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1. Die Pflicht zur Verbreitung des Islam

Von Europa kaum zur Kenntnis genommen, ist die islamische Mission in
Schwarzafrika sehr erfolgreich. Den muslimischcin Propagandisten fehlt es
nicht an finanziellen Hilfsmitteln, denn reiche Olstaaten stellen grofziigig
Gelder zur Verfiigung fiir den Bau von Radiostationen, die Einrichtung
islamischer Zentren und Koranschulen, fiir Stipendien, die schwarzafrikani-
schen Studenten das Studium in arabischen religiosen Hochschulen ermogli-
chen. An sich ist diese Missionstitigkeit des Islam nichts Neues, erstaunlich
sind nur der Umfang und die erzielten Erfolge. Wie die christlichen Kirchen,
die sich auf den Auftrag des Neuen Testaments berufen, sieht sich auch der
Islam verpflichtet, die wahre Offenbarung auf Erden zu verbreiten und
letztendlich eine islamische Welt zu schaffen.

Die Art der Propagierung oder — wie die Muslime sagen — der Einladung
(da‘wa) zum Islam ist unterschiedlich; sie kann friedlich erfolgen, sie kann aber
auch mit Waffen vorgebracht werden — je nach den Umstinden. Auch wird
ein Unterschied gemacht hinsichtlich des angesprochenen Personenkreises,
was von Bedeutung ist fiir das Vorgehen des Islams in Schwarzafrika.

Grundsitzlich unterscheidet die islamische Lehre zwischen den echten
Glaubigen (d. h. den Muslimen), den Ungliubigen und den Andersgldubigen.
Letztere sind die sogenannten ,Leute des Buches®,* worunter in erster Linie die
Juden und Christen, denen Gott einst durch Moses und Jesus eine Offenba-
rung zuteil werden lieR, verstanden werden. In diese Kategorie werden aber
auch die Sabier und die Zoroastrier (Magis) eingeordnet, die nur in den ersten
Jahrhunderten der islamischen Ausbreitung eine, zudem noch geringe, Rolle
spielten. Die Leute des Buches, also heute vor allem Juden und Christen,
stehen, falls sie im islamischen Gebiet leben, unter dem besonderen Schutz
der islamischen Gemeinschaft, genieRen das Privileg, ihre Religion ausiiben

! Verf. dankt der Deutschen Forschungsgemeinschaft fiir eine Reisebeihilfe, wodurch
ihm wertvolle Einblicke in die gegenwirtige religidse Lage im Senegal ermoglicht
wurden. Besonderer Dank gebiihrt auch Herrn K.-H. THaLmANN (Direktor des Goethe-
Instituts in Dakar) und Herrn Prof. AsparLan Djenipt (Departement d’Arabe, Université
de Dakar) fiir ihre Unterstiitzung.

? Arab. ahl al-kitab; dazu EI2 (= Encyclopaedia of Islam, new Edition, London—Leiden
1960fF), 1, 264ff. (von G. VAJpA).
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zu konnen, und diirfen nicht mit Gewalt oder durch Zwang zum Islam
bekehrt werden. Das bedeutet aber nicht, daf® es untersagt sei, sie durch
vorbildliches Verhalten oder durch Appelle an ihre Vernunft von der
Vortrefflichkeit des Islams zu iiberzeugen. Treten sie zum Islam iiber — um so
besser; dann sind sie jederzeit willkommen. Der Vollstindigkeit halber sei
angefiigt, daB diese Freiheit des Religionswechsels immer nur in Richtung auf
den Islam, niemals umgekehrt gilt.> Auch haben nur die Muslime die Freiheit,
fiir ihre Religion zu werben; einem Juden oder Christen ist es streng
untersagt, fiir seinen Glauben unter oder bei Muslimen zu werben.

Mit Ungliubigen sind nicht etwa diejenigen gemeint, die gar nichts glauben,
also die Atheisten, denn diese haben keinerlei Existenzberechtigung, sind sie
doch die verkorperte Siinde, da sie Gott und seine Schépfermacht leugnen.
Der klassische Islam befaBte sich kaum mit ihnen, da es unvorstellbar war,
daR ein Mensch an keinen Gott oder an keine Gotter glauben wiirde. Erst im
19. und 20. Jahrhundert wurden Muslime mit diesem Problem ernsthaft
konfrontiert; Atheisten miissen, wie die Ungliubigen iiberhaupt, bekehrt
oder bekdmpft werden, da sie die Feinde Gottes in reinster Form sind.
Unglidubige im klassisch-islamischen Sinn sind diejenigen, die an mehrere
Géotter glauben, die Gotzen und Idole anbeten; sie werden von den muslimi-
schen Rechtsgelehrten als Polytheisten (musrikin) oder, brutaler, eben als
Ungliubige (kuffir) bezeichnet. Sie haben keinerlei Anspruch darauf, ihren
Glauben bewahren zu diirfen, vielmehr sind sie entweder zum Islam zu
bekehren oder zu téten.* Abgesehen vom Afrika nordlich der Sahara und von
Athiopien gab es auf dem schwarzen Kontinent vor der europdischen
Kolonisierung keine Juden und Christen; weshalb es sich bei den Bewohnern
also um Ungliubige handelte, die zu bekehren und, falls die Lage es zulief,
zu bekimpfen, Pflicht eines jeden Muslims war. Dies gilt auch heute noch,
wobei allerdings die Frage auftaucht, wie christlich gewordene Schwarzafrika-
ner einzugruppieren sind — wohl als Leute des Buches.

Soweit zur Klirung, weshalb eine islamische Ausbreitung in Schwarzafrika
iiberhaupt erfolgen muBte, worin sie ihre religitse Begrindung fand, und
weshalb die islamischen Propagandisten in den letzten beiden Jahrhunderten
derart kimpferisch vorgingen, daR heute in neun afrikanischen Staaten die
Muslime in der Mehrheit sind:® in Senegal, Gambia, Mali, Guinea, Niger,
Tschad, Djibouti und Sudan; daR sie in Staaten wie Guinea-Bissau, Kamerun,
Elfenbeinkiiste, Obervolta, Sierra-Leone, Liberia, Togo, Benin, Mogambique,
Kenia und Tansania grofe islamische Minderheiten bilden, oder daf in
anderen Lindern weite Teile islamisch sind (z. B. Nigeria).

Die religits verankerte Verpflichtung, den Islam zu verbreiten, ist aber, will
man nicht, wie ein gldubiger Muslim es tut, darin Gottes allmichtiges Walten

8 Vgl dazu die ausfithrliche Darstellung bei A. Kuoury: Toleranz im Islam, Miinchen
1980, 110f., 143, 146.

* Vgl. dazu Knoury, Toleranz 31, 116.

5 Dem ausgezeichneten Handbuch von J. M. Cuoq; Les Musulmans en Afrique, Paris 1975,
sind unter den jeweiligen Lindernamen die Zahlen zu entnehmen.
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sehen, noch keine Erklirung dafiir, daR sich der Islam auch tatsichlich
ausbreitete, noch weniger dafiir, in welcher Form dies in Schwarzafrika
geschah, auch nicht, weshalb er so erfolgreich war (und spiter gegen die
Konkurrenz des Christentums und auf Kosten der alten traditionellen einhei-
mischen Religionen, die wir, wie es tiblich geworden ist, als animistisch
bezeichnen, bestehen konnte). Verbreitungsmethode und Art des Islams
waren Gegenstand der Wissenschaftszweige Religionsgeschichte, Ethnologie
oder Islamkunde. Es wurde, um es gleich an dieser Stelle zu sagen, sehr viel
spekuliert, und es wurden Thesen verbreitet, die sich als unhaltbar erwie-
sen.

2. Zwei Theorien: Negrifizierter Islam oder Tariga-Islam?

Hinsichtlich des afrikanischen Islams ist behauptet worden, daB er gar kein
wahrer, vielmehr ein negrifizierter Islam sei. Dagegen wird insbesondere seit
einigen Jahren vertreten, es liege hier der sogenannte Tariga-Islam vor, eine
Art Volksislam, der die strenge islamische Orthodoxie iiberwunden und sich
den jeweiligen afrikanischen Gegebenheiten assimiliert habe. Allerdings sind
die Vertreter beider Richtungen vorsichtig genug zu betonen, daf alle
moglichen Uberginge vorkommen, so daf man letzten Endes doch bei der
Einordnung des Islams Schwarzafrikas nichts Greifbares in Hinden hilt.

Der Hauptvertreter der Richtung des islam negrifié ist J. C. FroELicH, der
schon vor iiber 20 Jahren behauptete, dal es einen schwarzen Islam gebe,
der vollig an Afrika angepalt sei und mit dem Islam der arabischen Welt
nicht mehr viel zu tun habe, sich vor allem aber vom Islam des Mittelmeer-
raumes unterscheide. Es handele sich um einen ,islam négrifé, adapté aux
charactéres psychiques des races noires“.® Der Islam habe urspriinglich den
einheimischen Animismus iiberlagert, habe ihn beeinfluBt oder habe selbst
animistische Ziige angenommen,’ so daR Religion und Magie nicht mehr
voneinander zu unterscheiden seien. AuRerdem gebe es dann aber die
islamischen Heiligen (marabouts), die Bruderschaften und die islamische
Mystik, die FroeLicH dann jeweils abhandelt, wobei sich der Leser am Ende
fragt, wo denn nun der im Anfangskapitel beschriebene islam negrifi¢ bleibe,
denn der Verfasser nimmt immer wieder Bezug auf das (weiBe) islamische
Nordafrika. Anders dagegen — und u. E. mit Recht — V. MontEn, der in
seinem Buch L’slam noir (Paris 1980) von ethnokulturellen Gebieten des
Islams spricht und einen arabischen, tiirkischen, irano-indischen, malaii-
schen und schwarzen Islam unterscheidet;® er gelangt schlieRlich zu dem
Ergebnis, daR dieser schwarze Islam, da er Bruderschaften, Heilige, das
religibse Recht und Grundpflichten kenne, nur insoweit etwas Besonderes sei,
als herkémmliche afrikanische Briuche und Sitten entweder islamisiert oder

4 J- C. Frokvich: Les Musulmans d’Afrique noire, Paris, 1962, 11.
! FroeLich, 104, 122, 131.
8 Monrew, 64.
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aufgegeben worden seien. Der islam noir ist nach V. MoNTEIL nichts anderes
als die regionale, eben afrikanische Firbung des Islams, wie er in seinen
Grundbestandteilen und seinen Dog-men iiberall zu finden ist. Damit diirfte
die These FrorLicu’s wohl iiberholt sein.’

Die Vertreter des Tariga-Islams postulierten, daf der orthodoxe Islam, den
sie Sari‘a-Islam nannten, sich in Afrika gar nicht erst habe durchsetzen
konnen, handele es sich doch bei ihm um einen ,Gesetzbuch-Islam®, der die
islamische Religion verweltlicht habe und der die seelischen Bediirfnisse des
Menschen, d. h. des Afrikaners, nicht habe erfiillen kénnen.!® B. Tis1 meint,
die Adaption des Islams durch die nichtarabischen Vélker habe in der
Assimilierung des Islams an die jeweiligen Kulturen bestanden.!' Gerade der
Tariga-Islam (d. h. der Islam der Bruderschaften) sei zum einen eine Reaktion
auf die Verweltlichung des Islams gewesen, zum anderen aber auch eine
eigene Art der Praktizierung des Islams abseits der strengen Vorschriften der
islamischen Jjaria. Es bleibt nichts anderes iibrig, als Tmis Position zu
zitieren:'? Der Tariga-Islam sei das religidse Bekenntnis der arabisierten Volker
(z. B. der Berber) und dann der nichtarabischen islamisierten Volker gewor-
den, da sie im Tariga-Islam eine Mbglichkeit sahen, die im Sarica-Islam
ausgeschlossen gewesen sei, namlich die Assimiliation an die eigene Kultur.
Der afrikanische Islam sei eine Variante des Tariga-Islams.

Derartige Behauptungen oder Thesen, wie er es nennt, wurden von ihm
schon vorher an zwei Stellen gleichzeitig publiziert' und von anderen als

® Yosur FapL Hasan, an der Universitit von Khartoum lehrender Historiker, kritisiert
den Begriff ,Black Islam* (al-islam al-aswad) ebenfalls; er tut dies aber aus, kénnte man
sagen, politischen Erwidgungen heraus: es handle sich um eine typisch imperialistische
Schépfung, um die arabischen von den afrikanischen Muslimen zu trennen und so das
Eindringen revolutionirer islamischer Bewegungen zu verhindern; eine Trennung von
Schwa.rzafrlka und Arabischem Afrika sei kiinstlich durch die Europier geschehen. (Y.
F. Hasan: al-Gudir at-tarihiya lil-“alagat al-arabiya li-Tfrigiya, 44, in: al-Arab wa-Ifrigiya,
Beirut 1984, 27-45. Bei diesem Sammelwerk handelt es sich um Vortrige und
Diskussionsbeitrige eines Symposions gleichen Titels, das vom 24. bis 29. 4. 1983 unter
der Schirmherrschaft der Arabischen Liga in ‘“Amman abgehalten wurde. Wie der
Teilnehmerliste auf S. 77ff. zu entnehmen ist, waren fast nur Araber beteiligt, daneben
drei Muslime aus Schwarzafrika — also alles andere als eine reprisentative Zusammen-
stellung des afrikanisch-islamischen Geisteslebens.)

9 B. T Die Krise des modernen Islams. Eine vorindustrielle Kultur im wissenschaftlich-
technischen Zeitalter, Miinchen 1981, 89.

I Timi, Krise, 88. — Er meint damit wohl, da die nichtarabischen Volker den Islam
dadurch angepaBt hiitten, daR sie ihn an ihre jeweilige Kultur angeglichen hiitten — eine
Feststellung, die wohl noch nie bestritten worden ist, von der Tis1 aber glaubt, sie als
These herausstreichen zu miissen.

12 Typy, Krise, 89.

3 B. Tsr: Die E ntstehung und Entwicklung des afrikanischen Islam, in: Die neue Gesellschaft
26 (1979), 604—609; ders.: Der Lilam und die afrikanischen Kulturen, in: Entwicklung und
Zusammenarbeit. Beitrige zur Entwicklungspolitik 11 (1979), 9-11. — Um diese Zeit
ging auch D. Knar (Das Wiedererstarken des Islams als Faktor sozialer Umwiélzungen, in: Aus
Politik und Zeitgeschichte, 10. 3. 1979, 3—17) auf dieses Problem ein (bes. S. 3 und 4),
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feststehende Ergebnisse — man kann ja zitieren, und damit ist der Nachweis
erbracht — hingestellt:"* Allein der Tariga-Islam sei in der Lage gewesen, diese
Religion in Afrika zu verbreiten. Mit der bei ihm tiblichen Uberzeugung stellt
Tier diese Behauptung auf' und gibt damit eine Erklirung, die auf den ersten
Blick einleuchtet, aber eben nur solange, als man nicht mit der Geschichte
der islamischen Ausbreitung in Nord- und Westafrika oder mit der islami-
schen Dogmatik iiberhaupt vertraut ist.

Seine These griindet sich auf der — falschen — Primisse, daff der Islam der
Araber der Sari‘a-Islam, wihrend der der unterworfenen Vélker der Tariga-
Islam sei.'®

Bekanntlich kénnen in nur wenigen Zeilen unhaltbare Thesen aufgestellt
werden, wihrend es eines grofReren Aufwandes, so auch im vorliegenden
Falle, bedarf, diese zu widerlegen, denn man muR dabei auf die Grundkennt-
nisse der Islamkunde zuriickgreifen und hat darauf einzugehen, wie die
islamischen Gelehrten (‘ulama’) offiziell zum religiosen Recht, zur Mystik, zu
den Bruderschaften, zur Heiligenverehrung und Magie stehen, denn gerade
dies sind ja die Punkte, die nach Tmsr die Kennzeichen des afrikanischen und
nordafrikanischen Islams sind. Hat Tm1 recht, so miiten im von den
klassischen ‘ulama’ vertretenen und in den 6stlichen arabischen Staaten zu

ohne jedoch so radikale Positionen wie B. Tisr zu beziehen. Er machte vielmehr darauf
aufmerksam, daf sie $aris zumeist eine Angelegenheit der “ulama’ sei, wihrend die
Mehrzahl der Muslime in aller Welt (also auch der Araber!) irgendeiner tariga folge,
doch seien beide nicht immer siduberlich zu trennen (wie wir unten ausfiihren, s. u. S.
34£.).

" So von F. Koster: Islam in Schwarzafrika. Sein religivses, kulturelles und politisches
Erscheinungsbild, 24f., in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
68 (1982), 17-84, dort S. 24f.: ,Der komplizierte Rechts-Islam mit seinem rationalen,
streng autoritativen Ordnungssystem muBte dem einfachen Afrikaner stets unver-
stindlich erscheinen. Wenn er auch in unbegrenztem Male Eingang ins afrikanische
Rechtsdenken gefunden hat, so muf dennoch gesagt werden, daR der Tariqua (sic!)
-Islam allein in der Lage war, afrikanische Kulturen zu assimilieren.”

'* Als Ergebnis einer zweijihrigen intensiven sozialwissenschaftlichen Beschiftigung
mit dem Islam® (so T, Krise, S. 7 im Vorwort) mag dies recht originell sein — aber
vielleicht war die aufgewandte Zeit doch etwas zu kurz. Allein die Fahigkeit des
Sozialwissenschaftlers zur Konzeptualisierung ersetzt wohl nicht unbedingt das Fakten-
wissen des Orientalisten.

' Maglicherweise wurde Tisis Anschauung genihrt durch eine fliichtige Lektiire von
H. A. R. Gms (Islam. A Historical Survey, Oxford 1978), der auf S. 10 schrieb, daf den
Mystikern grofer Anteil an der Verbreitung des Islams bei den Heiden und oberflich-
lich islamisierten Stimmen zugekommen sei. Doch ist diese Bemerkung im Zusammen-
hang mit seinen weiteren Ausfithrungen iiber die Mystik zu sehen (so S. 97f), woraus
hervorgeht, daR dies auf spitere Jahrhunderte gemiinzt ist, als Safitum und Orthodo-
xie sich bereits ausgesdhnt und gegenseitig erginzt hatten (dazu s. unten S. 46). Auch
der von Tt des dfteren zitierte M. G. S. Hopeson: The Venture of Islam, 3 Bde., Chicago
1974, duBert sich nicht in dieser Richtung, vielmehr meint er, daR sowohl $ari‘a als auch
Sufitum die Nichtmuslime beeindruckt hitten, daR aber letzten Endes die blithende
islamische Kultur anziehend gewirkt habe (II, 535, 539).
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findenden Islam diese Kennzeichen also fehlen. Anders wird man ihn wohl
nicht interpretieren kénnen, es sei denm, er hat sich sprachlich falsch
ausgedriickt, ansonsten es je keinen Sinn machte, den afrikanischen Islam mit
diesen Charakteristika zu belegen.

3. Die Einheit des Islam

a) Das islamische Recht (Sari‘a)

Einen Sari‘a-Islam im Tiischen Sinne hat es nie gegeben, denn die ari‘a, das
islamische Recht, ist erst im 3./4. Jahrhundert der Higra (8./9. Jahrhundert
christlicher Zeitrechnung) entstanden und hat sich in den folgenden Jahrhun-
derten bis in neuere Zeit weiter entwickelt. Diese §aria ist das theologische,
sagen wir ruhig das scholastische Geriist des Islams, gelehrt von den ulama’
und angewandt auf alle Bereiche des menschlichen Lebens, denn in der Tat
ist es so, daB ihre Bestimmungen bei entsprechender analoger Auslegung
alles regeln koénnen, zumindest geben die Gelehrten vor, die faria biete fiir
alle auftauchenden Probleme eine Losung.” Es wire aber ein Irrtum zu
glauben, ein derartiges System habe es von Anfang an gegeben (so etwas
wird heute nur von extremen Fundamentalisten behauptet, die die sdri‘a der
spiteren Zeit zuriickprojizieren auf die Zeit des Propheten und der ersten vier
Kalifen), vielmehr haben sich die Regelungen, die wir heute als Jaria
bezeichnen, erst im Laufe der ersten drei Jahrhunderte herauskristallisiert."
DaB nicht alles von Anfang an gleichartig verlief, lift sich aus der Tatsache
ersehen, daB es vier, sich gleichzeitig entwickelt habende Rechtsschulen gibt.
Aus der Vielzahl von Strémungen'® der ersten Jahrhunderte formierte sich
allmihlich eine Richtung, die als die sunnitische Lehre des Islams bezeichnet
wird — die Orthodoxie, die Lehre und der Glaube der ,Leute der Satzung und
der Gemeinschaft® (ah! as-sunna wal-gama‘a), die sich darin einig waren,* daf
alle abweichenden Formen (wie die der Harigiten, Schiiten, Mu‘taziliten usw.)
zu bekdmpfen wiren und daR die wahre Lehre zu begriinden sei durch

" Fs sei hier nur auf die offizielle dgyptische religiése Zeitschrift ,al-Liwa’ al-Islami*
verwiesen, in der Gelehrte von al-Azhar selbst die banalsten alltiglichen Verrichtungen
entsprechend den Prinzipien der fari‘a empfehlen, vorschreiben oder verwerfen. So ist
etwa das Brettspiel ,fawula” (eine Art Backgammon) verboten, selbst wenn nicht um
Geld gespielt wird, da es sich um ein Gliicksspiel handelt, wihrend Schach, da geistige
Anstrengung, erlaubt ist (29. 3. 84, S. 8); aber auch wichtige Probleme werden
behandelt: kiinstliche Befruchtung ist erlaubt, wenn das Sperma vom Ehemann
stammt, verboten, wenn von einem anderen Mann; in letzterem Falle liegt das schwer
zu bestrafende Delikt der Unzucht (zind) vor, dessen sich dann Ehefrau, Arzt, Spender
und Fhemann (wenn er davon wulte) strafbar machten (29. 3. 84, S. 9).

! Uber die Entwicklung des islamischen Rechts s. ]. ScuacHT: The Origins of Muhamma-
dan Jurisprudence, Oxford 1950; auch Hobeson, Venture, I, 318ff. mit guter Ubersicht.
1 Vgl dazu die Darstellung von H. Laoust: Les schismes dans L'islam, Paris 1965.

20 S0 LAousT, Schismes, 84f.
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Koran, Sunna® und den Konsens (igma?) der Gelehrten. Aber der Umstand,
daB wir und die Muslime selbst immer von $arie reden, darf nicht dazu
verfithren, zu glauben, es gibe ein islamisches Gesetzbuch, denn das religitse
Recht wurde niemals kodifiziert, vielmehr handelt es sich um Lehrbiicher,
Kommentare und Superkommentare, die einzelne Fille auffithren. Richtig ist,
daB die faria die Beziehungen zwischen den Menschen, zwischen dem Biirger
und dem Staat regelt, aber auch die Beziechungen zwischen Gott und dem
einzelnen Gliubigen (Gebet, Almosensteuer, Fasten, Pilgerfahrt, Reinheitsge-
bote, Speiseverbote usw.). Auch haben im sunnitischen Islam niemals offizieile
Dogmensammlungen bestanden, aber viele Gelehrte versuchten, ihren Glau-
ben in den Hauptpunkten zum Ausdruck zu bringen; dies geschah in den
sogenannten Glaubepsbekennmissen (‘aga’id),”* so z. B. das des al-A<ari (gest.
935) und das des al-Gazali (gest. 1111). Sie unterstrichen jeweils das Bekennt-
nis zum Monotheismus, betonten, daf der Koran das ewige und unerschaffe-
ne Wort Gottes sei, und erlduterten, daf am Tage des Jingsten Gerichts die
Menschen nach ihren guten und schlechten Taten beurteilt wiirden. Neben
vielem anderen findet sich bereits die Feststellung, daf bestimmte Personen,
insbesondere der Prophet Muhammad, einst fiir Siinder bei Gott Fiirsprache
einlegen konnen.

Es wire aber verfehlt zu sagen, die faria mache den Islam zu einer
Buchstabenreligion, die dem Gefiihl und den religiosen Bediirfnissen keinen
Spielraum lasse. Vielmehr ist es so, dal die §ari% sich damit gar nicht befaRt,
sondern in diesem Bereich Spielraum fiir Gebriuche (‘@dat) und das Gewohn-
heitsrecht (urf) lae.”

b) Safitum® und Bruderschaften

Schon in der Frithzeit des Islams, als dieser wirklich noch arabisch zu
nennen ist, stofen wir auf gliubige Muslime, die iiber die rituellen Vorschrif-
ten hinaus durch mystisches Erleben den Bereich des Religitsen erweitern
wollten, die glaubten, es sei moglich, Gott unmittelbar zu erfahren. Unter
den Zeitgenossen des Propheten Muhammad finden wir derartige Neigungen
pflegende Muslime, die als frithe Vertreter der islamischen Mystik angesehen
werden.” Ein Jahrhundert spiter ist die Bezeichnung sifi, (d. h. derjenige, der
einen wollenen Umhang als Kleidung trigt), fiir den Asketen {iblich;** spiter

! Unter sunna, die dem Koran gleichwertig ist, versteht man die iiberlieferten
Verhaltens- und Handlungsweisen des Propheten; sie sind niedergelegt in den aner-
kannten Traditionssammlungen des 9. Jh.s

™ Vgl EI 1, 332fF. (von W. M. WaTT).

# Vgl. EI* I, 470ff (von G. H. Bousquer).

# Vgl, dazu den Artikel tasauwuf in Enzyklopidie des Islams (Leipzig 1913—1936), IV,
787-742 (von L. MASSIGNON).

® Vgl. G. Anawatt & L. GARDET: Mystique musulmane, Paris 1961, 23f; iiber mystische
Schriften aus der Zeit des frithen Islams, der Umaiyaden und der Abbasiden s. F.
SEzGIN: Geschichte des Arabischen Schrifttums, Bd. I (Leiden 1967), 631ff.

2 G. Ocin: Did the Term ,Sifi” exist before the Sufis?, in: Acta Orientalia (Kopenhagen) 43
(1982), 33—48 zeigte, daR bereits im letzten Viertel des 6. Jh.s im Irak Asketen so
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wird dann das Wort tasauwuf (,Mystik®) fiir diese Stromungen, die wir als
mystische bezeichnen, verwendet. Unter den Arabern von Basra und Kufa
finden wir solche sifis,?® dann auch im Bagdad des 9. Jahrhunderts, das das
Zentrum des Sufismus war, der sich iiber das gesamte Reich verbreitete.”
Nicht nur in den Moscheen dieser Stadt wurden mystische Ubungen angebo-
ten, sondern auch anderswo,? z. B. in Nordafrika in den Moscheen Kairou-
ans.?® Es kann also gar nicht die Rede davon sein, der frithe Islam oder — wie
Tis1 ihn nennt — der Sari‘e-Islam ,der Araber” habe keinen Raum fiir Mystik
gelassen.

Asketen und Mystiker, die die Sittenverderbnis in beredten Worten
geiBelten, die zur Riickkehr zu Gott aufriefen und die predigten, Gott lasse
sich durch besondere Andachtsiibungen erkennen und erfahren, die aber
auch ein Vorbild fiir sittenstrenges und gliubiges Leben auBerhalb der
offiziellen Kultformen abgaben, waren den Regierungen und den orthodoxen
Gelehrten mitunter ein Argemis. Hinzu kam, daR die Sufis, wie sie genannt
wurden, ihren Anhang hauptsichlich in stadtischer Umgebung fanden;*
Handwerk und Handel galten ihnen als durchaus wiirdige Beschiftigung, was
aber ihren Hang, Gott in der persénlichen Glaubenserfahrung zu suchen,
nicht beeintrichtigte, freilich auch nicht ausschloB, daB sie sich mit Theologie
und is]amisc"her Jurisprudenz befabten. Die frithen Safis, die im Irak, in
Syrien und Agypten auftraten, sich schlieBlich iiber die gesamte islamische
Welt verbreiteten, erregten zwar oft Anstof bei den Sunniten, galten aber
durchaus als gute Muslime im Rahmen der orthodoxen Dogmatik® (z. B.
al-Muhasibi** aus Basra, gest. 857).

