle drei Ebenen sind perzeptiv wahrnehmbar und
werden entlang meiner empirischen Untersuchung im Rahmen eines symbolisch
reprisentativen Ansatz einer historisch-kulturellen Stadtanalyse in einem dritten Teil

der Dissertation bearbeitet.

Exposé (english)

The metaphorical charging of the city with meaning and identity has been assuming an
increasingly important place in contemporary cultural analyses of urban research. The

question is to what extent the multiple connections that have been established between a
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city and its sence contribute to analytical insights into the historical functioning of the
city, its perception, and the construction of its identity. This urban anthropological study
of Havana addresses this question with respect to three different aspects: (1) the image

of the city, (2) the imagining of the city, and (3) the memory of the city.

In the first section of this dissertation I trace the processes in the most recently staged
production of Cuba’s image, since 1991. Under the working concept ,,image* I will
discuss the presentation of the city according to the interests of community politics, the
furtherance of the economy, and the advancement of the media. For the most part, the
images of the city used to promote its attractions outside also affect the way it is “seen”

from within.

The second section, on the other hand, treats ,,images® of the city locally generated by
certain social groups, which are contextualized here under the working concept of ,,the
imagined.“ I focus on cognitive and affective images which exist in differing ways
among the population, by which I mean the concrete local forms in which urban space
is appropriated in symbolic, affective and-although sometimes only from habit and

memory - visible ways.

This dissertation is an attempt at a multi-dimensional interpretation of pluralistic spatial
developments in the city of Havana. Image and the imaginary are linked on a third
interpretive level through the concept of ,texture* (following Lindner 2008). All three
levels are readily perceptible and I work with them throughout my empirical study, in
the framework of a symbolic, representational approach to the culture-historical analysis

of a city, in a third part of the dissertation.
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