Im 9. Jahrhundert erfolgte der Ubergang von den individuellen Sufi-
Asketen zu den groBen Scheichen und Lehrern, deren Lehre sich auf Koran
und Sunna stiitzte und die nunmehr einen Schiilerkreis um sich sammelten.®

bezeichnet wurden; Sufi scheint dann sogar der Spitzname geworden zu sein entweder
fir zum Islam konvertierte Nestorianer, die weiterhin die Askese pflegten, oder fiir die
Askese iibertreibende Muslime (S. 47).

* Uber das Sufitum vgl. die grundlegenden Arbeiten von J. S. TrimmicHaM: The Sufi
Orders in Islam, Oxford 1971; T. Anprae: Islamische Mystiker, Stuttgart 1960; R. A.
Nicrovson: A Historical Inquiry Concerning the Origin and Development of Sufiism, in: Journal
of the Royal Asiatic Society 1906, 303—348.

Y Vgl. A. Mez: Die Renaissance des Islams, Heidelberg 1922, 272; A. J. ArBerry: Sufism,
London 1956, 35.

28 7. B. in Fars (vgl. B. SpuLer: Iran in frithislamischer Zeit, Wiesbaden 1952, 159).

28 Vgl. H. Ipris: La Berbérie orientale sous les Zirides, Paris 1962, 693.

* Ohne Stadtkultur kein Stfitum (ANDRAE, Mystiker, 137).

31 ANDRAE, Mystiker, 93, stellte fest, daR alle frithen groBen Sufis ausgesprochen
sunnatreu waren; vgl. TRiMINGHAM, Sufi Orders, 11.

* Er galt als sunnitischer Mystiker mit vollkommener theologischer Bildung (vgl.
SezGIN, Arabisches Schrifttum 1, 639; iiber ihn J. van Ess: Die Gedankenwelt des Harit
al-Muhasibi, Bonn 1961).

** Vgl. dazu R. G. Jenkins: The Evolution od Religous Brotherhoods in North and Northwest
Africa 1523—1900, 48, in: J. R. WiLws (Hrsg.): Studies in West African Islamic History, Vol. 1,
London 1979, 40-77.
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Der groBe Mystiker al-Gunaid (gest. 910) konnte auf die Unterstiitzung der
Sunniten bauen, sein Schiiler al-Hallag bewegte sich hinsichtlich der Aussa-
gen innerhalb des sunnitischen Dogmas, geriet spiter jedoch in den
Verdacht, Schiit oder gar Qarmati* zu sein. SchlieRlich verdarb er es sich mit
den offiziellen Sunniten und Schiiten, und selbst sein hanbalitischer Anhang
konnte ihn vor einem SchauprozeR nicht mehr retten; 922 wurde er in
Bagdad hingerichtet.*

Sowohl die religiésen Gelehrten als auch die Regierenden wufiten um die
tiefe Frommigkeit der breiten Massen, besonders um die bereits bei al-Hallag
vorhandene glithende Muhammad-Verehrung, die schon zur Umaiyadenzeit
im Higaz eingesetzt hatte*® und die bis auf den heutigen Tag im islamischen
Bereich zu finden ist. Deshalb hat der orthodoxe, d. h. sunnitische Islam die
Mystik niemals einmiitig und endgiiltig verdammt,*’ solange die Vertreter
derselben sich nicht schiitisch oder sonst extrem hiretisch gaben, vielmehr
wurden die Bagdader Sufis im 9. Jahrhundert durchaus von den Sunniten
anerkannt.®

al-Gazali (gest. 1111) schlieBlich hat die noch vorhandenen Gegensitze
zwischen Sunniten und Mystikern einzuebnen versucht, indem er lehrte, die
Gebote und Verbote des Islams sollten vom Geist der Mystik durchdrungen
werden. Es entstand dann die professionelle Mystik, wie JENkiNs® es nannte,
eine Mystik, in der groBe Gelehrte Schiiler um sich sammeln und von diesen
besonders verehrt, oft als Heilige angesehen werden. Erst durch die Einbin-
dung der Laien in diesen Kreis, verbunden mit einem geheimnisvollen Ritual
und versehen mit regionaler Organisation, entwickeln sich daraus dann die
Bruderschaften, im Osten bereits im 10. Jahrhundert, im Westen spiter, etwa
seit dem 13./14. Jahrhundert.*

Die Mystik war also immer, von Anfang an, vorhanden; sie war neben der
faria die andere Seite des Islams und gehorte seit al-Gazalr als ilm at-tasauwuf

* Fine im Irak entstandene Bewegung, deren Anhinger, die Qarmaten, im 10. Jh.
groBe Teile der nérdlichen Arabischen Halbinsel beherrschten und bis ins 11. Jh. in
Bahrain an der Macht blieben. Uber ihre Lehre ist wenig bekannt; von den sunnatreu-
en Muslimen wurden sie verketzert und des Gemeinbesitzes an Giitern und Frauen
bezichtigt. B. Lewis (Origins of Ismailism, Cambn'dge 1940, 100) bezeichnet ihr System als
eines der gegenseitigen Hilfsbereitschaft; tiber sie EI* IV, 660f.

% Uber al-Hallag s. L. Massicnon: Al- -Hallaj, martyr mystique de Uislam, Paris 1922;
Ubersetzungen seiner Schriften finden sich in A. Scemmer: Al-Halladsch. Martyrer der
Gottesliebe, Koln 1968.

% Dazu I. GoLpziHer: Muhammedanische Studien, Halle (Nachdruck 1980), I, 305fF.

¥ Man kann also nicht sagen, die “ulama’ hitten die Mystik immer verdammt, wie es B.
Tt (Re-Islamisation as Cultural Revival and Search for Identity in the Islamic Middle East:
Recent Trends, S. 238, in: Vierteljahresberichte der Friedrich-Ebert-Stiftung 81 [1980],
229-237) tat.

Vgl TRIMINGHAM, Sufi Orders, 32; Hopcson, Venture, 1, 401, 403; 11, 203.

% Jenkins, Evolution, 43.

' Jenkins, Evolution, 44 setzte das 15. und 16. Jh. an, doch bezieht er sich dabei auf die
voll ausgebauten und durchorganisierten Orden; vgl. Giss, Islam, 1091,
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zur Ausbildung des Theologen.*! Es geht nicht an, wie Tisi*? es getan hat, hier
einen Gegensatz der Art konstruieren zu wollen, daf aus der Mystik der
Tariga-Islam entstanden sei, der zum religiosen Bekenntnis der gichtarabi-
schen islamisierten Volker geworden sei, wihrend daneben ein Sari‘a-Islam
bestanden habe, der bei den Arabern verbreitet gewesen sei.

Tariga ist seit dem 11. Jahrhundert der Begriff fur die Riten, die eingesetzt
wurden, um den Geist und die religiése Erlebnisfihigkeit des Glaubigen in
den islamischen Kongregationen zu trainieren. Den orthodoxen Theologen
und Rechtsgelehrten waren diese Riten allerdings nicht immer willkommen,
denn sie standen jeglichen supererogativen Ubungen (zusitzliche Gebete und
ibertriebenes Fasten) miBtrauisch gegeniiber, insbesondere der Gebrauch
von Reizmitteln (Kaffee, Haschisch, Opium) stief auf ihre Ablehnung. Ande-
rerseits ging es den organisierten Bruderschaften nicht etwa darum, die
Glaubensinhalte des Islam zu leugnen oder beiseite zu schieben — die fiinf
Grundpflichten und die Regelungen der Sari% galten selbstverstindlich auch
bei ihnen —, vielmehr trat bei ihnen zu den mystischen Ubungen eben etwas
Neues hinzu, nimlich die feste Hierarchie, die Eingeweihte und Laien in einer
einzigen Gemeinschaft verband. Wenn am Anfang die mystischen Konvente
auf den Meister und seinen Schiilerkreis beschrinkt waren, so bildeten sich
im 10. Jahrhundert nun Kongregationen heraus, in denen die Fithrung durch
einen Meister anerkannt war. Zwischen dem 11. und 14. Jahrhundert wurden
dann regelrechte mystische Doktrinen ausgearbeitet, wobei Tradition und
Sarita ver- und eingearbeitet wurden (sogenannte Tariga-Epoche);*® es entstan-
den die groBen mystischen Richtungen,*, die aber erst ab dem 15. Jahrhun-
dert ihre absolut hierarchische Ausprigung und damit verbunden ihre
Volkstiimlichkeit erlangten. Aus den frithen intellektuellen Zirkeln der geho-
benen Schichten wurden nun die Orden mit ihren zahlreichen Unterabteilun-
gen und ihren Korporationen, die alle Schichten des Volkes ansprachen und
in sich aufnahmen.

Vorlaufig zusammenfassend ist zu sagen, daB zur Zeit der grofen Erobe-
rungen, also der Epoche der ersten vier Kalifen (632-661), die $arira iiberhaupt

! Vel ANAWATI & GARDET: Mystique musulmane, 81.

** Tumi, Krise, 89; er wirft etwa W. Stoppar (Sufism, The Mystical Doctrines and Methods of
Islam, Wellingborough 1976) vor, die zentrale Spannung zwischen $aria und Sufi-Islam
itbersehen zu haben. Stobparp, 41f. stellt namlich fest, was Tisis These zuwiderliuft,
dal die Sufis stets glithende Verteidiger der saria waren, daR der Sufismus nicht
unorthodox war!

** Vgl. G. Enpress: Einfithrung in die islamische Geschichte, Miinchen 1982, 69: ,Aber nicht
nur die Methode, sondern auch der Geist der sunnitischen Tradition ergreift von den
sufischen Orden Besitz.“ — ,Die sufischen Orden und die Rechtsschulen schaffen
gemeinsam die Institutionen der Orthodoxie . . .¢

* So die Qadiriya in Mesopotamien, die Maulawiya in Persien, die BaktaSiya in
Kleinasien, um nur einige zu nennen; vgl. dazu die ausfithrliche Darstellung bei
TrIMINGHAM, Sufi Orders, Kap. 11, IIT und IV; Hopcson, Venture 11, 2011F.; R. Gramuich: Die
schiitischen Derwischorden Persiens, 3 Bde., Wiesbaden 1965-1981, bes. I, 1.
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noch nicht ausgearbeitet war, und daB die islamische Lehre und die religitse
Praxis sich anschlieRend in der Periode der Umaiyaden (661-750) und der
Abbasiden (750-1258) sowohl im Zeichen der §aria als auch des Sufitums
standen. Beide bildeten eine Einheit, doch blieb es jedem Muslim freigestellt,
je nach Neigung und Bildung einer Seite mehr Gewicht zuzuschreiben.
Mystische Vereinigungen gab es, wie bereits gesagt, von Anfang an*® (nicht
zuletzt bei den Arabern, die die Partei des °Ali, aus der sich die Schia
entwickelte, bildeten); organisierte Bruderschaften traten erst zu einer Zeit in
Gebieten auf, die dann aber schon seit Jahrhunderten erobert und oft
weitgehend islamisiert waren, wie etwa im Irak, in Syrien, in Agypten und in
Nordafrika.

Zu sagen, der Saria-Islam sei der erobernde Islam, der Tariga-Islam sei die
Reaktion der unterworfenen Volker gewesen, wie Til es tut, entspricht also
den historischen Tatsachen iiberhaupt nicht. Wenn Tz (S. 91) schreibt, die
dikr-Praktiken (d. h. die mystischen Ubungen) erfiillten das Bediirfnis nach
dem Religiosen mehr als die gelehrsamen Abhandlungen der islamischen
Schriftgelehrten iiber das islamische Recht, so kann dem an sich noch
zugestimmt werden, aber abwegig ist die dann folgende Behauptung, in
dieser Form des dikr sei der Islam zunichst in Nordafrika und spiter dann im
subsaharischen Afrika verbreitet worden. In Nordafrika wurde der Islam
vielmehr zunichst verbreitet entweder von orthodoxen Dynastien oder von
den politischen Richtungen der Aliden*® und der Ibaditen,* aber nicht in der
Form des Tariga-Islams, wie T dies postuliert, denn dieser trat ja in der
organisierten Form, von der Tisr immer ausgeht, erst spiter auf. Natiirlich
gab es auch in Nordafrika, wie in allen anderen Teilen der damaligen
islamischen Welt, Asketen und Safis, aber den Maghreb beherrschten die
Rechtsschulen (Hanafiten, Malikiten und Safisiten), was aber nicht ausschloB,
dal z. B. malikitische ‘ulama’ und Sifis zusammenarbeiteten, wenn es darum
ging, gegen Scharlatane vorzugehen.® Gerade die spitere Epoche der
Ausbreitung des Heiligenkults und des Sufitums im 13, Jahrhundert war auch
eine der Bliite der malikitischen Rechtsschule, die aber unter dem Einfluf der
Schriften al-Gazali’s die Mystik, trotz mancher warnender Stimmen vor
Ubertreibungen, anerkannte.*

* 80im 8. und 9. Jh. (vgl. TRIMINGHAM, Sufi Orders, 5), doch fehlte es damals noch an der
festen Hierarchie, vielmehr verlief alles auf individueller und intellektueller Ebene.

¥ Mit Aliden werden diejenigen bezeichnet, die die Auffassung vertraten, allein ein
Nachkomme des 4. Kalifen “Ali (reg. 656—661), des Schwiegersohns und Vetters des
Propheten, habe Anspruch auf das Kalifat. Daraus entwickelte sich in spiteren
Jahrhunderten die Schia, die sich dann auch hinsichtlich des Dogmas von der Mehrheit
der Muslime, den Sunniten (die wir als orthodox bezeichnen), unterschied.

47 Uber sie s. unten S. 41.

9 Vgl. H. Ipris: La Berbérie orientale sous les Zirides, Paris 1962, 695.

* Vgl. dazu R. BrunschviG: La Berbérie orientale sous les Hafsides dés origines d la fin du XVe
siécle, Paris 1940 und 1947, bes. 288, 319, 322, 325, 331, 336.
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¢) Heiligenkult und Magie

Die Feststellung ist natiirlich richtig (und gilt fiir alle Hochreligionen), daf
die grofe Masse des Volkes von Anfang an nicht in der Lage war, den
gelehrten Ausfithrungen der Theologen und Rechtsgelehrten zu folgen, noch
weniger aber war der einfache Mann fihig, die hohen Gedankenfliige der
Asketen und Mystiker nachzuvollzichen. Seine Kenntnisse hinsichtlich der
islamischen Pflichten, Verbote und Gebote waren und sind bescheiden, aber
was den einfachen Frommen stirkt, ist bereits das BewulBtsein, im Besitz des
wahren Glaubens und somit den Ungliubigen und Andersglaubigen iiberle-
gen zu sein.

Andererseits erfiillt ihn aber auch die Erkenntnis mit Schrecken, dal er
nicht in der Lage ist, alle Gebote zu erfiillen, so daf er auf die Gnade Allahs
angewiesen ist. Dieser ist zwar barmherzig und giitig, wie der Koran aussagt,
doch bietet dies noch keine Méglichkeit, sich der Gnade Gottes zu versichern,
und darum geht es dem einfachen Frommen in erster Linie.

Bewegen wir uns im Gebiet des Volksislams, so finden wir von Land zu
Land unterschiedliche Briuche und Sitten, die zumeist auf vorislamische
Praktiken zuriickgehen, die stillschweigend geduldet oder gar iibernommen
und islamisiert wurden, die eine Liicke fiillen, indem sie dem einfachen
Frommen den Zugang zu Gottes Barmherzigkeit und Gnade &ffnen. Es ist
dies die Verehrung der frommen Minner, die oft nicht der Kaste der
Theologen oder der Mystiker angehérten, sondern deren geistige Aspiration
sich auf niedrigeren Ebenen bewegte, oft genug harmlose Schwirmer, aber
auch wieder Fanatiker, manchmal auch Betriiger. Sie fl6Ben aber dem
Bauern oder Tageldhner Vertrauen ein, weisen ihm den Weg zur Frommig-
keit. Zahllose Heilige, die als Mittler zu ihren Gunsten bei Gott auftreten
kénnen, bevolkern die Glaubenswelt der einfachen Muslime.

Die Heiligenverehrung® im Islam ist alt. Wihrend die kanonische Lehre im
Propheten Muhammad nur einen Menschen sah, wurde er im Volksglauben
zu einem Wundertiter und Zauberer, Wahrsager und schlieBlich Heiligen,
der die Kluft zwischen Gott und den Menschen zu iiberbriicken imstande ist.
Muhammad zur Seite wurden dann andere verdienstvolle und fromme
Minner und Frauen gestellt,” die sog. auliya’ (diejenigen, die Gott naheste-
hen), die Vermittler zwischen Gott und den Menschen: Gott beschiitzt sie und
hilft ihnen; #hnlich wie Muhammad, kénnen auch diese Heiligen, die von
Gott mit wunderbaren Gaben und Gnadenbeweisen versehen wurden,* am
Jingsten Tag Fiirbitte einlegen.”® Es muf betont werden, daf dieser Islam
mit seiner Heiligenverehrung von Anfang an vorhanden war,* sowohl im

® Dazu I Gopzimer: Muhammedanische Studien, Halle (Nachdruck 1980), II,
275=378.

5! Beispiele fiir weibliche Heilige s. Gorpzmer, 11, 300.

2 Dazu EI%, 1V, 615; GoLbziHer, II, 875.

* Dazu Enzyklopidie des Islams, IV, 268—270 s. v. shafa‘a (Fiirbitte) mit Nachweisen
aus den klassischen Traditionssammlungen, daR Muhammad, Engel, Propheten,
Mirtyrer und Heilige bei Gott Fiirbitte einlegen kénnen.

* Vgl. die Beispiele bei GoLpziner, II, 283, 286, 288, 292; Mez, Renaissance, 281.

36



Irak — Bagdad war eine ,Zitadelle der Heiligen® — als auch in Agypten, auf der
Arabischen Halbinsel und in Nordafrika.*

Eng damit verbunden ist stets die Vorstellung, daB diese frommen Mianner
und Frauen mit einer Segenskraft (baraka) ausgestattet sind, die manchmal,
etwa durch Berithren ihrer Kérper, ihrer Kleidung, aber auch ihrer Griber,
auf die normalen Menschen iibergehen kann. Wihrend das Sufitum der
ersten Jahrhunderte, das in seinen Spitzen die hochste geistig-seelische
Entwicklung des Islams darstellte, mit seiner hohen Mystik die Intellektuellen
anzog, so ist in weniger anspruchsvollen und geistig weniger entwickelten
Kreisen das Gegenstiick dazu die volkstiimliche Heiligenverehrung, die die
Kluft zwischen Menschen und Gott iiberbriicken helfen soll. Zwischen- und
ﬂbergangsformen kommen vor, denn es sind ja ,keineswegs nur die nieder-
sten Bevolkerungsschichten, sondern bisweilen auch sozial hther und héchst
stchende Elemente, zumal die Frauen, aus denen ihre Anhinger stam-
men“..’:ﬁ

Es sei nochmals unterstrichen, daf der Heiligenkult in allen islamischen
Lindern verbreitet ist und es schon immer war;* er ist nicht etwa eine
Erscheinung der letzten Jahrhunderte, ebensowenig ein Phinomen, das nur
bei Nichtarabern aufgetaucht wire, vielmehr war er auch auf der Arabischen
Halbinsel vorhanden,*® wobei selbstverstindlich die oft vorislamischen Heili-
genkulte aufgenommen und islamisiert worden waren.

Dies widerspricht der These, dal der Islam eine formale Lehre dargestellt
habe; vielmehr ist es so, daB er sehr wohl noch eine andere, im iibrigen wohl
viel weiter verbreitete volkstiimliche Seite hatte.*® Der offizielle Islam hat der

* Im Zusammenhang mit der Heiligenverehrung entstand eine eigene Literaturgat-
tung, die der sog. Ziyarat-Biicher (ziyara = Besuch), d. h. Reisefiihrer, die von Heiligen zu
Heiligen fithrten, denn schon frithzeitig kam diesen Wallfahrten grofe Bedeutung zu.
% So R. HartMann: Die Religion des Islam, Berlin 1944, 183.

°" Das betont auch F. pe Jonc, 495 (in: W. Enpe & U. Stemsacs: Der Islam in der
Gegenwart, Miinchen 1984). Es gab in der zweiten des Hilfte des 18. Jh.s als Reaktion
auf die puristische Bewegung der Wahhabiya in der Azhar-Universitit in Kairo einen
wahren Hohepunkt an Sufikult und Heiligenverehrung (vgl. M. Hiskert in Cambridge
History of Africa, IV [1976], 126). Teilweise drastische Schilderungen derartiger Heiliger
und ihres Verhaltens findet man in E. W. Lang: Sitten und Gebriuche der heutigen Agypter,
3 Bde, Leipzig 1852, II, 89-54. Bei einigen westafrikanischen Mystikern taucht der
Hinweis auf, daB es zwar nur sechs Gesandte (rusul) Gottes gegeben habe (nimlich
Adam, Noah, Abraham, Moses, Jesus und Muhammad), daB es aber viele Propheten
(anbiya®) und noch mehr Gott Nahestehende (auliya’) gegeben habe; so schreibt etwa A.
HampaTe BA: Aspects de la civilisation africaine, Paris 1972, S. 52, es gebe nach islamischer
Lehre 124 000 anbiyé® und auliya®, von denen nur einige im Koran genannt seien,
wihrend andere irgendwo auf der Welt zu allen Zeiten auftraten und noch auftreten
kénnen, und insbesondere Afrika habe schon immer viele auliya® gehabt.

% Die wahhabitische Bewegung des 18. Jh.s mit ihrem Eifer gegen die Heiligenvereh-
rung zeigt ja gerade, daf diese verbreitet war.

* J. WaarneneurG (Official and Popular Religion in Islam, bes. 322fF., 831f, in: Social
Compass 25 [1978], 315-341) sieht im normativen Islam, wie ihn die “Wama’ in der
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Heiligenverehrung eine gewisse Berechtigung zuerkannt, wenn auch nach
langem Zégern und unter Vorbehalten.* Auch gab und gibt es immer wieder
strenge Muslime, die diesen Heiligenkult als Riickfall in den Polytheismus
(sirk) bezeichneten, aber gegen die Existenz und das Wirken der Heiligen®
war nicht mehr anzukommen.

Nicht weniger verbreitet als dieser Heiligenkult sind die Magie (sihr), der
Glaube an Geister und Dimonen und die Uberzeug\mg, daR man sich vor
diesen durch Amulette schiitzen oder sie durch magische Praktiken manipu-
lieren kénne. Schon im Koran ist von Geistern (finn) die Rede,” hat doch
Muhammad selbst einen Teil von ihnen zum Islam bekehrt; auch glaubte er
an Zauberei und Magie. Es gibt hinter der sinnlich wahrnehmbaren Welt die
Geisterwelt, zu der man durch Religion oder Magie in Bezichung treten
kann.

Allgemein verbreitet ist die kitaba (wortlich ,Schreiben®); durch Amulette,”
auf die Koranverse,®® einer oder mehrere der 99 Namen Gottes, der
Propheten oder der Engel, manchmal auch magische Quadrate geschrieben
sind, kénnen alle Arten von Gefahren (boser Blick, Verzauberung) abgewen-
det werden, nicht zu vergessen das schiitzende Amulett in der Form der
,Hand der Fatima“. Erginzt wird dies durch eine ganze Reihe von Geheim-
und Pseudowissenschaften, wie Astrologie, Alchemie, Geomantik und
Traumdeuterei. Wie beim Heiligenkult konnte die islamische offizielle Lehre
nicht umhin, diese Praktiken anzuerkennen, da sie von Anfang an bestanden

fari‘a niederlegten, und im Volksislam, wie er durch die Gliubigen tatsichlich
praktiziert wird, die beiden Begrenzungslinien, zwischen denen sich der Islam als
gelebte Religion darbietet. Dabei li8t das Fehlen einer offiziellen Hierarchie mit
allumfassenden Institutionen die Existenz verschiedener Zwischenformen zu, so daB bis
ins 19. und 20. Jh. die islamische Welt ein wahres Konglomerat gleichzeitig vorhande-
ner Formen darstellt. Erst danach — wohl durch die weltweiten Kommunikationsmég-
lichkeiten geférdert — gewann der normative Islam immer mehr an Verbreitung und
Bedeutung, wihrend er vorher auf gelehrte Kreise beschrinkt blieb.

% An der Azhar in Kairo gehérte fesauwnf zum Lehrprogramm; der grofe Reformer
des vorigen Jahrhunderts, Muhammad ‘Abduh, war selbst Sufi und anerkannte, daf
die Heiligen (auliya) eine Vermittlerrolle bei Gott innehitten, doch wandte er sich
gegen eine iibergroRe Verchrung derselben (dazu die Ausfithrungen von Ch. E. Apams:
Islam and Modernism in Egypt, London 1933, bes. S. 25, 28, 168); auch die organisierten
Bruderschaften, insbesondere die Nordafrikas, erweckten sein Miffallen (s. u. S. 63
Anm. 183)- :

8 Uber die Hierarchie der Heiligen vgl. EF%, III, 1239; V, 543.

2 Der offizielle Islam hat die Existenz von Geisterwesen stets akzeptiert; zwischen
diesen und den Menschen und Heiligen gibt es Kontakte. — Uber diese ginn s. EI, 11,
546fF

 Vgl. Enzyklopidie des Islams II, 257, Artikel iiber Talismane (hawimil); auferdem
iiber magische Quadrate EI’, Supplement I, 153.

% Als besonders wirksam gelten die 1. Sure, die beiden kurzen Suren 113 und 114,
auBerdem Sure 2/255 und 9/129. Auch der Formel bismillahi r-rahmani r-rahim wird
grofie Zauberkraft zuerkannt.
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und nicht auszurotten waren.®® Wie uiblich sind die Grenzen wieder sehr
flieBend; eine Rolle spielte, ob es sich um fromme oder um gottfeindliche
Magie handelte, d. h. ob die magischen Handlungen einem guten oder
wenigstens einem erlaubten Zwecke dienten oder ob unerlaubte Ziele
vorlagen. Es entstand die Wissenschaft von der zulissigen Magie (simiya), die
von einer umfangreichen Literatur begleitet ist, denn auch orthodoxe
Muslime studierten sie und ihre praktische Anwendung.® Erweist sich die
Wirkung der Magie als schidlich fiir die Menschen, bedient sich der sie
Ausiibende gar auBergottlicher Krifte, dann liegt schwarze Magie vor, die als
Polytheismus (§irk) zu be- und zu verurteilen ist. Die Haltung des offiziellen
Islams hatte eine positive Seite insofern, als diese Duldung auch eine
Kontrolle und Beeinflussung erlaubte, so daB es, wie HartMANN® unter-
streicht, ,nie zu einem Hexenwahn in dem Ausmale kam, wie ihn das
Abendland erleben muBte®.

Es ist wieder festzuhalten, daf dieser Geisterglaube und diese magischen
Praktiken iiberall im islamischen Bereich verbreitet sind, daf dabei viel
vorislamisches Brauchtum, das dann aber meist islamisch iibertiincht worden
ist, auftaucht.

Zusammenfassend l4Bt sich sagen, daB es einfach unmdglich ist, alle diese
Bereiche, die wir als islamisches Recht und scholastisches Dogma, Mystik und
Bruderschaft, Heiligenverehrung und Magie bezeichneten, zu trennen. Sie
bestanden von Anfang an nebeneinander in der gesamten islamischen, nicht
etwa nur in der halbislamisierten Welt. Es entbehrt auch jeder Grundlage,
einigen Regionen oder Vélkern besondere Priferenzen zuschreiben zu wol-
len, so etwa den Marokkanern eine besondere Vorliebe fiir den Heiligenkult,
denn auch in Agypten® oder der Tiirkei wird dieser Kult genauso intensiv
ausgeiibt.® Oft war es ganz einfach die besondere Interessenlage oder
Romantik der europiischen Reiseberichterstatter, die diesen Zug des islami-
schen Lebens beschrieben und dabei die anderen Seiten, nimlich orthodoxe
und scholastische Lehre, vernachlissigten oder zu erkennen nicht imstande
waren. Unter gesamtislamischem™ und historischem Aspekt kann nicht

% Vgl. EI* I, 547; Enzyklopadie des Islams IV, 488—447, Art. sihr (Magie).

% Die ,weile Magie* wird mit Kénig Salomon (Sulaiman) in Zusammenhang
gebracht.

7 R. HARTMANN, Religion des Islam, 137.

% Vgl. M. Giusenan: Saint and Suft in Modern Egypt. An Essay in the Sociology of Religion,
Oxford 1978. — A. L. S. Marsotr: The Ulama of Cairo in the Eighteenth and Nineteenth
Century, in: N. R. Keppie: Scholars, Saints, and Sufis, Berkeley 1972, 149-165, schrieb S.
151, dak im 19. Jh. fast jeder Agypter Mitglied zumindest einer mystischen Bruder-
schaft gewesen sei.

% Heilige Minner und Sufibruderschaften sind iiberall und in allen Schichten der
Bevolkerung, ob arm oder reich, unterdriickt oder unterdriickend, zu finden; vgl. dazu
M. Gusenan: Recognizing Islam. An Anthropologist’s Introduction, London 1982, der an einer
Stelle (S. 115) bemerkt, daR baraka sowohl das Instrument in der Hand der Unterdriick-
ten als auch der Unterdriicker sein kénne.

" Diese Gesamtschau teilt auch J.-P. CHArNAY, Sociologie religieuse de Uislam, Paris 1977.
Neben der ,logocratie de lislam® (S. 56) als Ausdruck der rechtlichen Beziehungen
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vertreten werden, Heiligenkult, Mystik, Bruderschaft und Magiepraxis seien
eine Entarabisierung des Islams und eine Reaktion der nichtarabischen
Kulturen auf den arabischen Islam, denn sie wurden auch bei den Arabern
selbst praktiziert. Eine Entarabisierung erfolgte vielmehr am Ende der
Umaiyadenzeit und in der frithen Abbasidenzeit durch ganz andere Vorgin-
ge, nimlich durch die Schaffung eines Vielvolkerstaates im Bereich des
Kalifats vom Bagdad, worauf hier aber nicht eingegangen zu werden
braucht.”

Kurzum, in den durch die Muslime eroberten Regionen Mesopotamien,
Persien, Syrien, Palistina, Agypten, Nordafrika und Spanien war der Islam
als neue Religion zunichst ein Uberbau iiber der Basis der einheimischen
Kulturen; noch nach Jahrhunderten war die Mehrzahl der Unterworfenen
noch nicht zum Islam tibergetreten. Erst allméhlich, mitunter als Folge einer
forcierten Bekehrungstitigkeit vom 11. bis 18. Jahrhundert, 4nderten sich die
Mehrheitsverhilmisse in den einzelnen Regionen, sei es dadurch, daf die
Nichtmuslime nun zur Minderheit geworden waren, sei es dadurch, daf
bestimmte Bereiche der bisherigen Kultur (z. B. das Christentum in Nordafri-
ka) unterdriickt oder daB die einheimische Sprache, z. B. in Agypten, durch
das Arabische ersetzt worden war (aber mnicht in Persien, wo sich das
Persische, oder in groBen Teilen Nordafrikas, wo sich das Berberische hielt),”
oder sei es auch dadurch, daR Sitten und Gebriuche (z. B. Magie, regionale
Feste, Prozessionen) einen islamischen Firnis bekamen, so daR letztendlich
nach Jahrhunderten die aufgefiihrten gemeinsamen Ziige auftraten — fari‘a,
Bruderschaften mit Pflege der Mystik, Heiligenverehrung — und wir heute
sagen konnen, die arabischen Staaten hitten den Islam als Basis ihrer Kultur
(so wie wir auch von den europiischen Staaten sagen kénnen, sie hitten das
Christentumn als Basis ihrer Kultur), was aber nicht ausschlieBt, daR sich die
einzelnen Regionen dank des vorislamischen Erbes — abgesehen vom unter-
schiedlichen EinfluR der europiischen Zivilisation der letzten 150 Jahre —
nicht doch wieder unterscheiden, so da eben, wie V. MoNTEIL es ausdriickte,
regionale Farbungen des Islams entstanden.

In der Sahel-Zone Westafrikas war der islamische Einfluf in den ersten
Jahrhunderten aber bei weitem nicht so intensiv, setzte vielmehr erst in
groBem MaBstab im 17. und 18. Jahrhundert ein, worauf wir nachfolgend
noch eingehen werden, so daR ganz einfach nicht geniigend Zeit war, die
einheimischen Kulturen so zu durchdringen, wie es in den oben genannten
Regionen der islamischen Welt der Fall war. Vielmehr ist in den Staaten
Westafrikas heute nur ein islamischer Uberbau vorhanden, aber die Basis ist
die, wenn auch in einigen Bereichen bereits islamisierte, einheimische
afrikanische Kultur.

zwischen den Menschen, aber auch derselben zu Gott, existiere das Netz der sozialen
Abhiingigkeiten und Beziehungen, wozu auch die Bruderschaften (S. 233ff.) gehorten.
" Vegl. dazu M. Forstner: Al-Mutazz billah. Die Krise des abbasidischen Kalifats im 3./9.
Jahrhundert, Germersheim 1976, 5ff., 172ff.,, 258ff. mit weiterfithrender Literatur.

" Zum Problem der Verbreitung des Arabischen vgl. W. Fiscuer & O. JasTROW u. a.:
Handbuch der arabischen Dialekte, Wiesbaden 1980, 22f. mit weiterfiihrender Literatur.
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4. Die Ausbreitung des Islams in Westafrika

Zur Beurteilung des afrikanischen Islams, in unserem Falle des Islams der
Sahel-Zone und Westafrikas, ist es unerldRlich, die Geschichte des Vordrin-
gens des Islams heranzuziehen. Es wiire ja denkbar, daB besondere Formen,
Richtungen oder Hiresien bei der Verbreitung des Islams zumindest in
gewissen Epochen eine Rolle spielten.

a) Der Islam als Religion einer Minderheit (9.—12. jh.)

Im 8. und 9. Jahrhundert verbreiteten muslimische Kaufleute aus Nordafri-
ka, die unter Benutzung der schon lange bestehenden Routen mit den
Schwarzafrikanern Handel triecben, den Islam’™ auch in der Sahel-Zone;
allerdings ist diese Verbreitung sehr begrenzt, ja geradezu punktuell zu
nennen, denn diese Kaufleute hatten nur vereinzelt Erfolg bei ihren afrikani-
schen Handelspartmern, nicht aber bei der groRen Masse der Bevolkerung.
Diese Hindler gehérten zumeist der damals in Nordafrika sehr verbreiteten
ibaditischen™ Richtung an,” die einen sehr niichternen, wirtschaftsorientier-
ten, auf keinen Fall mystischen Islam vertrat.” Anziehend muBte diese
Richtung auch deswegen sein, da sie die Universalitit des Islams und das

8 Zur Verbereitung des Islams durch Hiindler vgl. I. M. Lewis: Islam in Tropical Africa, 2.
Aufl. London 1980, 20-27; J. S. TriviNcHAM: Islam in West Africa, London 1959, 35;
ders.: The Influence of Islam upon Africa, 2. Aufl. London 1980, 34; J.-L. Triaun: Islam et
sociétés soudanais au moyen-dge, Paris—Ouagadougou 1973, 58f.,, 72f.

" Die Ibaditen sind als gemiBigter Zweig der Harigiten anzusehen, die, nachdem sie
dem Kalifat der Umaiyaden Widerstand geleistet hatten, auch in Nordafrika Zuflucht
gefunden hatten, wo ihre Lehre bei den Berbern Anklang fand. Um 777 griindeten sie
dort das Reich von Tahart (heute Tiaret in Algerien), das den Saharahandel kontrollier-
te (vgl. dazu M. Forstner: Das Wegenetz des Zentralen Maghreb in islamischer Zeit,
Wiesbaden 1979, 52f; eine eingehende Studie iiber den Aufbau und die historische
Entwicklung dieses Staates liegt nunmehr vor durch U. Resstock: Die Ibaditen im Magrib
(2./8.-4.110. Jh.). Die Geschichte einer Berberbewegung im Gewand des Islam, Berlin 1983,
und durch W. Scuwartz: Die Anfinge der Ibaditen in Nordafrika. Der Beilrag einer
islamischen Minderheit zur Ausbreitung des Islams, Bonn 1983; vgl. auBerdem P. CuperLy:
Introduction a Uétude de UIbadisme et de sa théologie, Alger 1985). Uber die Prisenz von
ibaditischen Gelehrten in Westafrika s. J. Cuog; Histoire de Uislamisation de UAfrigue de
Uouest. Des origines d la fin du XVIe siécle, Paris 1984, S. 17.

" B. P. CLarke: West Africa and Islam. A. Study of Religious Development from the Sth to the
20th Century, London 1982, 10-11.

6 Zur Lehre gehorte, dal der Mensch Gott nicht von Angesicht zu Angesicht schauen
kénne (ScHwarTz, Anfinge, 75). Erst im 11. und 12. Th. werden auch in der ibaditischen
Literatur heilige Ménner und Frauen genannt, fand der Heiligenkult Eingang; auch trat
dann wie iiberall die Verbindung von Gelehrtem und Heiligem auf (vgl. dazu H. T.
Noreis: The Berbers in Arabic Literature, London/New York 1982, 82, 88, 91). Dies darf
aber nicht iiberbewertet werden, vielmehr handelt es sich wohl um Ausnahmeerschei-
nungen. Bei den Ibaditen der Mzab-Region im siidlichen Algerien wurde, und wird
noch heute, jeglicher Heiligenkult streng abgelehnt (vgl. P. Sumar: 7badiyya and Orthodox
Reformism in Modern Algeria, 105, 117, in: Scripta Hierosolymitana [Jerusalem] 9 [1961],
96-120).
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Prinzip der Gleichberechtigung alle Glidubigen, auch der Neumuslime, lehrte
(ohne daf dies in einen reinen Antiarabismus ausgeartet wire).”

Diese unorthodoxen Vertreter des Islams wurden alsbald zuriickge-
dringt;”® es setzte sich der sunnitische Islam durch, denn die muslimischen
Hindler, die als absolute Minderheiten unter heidnischen Herrschern lebten,
richteten sich nach dem malikitischen Recht, denn auf diese Weise wurde
ithnen auch in ungliubiger Umgebung, als das das Bilad as-Stdan (,Land der
Schwarzen®) angesehen wurde, ein Mindestmaf an Rechtssicherheit gebo-
ten.”

b) Der Islam als Religion der Eliten (12. — 16. jh.)

Der sunnitische Islam wurde noch verstirkt durch die aus den Sanhaga der
Sahara hervorgegangene Dynastie der Almoraviden, die ihre Eroberungen
unter ihrem Fiihrer “Abd Allah b. Yasin als Kampf fiir die Wiederherstellung
des wahren Islams ansahen® und die militante sunnitisch-malikitische Rich-
tung® in Nordafrika in weiten Teilen der Sahara verbreiteten.*” Der Sieg
dieser Dynastie war der Triumph der Rechtsgelehrten (fugaha’), deren Zen-
trum Qairawan in Tunesien war, wenngleich das Element des asketischen
Kampfers (murabit = mugahid, nicht etwa im Sinne eines marabout’, s. unten
S. 66) in dieser Bewegung auch vorhanden war.

" So Schwariz, Anfinge, 275.

’® Wihrend Ifrigiya (etwa das Gebiet des heutigen Tunesien) bereits seit der Mitte des
9. Jh.s sunnitisch-malikitisch war (vgl. M. Taws:: L’Emirat Aghlabide, Paris 1966, 235)
hielten sich in Algerien alidische und ibaditische Kleinreiche bis ins 10. Jh. (vgl.
M. ForsTNER, Wegenetz, 52, 54f). Danach finden wir Ibaditen nur noch in stidalgerischen
und siidtunesischen Riickzugsgebieten, doch kontrollierten sie weiterhin den Sahara-
handel (vgl. M. BreTT: Ifrigiya as a Market for Saharan Trade from the Tenth to the Twelfth
Century A. D., 356, in: Journal of African History 10 [1969], 347-364); ibaditische Spuren
lassen sich in den Gebieten siidlich der Sahara aber nicht nachweisen (so Triaub, Islam,
212).

' Es ging dabei um das Problem, inwieweit in heidnischer Umgebung die Bestimmun-
gen der Sari‘a gelten sollten und, vor allem, durchgesetzt werden konnten. Bis ins
11. Jh. — soweit die Nachrichten — war in den islamischen Stiitzpunkten jeweils ein nazir
(Obmann), der mit Zustimmung des heidnischen Herrschers die Verhilmisse der
Muslime tiberwachte. Die malikitischen Gelehrten akzeptierten diese Regelung, da in
ihren Augen eine heidnische Regierung immer noch besser als gar keine Regierung
war (vgl. dazu den instruktiven Aufsatz von M. Brerr: Ilam and Trade in the Bilad
as-Sudan, 436f., in: Journal of African History 24 [1983], 431-440).

¥ Die ibaditischen Hindler wurden von ihnen wie Ungliubige verfolgt (vgl. Norwis,
Berbers, 128).

8 Dazu N. Levrzion: “Abd Alldh b. Yasin and the Almoravids, bes. S. 78-112, in: Wi,
Studies, 18-112. — J. FroevLicH (Les musulmans d’Afrigue noire, Paris 1962, 25) verkannte die
Lehre des Ibn Yasin und seiner Almoraviden véllig, wenn er schreibt, durch sie habe
die Vorstellung der baraka und der Heiligenkult in Schwarzafrika Eingang gefunden.
Das war damals eben noch nicht der Fall!

# Es scheint aber eine Legende zu sein, daf sie auch Ghana erobert hitten (H. J.
FisuEr: Early Arabic Sources and the Almoravid Conguest of Ghana, 558, in: Journal of African
History 23 [1982], 549-560).

42



Es breitete sich also in Nordafrika der Islam zunichst in seiner sunnitischen
Prigung aus; erst unter den Almohaden trat nach dem 12. Jahrhundert eine
Verinderung insofern ein, als neben der reinen Lehre auch das Safitum und
der Heiligenkult geférdert wurden. Mystik und Rechtswissenschaft verban-
den sich nunmehr offen in Nordafrika.®

Die neue Religion drang in die Reiche von Takrur, Ghana, Mali, Songhai
und ins Hausaland ein® Um 1600 lag die Stirke des Islams bei den
privilegierten Schichten® der Herrscher und ihrer Verwaltungsbeamten, der
Gelehrten und Hindler; er war zumeist auf die Stidte beschrinkt, wihrend
die Masse der Beviélkerung der lindlichen Gegenden unberiihrt blieb.* Es
muB aber betont werden, daR spitestens seit dem 12. Jahrhundert islamische
Gelehrte (Kleriker, wie L. Sannen® sie nennt) neben den Hiindlern ebenfalls in
grofiem MaRe dazu beitrugen, den Islam vom Senegal bis ins Hausaland in
orthodoxer Form zu verbreiten.

Der Islam erhielt sein ausgesprochen elitires Geprage dadurch, daB nach
den Hindlern die islamischen Gelehrten, die ‘ulama’, gekommen waren, die
in den damaligen Handelszentren,* wie Gao, Timbuktu, Walata, Jenne,
Kano, Katsina, Sokoto, Zaria und Bornu, den Koran, die Traditionswissen-
schaften und das islamische Recht unter strenger Beachtung der malikitischen
Richtung lehrten. Gerade die Sari gewann an Bedeutung, denn sie bot fiir
den ganzen West- und Nordafrika iiberziehenden Handel die rechtlichen

%8 So N. Levrzion in Cambridge History of Africa (1977), 111, 339f., 346f., 362. — Der geistige
Begriinder dieser Bewegung, Ibn Tamart (gest. 1130) (iber ihn EI2, III, 958f), war zum
einen streng sunnitisch, indem er Koran, Sunna und den Konsens der Prophetengenos-
sen zugrunde legte, andererseits iibernahm er von den Schiiten die Lehre vom
unfehlbaren Imam und auBerdem schitzte er al-Gazali, dessen Biicher von den
Almoraviden in Andalusien &ffentlich verbrannt worden waren.

o Vgl. CLARKE, 87, 40, 47, 60; M. HiskeTt: The Development of Islam in Hausaland, 581., in:
M. Brerr (Hrsg.): Northern Africa. Islam and Modernization, London 1978, 57-64.

¥ So TriMingHAM, Influence, 34; P. Hemg: Die westafrikanischen Kinigreiche Ghana, Mali
und Songhai aus der Sicht der arabischen Autoren des Mittelalters, Minster 1973, S. 106.

% S0 CLARKE, 71; TRIMINGHAM, Influence, 81; vgl. Triaup, Islam, 218.

*1 L. Sannew: The Origins of Clericalism in West African Islam, in: Journal of African History
17 [1976], 49-72). N. Levrzion (Patterns of Islamization in West Africa, 38, in: D. F. McCarL
& N. R. BENNETT: Aspects of West African Islam, Boston University Papers on Africa, Vol. V
[1971], 81-89) machte darauf aufmerksam, daB man unterscheiden miisse: Gelehrte,
die am Hofe der Herrscher lebten und die deshalb Kompromisse schlieBen muBten,
und solche, die in den Handelszentren leben, das hohe Niveau der islamischen
Gelehrsamkeit wahrten und die reine Lehre vertraten, woraus dann viel spiter die
Gihad-Bewegungen hervorgingen.

% Kano war fiir die Rechtswissenschaft berithmt, Zaria und Katsina fiir arabische
Grammatik, Bornu fiir Koranauslegung, Sokoto fiir Mystik.

% M. Hiskerr: The Development of Islam in West Africa, London—New York 1984, S. 818f.
zeigte, wie wichtig die fari‘e fiir die Staatenbildung war, bot sie doch Rechtsregelungen,
deren Kenntnis unter den Hindlern und Gelehrten weit verbreitet war; vgl. dazu auch
J: Cuoq; L’histoire de Uislamisation de I’Afrique de Uouest, Paris 1984, S. 299.
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Regelungen, selbst in den Reichen, die noch gar nicht islamisch zu nennen
sind.

Die Verbindung zu Nordafrika und dem Nahen Osten blieb durch die
Gelehrten und die die Pilgerfahrt durchfiihrenden Muslime stets gewahrt.”
Der sunnitische Islam herrschte vor, selbst wenn man die Erfillung der
Pflichten nicht so ernst nahm. In der damaligen Periode, in der nur
Minderheiten dem Islam anhingen, war dieser ausgesprochen tolerant in
dem Sinne, dal er die heidnische Umwelt nicht mit Waffengewalt zu
missionieren suchte, wie es dann spiter der Fall sein sollte (s. unten S. 47),
denn dazu war er einfach nicht in der Lage. Hinzu kam, daR das Arabische
angesichts der sprachlichen Zersplitterung der Sahel-Zone die einzig schrift-
lich faBbare Sprache war, so daf man sich ihrer selbstverstindlich nunmehr
in der Verwaltung und im Handel bediente.” In diesen Reichen, die aber
noch nicht als islamisch zu bezeichnen sind, mit ihrer zentralistischen
Gesellschaft stiegen die Muslime bald in der Regierungshierarchie auf* und
machten sich in der Verwaltung und Rechtsprechung unentbehrlich; wobei
sie wiederum den Herrschern die Méglichkeit eréfineten, grofere regionale
Einheiten zu schaffen. In den weniger zentralisierten Gebieten,” also am
Rande der Sahel-Zone waren es weiterhin die Hindler, die den Islam
verbreiteten, aber auch schon wandernde Gelehrte, die von Niederlassung zu
Niederlassung zogen und den Islam propagierten.

¢) Der Islam auf dem Weg zur Religion der Mehrheit (17.-18. Jh.)

Im 17. Jahrhundert waren die Muslime, abgesehen von den Tuaregs, die
schon frithzeitig islamisiert worden waren, und vom Gebiet des heutigen
Mauretanien, das bereits ein Jahrhundert vorher durch die Bant Hassan
arabisiert worden war, in Westafrika noch immer in der Minderheit, was nur
eine friedliche Verbreitung des Islams zulieB. Tausende von teilweise recht
kleinen Muslimgemeinden waren entlang den Handelsrouten entstanden.*
Es wird, zumindest von den Vertretern der These des afrikanischen Tariga-
Islams, ganz einfach iibersehen, daR diese Muslime — waren sie doch immer
noch in der Minderheit! — die Erfiillung ihrer Pflichten zwar teilweise recht
lax handhabten, aber sich nicht unbedingt mit den Heiden vermischten;
vielmehr hatten die Muslime ihre eigenen Siedlungen und unterschieden sich
von der heidnischen Umgebung gerade durch die islamischen Sitten (EBge-

% Vgl E. M. Sertam: Jalal al-Din al-Suyuti’s Relations with the People of Takrur, 194£, in:
Journal of Semitic Studies 17 (1971), 193—198.

! Vgl. dazu J. O. Hunwick: Literacy and Scholorship in Muslim West Afvica in the Pre-Colonial
Period, Nsukka (Nigeria) 1974, bes. 14ff.

* So. P. B. Crarke: Islamic Millenarianism in West Africa: A 'Revolutian Ideology?, 324, in:
Religious Studies 16 (1980), 317-389; TRIMINGHAM, Influence, 96; Lewis, Islam in Tropical
Africa, 27; vgl. R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abidjan 1982, 113ff; S. M.
Lissoko: Tomboucto et I’empire Songhai, Abidjan—Dakar 1975, 183, 187f.

* Lewis, Islam in Tropical Africa, 33, meint, es sei fiir die Verbreitung véllig gleichgiltig
gewesen, ob das jeweilige politische System zentralisiert oder nicht gewesen sei.

* Crarks, 76fF, 108.
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wohnheiten, Vollkleidung) absichtlich! Aber in dem MaRe, wie sich die
zahlenmiBigen Verhilmisse in den folgenden zwei Jahrhunderten zugunsten
der Muslime wandelten, und zwar geographisch gesehen von Nord nach Siid
fortschreitend giinstiger werdend, im selben Mafe wurde immer mehr auf
die korrekte Einhaltung der islamischen Pflichten geachtet, denn in diesen
Jahrhunderten drang die islamische Gelehrsamkeit bis an die Grenzen des
Tropenwaldes vor. Die fithrenden <wama’ Nordafrikas und f\gyptens lieRen
es sich nunmehr angelegen sein, die wahre Lehre zu férdern, indem sie sich
dafiir einsetzten, allenthalben das Wissen um den Islam zu mehren und das
Niveau der Imame, selbst im kleinsten Dorf der Sahel-Zone, zu heben.
Bekannt sind die Schriften des grofen Gelehrten Muhammad ‘Abd al-Karim
al-Magili (gest. um 1504) aus Tlemcen in Algerien und die des Agypters Galal
ad-Din as-Suyuti (gest. 1505). Diesem war es vor allem ein Dorn im Auge, dal
nicht alle Regelungen der jari%a in Westafrika korrekt beachtet wurden (so
etwa die Vorschriften hinsichtlich des Erbrechts) und daB nichtislamische
Steuern erhoben wurden, daB Islam und heidnische Riten noch nebeneinan-
der existierten oder gar vermengt wurden, daf noch immer Idole verehrt
wurden.” Auch al-Magili,” der bei den Tuaregs in den Zentren der Gelehr-
samkeit wie Tagedda, Air und Gao, aber auch im Hausaland gelehrt hatte
und in dessen Person sich die rigorose Rechtslehre malikitischer Provenienz
mit miRigender sufischer Durchdringung vereinigte, wollte diese in seinen
Augen verwerfliche, die einheimischen Sitten und Briuche tolerierende
Haltung nicht linger dulden. Die faria, lehrte er, miisse streng angewandt
werden. Jeder Herrscher, der nicht Muslim sei, sei ein Unterdriicker und
miisse beseitigt werden, ebenso wie derjenige muslimische Herrscher, der
nichtislamische Steuern in seinem Reich zulasse. Mit dieser militanten
Haltung al-Magilis wird die Epoche des gihdd (Heiligen Krieges) und der
Reform des Islams, beide darauf abzielend, die Herrschaft der saria durchzu-
setzen, eingeleitet.®’ =
As-Suyuti, der einer der groften Gelehrten des mamlukischen Agyptens
war und bei dem viele Gelehrte der Tuaregs® und der damaligen Reiche®
Ghana, Takrur, Mali und Songhai studierten, beeinflufte durch seine Werke
ebenfalls das zeitgenssische Westafrika. Im Gegensatz zu al-Magili war er

% Vel. M. Hiskerr: An Islamic Tradition of Reform in the Western Sudan from the Sixteenth
Century to the Eighteenth Century, 578£., in: Bulletin of the School of Oriental and African
Studies 25 (1962), 577-596.

% Uber ihn J. O. Hunwick: Sharia in Songhay. The Replies of al-Maghili to the Questions of
Ashia al-Hajj Muhammad, London 1985; vgl. Epétre d’al-Maghili a I'Askiya Muhammad de
Gao, in: J. M. Cuoq; Recueil des Sources Arabes, Paris 1975, 399-485; M. HiskerT: The Sword
of Truth. The Life and Times of the Shehu Usuman dan Fodio, New York 1973, 60; H. T.
Norris: The Tuaregs. Their Islamic Legacy and its Diffusion in the Sahel, Wiltshire 1975,
38.

*" HiskerT, Islamic Tradition, 586. — al-Magili bemingelte immer wieder, daB bei vielen
Gelehrten, die er “ulama’ as-si’ nennt, keine ausreichenden Kennmisse vorligen.

% Dazu Norris, Tuaregs, 41.

# Dazu Sartam, 197f
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jedoch in seiner Haltung gegeniiber den einheimischen Briauchen nachsichti-
ger und flexibler;'” so tolerierte er, insofern durch die dgyptischen Verhilt-
nisse geprigt, den Gebrauch magischer Praktiken und das Tragen von
Amuletten; auch war es fiir ihn nichts Verwerfliches, wenn die Gelehrten
durch das einfache Volk in einer Weise, die an den Heiligenkult heranreichte,
verehrt wurden. In der westlichen Sahara, wie Nogrris'® feststellte, und das
gilt auch fiir die Sahel-Zone, gab es keine Trennlinie zwischen Gelehrten und
Heiligen, denn das Ubernatiirliche war immer dann mit einem Menschen
verbunden, wenn dieser sich mit islamischen Texten befalte, und sei es das
Studium malikitischer Rechtstexte. Von einem islamischen Rechtsgelehrten
wurde erwartet, daB er nicht nur die fari%a beherrschte, sondern daB er auch
die Mystik (tasauwuf) studierte, denn seit al-Gazali bemiihten sich die Gelehr-
ten immer, Verstandeswissen (%m) mit intuidver Inspiration (ma‘rifa) zu
verbinden; auf das Gebiet des Rechts iibertragen bedeutete dies das Studium
des duleren (ilm az-zahir) und des inneren Wissens (ilm al-batin) der
islamischen Regelungen. Diese Verbindung von jaria und Sufitum, wie sie
seit al-Gazali im gesamten arabischen Bereich zu finden ist, war auch unter
den Gelehrten der Sahel-Zone iiblich,'® aber dieses Studium der Mystik, und
darauf hat C. C. StewarT'® besonders hingewiesen, war nicht an irgendeine
Bruderschaft gebunden, denn die Bruderschaften spielten noch im 17./18.
Jahrhundert als Institution keine Rolle fir die Verbreitung des Islams (anders
dann die Lage im 19. Jahrhundert).

Dabei muf beriicksichtigt werden,'™ dalt damals der Islam noch immer
relativ schwach war gegeniitber dem Heidentum, wenn auch die neue
Religion flichenmiBig ziemlich weit verbreitet war. Auch nahmen es die
neubekehrten Muslime mitunter recht leicht mit den islamischen Vorschrif-
ten, ja vermischten sie oft mit den heidnischen Briuchen des Polytheismus.
Noch immer trug das heidnische Gewohnheitsrecht den Sieg iiber die fari‘a
davon, und eben dies war den ‘ulama’ ein Greuel, da sie auf keinen Fall eine
Anniherung zwischen Islam und Heidentum wollten. In diesem Stadium, in
dem die Muslime noch in der Minderheit waren, aber sich bereits Hoffnung
auf eine Andemng der Lage machten, galt der Kampf den Synkretisten
(muhallitin) und war das Ziel die ideale, der ari‘a folgende Gemeinschaft.

1 Die “wlami’ von Timbuktu schlossen sich mehr as-Suyati denn dem militanten
al-Magili an (vgl. N. Levrzion: Islam in West African Politics, 338, in: Cahiers d’Etudes
Africaines 28 [1978], 338-345).

' H. T. Norris: Muslim Sanhiga Scholars of Mauritania, 148, in: J. R. WiLus: Studies in
West African History, Bd. I (London 1979), 147-159.

12 Der groBe Rechtsgelehrte Ahmad Baba vertrat, daf jede Gesellschaft neben den
‘ulama’ auch gelehrte Heilige (auliya’) brauche (vgl. M. A. Zouser: Ahmad Baba de
Tombouctou [1556—1627]; sa vie et son ceuvre, Paris 1977, 167).

198 C. C. STEwART: Southern Saharan Scholarship and the Bilad as-Sidan, 90f., in: Journal of
African History 17 (1976), 73-93.

1% Vel dazu J. R. WiLLs: Jikad fi sabil Allah — Its Doctrinal Basis in Islam and Some Aspects of
its Evolution in the Nineteenth-Century West Africa, 401, in: Journal of African History 8
(1967), 395-415.
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Diese Bestrebungen der “ulama’ und die immer bessere Kenntnis des islami-
schen theologischen Schrifttums brachten es mit sich, dal die Lehre vom
Mahdi (,der von Gott Geleitete®), der als gerechter Herrscher vor dem
Jumgsten Gericht und vor dem Ende der Zeiten auftreten solle, Eingang fand.
Vor seinem Erscheinen seien die Muslime entzweit, wiirden sie sich bekamp-
fen und wiirde Anarchie herrschen, so dal alle die Ankunft eines Erneuerers
(mugaddid) herbeisehnten, eben des Mahdi, der dann den wahren Islam fiir ein
Jahrtausend wiederherstellen werde. Die im gesamten sunnitischen Islam,
also auch in Nordafrika, verbreitete mahdistische Tradition wurde zusammen
mit anderem traditionellen Gedankengut durch al-Magili, der ja selbst in den
Zentren der Gelehrsamkeit der Sahel-Zone gelehrt hatte, und von as-Suyiti
verbreitet,'® so bei den Tuaregs, dann bei vielen anderen Bewegungen der
Sahel-Zone (etwa um 1670 in Siidmauretanien), wann immer islamische
Reformer aufiraten,'® den gihad ausriefen und die Erneuerervorstellung des
Mahdismus fiir ihre Ziele einspannten. Diese Bewegungen sind typisch fiir
den Ubergang vom Minorititen- in den Majorititenstatus; mit zunehmender
Macht suchten die Muslime ihre Religion mit Waffengewalt durchzusetzen,
wobei der Klerus, d. h. die ‘ulama’, die wahre islamische, der Sari‘e verpflich-
tete Gesellschaft forderten.'”” DaB dabei der Heilige Krieg (fihdd) bereits als
Mittel gegen die Ungldubigen eingesetzt wurde, zeigt das neue Selbstbewult-
sein der Muslime. Im 19. Jahrhundert sollten dann die Westafrika iiberzie-
henden groRen Gihid-Bewegungen dies besonders deutlich machen. Noch
war es aber nicht soweit, obwohl sie lokal schon auftraten,'® so in Shingit
(1673), Futa Bondu (1690), Futa Jalon (1725) und Futa Toro (1775).

Um diese Zeit und mit einer Verspatung von etwa 3 ‘]_ahrhunderten im
Vergleich zur iibrigen islamischen Welt (Nordafrika — Agypten — Naher
Osten) verbreiteten sich auch die Bruderschaften in ihrer organisierten Form
allmihlich in der Sahel-Zone.'” Mystik (fasauwyf) als Komplement der Sarita
war ja, wie wir bereits gehort haben, anerkannter Gegenstand islamischer
Gelehrsamkeit geworden, aber eben noch auf der rein individuellen Basis als

1% Dazu CrarkE, [slamic Millenarianism, 342f., auBerdem die wichtige Studie von A. A.
BatraN: Islam and Revolution in Africa, Brattleboro 1983, dort tiber die Verbreitung des
Mahdi-Glaubens S. 32ff.

1 Vel CLarkE, Islamic Millenarianism, 326fF.

7 N. Levrzion (Islam in West African Politics, 337) hat herausgearbeitet, daR zu
unterscheiden ist zwischen den ‘ulama’, die im Dienste der einheimischen Herrscher
standen und die deshalb recht gemiiBigt waren, und denjenigen ‘ulama’, die einerseits
eine hoherwertige Ausbildung und auBerdem Kontakte zur islamischen AuBenwelt des
Vorderen Orients hatten, denn diese traten extrem radikal auf; sie, die zumeist nicht
im Dienste von Herrschern standen, waren es, die dann die G'ihdd-Bcweglmgcn
auslésten.

'% Dazu P. D. Curtiv: Jikad in West Africa: Early Phases and Interrelations in Mauritania and
Senegal, 15f,, 21fF, in: Journal of African History 12 (1971), 11-24, der zeigen konnte,
daB die Gihad-Bewegungen schon sehr viel frither als bisher angenommen eingesetzt
hatten.

19 Vgl M. Hiskerr: The Development of Islam in West Africa, London—New York 1984,
S. 244fF.
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Erkenntnis des suchenden Gelehrten inmitten seines kleinen Schiilerkreises,
noch nicht als Orden, wie es spiter der Fall sein sollte. In einer eingehenden
Studie untersuchte Jenkmvs''® die Entwicklung der Bruderschaften in Nord-
westafrika bis 1900 und stellte fest, daf die Sari% bei ihnen anerkannt war,
daf die Sufis aber dariiber hinaus gingen, indem sie die geistige Verbindung
zu Gott herzustellen suchten. Seit dem 12./13. Jahrhundert verbreitete sich
die Mystik in der professionellen Form der Bruderschaften iiber Nordafrika
(dem heutigen Marokko, Algerien und Tunesien), an deren Spitze die groen
Gelehrten ihre Schulen einrichteten; seit dem 15./16. Jahrhundert entwickel-
ten sich durch die Einbindung der Laien die festen Hierarchien innerhalb der
Bruderschaften, wie wir sie heute kennen, mit ihrem System von Riten und
ihrem Netz von Zweigstellen (zawdya). Bis 1900 entstanden iiber 23 Bruder-
schaften. Politische und kommerzielle Griinde waren meist Ursache dieser
Zersplitterung, denn oft ist eine Bruderschaft nur auf einen Stamm oder eine
Region beschrinkt; andererseits gibt es Bruderschaften mit Berufspriferen-
zen, z. B. solche, deren Mitglieder nur Hindler sind. Auch beschrinkten sich
die bruderschaftlichen Organisationen nicht nur auf das Religitse und die
Gelehrsamkeit, sondern ihnen eigneten auch handfeste wirtschafiliche Inter-
essen, denn die iiber das Land verbreiteten Zweigstellen dienten auch als
Stiitzpunkte, die von Hindlern, die Mitglieder eines Ordens waren, genutzt
werden konnten. Die Oberhiupter der Bruderschaften nahmen auch politi-
schen Einfluf wahr, traten oft gegen die Herrscher auf, indem sie die fari‘a
verteidigten'"! und indem sie die von den Herrschern auferlegten Abgaben
(mukds) als nicht mit ihr {ibereinstimmend ablehnten.

In den Gebieten siidlich der Sahara machten sich die Bruderschaften nicht
vor der Mitte des 17. Jahrhunderts wirklich aktiv  bemerkbar'? (in die
Waldzone drangen sie sogar erst im 20. Jahrhundert vor), und dann auch
noch regional in unterschiedlichem Ausmafe. Zunichst in Mauretanien —
hier bereits, begriindet durch die Néihe zu Marokko, in den Anfingen des 16.
Jahrhunderts; aber dann dauerte es doch noch an die 200 Jahre, bis wir von
einer wirklichen Verbreitung der Bruderschaften sprechen kénnen. Bemer-
kenswert ist, daB die gelehrten Hiupter dieser Orden, wie ihre Kollegen der

10 R. G. Jenkins: The Evolution of Religious Brotherhoods in North and Northwest Africa
1523-1900, in: J. R. Wius: Studies in West African Islamic History, Bd. I (London 1979),
40-77.

" Jenkins, Evolution 60.

N2 1. BearMmaN: Islamization of the Wolof 111 (in: D. F. McCaLL: Western African History,
New York 1969) betont, daR dies im Senegal erst im 17. und 18. Jh. gewesen sej;
N. Levrzion: Conversion to Islam, New York 1979, 216 meint sogar, die Bruderschaften
seien fiir Westafrika erst im 18. Jh. bedeutsam geworden; auch hitten sie, abgesehen
vom Sonderfall Senegal, hauptsichlich bei den oberen sozialen Schichten Anklang
gefunden (Levrzion in: D. F. McCaiL & N. R. BENNETT: Aspects of West African Islam,
Boston University Papers on Africa V [1971], 89.) — Diese Feststellungen stehen
natiirlich im krassen Gegensatz zu denjenigen Tmis, der durch seine These den
Eindruck erweckt, dem Tariga-Islam, also den Bruderschaften, sei die Islamisierung
Westafrikas zu verdanken.
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vergangenen Jahrhunderte auch, das Studium und die Lehren der aria mit
denen der Mystik verbanden; nirgends ist eine Trennung zu bemerken.'**

Die Bruderschaften, die sich zunichst in Nordafrika verbreiteten, ehe sich
von ihnen dann wieder Unterabteilungen abspalteten, waren die Qadiriya,
die Sadiliya und die Tiganiya. Die Qadiriya war in Bagdad im 12. Jahrhun-
dert entstanden und drang dann nach Nordafrika vor. Siidlich der Sahara''*
wurde ihr groBer Férderer Ahmad al-Bakka’i (gest. 1515), der sie in Maureta-
nien fithrte, doch den elgenthchen Aufschwung erlebte sie erst im 18.
Jahrhundert unter Sidi Muhtar al-Kunti (gest. 1811).""* Thre Gelehrten und
Anhinger vertraten die malikitische Rechtsschule, daneben pflegten sie aber
auch die Mystik."'® Sie dehnten ihre Organisation in die éstlich angrenzenden
Bereiche der Sahel-Zone (also ins heutige Mali und Niger) aus, so daR die
Qadiriya bei den Tuareg und im nérdlichen Hausaland viele Anhinger
fand 117

Ebenfalls in Westa_fnka verbreitete sich die von Abu Madyan (gest 1197)
aus Tlemcen und °Ali Sadili (gest. 1256) aus Tunis gegriindete Sadiliya-
Bruderschaft,'* deren Lehre sich auf drei Hauptpfeiler stiitzt: Ehrfurcht vor
Gott, Ergebung in den Willen Gottes und Befolgung der Sunna in Wort und
Tat. Die Leiter dieses Ordens erhoben stets den Anspruch, streng orthodox
zu sein und sich an die fari‘a zu halten, lieBen aber den mystischen Praktiken
zu Zwecken religisser Ubungen grofien Raum. Bettelei war verpont, die
Pflicht zur Arbeit wurde betont. Uber Mauretanien fand die Sadlhya im 18.
Jahrhundert bei den Wolof'"? im Senegal Eingang, ehe sie dann spiter durch
die Muridiya zuriickgedringt wurde (s. unten S. 58).

Eine viel jiingere, gleichwohl aber heute angesehene und iiberall zu
findende Bruderschaft ist die Tiganiya, deren Griinder Ahmad at-Tigani'®
(gest. 1815 in Fez) zwar auch auf dem Boden der Sari'a stand, doch vor allem
die Sindlosigkeit der Fithrer der Bruderschaft und die Hierarchie der
Heiligen verkiindigte.'”" Stidlich der Sahara verbreitete sie sich vor allem im
19. Jahrhundert (s. unten al-Hagg “Umar).

"% Im Gegensatz dazu ruft Tsi (Krise, 91) stets den Eindruck hervor, die Bruderschaften
mit ihrer Mystik seien der unversdhnliche Gegensatz zum fari‘a-Islam.

" Dazu A. A. Batran: The Kunta, Sidi al-Mukhtar al-Kunti, and the Office of Shaykh
al-Tariga “I-Qadiriyya, 118fF, 127, 186, in: J. R. WiLuis: Studies in West African Islamic
History, 1, 113—146.

"2 Uber diesen A. A. Batran: Islam and Revolution in Africa, Brattleboro 1983, 33fF.

16 Dazu ausfithrlichst C. C. StewarT: Islam and Social Order in Mauretania, Oxford 1973,
36, 39, 671F.

"7 Norris, Tuaregs, 48, bes. 112.

"% Diese Bruderschaft wurde vor allem durch die Azhar in Kairo gefordert (vgl. Cu. E.
Apawms: Islam and Modernism in Egypl, London 1933, S. 23 Anm. 5).

e Vgl. CLarke, 78; STEWART, Islam and Social Order, 165f.

' Uber ihn s. J. ABun-Nasr: The Tijaniyya. A Sufi Order in the Modern World, London
1965, 14.

21 {Jber seine Lehre vor allem Asun-Nasr, 26fT.
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Alle Bruderschaften betrieben eine ausgesprochene Bildungsarbeit. Sie
griindeten, wie sie es in Nordafrika auch getan hatten, in der Sahel-Zone
islamische Zentren, die zu Mittelpunkten der Gelehrsamkeit wurden. Thre
Organisationen waren sehr einflufireich und effektiv. Es gab verschiedene
Grade der Mitgliedschaft, in die man nur nach Vollzug von Initiationsriten
aufsteigen konnte. Es stimmt, daR derartiges nicht in der fari‘a geregelt ist, es
widerspricht ihr aber auch nicht. Dieses hierarchische System der Bruder-
schaften ist iiberall verbreitet, gehort zum Islam, ist die andere, die erginzen-
de Seite der sari%a, existiert aber auch nicht ohne diese.

d. Die grofien éihdd—Bewegungen (18-19. Jh.)

Wie wir schon bemerkt haben, war in Westafrika allenthalben der Hang
der muslimischen Gelehrten zu bemerken, die Bedeutung der geschriebenen
Quellen — Koran, Sunna, Rechtswerke — zu betonen und die ideale islamische
Gesellschaft herzustellen. Als Beispiel von vielen sei fiir das 19. Jahrhundert
nur die Reformbewegung des Usuman dan Fodio'* (gest. 1817) aus Gobir im
Hausaland genannt, der in seinen Biichern die Anwendung der Saria
forderte, die wahre islamische Regierung darlegte und in einem bekannten
Werk, nimlich Ta‘im al-ihwan, die damals verbreiteten nichtislamischen
Praktiken der noch ,heidnisch® gebliebenen Bevolkerung — Verehrung von
Baumen und Felsen, Trankopfer, Geisterbeschwérung ~ anprangerte.'® Am
Ende seines Lebens niherte er sich der Qadirlya, die ihn als herausragenden
Fithrer (qutb) anerkannte und sich dank dieser Vereinnahmung spiter stiarker
im Hausaland verbreiten konnte.'”* Ein Jahrhundert spiter reklamierte ihn
die Tiganiya fiir sich, was wiederum ihrer Ausbreitung niitzte. Sein Sohn
Mohammed Bello (gest. 1837) grindete das Kalifat von Sokoto'” und richtete
einen Staat mit islamischer Verwaltung, Ministern und Richtern ein. Wenn
auch das Ziel Usuman dan Fodios ein islamischer Staat nach dem Vorbild der
Gemeinschaft des Propheten Muhammad und der ersten rechtgeleiteten

22 Uber diese Bewegung vgl. die wertvolle Studie von M. HiskerT: The Sword of Truth,
New York 1978; Crarke, 118-122; H. F. C. Smirn: A Neglected Theme in West African
History: the Islamic Revolution of the Nineteenth Century, 174f., in: Journal of the Historical
Society of Nigeria 2 (1961), 169-185.

% Fr ist als gemiBigter Sufi zu bezeichnen, war aber gleichzeitig tiberzeugter
Anhinger der jari‘a, der Auswiichse des praktizierten Islams, so die schwarze Magie,
abschaffen wollte. Wie al-Magili verband er den malikitischen Fundamentalismus mit
dem Sufitum (vgl. Hiskert, Sword of Truth, 52, 117, 120; B. G. MArTIN: Muslim Brotherhoods
in Ninetheenth-Century Africa, Cambridge, 1976, 24, 28; vgl. dazu auch A. M. Hay Nour:
An Elementary Study in the Figh of Dan Fodio, 219, in: Y. B. Usman (Hrsg): Studies in the
History of the Sokoto Caliphate, Lagos—New York 1979, 217-241).

12 Vel Hiskett, Sword of Truth, 161f

125 Uber Verwaltung, Aufbau und Politik dieses Staates findet sich reiches Material in
Y. B. Usman: Studies in the History of the Sokoto Caliphate; Dan Fodios Gihad wird von den
muslimisch-afrikanischen Gelehrten nunmehr als ,Revolution® gesehen, deren Ziel vor
allem die Einfiihrung des Sari’a gewesen sei (S. 7, S. 23).

50



Kalifen war,'® so ist aber doch wichtig festzustellen, daf es sich vielmehr um
die Nachahmung'? eines Staatsaufbaues, wie ihn das abbasidische Kalifat
darstellte, handelt, eben in Entsprechung der islamischen Lehren des 12. bis
17. Jahrhunderts mit der Hierarchie der Wesire (Amter, die erst unter den
Abbasiden ausgeprigt wurden), Statthalter, Richter, Polizeichefs und dem
gesamten offentlichen Dienst bis hinab zum Marktaufseher.

Ahnliche Reformbewegungen'® gab es im Gebiet des Niger (dort Scheich
Ahmadu Lobo von Masina, 1818), westlich davon griindete al-Hagg “Umar
Tall'®*® (gest. 1864) das islamische Tokolor-Reich; in Senegambia war es der
Fulbe-Scheich Ma Ba Diakhou Ba (gest. 1867).* Immer ging es ihnen um die
Propagierung des wahren, des sunnitischen Islams, was aber nicht bedeuten
soll, daR es bis dahin einen unorthodoxen Islam gegeben habe, vielmehr ist
damit gemeint, daB es vorher der Minderheitenstatus mit sich gebracht hatte,
daR die Praktiken der nichtislamischen Mitbevlkerung beachtet, wenn nicht
gar mitvollzogen worden waren. Nun aber, nachdem die Muslime der
Minderheitenrolle entwachsen waren, wurde der reine sunnitische Weg,
ohne auf die Heiden Riicksicht zu nehmen, gepredigt. In den Gebieten, die
nunmehr mehrheitlich islamisch waren, dnderte sich folglich die Lage sehr
schnell: Erziehungswesen, Verwaltung und Gerichtshofe wurden isla-
misch. 3!

Allen Reformbestrebungen und éihéd—Bewegungen der Zeit um die Wende
vom 18. zum 19. Jahrhundert ist gemeinsam, innerhalb bereits bestehender,
nunmehr immer mehr islamisch werdender Staaten Verinderungen insofern,
als die Gelehrten den wahren Islam durchzusetzen verlangten, durchfiithren

126 g Tu. Hopckmv: Islam and National Movements in West Africa, 324, in: Journal of
African History 3 (1962), 323—327.

Y skerT, Ilamic Tradition, 592 (mit Nachweisen). — Auch sein Sohn Muhammad Bello
vertrat in seinen Werken die als klassisch zu bezeichnenden Staatslehren von Ibn
Taimiya (gest. 1827) und Ibn Qaiyim al-Gauziya (gest. 1350) (vgl. dazu B. G. MarTiN: 4
Muslim Political Tract from Northern Nigeria: Muhammad Bello’s Usil al-Siydsa, 64, in: D. F.
McCarL & N.R. Bennerr: Aspects of West African Islam, Boston University Papers on
Africa B [1971], 63-86).

128 Dazu Einzelheiten bei CLARkE, 128—147.

129 Er hing der Tiganiya an und war begeisterter Sufi, vertrat aber Reformen wie die
tripolitanische Sanusiya, indem er als Quellen nur den Koran und die Sunna
anerkannte, den Rechtsschulen folgte und dabei das eigene freie Forschen (igtihad)
zulie (vgl. MARTIN, Brotherhoods, 95; J. R. WiLwis: The Writings of al-Hajj “Umar al-Futi and
Shaykh Mukhtar b. Wadiat Allah: Literary Themes, Sources, and Influences, in: J. R. WILLIs:
Studies in West African Islamic History, I [London 1979], 177-210; F. DumonT: L’anti-sultan
ou al-Hajj Omar Tal du Fouta, combattant de la foi [1794~1864], Dakar—Abidjan 1974, bes.
212f)

1% {jher jhn Ch A. Quinn: Maba Diakhow and the Gambian Jikad, 1850-7890, bes. 235,
242fF, in: Wius, Studies, 1, 283-258; in seinem theokratischen Staat wurden die
besiegten Gefangenen vor dic Wahl gestellt, entweder den Islam anzunehmen oder
getétet zu werden. — Uber ihn auch M. A. Kiem: Islam and Imperialism in Senegal,
Stanford 1968, 63ff.

i Vgl. HiskerT, Sword of Truth, 138fL
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zu wollen. Die Fithrer' dieser Bewegungen waren nicht nur gute Kenner der
Sari‘a, sondern auch groBe Sufis, deren Segenskraft (baraka) anerkannt war;'®
auch waren sie zumeist Mitglieder einer der groRen Bruderschaften. Es liegt
hier das auch in den anderen islamischen Weltregionen zu bemerkende
Phinomen vor, daB reiner Gesetzesislam und erginzende Mystik eine enge
Verbindung eingingen, aber — es muB betont werden — dies ist eben nicht
allein auf Afrika beschrinkt!

Fassen wir die Entwicklung, die der Islam bis ins 19. Jahrhundert nahm,
ehe dann der Kolonialismus eingriff, zusammen:

Die Triger der islamischen Propaganda (dawa) waren zunichst berberische
Hindler aus Nordafrika, dann die orthodoxen Almoraviden und Almohaden.
Nach der Arabisierung Mauretaniens drang der Islam sowohl als Rechtssy-
stern, als auch als mystische Lehre, denn beide waren eng verbunden,™ als
die ,modische® Religion der Oberklassen und der Herrschenden in die
Gebiete der Sahel-Zone ein. Er verbreitete sich vor allem in den Stidten und
Handelsstiitzpunkten, kaum auf dem Lande.'™ Auch die Bruderschaften
waren dank der starken Handelstitigkeit ihrer Mitglieder stadtisch ausgerich-
tet und vertraten ebenfalls den orthodoxen Islam, selbst wenn gewisse
Praktiken — Initiationsriten, Geheimzeichen, dikr-Veranstaltungen — die
Mystik betonten (aber eben nicht im Sinne Tibis, der den Gegensatz von
Sari‘a-Islam und Tariga-Islam konstruiert). Es waren fast immer die Handler,
die auch im 16. und 17. Jh. fiir die Verbreitung des Islams sorgten, so dafl
diese Religion dann allmihlich auch in die Waldzone vordrang.'*

In diesemn Zusammenhang soll nicht versiumt werden, auf die Theorien B.
GeLiners — belegt durch gewichtige Untersuchungen iiber den Islam Marok-
kos — hinzuweisen:"’ Er unterschied zum einen den Islam der Stidte und

132 S z. B. in Bornu, wo al-Kanimi (gest. 1837) einen streng islamischen Staat griindete
(dazu L. Brenner: Muhammad al-Amin al-Kanimi and Politics in Bornu, in: WiLLIS, Studies, 1,
160—176).

1% 54 bei Usuman dan Fodio und “Umar Tall (WiLus, fihad, 406).

138 Vgl. Stewarr, Islam, 151f. — An dieser Stelle soll der verdienstvolle Vortrag von Tzz
ad-Din “Umar Misa (Historiker an der Ahmad-Bello-Universitit in Zaria/Nigeria)
erwihnt werden, den er 1988 in “Amman hielt (al-Islam wa-Ifrigiya, in: al-“Arab
wa-Ifrigiyd, Beirut 1984, 67-86). Er zeigte ebenfalls die historische Entwicklung auf
(S. 78—85) und machte sich somit sehr um die Darstellung der Geschichte des Islams in
Westafrika verdient, was ihm aber geharnischte Kritik und Zurechtweisung der
anwesenden Teilnehmer des Symposiums einbrachte, die zumeist arabisch-nationali-
stisch oder islamisch-fundamentalistisch argumentierten. Gerade wissenschafiliche
Erkenntnisse sind eben nicht immer willkommen!

135 Anders bei der Nomadenbevolkerung Mauretaniens, woraus ersichtlich wird, da8
Gelehrsamkeit nicht unbedingt an das stidtische Leben gebunden sein muff (STEWART,
Islam, 2).

13 Zahlreiche Beispiele bei N. Levrzion: Muslims and Chiefs in West Africa. A Study of Islam
in the Middle Volta Basin in the Pre-Colonial Period, Oxford 1968.

7 E. Geuiner: A Pendulum Swing Theory of Islam, bes. 130f, in: R. Rosertson (Hrsg):
Sociology of Religion, London 1969, 127-138; E. GELLNER: Saints of the Atlas, London 1969,
7.
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ihres Umfeldes, der gekennzeichnet sei durch strikten Monotheismus, Purita-
nismus und Betonung der schriftlichen Offenbarung, was eine starke Verbrei-
tung des Alphabetismus bewirkt habe; der stiddtische Islam zeichne sich durch
ein Minimum an Ritual und Mystik aus, sei vielmehr geprigt von Niichtern-
heit und betone die Einhaltung der géttlichen Regeln, Gebote und Verbote.
Demgegeniiber der lindliche Islam, der einen Hang zur Hierarchie in dieser
und der jenseitigen Welt habe, der Heilige und Spezialisten fiir den Verkehr
mit der jenseitigen Welt verlange, zu Ritualen und Mystik neige und mehr
den Geboten und Verboten von Herrschern und grofen Personlichkeiten,
denn denen des schriftlichen Islams folge. GeLINER meint, dies seien die
Charakteristika des Stammesislams, wihrend die Stadtbewohner eben der
ersteren Richtung angehérten.

Aber es gibt viele Beispiele — und hier liegt das Problem — dafiir, daff es
genau umgekehrt ist, wie auch schon Crark (8. 128) kritisierte. GELLNER selbst
betont, daB es sich nur um Hinweise handele, und dies vor allem wieder auf
Marokko zutreffe. Was Westafrika angeht, so haben wir — und das kénnte in
GrLiners Theorie passen — einen die Orthodoxie betonenden stidtischen
Islam, der aber, was nach Geiiner eigentlich Zeichen des landlichen Islams
ist, auch die Hierarchie in Form der Bruderschaften kennt.

Auch P. von SiEvErs'® streicht den Volksislam fiir Nord-'** und Westafrika
heraus; dhnlich wie Geuiner kommt er zu dem Ergebnis, daf bei der
Mehrheit der Landbevolkerung und der stidtischen Unterschicht der Volksis-
lam, dessen Kennzeichen die Heiligenverehrung, der Geisterglaube und die
Magie seien, verbreitet sei, wihrend von der Mittelklasse aufwirts der
offizielle Islam (teilweise mit zunehmender Sikularisierung verbunden) zu
finden sei. Fir Westafrika, also anders als fiir Nordafrika, konstatiert er dann
noch, daf der Volksislam mit dem Animismus verbunden sei. Unseres
Erachtens ist eine derart sduberliche Trennung nicht méglich, da der offizielle
Islam ja, wie dargelegt, ebenfalls Heiligenverehrung und Magie kennt.

¢) Der Islam wihrend der Kolonialzeit (79. und 20. Jh.)

Die zweite Hilfte des 19. und die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts stellen
einerseits die Epoche des Eindringens der europdischen Michte England und
Frankreich in Westafrika dar, andererseits aber auch die der starken Ausbrei-
tung des Islams, der damals in der Sahel-Zone in das Stadium des gihad
eingetreten war. In seinem Werk ,West Africa under Colonial Rule” (London
1968) trifft M. Crowper den Kern der Sache, wenn er schreibt, ,the
nineteenth-century history of West Africa can be seen as the conflict of two
imperialisms: African-Muslim and European Christian® (S. 8) wobei ersterer

%8 P voN SiEvERs: Maghreb und Westafrika, bes. 401, 405, in: W. EnpE & U. Stemsach: Der
Islam in der Gegenwart, Miinchen 1984.

"% von Sievers erweckt den Anschein, als ob es den Volksislam mit seiner Heiligenver-
ehrung und Magie nur in den Maghreblindern gebe, wihrend im selben Werk F. pe
Jong (8. 492, 495) feststellt, dak er in der gesamten islamischen Welt verbreitet sei.
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einheimisch war, letzterer von aufen kam. Die Kolonialmichte Frankreich
und England gingen in den jeweils unterworfenen Gebieten in recht unter-
schiedlicher Weise vor, allerdings ist am Anfang kein fester Plan zu ersehen,
vielmehr reagierten sie nur auf die sie iiberraschenden Ereignisse. Mitunter
waren es namlich die europiischen Truppen, die angegriffen wurden; so
stieBen in Senegambia die Anhinger des al-Hagg ‘Umar Tall 1857 auf die
Franzosen, die sich aber gegen ihn behaupten konnten, weshalb er sich auf
das Gebiet des Niger, wo er das Tokolor-Reich griindete, zuriickzog.'*’

a) Die franzosische Kolonialpolitik

Erst spiter entwickelte sich auf franzésischer Seite die Doktrin der
assimilation, die die Eingeborenen an die westliche Kultur heranfithren sollte.
Unter dem Einfluf der Lehren von Auguste Comte (1798-1857), daB alle
Kulturen sich wie die westliche Kultur, welche die fortgeschrittenste sei,
entwickeln und daf die Religionen iiber den Fetischismus und Polytheismus
schlieRlich den Monotheismus erreichen wiirden, sahen die franzésischen
Kolonialbeamten im Islam oft ein gutes Instrument, mit dessen Hilfe sie die
~primitiven Eingeborenen“ auf dem Weg zum Monotheismus vorwirts
fiihren kénnten, weshalb sie diese Religion durchaus forderten, aber nur
solange sie thnen politisch nicht ungelegen war. Regte sich Widerstand gegen
die Kolonialmacht, so gingen die Beamten auch gegen den Islam vor.
Beispielsweise gab es im Tal des Gambia-Flusses im Mandegebiet im 19.
Jahrhundert 14 Kleinstaaten, in denen der Islam verbreitet war, doch hatten
die Muslime getrennt von der {ibrigen Bevolkerung zu leben, auch durften sie
nicht in héhere Staatsimter aufsteigen. Die heidnisch gebliebene Oberschicht
der Soninke war aber durch die Auseinandersetzung mit den in Gambia
vordringenden Englindern geschwicht worden, was nun der muslimische
Fithrer Maba Diakhou (gest. 1867) dazu nutzte,"! den gihad auszurufen und
einen theokratischen islamischen Staat aufzubauen. 1864 halfen ihm die
Franzosen noch, aber bereits 1865 waren sie gegen ihn, da er zu michtig
geworden war, und warfen ihn 1867 nieder.

Nennen wir als weiteren Fall den des Mahmadu Lamin'** (gest. 1887), der
ebenfalls im Senegambia-Gebiet einen islamischen Staat errichten wollte. Er
gab sich als Erneuerer (mugaddid) des Islams, der die fari%a anwenden wollte;
gleichzeitig war er auch ein groRer Heiliger und Mitglied der Tiganiya. 1885
unterstiitzten ihn die Franzosen bei seinem Vorhaben, gegen die Heiden und
die Muslime, die die $aria nicht strikt anwandten, vorzugehen. Mahmadu, der
Waffen brauchte, bat die Franzosen sogar um die Erlaubnis zum gikad. Doch

"0 {Jber thn WrLus, Writings of al-Hajj “Umar, 180f; CrowbEer, West Africa, 38fF; D.
Rosmson: The Holy War of Umar Tal. The Western Sudan in the Mid-Nineteenth Century,
Oxford 1985.

Y Zum Folgenden Quinn, Maba Diakhou, 242f; auRerdem M. A. Kiem: Islam and
Imperialism in Senegal, Stanford 1968, 66fF.

"2 Dazu I Hreex: The Early Period of Mahmadu Lamin’s Activities, bes. 125ff,, in: WiLLs,
Studies, 1, 211-232; O. OLORUNTIMEHIN: Senegambia Mahmadow Lamine, in: M. CROWDER:
West African Restance. The Military Response to Colonial Occupation, London 1971, 80-110.
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als er dann zu méchtig geworden war und sich sogar gegen die Franzosen
wandte, wurde er von ihnen niedergeworfen. Als letztes Beispiel sollen die
Ereignisse im Savannengebiet von Guinea genannt werden. Dort waren die
Muslime eine von der Bevélkerung getrennt lebende Minoritit von streng
malikitischen Hindlern, die aber einen héheren Lebensstandard als die
tibrige Bevolkerung hatten. Solange sie in der Minderzahl waren, bestanden
gute Bezichungen zu der animistischen Majoritit des Landes, als aber im
zweiten Viertel des 19. Jahrhunderts im benachbarten Senegal-Gebiet die
Muslime an Macht gewonnen hatten, griff der Cihad-Gedanke auch auf
Guinea iiber. Als Fithrer trat Samori Turé (gest. 1900), der den orthodoxen
Islam mit Betonung der $ari%a vertrat, aber auch der Qadiriya-Bruderschaft
angehorte, auf und versuchte, eine gewaltsame Islamisierung einzuleiten.'®®
1884-1888 konnte er die Macht behaupten, dann griffen die Franzosen,
unterstiitzt von der animistischen Bevolkerung, die von den Anhingern
Samoris unterdriickt worden war, ein und besetzten 1894 das Gebiet. 1898
sandten sie ihn nach Gabon ins Exil.

Die Stirkung des Islams unter franzosischer und britischer Herrschaft: Aus
allem wird ersichtlich, dal die Franzosen einen kontrollierbaren Islam
wollten. Nachdem sie einmal erkannt hatten, daB sie aufgrund ihrer militari-
schen Uberlegenhelt“‘ die Gihad- Bewegung abwehren konnten, lieR die
Angst vor der islamischen Gefahr schnell nach; der Islam wurde nunmehr
sogar unterstiitzt, wobei die antiklerikale Haltung der franzésischen Beam-
tenschaft eine Rolle gespielt haben mag, war doch seit 1905 im Mutterland
eine strikte Trennung von Kirche und Staat durchgefiithrt, was sich auch
insofern auswirkte, als die christlichen Missionen keine Unterstiitzung fan-
den.'** Die Kolonialbehérden lieRen den Bau von Moscheen und Medersas
zu, arbeiteten mit den Bruderschaften — Qadiriya, Tiganiya, nach anfingli-
cher Ablehnung auch der Muridiya — zusammen,'* setzten iiberall islamische

"% Zum Folgenden Y. Person: Samori and Islam, bes. 265ff, in: WiLus, Studies, 1,
259-2717; Y. Person: Guinea. Samori, in: CROWDER, Resistance, 111-143; auBerdem Crow-
DER, West Africa, 82fF., 86fF., CLarke, 137ff.

% Meistens waren die Truppen der Englinder und Franzosen, von denen gewohnlich
nur die Offiziere Europier waren, wihrend die gemeinen Soldaten gut gedrillte
Schwarzafrikaner (bei den Englindern auch Westinder) waren, dem Gegner zahlenmi-
Big weit unterlegen, doch hatten sie die moderneren Waffen (seit 1870 Maschinenge-
wehre), wihrend die Afrikaner auf veraltete Gewehre und Handfeuerwaffen zuriick-
greifen muBten, denn seit 1890 war der Waffenexport von Europa nach Afrika offiziell
verboten. Hinzu kam, daR die einheimischen Herrscher, selbst wenn sie meist
Widerstand leisteten, sich kaum jemals darauf einigen konnten, gemeinsam gegen die
Briten oder Franzosen vorzugehen (dazu die wichtigen Ausﬁihnmgen von CROWDER,
Resistance, 7-11).

5 Vgl. CrowbEr, West Africa, 360, 363; D. C. O'Brien: Towards an “Islamic Policy’ in French
West Africa, 7854—79?4 807 (mit Nachweisen), in: Journal of African History 7 (1967),
308-316.

"8 Uber diese Entwicklung zugunsten des Islams vgl. A. Gounwy: L'Islam dans UAfrique
occidentale francaise, Paris 1952, 249ff; Crowper, West Africa, 361; O’Brin, Towards,
307.
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Richter ein und lieRen entsprechend der Saria Recht sprechen,’” denn dies
war einfacher als die Anwendung des einheimischen, jeweils nur lokal
giltigen Gewohnheitsrechts. Der Islam selbst mit seiner Hierarchie der
Emire, Imame, Scheichs und Gelehrten, die ihren Frieden mit der Kolonial-
herrschaft gemacht hatten, war konservativ geworden. Diese Kolonialherr-
schaft bot die Moglichkeit, den islamischen Einflufl zu festigen,'** verhinderte
das Vordringen der christlichen Missionare, bot andererseits aber den
Muslimen vollige Bewegungsfreiheit; die ,Heiden“ konnten sich nicht mehr
mit der Waffe gegen die islamischen Bekehrungsversuche wehren.'* Es ging
sogar so weit, daB die franzosische Verwaltung sich bei der Korrespondenz
mit den heidnischen Herrschern des Arabischen bediente, da die anderen
einheimischen Sprachen ja nicht geschrieben wurden; dies wiederum fiihrte
zur Aufwertung des Arabischen und der Muslime (iiber die Verbreitung des
Arabischen s. unten in Teil II).

Der franzosischen Verwaltung war auch an dieser Ruhe gelegen, verhin-
derte sie doch das Eindringen westlicher Vorstellungen, wie Demokratie und
Selbstbestimmungsrecht, die sie als hinderlich angeschen hitte in Erfillung
ihrer Aufgabe, Afrikaner allmihlich und auf geordneten Wegen zu moderni-
sieren. So ist es denn auch nicht verwunderlich, daR spater die politische
Unruhe nicht von den Absolventen der islamischen Bildungseinrichtungen
kam, sondern von den wenigen, die die christlichen Schulen besucht hatten,
und dab diejenigen, die tatsichlich gegen den Kolonialismus auftraten,
zumeist Christen waren, nicht etwa Muslime.

Es kann von einer Marginalisierung des Islams insofern gesprochen
werden,'* als viele Muslime den Besuch moderner westlicher Bildungsstitten
vermieden, da sie diese als christlich ansahen.

Es gab aber auch Gebiete, vor allem solche, die schon seit Jahrhunderten
voll islamisiert waren, in denen den Franzosen heftiger, auch bewaffneter,
Widerstand geleistet wurde, so etwa bis 1930 in Mauretanien'® oder

" Gounvry, 258; O.Brien, Towards, 305 — selbst wenn die Betroffenen gar keine
Muslime waren!

8 W. Maver (Islam und européischer Kolonialismus in Westafrika: zwischen Kooperation und
Konkurrenz, in: Welt des Islams 20 [1980], 75—86) weist auf den Widerspruch hin, daf§
den islamischen Fithrern wohl bewuBt gewesen sei, daR diese Zusammenarbeit ihr
Ansehen schidigen muBte, aber ,die islamischen Fithrer nahmen eine Verminderung
ihres gesellschaftspolitischen Einflusses in Kauf, um gerade dadurch eine Ausbreitung
des islamischen Glaubens zu ermdglichen® (S. 85).

% Bedenkenswert der Hinweis von ].-M. Gaubkuw: Das Katholische Christentum in stark
islamisch geprigter Umgebung, 366 (in: Zeitschrift fiir Kulturaustausch 19 [1979], 365-376),
dal der Islam, der bis dahin den nichtmuslimischen Vélkern ebenfalls als erobernde
Religion erschienen sein mufte, nun in der Kolonialzeit die Chance hatte, sich als
Religion der Unterdriickten darzustellen und sich auf diese Weise zu naturalisieren.
1% So Cu. Couron: Islam africain et Islam arabe: autonomie ou dépendance. Africanisation de
UIslam ou arabisation de UAfrigue? 269, in: Année Africaine (Paris) 1976, 250275,

11 Beispiele fiir den gihad gegen die Franzosen bei CLarke, 195.
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zwischen 1905 und 1916 bei den Tuaregs im Gebiet des Niger.'” Vollig
anders war die Lage im Gebiet des Senegal, da es sich zu einem Ausnahme-
fall'*® — verglichen mit dem restlichen Westafrika — entwickelte, in dem der
islamischen Geistlichkeit durchaus eine, wenn auch verhaltene, antikoloniali-
stische Haltung zugebilligt werden muB. Ausgerechnet diesen Extremfall
zieht B. Tm1 heran zur Begrindung seiner These des Tariga-Islams und dessen
Weiterentwicklung zum Marabout-Islam, wobei er dann verallgemeinernd
ganz Westafrika einbezieht. Tmis Theorie fiilr Westafrika (wobei er aber nur
Literatur iiber den Senegal benutzt) lautet, daB der laxe Islam, der an sich
eine animistische Religion gewesen sei und den Namen Islam gar nicht
verdient habe, vom Tarige-Islam nunmehr iiberlagert worden sei (S. 92). Die
wichtigste Bruderschaft, die Muridiya, sei vom Marabout Ahmadu Bamba
aufgebaut worden, dessen Anhinger dessen Lehre dann verbreitet und deren
Fiithrer, die marabouts, eine besondere Funktion iibernommen hitten: Der
Marabout als Fiihrer der jeweiligen Bruderschaft sei auch der Scheich des
Stammes gewesen und habe die religiése Autoritit dargestellt. ,Seine Beherr-
schung des Islams wird zum Herrschaftswissen. Er vermittelt seinen Anhin-
gern die islamische Lehre und wird von ihnen in dieser Eigenschaft als
Vermittler anerkannt® (S. 91). Doch im Verlauf der historischen Entwicklung
habe die Marabout-Institution eine vollig andere Form angenommen; der
Marabout habe die Funktion des animistischen Medizinmannes iibernom-
men, beherrsche die Anhinger durch Magie, lasse sie teilhaben an seinem
Segen (baraka), kénne mit Gott sprechen und Geister herbeirufen.'* Mit Hilfe
des im 19. Jahrhunderts eindringenden Tariga-Islams hitten sich die unteren
Kasten als Block gegen die animistische Aristokratie formiert,'”* doch nach
dem Sieg sei alles beim alten geblieben; die Marabouts arrangierten sich bald
sowohl mit den Wolof-Chiefs als auch mit dem inzwischen begriindeten
Kolonialsystem und trugen durch ihre feste innere hierarchische Organisa-

"2 Crarke, 197; vgl. Norris, Tuaregs, 163fF.

'8 Der Islam der Wolof ist ein Extremfall, der nicht seinesgleichen auf dem gesamten
Kontinent hat, wie G. Nicovas: L'enracinement ethnique de Uislam au sud du Sahara, 367 (in:
Cahiers d’Etudes Africains 18 (1978, 347-377) feststellte. — Auch G. Unser (Intelligenzia
und Politik im Senegal. Von den Anfingen bis zur Unabhingigkeit im Jahre 71960, Aachen
1971, Diss.) kommt zu dem Ergebnis, dak der Senegal insofern einen Sonderfall
darstellt, als sich dort in der franzésischen Kolonialzeit eine einheimische Schicht von
Intellektuellen viel frither und zahlenmiBig stirker als in anderen afrikanischen
Gebieten gebildet habe, die die Auseinandersetzung mit Frankreich fiihrte. Allerdings,
und hier liegt eine Schwiche dieses detailreichen Buches, beriicksichtigt der Verf. kaum
die politische Rolle der Bruderschaften und des Islams tiberhaupt.

'3 Tig, Krise, 92.

5 T, 92 unter Verweis auf den zeitgendssischen franzosischen Kolonialbeamten
RosertT ARNAUD (zitiert bei L. BemrmaN: Muslim Brotherhoods and Politics in Semegal,
Cambridge/Mass. 1970, S. 29); Tip1 hat aber iibersehen, daB Bexrman zwei Sitze weiter
dies korrigiert hat, indem sie schrieb, alle unzufriedenen Krifte hitten sich den
Bruderschaften zugewandt, darunter auch Adelige, die glaubten, so wieder an die
Macht kommen zu kénnen, aber auch arme Freie und freigelassene Sklaven (vgl. auch
D. B. C. O’Brien: The Mourides of Senegal, Oxford 1971, 35).
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tionsform zur Verfestigung archaischer Strukturen bei.'®® Die Quintessenz
lautet bei Tl (S. 98) dann: ,Die von den islamischen Bruderschaften getrage-
ne Revitalisierungsbewegung hatte zwar zu einer intensiveren Islamisierung
Westafrikas, nicht jedoch zu einer Uberwindung der animistischen Ziige des
bisherigen Islams gefiihrt. Die religiose Erneuerung erschopft sich im sozialen
Aufstieg der Marabouts, der neuen religicsen Autoritit; der Marabout-Islam
blieb zutiefst afrikanisch.“

Diese Darstellung Tmis muf in einigen Punkten korrigiert werden. Der
Griinder der Muridiya,”” Ahmadu Bamba'* (1850-1927), war Mitglied der
Qadiriya, spater Fiihrer (mugaddam) derselben in der Region St. Louis im
Senegal. In ihm finden wir, wie bei allen Gelehrten und Theologen Westafri-
kas, den sunnitischen Islam malikitischer Prigung mit dem Sufismus vereint,
was ja, wie inzwischen klar geworden ist, iiberhaupt keinen Widerspruch
darstellt. Zwischen 1907 und 1912 fithrte er seinen eigenen Ritus (wird), eine
Kombination von qadiritischen und tiganitischen Gebeten und Litaneien, ein
und griindete so eine eigene Bewegung, die spiter unter dem Namen
Muridiya bekannt wurde. Charakteristisch ist die Betonung der Arbeit, die er
als Teil der Religion ansah.'* Er hielt seine Schiiler an, ein aktives, niitzliches
und moralisches Leben zu fithren. Die islamischen Pflichten, wie die taglichen
funf Gebete, traten in den Hintergrund, wurden aber natiirlich nicht
aufgegeben.'® Die Doktrin der Muridiya ist durchaus orthodox, der malikiti-
schen Rechtsschule folgend, aber mit der Mystik verbunden.'®!

Anhinger fand Ahmadu Bamba zwischen 1886 und 1912 vor allem unter
den durch die Einfithrung der Erdnuf-Monokulturen entwurzelten Bauern,
die, wie oft bei einfachen Muslimen festzustellen, wenig Ahnung von den
Lehren des Islams haben, denn die Muridiya bot ihnen auf den von ihr

1% Tigi, 93 unter Verweis auf O’Brien, 35.

T Uber diese Bewegung die Studie von O’BriEN, Mourides; auBerdem CrEis TiDiANE Sy:
La confrérie sénégalaise des Mourides, Paris 1969; auRerdem ist die Dissertation von K.
Tepescrt: Ahmadu Bamba ed il Muridismo in Senegal (Universita degli Studi di Venezia, Ca’
Foscari, 1982-83).

%8 UUber seine Person O’Brin, 37ff; L. Creevy (frither: BeurmaN): Ahmad Bamba
1850-1927, bes. 279ff, in: WiLLss, Studies, I, 278~307; Cur. CouLon: Le Marabout et le
prince: Islam et pouvoir au Sénégal, Paris 1981, 72ff.

%% V. MonTen: Une confrérie musulmane: les Mourides du Sénégal, 95, in: Archives de
Sociologie des Religions 15 (1963), 77-102 — nicht etwa, wie oft falsch iibersetzt wird:
wer arbeitet, betet! — Der Senegalese Sy (in: Confrérie, 141) sieht in der Betonung der
Arbeit durch Ahmad Bamba gerade die Negrifizierung des Islams, denn die Gemein-
schaftsarbeit spiele in der afrikanischen Gesellschaft eine grofie Rolle.

10 Ahmad Bamba betonte vor allem die Pflicht des Almosengebens (zakat), denn auch
hier werde ein titiges, produktives Leben vorausgesetzt, damit man tiberhaupt etwas
spenden kénne (vgl. Sy, Confrérie, 145).

18} Vgl. Creevy, 281; ]. Copans: Les Marabouts de Uarachide. La confrérie mouride et les
paysans du Sénégal, Paris 1980, 167ff; F. Dumont: Le ,Mouridisme* sénégalais, 141, in:
Revue francaise d’études politiques africaines 167-169 (1979-1980), 143—155; Sy,
Confrérie, 183f; eine ausfiihrliche Darstellung der von Ahmad Bamba vertretenen
Mystik bietet F. DuMoNT: La pensée religieuse de Amadou Bamba, Dakar—Abidjan 1975.
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gegriindeten Kollektivfarmen Zuflucht und Arbeitsplitze. Aber nicht nur die
Unterschichten wandten sich der Muridiya zu, sondern auch Eliten, wie
besiegte und fliichtige Herrscherfamilien, die durch die verinderte politische
Lage entmachtet worden waren.'® Der Wolof-Staat war zwar durch die
Kolonialmacht zerstort worden, aber der Islam bot nunmehr die Moglichkeit
zu eciner neuen Organisation.'® Creevey zeigt in ihrer Studie (S. 283f)
besonders drei Komponenten auf: Die Bruderschaft 1. als Symbol des
Widerstands gegen die Franzosen, 2. als Sammelbecken fiirr die Unzufriede-
nen der Wolof-Gesellschaft aus Unter- und Oberklassen, und 3. als islami-
schen Ersatz fiir das verfallende wolofsche Werte- und Glaubenssystem, das
von den Franzosen geschwicht worden war. In der Tat war Ahmadu Bambas
Einstellung zunichst antikolonial. Die Franzosen, die inzwischen die Assimila-
tionspolitik aufgegeben hatten, vielmehr nach dem englischen Vorbild der
indirect rule einheimische starke Fiihrer wollten, erkannten aber bald die
Vorteile, die das Muridiya-System der Kollektivfarmen und der strengen
Hierarchie bot.'® Bamba wiederum, der die militirische Macht der Franzosen
ebenfalls richtig einzuschitzen gelernt hatte, lieR von der These des gihad ab,
verlangte vielmehr von seinen Anhingern, die Franzosen sollten wie ,Leute
des Buches® (ahl al-kitab) behandelt werden.'® Mit den Franzosen einigte er
sich 1915, sammelte sogar einheimische Truppen, die auf den europiischen
Schlachtfeldern des 1. Weltkriegs eingesetzt wurden.'®® Erst spiter, 1964
durch Leopold Senghor, wurde Bamba zum grofen Helden des Widerstands
gegen den franzosischen Imperialismus hochstilisiert'”. In einem hat Tisr

' CLarke, 208f., O’BrieN, Mourides, 35: am Anfang die unteren Schichten, wie Sklaven
und Handwerker, dann aber auch der Kriegeradel und die Hiuptlinge, fiir alle bot die
Muridiya einen geistigen Halt; Berrman, Muslim Brotherhoods, 29.

1% Sy, Confrérie, 142 sieht in Ahmad Bamba einen Wolof-Reformator, dem es gelungen
sei, den sunnitischen Islam mit den besonderen gesellschaftlichen Gegebenheiten der
Wolof Senegals zu verbinden; eine ,volofisation de l'islam® habe stattgefunden, die
dank der Verbreitung der Muridiya dem Islam in Senegal ein besonderes Geprige
gebe (was eben, wie wir meinen, nicht auf das gesamte Westafrika iibertragen werden
darf).

18 Crarxe, 205€; iiber diese Hierarchie vgl. Sv, Confrérie, 184fF,; M. Macassousa: L'islam
au Sénégal. Demain les mollahs? Paris 1985, 30-89,68-71.

1% Creevey, 296; BesrmaN, Muslim Brotherhoods, 177 kam zu der Uberzeugung, daR die
Marabouts in Senegal keine antikolonialistische Bewegung verkorperten. Sy, Confrérie,
304, tut sich deshalb sehr schwer, in Ahmad Bamba einen Vertreter des Antikolonialis-
mus zu entdecken. Es bleibt ihm als Argument nur der Verweis, dieser habe gegen die
Feinde Gottes, wozu auch die Franzosen zu zihlen seien, eine islamische Gesellschaft
errichten wollen.

'% 1919 wurde er Chevalier de la Légion d’honneur; den Orden trug er aber nicht
offiziell, da das Kreuz ein Symbol des Christentums sei.

' Der senegalesische Soziologe A.-B. Dior: La société wolof, Paris 1981, 249, 322fF.
sieht dies viel niichterner und gibt eine Darstellung dieser Kooperation mit der
franzésischen Kolonialmacht. Vgl. Couron, Marabout, 175fF, 183ff. — Heute wird im
Senegal von allen islamischen Gruppierungen — seien sie nun Anhiinger der traditionel-
len Bruderschaften oder seien sie radikale Fundamentalisten, die eine Islamische
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allerdings recht: Der reformatorische Elan der Muridiya fand bald ein Ende;
die fithrenden Persénlichkeiten, die Marabouts, wurden nun selbst zur
herrschenden Grofgrundbesitzerklasse, sie wurden das politische Establish-
ment.'* Die Franzosen lieBen sie zumeist gewéhren,'® denn sie wurden zu
Hauptproduzenten der Landwirtschaft, zwangen sie doch ihre Anhinger,
moderne Methoden anzuwenden. Nicht selten sind auch die Fille, daR durch
diese Marabouts Kinder, Frauen und Arbeiter auf den Plantagen ausgebeutet
wurden.

Wihrend im Senegal zur Zeit der franzésischen Kolonialherrschaft eine
neue Bruderschaft entstanden war, wie wir gesehen haben, war dies in den
anderen Gebieten Westafrikas nicht der Fall, vielmehr behaupteten sich dort
die Qadiriya und die Tiganiya, wobei beide sich in den meisten Fillen mit
den Kolonialbeamten arrangierten.

In Algerien, wo die Tiganiya ja kurz vor dem Eindringen der Franzosen
entstanden war, arbeitete diese Bruderschaft, und die anderen kleinen
Bruderschaften ebenfalls, schon bald eng mit den Franzosen zusammen;'”
diese Kooperation war auch in Marokko iiblich und fiihrte dazu, daR in
beiden Staaten heute die Bruderschaften bei den nationalistischen Intellektu-
ellen, natiirlich nicht beim einfachen Volk, noch immer einen schweren
Stand haben, da diese Kollaboration noch nicht vergessen ist.!”

Siidlich der Sahara setzte die Tiganiya ebenfalls auf den geistigen, nicht
den militdrischen gihad, d.h. die Bruderschaft arrangierte sich mit den
Franzosen.'” Ebenso verhielt sich die auf Scheich Hamallah zuriickgehende
Hamalliya in Obervolta und Mali, die zwar jede Allianz mit der Kolonial-
macht ablehnte (der Scheich wurde mehrmals ins Exil geschickt, wo er 1942
starb), aber wohl auch mangels aussichtsreicher Méglichkeit selbst nichts
gegen die Franzosen unternahm,'” wihrend seine Anhinger des ofteren
blutigen Widerstand leisteten.'’

Weit einflufreicher als Scheich Hamallah war in Westafrikas Sahel-Zone
der 1975 gestorbene Scheich Ibrahim Niass (geb. 1900), der als Fiihrer der

Republik Senegal schaffen wollen — betont, daB die Fiihrer der Bruderschaften stets
einen erbitterten Kampf gegen den franzésischen Kolonialismus gefithrt hitten!

168 Beurman, Muslim Brotherhoods, SOfF.

1% Brrrman, 36f., 56, 136, 141.

110 yol. Asun-Nasr, Tijaniyya, 12f., 98.

' Vel M. Forstner: Die kulturelle und nationale Identitit Tunesiens angesichts der
Reislamisierungsbestrebungen, dort iiber Marokko $. 45, in: Orient (Hamburg) 24 (1983),
48-63.

2 So die Tiganiya unter den Wolof im Senegal (CLarke, 206).

"% Vgl Cuarke, 312; iiber diesen Zweig der Tiganiya, der sich bald von der offiziellen
Lehre entfernte und der Ketzerei nahe kam s. Asun-Nasg, 150ff. und P. ALExaNDRE: A
West African Islamic Movement: Hamallism in French West Aftica, bes. 500, in: R. I. ROTBERG
& A. Mazrur: Protest and Power in Black Africa, London 1970, 497-512.

" Noch heute haben sie im Staat Niger viele Anhinger, die insbesondere nach 1946
im Parti Progressiste Nigérien politisch aktiv waren. Nach 1950 verloren sie gegen die
Anhinger von Niass an Einfluf (vgl. F. Fuciesteap: A History of Niger 1850-1960,
Cambridge 1983, S. 132).
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Tiganiya allgemein anerkannt war. Auch er lehrte den ,Heiligen Krieg des
Herzens® (fihad al-qalb), d.h. gab den militirischen gihad, angesichts der
Macht der Franzosen wohl verstindlich, auf, was aber nicht bedeutete, dal er
unter Umstinden nicht doch gegen die Franzosen zu den Waffen griff oder
zumindest derartige Aktionen gegen sie billigte. Er bereiste in den frithen
50er Jahren alle westafrikanischen Gebiete, vom Senegal iiber Ghana bis
Nigeria, und iiberall fand er Anhinger, die sich bald in der, vor allem in
Ghana, verbreiteten ,Vereinigung der Gnade® (famd‘t al-faida) organisier-
ten;'’® ihre értlichen Fiihrer sind oft reiche Hindler und Geschifisleute mit
profunder Kenntnis der islamischen Tradition, denn Religion und Handel
schlieRen sich ja nicht aus; auch ist der Glaube weit verbreitet, daR die
gelehrten Scheiche nicht nur religiosen, sondern auch materiellen Segen
bringen. Ibrahim Niass'" betonte die Sufitradition des Islams und stellte
seinen Schiilern das Leben des Propheten Muhammad als Vorbild hin."”” Daf
er als Vertreter der mystischen Richtung einzustufen ist, bleibt unbestritten;
so verkiindete er 1980, daB er der Retter des Zeitalters sei, gottlichen Segen
und enge Verbindung zu Gott habe. Wie sein Zeitgenosse Ahmadu Bamba
predigte er aber auch die Arbeit, wobei Gottes Segen sich im wirtschaftlichen
Erfolg zeige. Umgekehrt biete aber der Islam, so die Lehre, Schutz vor
politischem, wirtschaftlichem, sozialem und religidsem Ungliick. Anhidnger
fand Niass in den Kreisen der durch das Kolonialsystem entwurzelten Bauern
und Stidter, aber auch bei den reichen Kaufleuten und Handwerkern, denn
fr diese waren gerade die durch die Bruderschaft méglichen Verbindungen
tiber das ganze Land niitzlich.'” Niass setzte sich auch fiir die Verbreitung der

!5 Uber die Doktrin s. M. Hiskerr: The ,Community of Grace* and its Opponents, the
Rejectors: A Debate about Theology and Mysticism in Muslim West Africa with Special Reference
to its Hausa Expression, 115f., in: African Language Studies 17 (1980), 99-140.

"6 Uber ihn Crarke, 207; HiskerT, Community, passim; J. N. Papen: Religion and Political
Culture in Kano, Berkeley 1973, 63.

"I Muhammad wird iibertrieben verehrt, ebenso die heiligen Méinner, die als Vermitt-
ler zwischen Gott und den Menschen auftreten.

" Es stimmt nicht, wenn Tis (Krise, 96) in der von ihm gepflegten apodiktischen
Aussageform schreibt: ,Das soziale Milieu einer Bruderschaft in Westafrika ist landlich.
Die Mitglieder der Bruderschaften sind Bauern; die Marabouts fithren sie an...%
vielmehr sind die Bruderschaften vor allem in den Stidten, wie wir gesehen haben (s.
oben S. 32) verbreitet, doch kénnen sie, wie der Ausnahmefall der Muridiya im Senegal
zeigt, auch in lindlichen Gebieten stark sein, manchmal sogar bei Beduinen, wie das
Beispiel der im 19. Jh. sich iiber Libyen und die Sahara ausbreitende Sanusiya zeigt,
eines streng malikitischen Sufiordens (vgl. N. A. Ziapen: Saniisiya. A Study of a Revivalist
Movement in Islam, Leiden 1958, S. 80 und 84), der aber gleichwohl den Heiligenkult
kennt (vgl. E. E. Evans-PritcHArD: The Sanusi of Cyrenaica, Oxford 1949, 118). Anders als
die iibrigen nordafrikanischen Bruderschaften trug sie aber nichts zur Verbreitung des
Islams unter den Heiden bei, da ihre Anhinger, um den Glauben reinzuhalten, den
Kontakt mit Nichtmuslimen scheuten. M. GiLseman (Saint and Sufi in Modern Egypt. An
Essay in the Sociology of Religion, Oxford 1973, 3f) verweist darauf, daR der Begriff
Sufiorden soziologisch unbrauchbar sei, da er keine bestimmte, fest umgrenzbare
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islamischen Erziehung und der arabischen Sprache ein, denn letztere ermog-
liche die Verbindung zum internationalen Islam, wihrend die westliche
Bildung mehr Schaden als Nutzen bringe und das eigene geistige Leben
zerstére. In diesen Aussagen zeigt sich bereits eine ablehnende Haltung
gegenitber der westlichen Kultur, eine Einstellung, die sich in unserem
Jahrzehnt, wie wir noch sehen werden, in Westafrika vertirken sollte.

B) Die britische Kolonialpolitik

GroRbritannien stellte von vornherein auf die Beibehaltung der einheimi-
schen Herrschaftsstrukturen ab. Die Form der indirect rule belieB in der
Sahel-Zone den islamischen Emiren weitgehende Regierungsgewalt; so konn-
ten beispielsweise sie selbst entscheiden, ob sie in ihren Gebieten christliche
Missionare haben wollten oder nicht, mit der Folge, daB es in den nordnige-
rischen Emiraten kaum Missionsschulen gab.'” Dagegen forderten die Briten
Schulen, in denen Hausa und Arabisch unterrichtet wurde, lieBen sie das
islamische Recht weiter anwenden. Dennoch war nicht zu vermeiden, daf
auch im britischen Herrschaftsgebiet Schwierigkeiten mit den islamischen
Herrschern auftraten. Zu Beginn des britischen Vordringens nach Nordnige-
ria wanderten viele Muslime aus, denn das klassische islamische Recht
verlangt, dal Muslime, deren Gebiet unter die Macht eines heidnischen
Herrschers gelangt, entweder diesen beseitigen oder das Land zu verlassen
haben, um wieder in rechtgliubigem Gebiet zu leben. Als die Englinder 1900
bis 1903 das Sultanat von Sokoto besetzten, erfolgten dann in der Tat aus
eben diesem Grunde erhebliche Bevilkerungsbewegungen. Spiter arrangier-
ten sich die Emire mit der Kolonialmacht, doch kam es bis in die zwanziger
Jahre noch zu zahlreichen Mahdi-Bewegungen'® gegen die Briten und gegen
die eigenen Emire, soweit diese sich den Briten ergeben hatten.

Die britische Kolonialregierung lieR die einheimischen Emirate bestehen,
wie es ihrem Prinzip der indirect rule entsprach, doch setzten sie den
bewaffneten Auseinandersetzungen zwischen den Emiraten und den noch
heidnisch gebliebenen Herrschern, die es ja auch gegeben hatte, ein Ende.
Die Muslime nutzten diesen britischen Kolonialfrieden und die inzwischen
eingerichteten Fazilititen (Eisenbahnen, Strafien, Handelsverbindungen) aus
und verbreiteten ihre Religion,'™ denn ein bewaffneter Widerstand gegen sie
war nicht mehr méglich; Qadiriya und Tiganiya spielten dabei eine wichtige
Rolle.

Einheit bezeichne, vielmehr zeitlich und &rtlich vollig verschiedene soziale Funktionen
und Relationen beinhalte.

"% Vel. Crowner, West Africa, 538F.

18 Vo], CrLarke, 200f,

181 3. die Beispicle bei CLarke, 220f. Wihrend in Nordnigerien unter der britischen
Herrschaft die traditionelle islamische Gesellschaft mit einheimischen Schulen fortbe-
stand, waren die Muslime in Siidnigerien, wo Animisten und Christen die Mehrheit
stellten, gezwungen, sich um westliche Bildung zu bemiihen, um innerhalb dieser
Gesellschaft konkurrenzfihig zu bleiben (s. Crarke, 226). In das Gebiet der Yoruba
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y) Die islamische reformistische Gegenbewegung

Im 18. Jahrhundert war auf der Arabischen Halbinsel eine auf Muhammad
b. ‘Abd al-Wahhab (1720-1792) zuriickgehende und deshalb noch heute
Wahhabiya genannte Bewegung entstanden, die den Islam von allen Neu-
erungen und Ketzereien zu reinigen versprach. Nur noch der Koran und die
wahre Sunna sollten gelten, die Zeit des Propheten Muhammad und die
Periode der vier rechtgeleiteten Kalifen wurden als das ,goldene Zeitalter*
hingestellt, wihrend alle spiteren Entwicklungen, insbesondere die Heiligen-
verehrung und die Magie, als verwerflich und als nichtislamisch zuriickgewie-
sen wurden. Etwas gemiBRigter als die Wahhabiten, die sich auf der Arabi-
schen Halbinsel durchsetzten und die noch heute das religidse Leben
Saudi-Arabiens beherrschen, gaben sich die Anhinger der Salafiya (die
Bezeichnung ist abgeleitet vom arabischen Wort as-salaf, ,die Altvorderen®),
deren Hauptvertreter im 19. Jahrhundert in Agypten auftraten'® und lehrten,
die Reinigung des Islams von allen ketzerischen Neuerungen der letzten
Jahrhunderte werde die Renaissance der islamischen Kultur bewirken und
eine neue Bliite herbeifithren. Sie anerkannten die orthodoxe sunnitische
Lehre (z.B. die vier Rechtsschulen), doch wandten sie sich gegen die
Heiligenverehrung und gegen die magischen Praktiken, insbesondere aber
gegen die Bruderschaften,” deren Rituale und deren hierarchische Ordnung
ihrer Meinung nach nicht islamisch begrimndbar seien. Aufsehen erregten die
Anhanger der Salafiya, als sie in Nordafrika die Tiganiya-Bruderschaft
angriffen,™ nicht zuletzt mit dem Argument, diese wiirden mit den Franzo-
sen zusammenarbeiten. Bekannt sind die scharfen Aulicnmgen des algeri-
schen Gelehrten und Theologen Ben Badis (1889-1940), der die Vereinigung
der algerischen “ulama’ ( Gam* iyat al-<ulama’ al-muslimin al-gaza'iriyin) grindete,
gegen die franzdsische Kolonialmacht agitierte und dessen Bewegung nicht
zuletzt zum Sieg der Algerier iiber die Franzosen beitrug.

Siidlich der Sahara tat sich die Salafiya angesichts der michtigen Bruder-
schaften aber sehr schwer, doch fand sie in den Reihen der kleinen und

drang der Islam 1892-1908 vor; neben die traditionelle islamische Gelehrsamkeit trat
aber auch das westliche Erziechungssystem (dazu T. G. O. Gapamost: The Growth of Islam
among the Yoruba, 1847-7908, London 1978, 100ff, 177, 2125). Es zeigt sich auch hier
wieder, daf der Islam sehr anpassungsfihig sein kann, solange er nicht die Majoritit
stell; vgl. P. B. Crarke & I Linpen: [slam in Modern Nigeria, Mainz—Miinchen 1984,
S. 14.

! Inshesondere der igyptische Reformer Muhammad °Abduh (gest. 1905) trug zu
dieser Erneuerungsbewegung bei.

'® Wihrend seines Besuches in Algier sprach sich Muhammad ‘Abduh gegen die
Bruderschaften aus und bezichtigte sie der Verbreitung des Obskurantismus und des
Aberglaubens unter den Volksmassen; auch sei der Unterricht in den zawayd immer
nur nach riickwirts gewandt (R. BencHeNEs: Le séjour du Sayh “Abduh en Algérie [1903],
129, in: Studia Islamica 58 [1981], 121-185). :

* Vel dazu Asun-Nasr, Tijaniyya, 177fF. mit Einzelheiten; anders in Marokko, wo die
Tiganiya vor solchen Angriffen geschiitzt wurde.
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mittleren Hindler Anhinger.'® 1953 wurde dann in Dakar die Union culturelle
musulmane gegriindet.'*

Ein moglicher wahhabitischer EinfluR auf die islamischen Reformbewegun-
gen Westafrikas wihrend der 20er und 30er Jahre unseres Jahrhunderts war
in Spuren wahrnehmbar, wahrscheinlich durch Kontakte westafrikanischer
Muslime, die in Medina oder Mekka studiert oder die die Pilgerfahrt
durchgefiihrt hatten oder die Verbindung zur Muslimbruderschaft Agyptens
pflegten.’™ Derartige Richtungen waren in den 40er Jahren in Westafrika
vorhanden und zeichneten sich durch einen extremen Puritanismus aus,
wobei sie insbesondere gegen den von ihnen als ausbeuterisch gebrandmark-
ten ,Maraboutismus® wetterten, dem sie auch die Kollaboration mit den
Franzosen vorwarfen. Das Ganze endete schlieBlich im Rassemblement démocra-
tigue africain des frankophonen Westafrika,’® einemn Sammelbecken aller
derartiger reformistischer und antikolonialistischer Strémungen, die nach der
Unabhingigkeit der westafrikanischen Staaten durch die EinfluBnahme
Saudi-Arabiens und der Muslimbruderschaft bestirkt wurden (s. unten
i)

Zusammenfassend ist festzustellen, daf die Kolonialepoche fiir den Islam eine
Zeit der Ausbreitung darstellte. Die Kolonialverwaltungen schlugen, je nach
Zeit und Situation, eine unterschiedliche Politik dem Islam gegeniiber ein;
auch waren die Reaktionen der Muslime nicht gleichartig. Es gab islamische
Kreise, die den wahren Islam betonten, gegen jeden Wechsel und gegen jede
Innovation waren und die deshalb eine Zusammenarbeit mit den Kolonialbe-
amten strikt ablehnten.

Es gab die Bruderschaften, die die Mystik betonten und der Heilserwar-
tung des Volkes entgegenkamen, die aber an den offiziellen Lehren des
Islams festhielten und, um ihre Macht zu behalten, zumeist mit den Kolonial-
verwaltungen paktierten. _

Es gab einzelne fromme Minner, von den Franzosen als Marabouts
bezeichnet, von teilweise unglaublicher Ignoranz beziiglich der islamischen

185 7.B. die Subbanu Association (gegrimdet 1944) mit Sitz in Bamako/Mali (dazu
ABUN-Nasr, 387 in W. Enpe & U. Stemsach: Islam in der Gegenwart; auflerdem MonTEIL,
Islam noir, 272-275. — L. Kasa (The Politics of Quranic Education among Muslim Traders in the
Western Sudan: The Subbanu Experience, in: Revue Canadienne des Etudes Africaines 10
[1976], 409-421) zeigte den Einfluf der westafrikanischen Muslime, die zwischen den
beiden Weltkriegen an der Azhar-Universitit in Agypten studiert hatten und die dann
zuriickgekehrt waren.

18 Vel. dazu Ci. CouLon: Les musulmans et le pouvoir en Afrique noire, Paris 1983, 121ff.
187 Hinzu kam, daB die Azhar-Universitit in den 30er Jahren die Studienplitze fiir
Afrikaner stark erhohte, auferdem Missionare nach Afrika entsandte (vgl. W. D. Lemke:
Mahmid Saltit [1893—1963] und die Reform der al-Azhar, Frankfurt 1980, 235).

88 Dazu L. Kasa: The Wahhabiya. Islamic Reform and Politics in French West Africa,
Evanston 1974, besonders Kapitel 5 und 7; vgl. J. R. pE Benoist: Tendances actuelles de
Vislam en Afrique de Uouest, in: Afrique nouvelle 29. 8. 1984, 16f.
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Lehre, die aber als Heilige verehrt wurden und die mitunter den lokalen
Kolonialbeamten Schwierigkeiten machten.

Und schlieBlich gab es gemiBigte Muslime, die fiir neue Ideen, vor allem
westlichen Ursprungs, offen waren und die die wenigen westlichen Bildungs-
stitten besucht hatten.

Im groBen und ganzen liRt sich aber sagen,'* daR der Islam wenig oder
nichts beitrug zur Entstehung der nationalistischen Bewegungen, die schlief-
lich die politische Unabhiangigkeit ihrer Lander erreichten; im Gegenteil, das
religiése Establishment arbeitete ja mit den Franzosen und Briten zusammen.
Hopckm'*® hat mit Recht festgestellt, daR diese nationalistischen Bewegungen
im Islam sowohl bremsende als auch vorwirtstreibende Elemente finden
konnten. Bremsend wirkte sich die islamische malikitische Lehre insofern
aus, als sie eine scholastische, geistige Haltung, die sowohl gegen den
islamischen Modernismus als auch gegen den sikularen Nationalismus
immun machte, férderte. Auch die Bruderschaften verhinderten oftmals die
nationalistische Entwicklung, da sie von ihren Mitgliedern totale Unterwer-
fung verlangten und die Loyalitit zur Bruderschaft iiber diejenige zur
groferen Einheit, nimlich der Nation, stellten. Andererseits gab es aber auch
Aktivisten in den Bruderschaften, wie etwa bei der Muridiya im Senegal, der
Hamalliya in Mali oder dem Teil der Tiganiya, den Ibrahim Niass fiihrte, die
die Unabhingigkeitsbestrebungen mitunter und zeitweise forderten. Schlief-
lich die Reformbewegung der Salafiya und der Wahhabiya, die ihre Stimuli
aus Agypten erhielten, deren Ziele antikolonialistisch, antitraditionalistisch
und gegen die Bruderschaften gerichtet waren. Sie trugen dazu bei, daB zwar
ein antikolonialistisches Klima geschaffen wurde, dall aber gleichzeitig das
BewuRtsein wuchs, der allumfassenden Gemeinschaft des Islams anzugeho-
ren. Es ist jedoch zu betonen, daB die islamischen Kreise zumeist bremsend
wirkten, selbst wenn dies dann nach der Unabhingigkeit verdringt wurde!

Exkurs: Gibt es den Marabout-Islam?

Die Bezeichnung marabout wird leider fiir Phinomene, die sich teilweise
widersprechen, verwendet. Wenn L. Bearmann'®' iiber die fithrenden
Scheichs der senegalesischen Bruderschaften spricht, dann bezeichnet sie sie
als marabus. O’Brien,' der iiber die Muridiya ein Buch schrieb, nennt die
Gelehrten, die den Koran lesen und erkliren konnten, die also des Lesens
und Schreibens michtig waren, die die fari% kannten und nach ihr Recht
sprachen, aber auch diejenigen, die die Amulette herstellten und Magie
trieben und die auf diese Weise zur Verbreitung des Islams beitrugen,
ebenfalls marabouts. Andere, so Frokrich,"® bezeichnen mit marabout diejeni-

' Vel die Ausfiihrungen von Apun-Nasr 389f, in Enpe & Stemeacw: Islam in der
Gegenwart; auch G. Grous: Stufen afrikanischer Emanzipation, Stuttgart 1967, 176fF.

'*® Tw. Hopckin: Islam and National Movements in West Africa, bes. 326f, in: Journal of
African History 3 (1962), 323-3217.

"*" Besrman: Muslim Brothethoods, z. B. auf S. 9, 15, 13, 136.

192 O’Brien, Mourides, 24, 28, 30.

"% FrorLicH, Musulmans, 157.
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gen, die iiber wenig islamische Bildung verfiigen, aber groBen moralischen
und magischen EinfluR haben; Frorricu bezeichnet die Scheichs der Bruder-
schaften als marabouts,'®* an anderer Stelle spricht er aber davon, daR die
Bruderschaft der Qadiriya gegen den maraboutisme sei'® Von Qumn'®
erfahren wir, daf im 19. Jahrhundert marabout die Bezeichnung fiir alle
Muslime — Scheiche, Lehrer, Bruderschaften —, die den reinen Islam wollten,
war. Crarke'” berichtet, daB in den 50er Jahren unseres Jahrhunderts die
Anhinger des Ibrahim Niass im Senegal als Hauptfeinde des Islams den
Kolonialismus, Kapitalismus und Maraboutisme ansihen. Tmr'®® schlieRlich
sieht im marabout den Scheich und Fiihrer der religivsen Bruderschaft, der
aber in der historischen Entwicklung die Funktion des animistischen Medizin-
mannes angenommen habe und baraka besitze; an anderer Stelle, betreffend
die Wolof im Senegal, sind nach ihm die marabouts Vertreter der Bruderschaf-
ten (8. 98, vergl. S. 97); er schreibt aber auch, der maraboutische Islam habe
seine Quellen im Safi-Islam, sei aber spezifisch afrikanisch, sei die afrikani-
sche Variante des Islams (S. 101).

Was ist denn nun der Marabout Westafrikas? Scheich der Bruderschaft
oder unwissender, herumziehender Frommer, der von den Bruderschaften
bekampft wird? Es empfiehlt sich, den Begriff marabout philologisch-historisch
anzugehen, wie es Fr. MExr'” in meisterlicher Weise getan hat: Beim murabit
handelt es sich urspriinglich, also in den ersten Jahrhunderten der islami-
schen Geschichte, um den ,Mann auf Grenzposten®,™ der von den Festungen
des islamischen Gebietes aus gegen den ungliubigen Feind kimpfte, sei es
nun an den Grenzen zum byzantinischen Reich (den sogenannten ‘Awasim),
sei es in Transoxanien gegen die Tiirken, sei es am Mittelmeer- und am
Adantikgestade (wo sich fiir die Festung das Wort ribat einbiirgerte). Der
murabit war sowohl Kiampfer als auch Frommer, der sich dem Gebet, dem
Fasten und dem Studium der islamischen Schriften hingab.?! Es gab Zeiten,
da gewann die das Kimpferische betonende Komponente der Bezeichnung
die Oberhand, so bei den murabitin, der als Almoraviden bekannten und aus
der Sahara stammenden Dynastie, die im 11. und 12. Jahrhundert Nordafrika
und Andalusien unterwarf. Diese murabitin waren die ersten Anhinger des
Ibn Yasin; sie waren Glaubenskimpfer (mugahidin), die dann zum Kriegeradel
und zur Kriegerkaste aufstiegen.?”? Mit dem Verschwinden der Almoraviden
verliert auch das Wort murabit seinen kriegerischen Inhalt; die fromme
Komponente dringt wieder vor und dient zur Bezeichnung derjenigen
Muslime, die im 12. und 13. Jahrhundert in Nordafrika in den Stidten und

19 Frorvich, 2274F, 232fF.

195 Froeuch, 222.

1% Quinn, Maba Diakhou, 239.

197 Crarke, 209, 217.

'8 Ty, Krise, 91.

% Fr. MEmr: Almoraviden und Marabute, in: Welt des Islams 21 (1981), 80—163.
20 Mer, 82-86.

21 Mger, 91.

20 Memr, 115, 124, 185, 189f,
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lindlichen Gegenden Marokkos und Algeriens Einsiedeleien und Andachts-
stitten grindeten, die wiederum zu Sammelpunkten nicht fiir militirische
Zwecke, sondern fiir religitse Andachtsiibungen wurden.””® Nicht ribatat
wurden sie genannt, wenngleich frithere ribatat durchaus in ihrer Funktion
dazu umgewidmet werden konnten, sondern zawadyd. Die Grinder derartiger
zawaya wurden vom Volk murabitin genannt, deren hervorstechendste Eigen-
schaft war aber die Fréommigkeit, nicht, wie Jahrhunderte vorher, die
Kriegstiichtigkeit! In der Form der Volkssprache als mrabit, nicht etwa in der
hochsprachlichen Form murabit, drang dieses Wort in die damalige europii-
sche Reiseliteratur® ein und bezeichnete dort eine ,religivse Person®; seit
dem 15. Jahrhundert wurde es ein Kunstausdruck, mit dem Europiuer alle
Heiligen belegten, selbst wenn diese sich selbst nie murabit nennen
wiirden. ;

Die Sachlage wird aber noch komplizierter. Die Verfechter des Islams in
Senegambien gegen die dortigen Nichtmuslime wurden nun von den euro-
paischen Reisenden ebenfalls marabouts genannt;*™ so ist es denn auch nicht
verwunderlich, daB in diesem Gebiet die Scheiche der Bruderschaften, die ja
zur Verbreitung des Islams beitrugen, plotzlich als marabouts bezeichnet
werden, wihrend weiter im Osten dies dann nicht mehr der Fall ist, vielmehr
das Wort marabout fiir den ungebildeten, nur diirftige islamische Grundkennt-
nisse habenden, herumziehenden frommen Mann,?” der seinen Lebensunter-
halt unter Umstinden auch mit dem Herstellen und Verkauf von Amuletten
bestreitet, verwendet wird. Das Wort marabout wandert schlieRlich dank des
Gebrauchs durch die franzosischen Kolonialbeamten wieder nach Nordafrika
zuriick, bezeichnet dort nicht nur den Heiligen, sondern auch dessen, vom
Volk verehrte Grabanlage und dringt nun sekundir in die Umgangsprache
ein. Man muR also fiir Nord- und Westafrika unterscheiden: 1. den murabit,*®
der als Kiampfer (mugdhid) zur Zeit der Almoraviden®® auftritt; 2. den
Heiligen, der als Patron einer groRen Stadt, aber auch als bescheidener
Lokalmarabout, verehrt wird, so vor allem in den Maghreb-Lindern Algerien,
Marokko und Mauretanien; es gibt richtige Marabout-Familien, die ihre
Vornehmbheit von der Abstammung von einem solchen marabout herleiten;
8. den marabout, der als Bezeichnung im Senegal und den dort angrenzenden
Regionen fiir die (fithrenden) Mitglieder der Bruderschaften verwendet

208 MEr, 94f.

204 Megr, 98.

25 Megr, 102f.

6 Memr, 102; vgl. Monten, Islam noir, 154, der darauf hinwies, daf es in den
heimischen Sprachen nicht auftrat, vielmehr wurden diese Leute sérini (Wolof), karamako
(Mande), mallam (Hausa) genannt; gemeint war immer derjenige, der lesen und
schreiben konnte!

7 Meier, 103.

%% Deshalb bezeichnet in Algerien das Wort mrabit den Heiligen; in Marokko dagegen
verwendet man die Worte salih, wali und “aiyid!

¥ Darauf hat schon Montew, Islam noir, 171ff. aufmerksam gemacht.
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wird?"® (aber nur dort, wie wire es sonst zu erkliren, daf anderswo sich
gerade die Bruderschaften gegen den Maraboutisme wenden); und 4. den
marabout, der als frommer Mann oder als heiliger baraka-Triger beim
einfachen Volk verehrt wird, iiber magische Kenntnisse verfiigt und durch
das Land zieht.

Nicht nur in der Reiseliteratur, sondern auch im wissenschaftlichen
Schrifttum sind Verwechslungen immer wieder festzustellen. Haufig ohne
schlimme Folgen, wenn sich die Verfasser auf eine bestimmte Region
beschriinken und aus ihren Ausfithrungen sofort erkennbar wird, um welche
der oben genannten Kategorien es sich handelt. Gefihrlich, und Fehlschliisse
zwangsliufig nach sich ziehend, wird es, wenn groBere Riume, etwa West-
afrika insgesamt, abgehandelt werden und Theorien vorgebracht werden, die
diese genannten Kategorien vermischen.

Bleibt noch darauf aufmerksam zu machen, dal dieser Maraboutisme — also
der schillernde Begriff, der den frommen heiligen Muslim, die barakatragende
Personlichkeit, die ein gewisses MaB an islamischer Gelehrsamkeit und
Wissen um die Praktiken der auch im Islam erlaubten Magie hat, umfaft —
weder ein Kennzeichen des afrikanischen noch allein des nordafrikanischen
Islams ist,"! sondern in der gesamten islamischen Welt vorkommt, doch wird
in Agypten, Syrien usw. eben nicht die franzosische Wortform Maraboutisme
verwendet, vielmehr spricht man dort vom ,Volksislam® (iiber diese artifiziel-
le Trennung vom ,Hochislam® s. oben 8. 87)

5. Der Islam in der Zeit nach der Unabhdngighkeit

a) Integrationsfaktor Islam?

Innerhalb von 18 Jahren, beginnend 1957 mit Ghana und endend 1975 mit
Guinea-Bissau, waren alle schwarzafrikanischen Staaten unabhingig gewor-
den. Jeder dieser Staaten bemiihte sich darum, aus seiner BevSlkerung, die
aus Staimmen unterschiedlicher Sprachen bestand und die oft verschiedenen
Religionen anhing, eine Nation zu schmieden, sich von den Nachbarstaaten
und deren eventuellen territorialen Anspriichen abzugrenzen, was mitunter
schwierig war, da ja die Grenzen in der Kolonialzeit oft recht willkiirlich
gezogen worden waren. Nichtsdestoweniger ist es aber eine der wenigen
Gemeinsamkeiten der afrikanischen Staaten, daf dem ,Prinzip der Unverletz-
lichkeit der bestehenden Grenzen® allerh6chste Prioritit eingeriumt wird.
Angesichts dieser Tatsache befinden sich die Muslime in einem Dilemma.**
Einerseits bildet fiir jeden Muslim, insbesondere wenn er der heute stark in

219 O’Brien, 107; so auch Copans, Marabouts, 77f.

1 Worauf MonTei, Islam noir, 158 bereits hinweist. Wenn Heilige Magie betreiben, so
ist das nicht etwa ein Kennzeichen des afrikanischen Islams, sondern eines aller
islamischen Linder! (MonTEL, 174)

M2 Dazu G. NicoLas: Vers une renaissance du processus de ,guerre sainte” au sud du Sahara,
bes. I, 235; 11, 111, 118, 116-119, in: Civilisations (Bruxelles) 28 (1978), 234-250; 29
(1979), 108-125.
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Erscheinung tretenden puristischen Bewegung zuneigt, die Zugehérigkeit zur
allumfassenden, alle Grenzen iiberschreitenden islamischen Gemeinschaft
(umma) eine der Grundlagen seines Glaubens, andererseits mul er als Burger
eines Staates dessen Zusammenhalt fordern und unterstiitzen wollen. Loyali-
titskonflikte kénnen hier leicht auftreten, vor allem bei den schon immer
kosmopolitischen Handlern der Sahel-Zone, die gewohnt sind, Uberlandrei-
sen durchzufithren, deren Reichtum ihnen die Pilgerfahrt nach Mekka erlaubt
und deren wohlhabende Sohne in Agypten oder Saudi-Arabien religitsen
Studien nachgehen kénnen. Dieser internationale Aspekt des Islams muft den
Regierenden oft als verdichtig und ihren eigenen politischen Zielen der
Abgrenzung von den Nachbarstaaten abtraglich erscheinen. Vielmehr hat
ihnen daran gelegen zu sein, den Islam als innenpolitisches Einigungsmittel
in ihren Dienst zu stellen, was wiederum mit Hilfe der einheimischen
Bruderschaften méglich wird, deren Orthodoxie ja gerade von den puristi-
schen Reformbewegungen bezweifelt wird und die deshalb deren Angriffen
ausgesetzt sind. Eine Zusammenarbeit zwischen Regierungen und Bruder-
schaften war nahezu zwangsliufig, diente sie doch beider Interessen; ersteren
als Mittel des Zusammenschlusses der auseinanderstrebenden Kriifte inner-
halb der Nation, letzteren als Verteidigung gegen den Reformislam, weshalb
denn also die Bruderschaften zumeist ein Hindernis fiir eine umfassende
kulturelle Arabisierung sind.

Als weiteres kam die starke Gebundenheit des Islams an bestmmte
Ethnien hinzu, worauf besonders G. Nicoras?® aufmerksam machte, der
sogar von einem enracinement ethnigue oder einer ethnicisation des Islam
sprach, wobei er die Tatsache meinte, daB die heutige Verbreitung des Islams
fast immer an einen Stamm oder ein Volk gebunden ist. Ein Blick auf die
Landkarte zeigt, daf die Grenzen der Regionen, in denen der Islam
praktiziert wird, zumeist auch die Grenzen von bestimmten Vélkern oder
Stimmen sind. Neben solchen, die sich en bloc zum Islam bekennen, gibt es
solche, die sich ihm bis heute verweigerten. Es hingt damit zusammen, daf§
dieser Widerstand auch darauf zuriickgeht, daR Mitglieder eines Stammes
oder Volkes, das bisher nicht islamisch war, diese Eigenheit aus politischen
Griinden, insbesondere im 20. Jahrhundert, behalten wollten, um sich vom
muslimischen Nachbarn abzugrenzen. Diese Ethnisierung des Islams kann
einerseits ein Hindernis sein fiir die Nationenbildung eines Staates, anderer-
seits ist sie aber neben den Bruderschaften ein Bollwerk gegen eine allumfas-
sende Arabisierung oder islamische Internationalisierung, wie sie den musli-
mischen Reformtheologen vorschwebt,”* die dann mit einer Nivellierung der
einheimischen lokalen Sitten und Briuche unter dem Banner des Islams
verbunden wiire.

M8 G. Nicoras: L'enracinement ethnique de lislam au sud du Sahara, 348, in: Cahiers
d’etudes africaines 18 (1978), 347-877; zu dieser Erscheinung vgl auch P. Heme:
Ethnizitat und Islam. Differenzierung und Integration muslimischer Bevilkerungsgruppen,
Gelsenkirchen 1984.

2 Vel Heme, Ethnizitds, 20 und 135.
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In dieser Situation kam dem Islam nur teilweise eine integrierende
Funktion zu, bot er doch mitunter die Moglichkeit, Menschen verschiedener
volkischer Zugehérigkeit zusammenzubringen, doch bestand gleichzeitig auch
die Gefahr, daR das weltweite Zusammengehdorigkeitsgefithl der Muslime zu
allumfassend wirken wiirde, was der Nationenbildung wieder hinderlich
gewesen ware. \

In den Staaten, in denen der Islam die Religion der Mehrheit war, leistete
er tatsichlich oft einen Beitrag, die Einheit der Nation zu stirken. Politische
Parteien stiitzten sich auf ihn, beriefen sich auf seine Lehren, insbesondere
wenn es galt, die eigene Macht zu legitimieren, oder wenn die Gesellschafts-
ordnung, beispielsweise durch Propagierung des Sozialismus, geindert wer-
den sollte; gewdhnlich wurde dann der Nachweis erbracht, dafl die ange-
strebte f\ndemng mit den Bestimmungen der fari%e in Einklang steht. In
Lindern wie Senegal, Niger und Mali stiitzten sich die Politiker auf das das
Land iiberziehende Netz der Bruderschaften, um ihre politischen Ziele und
Lehren unters Volk zu bringen.”* Im Senegal z. B. war die Bruderschaft der
Muridiya sehr eng mit der Politik verkniipft; gerade in den Dérfern iibertru-
gen die von den Fithrern der Bruderschaft abhingigen Bewohner die
politische Mitwirkung auf diese. So wurden die marabouts, wie die einflufrei-
chen Scheichs von den Franzosen genannt wurden, noch zur Kolonialzeit die
politisch Handelnden der verschiedenen Richtungen,*® was sich bis heute
fortsetzt.?’’” Aufgrund der besonderen historischen Entwicklung der Muridiya
kommt aber hinzu, daB gerade die jungen Intellektuellen gegen diese
Bruderschaft und gegen die Marabouts sind, da ein GroBteil der Landarbeiter
von diesen ausgebeutet werde.”® Trotz dieser Veranderungen versucht jede
politische Gruppierung heute bei den religisen Fithrern der Bruderschaften
Unterstiitzung zu gewinnen, denn diese und ihre Organisationen dienen der
Ubertragung des zentralen politischen Willens der Regierenden auf die
Massen.?"?

5 Beispiele fiir Senegal s. Curarke, 236fF; Rir Mauretanien A.G. Gerteny: Islamic
Influences on Politics in Mauritania, m: D. F. McCaiL & N. R. BeNNeTT: Aspects of West
African Islam, Boston University Papers on Africa V (1971), 208—223.

*1® Dazu O’BriEN, Mourides, 264ff. Ihr ausgeprigter Sinn fiir die politischen und
wirtschaftlichen Realititen veranlafte sie 1960, sich fiir den Katholiken L. S. Senghor
als Staatschef auszusprechen, gegen Mamadou Dia (iiber dessen Auffassung vom Islam
s. unten 8. 75), der die Solidaritit aller islamischen Staaten betonte und den Senegal
allmihlich an die arabischen Staaten heranfithren wollte (dazu Cur Couron: Le marabout
et le prince, Paris 1981, 203, 218fF.).

#1 Uber die starke Stellung der Bruderschaften im heutigen Senegal vgl. auch
S. GELLAR: Senegal. An African Nation between Islam and the West, Boulder 1982, 88ff; A.-B.
Diop: La société wolof, Paris 1981, 343,

28 Vel Benrman: Muslim Brotherhoods, 157; Cuoq, 140f; Diop, Société wolof, 344.

19 Vel. dazu Cur. Couron: Pouvoir politique et powvoir maraboutique ai Sénégal, bes. 164, in:
Année Africaine 1971, 134-166; L. C. Benrman: Muslim Politics and Development in
Senegal, in: Journal of Modern African Studies 15 (1977), 261-277, die zeigte, daf die
Stellung und der politische Einflu der Marabouts der Muridiya noch immer sehr stark
ist (S. 276).
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b) Islamische fundamentalistische Richtungen

Seit dem 2. Weltkrieg und dann verstirkt nach der Unabhingigkeit der
afrikanischen Staaten nahm die Propaganda derjenigen Muslime, die der
wahhabitischen Richtung anhingen, stark zu. Diese Puristen, Integristen,
Islamisten oder Fundamentalisten, wie immer sie sich auch nennen mégen,
zeichnen sich dadurch aus, daR sie nur den Koran und die Sunna gelten
lassen wollen und alles andere als ketzerisch, unislamisch und ausrottenswert
betrachten, insbesondere die Bruderschaften und den Volksislam mit seiner
Heiligenverehrung. Sie vertreten hierbei eine Form des puritanischen Islams,
wie er in Agypten seit Beginn des 20. Jahrhunderts von den “ulamd’ der
Azhar-Universitit zumeist gelehrt,” spiter dann von der Muslimbruder-
schaft verkiindet wurde.?! So ist es denn auch nicht verwunderlich, daR
einige Gruppierungen im Senegal und Gambia ihre Zugehorigkeit zu letzterer
offen zugeben.*” Fiir die fundamentalistischen Muslimbriider fallen die
Schwarzafrikaner unter die Kategorie der Ungliubigen (dazu s. oben S. 25),
selbst wenn dies nicht expressiv verbis so ausgedriickt wird;?® sie miissen also
unter Einsatz aller Mittel, friedlich oder kriegerisch, bekehrt werden. Die
einheimische Religion oder, anders gesagt, die Kultur der Schwarzafrikaner
wird als Kultur der gahiliya, d. h. der vorislamischen und damit minderwerti-
gen Zeit, angesehen, also als wertlos,” und ist durch die islamische zu ersetzen.
Hinzu kommt, daB die Fundamentalisten die Auffassung vertreten, daf die

20 ygl. H. Laoust: Le réformisme orthodoxe des .Salafiya”, bes. 191, in: Revue des Etudes
Islamiques 2 (1982), 175-224.

21 ygl. dazu M. Forstner: Die Muslimbriider 1, CIBEDO-TEXTE 25, Frankfurt 1984; die
Muslimbriider wenden sich gegen die Heiligenverehrung, die Mystik und die Orden,
die in ihren Augen unislamische Neuerungen darstellen; als Beispiel sei genannt “Abd
al-Magid Muhammad “Abd al-Magid: as-Sufiya fi dau’ alkitab was-sunna al-muham-
madiya, Kairo 1984. Derartige Vorwiirfe weisen die Orden natiirlich zuriick, so etwa
Dr. Abu |-Wafi at-Taftazani, Oberscheich aller Sufiorden Kgyptens, (in der dgyptischen
Wochenzeitung Riz al-Yasuf Nr. 2974 [10. 6. 1985], S. 26), wenn er betont, dafl der
Agyptische Sufismus selbstversténdlich sunnitisch sei und auf dem Boden von Koran,
Sunna und $ari‘a stehe. — In diesem Zusammenhang darf man nicht vergessen, daB den
Orden insofern auch politische Bedeutung zukommt, als sie Prasident Husni Mubarak
gegen die radikalen Forderungen der Muslimbruderschaft starken.

2% yigl. Cuog, 140, 146; auBerdem NicoLas, Dynamique, 242 fiber diese reformistischen
und puristischen Bewegungen der associations islamiques in den Staaten Westafrikas; seit
1979 besonders stark im Senegal vgl. Couron, Musulmans, 132.

25 Statt vieler anderer Nachweise sei nur auf ein Handbuch der syrischen Muslimbru-
derschaft verwiesen: Die Heiden (wataniyiin) dirfen nicht in ihrem Heidentum verblei-
ben, sondern miissen zum Islam bekehrt werden; dies ist auch zu ihrem Besten, denn
die islamische Herrschaft dient dem Wohle der Menschheit (S. Hauwa: al-Islam, Kairo
1977, 11, 10).

24 Nach Saiyid Qutb (1906-1966), einem der fiilhrenden Denker der 4gyptischen
Muslimbruderschaft, gibt es nur eine, ndmlich die islamische Kultur; alle anderen seien
unwissende Kulturen, darunter auch die heidnischen wie in Indien, Japan, Philippinen
und Afrika (S. Qurs: Ma%alim fi t-tarig, Kairo [1977], 88-92, 105, 108; vgl. FoRsTNER,
Muslimbriider II, 26).
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Kolonialisten mit Unterstiitzung der christlichen Missionare auch die einhei-
mischen Sprachen zerstort und an deren Stelle Englisch, Franzésisch und
Portugiesisch eingefithrt hitten. In diese Liicken sollte nunmehr das Arabi-
sche treten, denn die Kolonialsprachen miifiten wieder verschwinden. ?
Gerade bei vielen Intellektuellen (Studenten, Lehrern, Schriftstellern, Arz-
ten, Beamten, Technikern) fallen derartige Lehren auf fruchtbaren Boden.**®
Sie sind iiberzeugt, daB dieser reine Islam fiir alle auftretenden Probleme eine
Losung bieten kénne, insbesondere sei er in der Lage, die Unterentwicklung
ihrer Linder zu beseitigen. Im Senegal erhielt diese Lehre nach 1950 unter
Scheich Touré? (geb. 1925) eine feste Form; er rief zum Kampf gegen
Marabouts und Heiligenverehrung, Bruderschaften und magische Praktiken
auf. Diese Bewegung des ,démaraboutisme” griff, nachdem im Senegal die
Union culturelle musulmane gegrindet worden war, schnell iiber auf das
benachbarte Guinea und die Elfenbeinkiiste.?”® In Obervolta schlug die 1962
entstandene Communauté musulmane einen gegen die Marabouts gerichteten
Kurs ein,® ebenso die 1974 in Niger gegriindete Association islamique,™ deren
einflufreiche Intellektuelle, die noch immer franzésischer Bildung zugeneigt
sind, gleichzeitig aber gegen eine Arabisierung sind. In Gambia verfolgte die
Muslim Association dhnliche Ziele. Heute sind die Anhdnger dieser puristischen
islamischen Strémung unter den Intellektuellen des gesamten Westafrika zu
finden, das nun, wie die islamischen Linder der iibrigen Welt, diesem
Fundamentalismus ausgesetzt ist. Die westafrikanischen Reformisten bilden
in der Tat ein Gegengewicht zu den Bruderschaften,” und den Politikern

¥ Vgl. dazu die Ausfiihrungen iiber die Bedeutung des Arabischen in Afrika bei A.
AL-Gunpi: al-“Alam al-islami wal-istimar as-siyast wal-igtimai wat-tagafi, Kairo 1970, 3181t
403.

6 Fin gutes Beispiel fiir den reformistischen Kurs ist der islamische Katechismus, den
der Sengalese MoustarHa Gueve (geb. 1937) verfabte: Le droit chemin dans la pratique
islamique parfaite, Dakar—Abidjan 1977 (bes. S.169, wo er sich gegen Magie und
Aberglauben ausspricht).

21 gr studierte 1952-58 am Institut Ben Badis in Constantine/Algerien, dessen
Gelehrte bekannt waren fiir ihren puristischen Reformeifer; nach seiner Riickkehr
griindete er die Union culturelle musulmane. — Heute ist er der Fithrer der Fundamenta-
listen, deren Sprachrohr die Zeitschrift Le Réveil Llamigue ist (vgl. dazu: M. FaLi: La
question islamique aw Sénégal: la religion contre U'Etat? S.42, in: Le Mois en Afrique
229-230 [1985), 37—46; vgl. auch M. L. Ewane: La montée du discours fondamentaliste
musulman au Sénégal, in: Le Monde Diplomatique, avril 1985, 8. 15).

2 Vol dazu R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abidjan 1982, 266ff.

29 Dazu J. AupoiN & R. DenieL: L'islam en Haute-Volte & Uépoque coloniale, Paris—Abidjan
1978, 71f

30 Vel. J.-L. Triaup: L'islam et U'état en République du Niger (1974-1981), 250, in:
O. CarrE: L'islam et Uétat dans le monde aujourd hui, Paris 1982, 246-251.

1 ygl Couron, Musulmans, 133f. Im Senegal ist die Macht der Bruderschaften aber
trotz UCM weiterhin ungebrochen, wie D. B. O’BriEN (Sufi Politics in Senegal, bes. 131,
in: . P. Piscators: Islam in the Political Process, Cambridge 1983, 122-187) feststellte; vgl.
auch Cur. Couron: Les marabouts sénégalais et Uétats, S. 174, in: Le Mois en Afrique 158
(1979), 15—42; eine Anniherung zwischen Bruderschaften und Fundamentalisten fand
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aller Staaten ist es bisher gelungen, diesen Gegensatz auszunutzen und ein
Gleichgewicht zu schaffen, doch ist fraglich, ob dies auch in Zukunft méglich
sein wird, denn es verschiebt sich, wenn nicht alles tiuscht, das Gewicht
zugunsten der Reformisten, die vor kurzem die Gama‘at ‘Ibad ar-Rahman
(Mouvement des serviteurs de Diew) gebildet haben.*? Thnen, die allein in der
Riickkehr zur jari‘a den Ausweg aus den gegenwirtigen Krisen sehen, muf} in
Zukunft alle Aufmerksamkeit gewidmet werden.

In den Staaten, in denen die Muslime in der Minderheit sind, z. B. Ghana,
Togo, Elfenbeinkiiste, oder nur in einem Teil des Staates die Mehrheit
stellen, z. B. in Nigeria, 6ffnete sich der Islam modernen westlichen Metho-
den, um in der Konkurrenz der verschiedenen Religionen mithalten zu
kiénnen. So muBten sich die islamischen Gelehrten mit nichtislamischen
Vorstellungen arrangieren,” was in einem Land mit islamischer Mehrheit
nicht nétig gewesen wire. In diesen Staaten ist der Islam oft sehr weltoffen
und international, aber in dem Sinne, daf fundamentalistisches Gedankengut
gepflegt wird, das die junge einheimische Generation dank grofzugiger
Stipendien in Saudi-Arabien und Agypten®* kennengelernt hatte. Die Folge
ist eine Betonung der Richtung des reinen Islams,™ also weg von den
Bruderschaften und den Marabouts. Junge Intellektuelle Ghanas,”® die dank
saudi-arabischer Stipendien in Medina studiert hatten, machten beispielswei-
se Front gegen den von der Tiganiya vertretenen Islam. Dabei wandten sie
sich vor allem gegen die mystischen Praktiken und die Lehre, da® man Gott
oder den Propheten dank dieser ,sehen® konne, auferdem gegen den Kult
der Vermittler bei Gott (auliya’) und gegen die iibertriebene Verehrung der
Scheiche und Fithrer der Bruderschaften. Auch warfen sie letzteren immer
wieder vor, die gliubigen Anhinger auszubeuten und durch die Herstellung
von Amuletten und der Ausnutzung des Aberglaubens Geld zu verdienen.
Auch in Nigeria, insbesondere im islamischen Teil des Landes, ist diese
Richtung mit der Losung ,zuriick zum wahren Islam® sehr einflufreich
geworden.®

Sowohl in den Staaten mit einer islamischen Mehrheit, als auch in denen
mit einer Minderheit, symbolisiert der Islam fiir die Intellektuellen, die
durchaus von den westlichen zivilisatorischen, technischen Errungenschaften
im tiglichen Leben Gebrauch zu machen wissen, auch die afro-asiatische

aber in einigen Bereichen statt, insbesondere bei der Bekimpfung des Code de la famille
von 1972, der von beiden Seiten als unislamisch abgelehnt wurde (S. 31f).

#2 Dg Benorst in Afrique nouvelle 23. 8. 1984, 8. 17; 5. 9. 1984, S. 15.

3 Vgl 2. B. die Saria-Diskussion 1978 in Nigeria (Crarke, 249f.; Crarke & LINDEN, [slam
in Modern Nigeria, 81fF.).

34 Bemerkenswert sind die engen Bezichungen der muslimischen Intellektuellen
Togos und Dahomeys zu Agypten (vgl. Cuog, 285, 242).

i Beispiele fiir Nigeria bei CrarkE, 247, 248; vgl. zu diesem Sachverhalt auch MonTEIL,
Islam noir, 2711, FroEucH, Afrigue noire, 2741L.

6 Tyazu M. Hiskerr: The ,Community of Grace® and its Opponents, the ,Rejectors’, 180f., in:
African Language Studies 17 (1980), 99-140.

287§ CLARKE & LiNDEN, Islam in Modern Nigeria, 75fF.
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Briiderlichkeit und die weltweite Solidaritit im Kampf gegen den Imperialis-
mus und den Neokolonialismus, deren sie sowohl den Westen als auch den
Osten bezichtigen. Sie stilisierten so den Islam, ohne die tatsichlichen
religitsen Fundamente weiter zu hinterfragen, zum Instrument des Fort-
schritts und zur Garantie der staatlichen Unabhingigkeit hoch.

¢) Islamische gemdfigte Stromungen

Es sind jedoch durchaus Abstufungen auch innerhalb der Reformbewe-
gung zu konstatieren, wobei gesellschaftspolitische und 8konomische Schwer-
punkte oft die Einordnung bestimmen. Nachfolgend seien zwei Beispiele
genannt; das eine zeigt, wie ein ehemals streng marxistisch-sozialistischer
Politiker den Islam in seine Dienste stellte; das andere fithrt auf, wie ein
Wirtschaftswissenschaftler den Islam als brauchbar fiir die I'Jberwindung der
gesellschaftlichen und 6konomischen Krisen sieht.

Wiahrend in Guinea unter Sekou Tourk (gest. 1984) durch die Parti
Démocratigue Guinéen noch in der Zeit von 1959 bis 1961 nach gut marxisti-
scher Manier jede Religion zuriickgewiesen und verfolgt,”® auferdem der
Panislamismus und der Panarabismus als reaktionir und rassistisch denun-
ziert worden waren,” trat 1977 plotzlich ein Umschwung ein, als sich Tourg
selbst dem Islam niherte und ihn dann voll in die Dienste seiner permanen-
ten Revolution stellte.**® Marxistische Ansitze und islamische Lehren wurden
bunt gemischt; der Islam als vollkommene Ideologie dargestellt. Religion,
Revolution und Volk wurden als Einheit gesehen, denn die Revolution des
Volkes setze die Werte des Korans in die Praxis um. Tourk suchte nicht etwa
die Unterstiitzung der Bruderschaften, denn in ibnen sah er ja politische
Reaktionire, vielmehr die der islamischen Reformisten, die jene ja bekiampf-
ten. Uber die Union Culturelle Musulmane sollten die Aussagen und Ziele der
Partei unter das Volk gebracht werden, doch kam der Partei und ihrer Art
der Auslegung auf jeden Fall der Vorrang zu, wie sich daraus ergibt, daf
Tourk feststellte, daR der Koran und sein Inhalt nur aus den Verhiltnissen
der Zeit, in denen man gerade lebe, verstanden werden kénnten. Von den
nach riickwirts blickenden Fundamentalisten, die die Verhiltnisse der Friih-
zeit des Islams als wiederherzustellendes Ideal lobpreisen, unterschied sich
seine Lehre doch in wichtigen Punkten, etwa wenn er forderte, der Islam
miisse in die jeweilige Zeit transponiert werden und die wahre, gerechte und
progressive Gesellschaft, in der der Islam die Bediirfnisse des Volkes erfiille
und als Instrument im Dienste desselben stehe, miisse erst noch erarbeitet
werden — wiahrend es bei den strengen Vertretern der Islamisten ja gerade

** Sowohl die Christen als auch der Islam (insbesondere der Maraboutisme) wurden
heftig angegriffen (dazu Cr. Riviire: Guinea. The Mobilization of a People, Ithaca—London
1977, 282, 234).

9 Nachweise bei Cuog, Musulmans, 164f.

™0 Als Beispiele seien folgende Verdffentichungen genannt: S. Tourt: L'islam au service
du peuple, Conakry 1977, bes. 35, 107fF, 132; ders.: De la philosophie politique et sociale de
Vislam, 2. Aufl. Conakry 1982, 27, 38.
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umgekehrt ist und nach ihnen eine Modellgesellschaft bereits einmal unter
dem Propheten bestanden habe und nur wieder hergestellt werden miisse,
wobei die die Gesellschaft regelnden Gesetze ja alle vorhanden seien und nur
angewandt werden miiiten. Im iibrigen legte sich Sexou Tourg nicht exakt
fest, so daB er seine Ausfithrungen, die Ideale der Werktitigen in aller Welt
kénnten sich im Islam materialisieren, durchaus vor den ehrwiirdigen
Scheichs der Azhar-Universitit in Kairo vertreten konnte, als er dort anlaRlich
der Entgegennahme der Ehrendoktorwiirde iiber die politische und soziale
Philosophie des Islams sprach.

Ebenfalls neue Methoden bei der Behandlung und Lésung der anstehen-
den politischen und wirtschaftlichen Probleme seines Landes verlangt Mama-
pou Dia, Wirtschaftswissenschaftler und fritherer Premierminister Senegals
(1960~1962), vom Islam. Er unterscheidet sich dabei von den Fundamentali-
sten dadurch, daR er meint, die heutige Welt diirfe nicht durch islamische
Vorschriften eingezwiingt werden, vielmehr liefen die islamischen Lehren
progressive Losungen zu. In der Vergangenheit sei der Islam, dessen
Leistungen er durchaus zu verteidigen weif,*' degeneriert zur Religion der
Kaufleute, der ausbeuterischen Bruderschaften und Marabouts, wihrend er
doch in Wirklichkeit ein universaler Humanismus, der das Verhilmis der
Menschen zu Gott regele, sei. Dia, der sich selbst als Sunniten einordnet,??
betont die tiefen Affinititen, die zwischen der afrikanischen Kultur und dem
Islam bestiinden,”* weshalb diese die beste Religion fiir Afrikaner sei, doch
sei er leider in der Zeit des Kolonialismus vollig degeneriert worden, sei ein
islam colonisé und islam protégé geworden,** noch schlimmer als der Kolonialis-
mus, indem er alte afrikanische demokratische Strukturen aufgeldst habe.
Das erste Ziel des islam noir miisse nunmehr sein, diese erworbenen kapitali-
stischen Ziige der Ausbeutung abzuschaffen, sich von ihnen zu befreien und
sich wieder zu islamisieren, denn der neue, die §ari‘a beachtende Islam sei die
Religion der Entkolonisierung und der Unabhingigkeit, befreit vom kolonia-
len Verhalten des Kleinbiirgertums.**

Als Wirtschaftswissenschaftler fithlt sich Dia von der islamischen Wirt-
schaftslehre® angezogen, insbesondere von der der Muslimbruderschaft,?’
ohne sie jedoch zu zitieren. Sie verbietet das Zinsnehmen, gebietet die
Solidaritit der Gliubigen und das Almosengeben (zakat) als einzig zugelassene
Steuer. Diese urspriingliche islamische Forderung, die durch den Islam der

M1 M, Dua: Islam, sociétés africaines et culture industrielle, Dakar 1975, 9ff.

M2 M. Dia: Islam et les civilisations négro-africaines, Dakar 1980, 40.

M3 Dua, Civilisations 671F., 84.

4 Dya, Socidiés, 88; ders.: Essai sur Uislam, tome II: Socio-anthropologie de lislam; Dakar -
1979, 118, 128.

5 Dia, Sociétés, 98.

M6 Dieser Wirtschaftslehre widmet Dia einen grofen Teil des Bd. II seines ,Essai sur
Uislam™.

! Seine Bewunderung fiir die Muslimbruderschaft wird an der Stelle deutlich, an der
er schreibt, ihr sei es gelungen, das BewuBtsein der Muslime zu entwickeln (Dra, Sociétés,
107£.).
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Zeit des Kolonialismus, aber auch durch die islamischen Rechtsschulen
verdorben*® oder verwissert worden seien, bringen Dia nach einer Analyse,
die er in der Methode marxistisch nennt,**® wobei er sich aber von anderen
Inhalten des Marxismus distanziert, zu einer Planungstheorie auf demokrati-
scher und progressiver Basis (der Gegensatz dazu ist fiir ihn autokratisch und
biirokratisch®®). ;

Hinsichtlich der Regierungsform eines islamischen Staates unterscheidet
sich Dia sehr wohl von den arabischen Fundamentalisten, da er im Gegensatz
zu diesen auf autochthone Strukturen zuriickgreifen will,* ja in ihnen sogar
ein distinktives Merkmal des islam noir sieht, das ihn abhebt vom islam oriental
und vom islam maghrébin. Er meint, die Herrscher der westafrikanischen
Sahel-Zone hitten, um regieren zu konnen, immer ein Gleichgewicht zwi-
schen den islamischen Vorschriften und den traditionellen einheimischen
Werten suchen miissen, was zu einer gewissen Sikularisierung gefuhrt habe,
ein Umstand, der es dem schwarzen Islam erleichtere, eine laicité de [’état
hinzunehmen — eine Forderung, die den Aussagen der arabischen Funda-
mentalisten, die keinerlei Trennung zwischen Religion und Staat (din wa-
daula) zulassen, als ketzerisch erscheinen muR. Dias Lehre gipfelt schlieRlich in
den Aussagen,*® daB es fiir den gliubigen Muslim keine Trennung von
Modernitit und Glauben geben kénne, daB die Dogmatik nicht iiberbewertet
werden diirfe, daB man der neuen Gesellschaft nicht einen orthodoxen
Moralismus predigen solle, da sie ja nicht aus Engeln bestehe, aber sie auch
nicht dem bloRen Matqrialismus aussetzen kénne, vielmehr lebe sie in einer
dialektischen Bipolaritit, wobei es immer darauf ankomme, annehmbare
Losungen zu erreichen und klar zu machen, daR die Zivilisation fiir den
Menschen gemacht sei und nicht umgekehrt.

Derartige Aussagen mogen das Interesse afrikanischer Intellektueller am
Islam erwecken, so daf die von Dia geforderte Diskussion aller — der
Bruderschaften, der Fundamentalisten und der Nichtmuslime — erméglicht
werden kann, doch entfernen sie ihn mit Sicherheit von den strengen
arabischen Fundamentalisten.?*®

#8 Dies ist eine typische Auffassung der Muslimbruderschaft; vgl. ForsTnER, Muslimbrii-
der IT, 5.

*? Noch in den 50er Jahren vertrat er wie Senghor einen afrikanischen Sozialismus,
der zwar durch marxistische Methoden begriindbar sei, der aber nichts gemein habe
mit dem Kommunismus sowjetischer oder chinesischer Prigung (vgl. G. Unser: Intelli-
genzia und Politik im Senegal, Aachen 1971, 335fF). Eine eindeutige Hinwendung zum
Islam erfolgte erst spiter!

%9 Dia, Essai 1T, 158. - Uber die islamischen Planungstheorien vgl. V. Niennaus: Islam
und moderne Wirtschaft, Graz—Wien—Koln 1982, bes. 116ff.

1 Zum Folgenden Dia, Civilisations, 118ff.

5% Dia, Civilisations, 150f.

#% Das brachte den Dominikaner und Afrikaspezialisten R. L. Moreau (4fricains musul-
mans, 275fF) dazu, in M. Dia einen vielversprechenden Vertreter des neuen afrikanisch-
islamischen Geisteslebens zu sehen.

76



d) Vertreter einer Sikularisierung

Verglichen mit der sehr weit verbreiteten Betonung der Religion, insbeson-
dere durch die islamische Seite, sind diejenigen afrikanischen Intellektuellen,
die sich fiir eine Sikularisierung aussprechen, recht selten, denn allzu stark ist
inzwischen die Strémung derjenigen, die glauben, nur auf einem religiosen
Fundament — islamisch, christlich oder sonstwie afrikanisch — lasse sich ein
Staatswesen aufbauen (selbst eine anfangs so marxistische Staatspartei wie
die in Guinea fithrte eine entsprechende Kursinderung auf den Islam hin
durch, wie wir gesehen haben). Diese schwache Position der Vertreter einer
laicité ist an sich unverstindlich, da doch in Westafrika wihrend der
franzésischen Kolonialzeit eine durchaus antiklerikale Tradition (s. oben S.
55) vorhanden war und zahlreichen Afrikanern durch franzésische Gymnasi-
allehrer und Professoren, die oft Freimaurern nahestanden, sikularistische
Anschauungen nicht fremd bleiben konnten. DaR diese nicht Wurzeln
schlugen, lag daran, wie DE Benoist? meint, daf die Idee der laicité falsch
verstanden worden sei. Man habe nimlich geglaubt, der état laic wire ein
Staat, der die Religion bekimpfen oder, bestenfalls, ignorieren wiirde, was,
wie viele Afrikaner meinten, die Ubernahme westlicher Werte ohne Bezug
auf die einheimischen Realititen bedeute und die Zerstorung der Religion
bringe, selbst wenn man sie selbst nicht mehr praktiziere, in ihnen vielmehr
nur eine Verkdrperung der eigenen afrikanischen Kultur sehe. Denn selbst
diejenigen, die unter dem Einfluf atheistischer Ideologien oder sonstiger
Weltanschauungen sich einer Religion entfernt haben, neigen dazu, ihre
einheimischen religidsen Traditionen dann zu verteidigen, wenn sie sie durch
westliche, insbesondere nach Neokolonialismus schmeckende Uberfremdung
in Gefahr sehen. Dies wird, neben der ansonsten iiberall anzutreffenden
afrikanischen Religiositit, auch dazu beigetragen haben, daf in Westafrika
dasselbe MiRverstindnis auftrat, wie in den islamisch-arabischen Staaten, in
denen der Begriff Sikularismus (‘almantya) auch immer mit Gottlosigkeit und
Unterdriickung der Religion verbunden und deshalb als Hauptfeind des
Islams betrachtet wird.”® Fiir eine Sikularisierung in seiner wahren Bedeu-
tung, namlich fiir eine Trennung der Gewalten in einer Gesellschaft und in
einemn Staat, wobei der oder den Religionen gewisse Bereiche zukommen, in
denen sich der Staat nicht einmischt, ja in denen sogar Raum bleibt fiir einen
religisen Pluralismus,*® finden sich kaum Anhinger unter den Intellektuel-
len, die dies vertreten wiirden. Eine rithmliche Ausnahme ist der an der
Université de ParisI lehrende Professor MAURICE AHANHANZO GLELE, der
schrieb, nur eine rigorose Anwendung des Prinzips der Religionsfreiheit, der
Gleichwertigkeit der Religionen und der Trennung von Religion und Staats-
gewalt garantiere das soziale Gleichgewicht in einer afrikanischen Gesell-

2% D Benoist in Afrique nouvelle 5. 9. 1984, S. 15.
%35 Vgl dazu M. ForsTner: Die Muslimbriider II, 28 mit weiterfithrender Literatur.
L Vgl. dazu N. LuHmMANN: Funktion der Religion, Frankfurt 1977, 287.
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schaft.*” Zwar ist er der Uberzeugung,®® daB der Islam den Afrikaner nicht
entwurzelt und daB das Christentum in der Vergangenheit zu enge Bindun-
gen an den Kolonialismus gezeigt habe, weshalb nach der Erringung der
Unabhingigkeit eine Afrikanisierung der Kirchen notwendigerweise habe
erfolgen miissen, doch betont er, daB die Religion Privatsache sein solle und
daf der Staat nicht eine bestimmte Religion fordern oder gar offiziell
bevorzugen diirfe. Da der afrikanischen Gesellschaft eine Trennung der
politischen und religidsen Gewalten tiberhaupt nicht fremd sei,*” sollten die
gegenwirtigen Michte dieses wertvolle Erbe an religiéser Toleranz und
Meinungsfreiheit nicht gering achten, vielmehr fordern und respekteren,
kurzum une véritable laicité einfithren, die aber die religiése Neutralitit des
Staates bedinge.”®

Mag sein, daB tatsachlich intellektuelle Kreise in afrikanischen Staaten eine
derartige Sakularisierung begriifen wiirden, aber gewif nicht die islamischen
Modemisten und Fundamentalisten, die auf jeden Fall eine islamische
Republik ohne Trennung von Staat und Religion anstreben.

Einen Fall von Synkretismus mit gleichzeitiger Ablehnung einer Sikulari-
sierung stellt der ostafrikanische J. S. Marmr dar, der dem Islam vorwirft, er
habe nichts zur Bereicherung der afrikanischen Religiositit beigetragen,
verkérpere vielmehr religiose Starre, dufleres Ritual und ein verkndchertes
Rechtssystem; auch sei er auRerstande, moderne Probleme zu 16sen oder sich
heutigen Bediirfnissen anzupassen.”! Das Missionschristentum, das zwar
bewuRt den Versuch unternommen habe, die menschliche Not in den
Elendsvierteln zu lindern, versage ebenfalls in vielen Bereichen, so etwa
angesichts der Probleme der Sexualitiit, des Alkoholismus und der Rassendis-
kriminierung (S. 352). Die traditionelle afrikanische Religion kommt bei ihm
auch nicht ungeschoren weg, obwohl er sie ja in seinem Buch zum Gegen-
stand einer wohlwollenden Untersuchung gemacht hat, denn es fehlten ihr
gelehrte Verfechter, die ihre Inhalte darstellen und fiir eine Modemisierung
des Gehalts und der Ausdrucksformen sorgen konnten, so dall immer die
Gefahr bestiinde, daf sie in das Geheimkultartige absinken angesichts der
wachsenden Schwierigkeiten durch Verstidterung, Verslumung und Land-
flucht (S. 853). SchlieRlich lehnt er auch den Sikularismus ab, da dieser
entweder der kapitalistischen Ausbeutung oder der kommunistischen Unter-
driickung freien Lauf lasse. Nur die Religion kénne die Wiirde des Menschen
als Individuum und Kreatur Gottes mit korperlicher, geistiger und seelischer
Dimension sichern (S. 353).

Maiti verwendet den Ausdruck Kontaktreligion, die darin bestehe, ,dal ein
Mensch es nicht als widerspriichlich ansieht, einer Mischung aus Glauben

®" M. A. Guiere: Religion, culture et politique en Afrique noire, Paris 1981, 193.

% Guewe, 381, 86fF, 97fF.

9 Giewe, 59f.

20 Grere, 192, 198.

il J- S. Merrr: Afrikanische Religion und Weltanschauung, Berlin 1974, 825, 327, 852.

78



und Praxis zweier oder mehrerer Religionen in Afrika anzuhingen® (S. 354).
Er vertritt schlieBlich einen Synkretismus aller Religionen, der im einzelnen
Menschen Moral und Ethik begrinde und WertmalBstibe setze, so daf eine
Durchdringungsreligion entstehe, die das Leben des einzelnen und der
Gesellschaft forme (S. 856). Msrri hat zwar als Christ eine Vorliebe fiir das
Christentum, denn nur dieses biete den Menschen durch das Vorbild Jesus
Christus ein aulerordentliches, absolutes und zeitloses Leitbild, doch da wir
noch weit von der Verwirklichung dieses Zieles entfernt sind, fordert er eine
Koexistenz der Religionen, ,miissen das Christentum, der Islam, die der
Tradition verhafteten Religionen Afrikas sowie die iibrigen Religionen und
Ideologien weiterwirken, um ihren eigenen Fortbestand und das Uberleben
der ganzen Menschheit zu gewiahrleisten® (5. 357).

Anders als GLeLg, der eine Koexistenz der bestehenden Religionen in einer
sikularisierten Umwelt fordert, verlangt Mam fir die Gegenwart eine
Koexistenz der Religionen, die er gleichwohl iiberwinden will durch einen
Synkretismus derselben, ohne aber eine sikularisierte Gesellschaft zu schaf-
fen.

¢) Revitalisierung der afrikanischen Traditionen

Konfrontiert mit Christentum und Islam, mit Kolonialismus und Imperia-
lismus, und angesichts des Ubergewichts der Weltzivilisation, die auf westli-
cher Technik und Naturbeherrschung beruht, setzten auf afrikanischer Seite
bei vielen Intellektuellen Verteidigungsversuche ein, die das eigene Selbstbe-
wufitsein stirken und den Kampf um das kulturelle Uberleben erleichtern
sollten. Dies war verbunden mit einem Riickgriff auf die eigene afrikanische
Kultur, ein Vorgang, der beispielhaft an der Lehre von der négritude®® zu
illustrieren ist.

Der 1906 geborene Senegalese LEOPOLD SEDAR SENGHOR,™ franzosisch gebil-
det und mit héchsten akademischen Ehrungen ausgezeichnet, suchte das
wahre Afrikanertum in der Vergangenheit des schwarzen Kontinents. Négri-
tude ist fiir ihn vor allem die Weigerung, sich der westlichen Kultur vollig
auszuliefern, wobei er aber nicht abstreitet, daB Europa den Fortschritt
gebracht habe; trotz der Schiden fiir die negro-afrikanische Kultur hitten
Islam und Christentum geistige, der modernen Zeit mehr als die animisti-
schen Vorstellungen entsprechende Werte als Ersatz geboten. Diese beiden
Religionen miiften nun aber den gegenwirtigen afrikanischen historischen
und soziologischen Bedingungen angepaft werden, miiiten negrifiziert wer-

%2 Dazu L. Kesteroot: Les écrivains ncirs de langue francaise: naissance d’'une littérature,
Bruxelles 1963, bes. 110ff, 298fF; iiber die Wurzeln und die historische Entwicklung
vgl. auch 1. Geiss: Panafrikanismus. Zur Geschichte der Dekolonisation, Frankfurt 1968, 24 3ff.
Wichtig als Einfithrung ist CL. WAuTHIER: L 'Afrigue des africains. Inventaire de la négritude,
Paris 1964.

%3 {Jber thn G. Groms: Stufen afrikanischer Emanzipation. Studien zum Selbstverstandnis
westafrikanischer Eliten, Stuttgart 1967, 183£; iiber SencHORs politischen Werdegang, der
fast alle méglichen Richtungen durchlief, s. Geuss, Panafrikanismus, 248.
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den.** G. Grons,* der sich mit den verschiedenen Denkern der Négritude ~
L. S. SEnGHOR, AmE CESAIRE, ALIOUNE Diop, LEoN Damas und viele andere —
befabte, stellt eine gewisse Ambivalenz fest, die darin besteht, daB einerseits
zur Revolution gegen den Kolonialismus und die westliche Kultut aufgerufen,
daR andererseits aber zur Zusammenarbeit mit allen Rassen und Vélkern
aufgefordert wird. Die frithe Négritude war das Produkt der Entfremdung
von Intellektuellen,® die in allzu engen Kontakt mit der westlichen Kultur
getreten waren. Nach dem 1. Weltkrieg wurden négritude und african persona-
lity Begriffe, die den Widerstand gegen die westliche Uberfremdung und die
kolonialistische Herrschaft beschrieben. Heute, nach Jahrzehnten der Unab-
hingigkeit, werden diese Begriffe von vielen Intellektuellen®® als zu wenig
kosmopolitisch und zu sehr rassistisch®® abgelehnt. Monco BET™® geht sogar
soweit, sie als neokolonialistische Ideologie zu denunzieren, da die Lehre von
der Négritude dazu fithre, alte, inzwischen iiberholte Traditionen und Sitten,

* Vegl. Groms, 198.

%5 Grows, 200.

¢ In der hauptsichlich literaturwissenschaftlichen Problemen gewidmeten Abhand-
lung ,Négritude. Eine kulturelle Emanzipationsbewegung in der Sackgasse?” Géttingen 1983,
vertritt A. Yasa die Meinung, der Lehre der Négritude sei es hauptsichlich darum
gegangen, der afrikanischen Elite angesichts der Kolonialmacht neuen kulturellen Stolz
zu geben; nach der Unabhingigkeit sei sie aber in eine Sackgasse geraten, da der Bezug
zu den Massen sowohl wegen der Sprachprobleme, als auch wegen mangelnden
Praxisbezugs nicht hergestellt werden konnte (S. 128)

" Vgl dazu H. KampHausen: Kritische afrikanische Stimmen zur Négritude, bes. 58F, in:
G. Grous (Hrsg): Theoretische Probleme des Sozialismus in Afrika, Hamburg 1971, 58-74.
Dazu auch B. Tmis Kritik ,Romantische Entwicklungsideologien in Afrika. Antiindustrialismus
als Alternative” (in: Blatter firr deutsche und internationale Politik 18 [1978], 588-552,
645-656), der zeigt, daB durch SencHor der einst progressive Charakter der Négritude
wie in A. CisaRe verkorperte, in eine postkoloniale Klassenherrschaft verwandelt
wurde, was auch der dauernde Verweis SencHors auf den Sozialismus nicht verschlei-
ern konne (S. 5481, bes. 550).

™% Es bestanden erstaunliche Gemeinsamkeiten mit dem Nationalsozialismus; die
frithen Vertreter der Négritude gefielen sich in einem Anti-Intellektualismus, berausch-
ten sich am afrikanischen Mythos von Blut und Boden und fiihrten Krieg gegen die
westliche Zivilisation (vgl. die Nachweise bei Geiss, Panafrikanismus, 249). Erst die
Errichtung der nationalsozialistischen Diktatur und ihre schrecklichen Folgen brachten
dann eine Erniichterung und Hinwendung zum Humanismus, wie ihn SencHor heute
vertritt. Auch fiir A. KumerLoeve: Négritude und afrikanische Kultur, Wentorf/Hamburg
1972, 129, 156, 175f. ist die rassisch-biologische Dimension der Négritude SenGHORs,
die letztendlich ein kultureller Nationalismus sei, nachweisbar.

% M. Bete: Identité et tradition, 19, 21f., in: G. Micuaup (Hrsg): Négritude, traditions et
développement, Bruxelles 1978. — Auch J. S. Msim1 (Afrikanische Religion und Weltanschau-
ung, Berlin 1974) bezeichnet sie als Ideologie fremden Ursprungs und sieht in ihr einen
Orientierungspunkt fiir die zahlenmaRig nicht ins Gewicht fallende Elite besonders der
franzosischsprachigen Volker Westafrikas (S. 345), genauso wie das Schlagwort der
afrikanischen Personlichkeit, die die AuBerlichkeit des Schwarzseins mythisch umwabe-
re, aber ,Afrika ist gréfer als der Mythus des Schwarzseins® (S. 847).
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z. B. Polygamie, zu verkliren und als unantastbar zu erkliaren. Das verhindere
die Fortentwicklung der afrikanischen Gesellschaft und diene letzten Endes
nur den Interessen der Neokolonialisten. Vielmehr miisse man der eigenen
Vergangenheit kritisch gegeniiberstehen, denn eine Gesellschaft diirfe nicht
stagnieren.

Derartige Gegner der Doktrin der Négritude hat es immer gegeben. Nicht
nur die iiberzeugten Muslime?” — traditionell oder fundamentalistisch — oder
die verwestlichten Technokraten traten gegen sie an und taten sie als
riickstindige Romantik ab, sondern auch bei den Vertretern der Linken —
Marxisten und Sozialisten — wird sie, da der Entwicklung zum Fortschritt hin
im Wege, abgelehnt. Es sei hier nur Sexou Toure®” (1922-1984) genannt, der
schrieb: ,la négritude ne peut définir I’Africain et encore moins I'Afrique®.
Diese Lehre griinde vielmehr auf einem falschen historischen Ansatz, der das
Irrationale der afrikanischen Kultur betone und die Unterdriickung festmaue-
re; sie stelle einen défaitisme idéologique dar,® vertreten von gewissen philoso-
phes désafricanisés,”™ die dem Kolonialismus auf den Leim gegangen seien und
einer rassistischen Ideologie anhingen, die gegen die gesamten menschlichen
Werte gerichtet sei.?’* Anders als bei L. SencHOrR und A. CisalRe miisse die
personnalité africaine micht wiederentdeckt werden, indem man sich der
Vergangenheit und der Tradition zuwende, sondern sie miisse in der
klassenlosen und solidarischen Gesellschaft erst noch entwickelt und verwirk-
licht werden.?”

Hinsichtlich des Islams waren die Vertreter der Négritude anfangs sehr
zuriickhaltend. L. SencHor, selbst katholischer Christ, schitzte ihn wie das
Christentum als Vertreter des Monotheismus sehr hoch und trat fiir eine
Kooperation ein, da man gegen einen gemeinsamen Feind, den atheistischen
Materialismus, bestehen miite.”® Im iibrigen unterschied SengHoR, dessen
Schriften zwar von umfassender abendlindischer Bildung und Belesenheit
zeugen, doch hinsichtlich des Islams wenig Profundes erkennen lassen,?”

1% Ablehnend spricht sich auch der nigerianische Historiker “Izz Ap-Din CUmAR MUsA

(al-Islam wa-Ifrigiya, T2f., in: al-“Arab wa-Ifrigiya, Beirut 1984, 67-86) aus, der meint, die
nigritiya oder falsafat az-zangiya sei lediglich eine Reaktion der Westafrikaner auf den
Imperialismus gewesen; ebenso die Bewegung der Saksiya ifrigiya (african personality).

¥ {Tber ihn Grows, Stufen, 188f.

12 5. Tourk: La révolution culturelle, 3. Aufl., Genf 1972, 130, 131.

13 S. Toure: L'Afrigue et la révolution (Conakry), 1966, 188.

" Vel. die Aussage in S. TourE, L'Afrigue, 191: ,La négritude n’est que P'expression
d’une dépersonnalisation, d’une aliénation des valeurs humaines des hommes a peau
noire.“

15 Vel. die Charakterisierung bei Grows, Stufen, 192.

16 Vgl. L. S. Sencuor: Liberté (3 Bde., Paris 1964-1977), 1, 305. Der Biographie aus der
Feder von J.L. Hymans: Léopold Sédar Senghor. Edinburgh 1972, ist iiber dessen
Verhiltnis zum Islam kaum etwas zu entnehmen; er habe lediglich aus politischen
Griinden mit den senegalesischen Marabouts zusammengearbeitet (S. 168).

7 SeNGHOR, Liberté, 11, 108 zitiert im Zusammenhang mit den Menschenrechten die
Muslimbruderschaft und deren groRen Vertreter, den Juristen “ABp AL-QADIR “AUDA
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zwischen Négritude und arabité (nicht arabisme, der politischen und nationali-
stischen Ausprigung des Arabertums), doch stellten sie keine Gegensitze dar,
sondern erginzten sich und triigen als africanité zur politischen Einheit
Afrikas bei.?®

Dieser Kompromif ist aber nur sehr oberflichlich; im Grunde ist die
Négritude ein ausgesprochenes Hindernis fiir die Verbreitung des Islams,
denn sie sieht in ihm eine Religion, die wie das Christentum von auBen kam
und deshalb an sich abzulehnen ist. Auf der anderen Seite betrachten die
islamischen Fundamentalisten die Négritude als typisch vorislamische Unwis-
senheit (Fahiliya), die iiberwunden werden muR.*”®

Neben den Vertretern der gemiBigten Form des Riickgriffs auf die eigene
afrikanische Vergangenheit traten aber auch radikalere Denker auf, die
nachzuweisen suchten, daR die afrikanische Kultur die Mutter aller Weltkul-
turen gewesen sei. Ahnlich wie auf islamischer Seite jahrzehntelang der
Versuch gemacht wurde, den Nachweis zu fithren, daB die westlichen
Zivilisationen, dort insbesondere die Naturwissenschaften, im Grunde
genommen nur auf den islamischen Kenntnissen des Mittelalters aufbau-
ten,® wurde nun eine afrikanische Kultur als Vorliuferin aller anderen
Kulturen, einschlieflich des Islams, konstruiert. Ein Autor wie CHEIKH ANTA
Diop®™ (geb. 1923; gest. 7. 2. 1986) kommt zu dem Ergebnis, daB die

(unter Nasser 1954 hingerichtet). Es ist fraglich, ob Senghor sich mit der Muslimbruder-
schaft ernsthaft befalt hat; immerhin zitiert er F. BErTIER: L’idéologie politique des fréres
musulmans, in: Les Temps Modernes, sept. 1952, 541-556, der die Lehren ‘Aupas kurz
darstellte — Lehren, die fundamentalistisch sind, gleichwohl vom orthodoxen Islam oft
betrichtlich abweichen (zur Ideologie der Muslimbruderschaft s. M. Forstver, Muslim-
briider I, CIBEDO-TEXTE 25, Frankfurt 1984). — Es ist aber zu bedenken, daB Senghors
Berater in Islamfragen Moustapna Cissi war (lange Zeit senegalesischer Botschafter in
Kairo mit hervorragenden Kontakten zur Muslimbruderschaft, dann, bis vor kurzem,
Botschafter in Saudiarabien), der gleichzeitig als Generalsekretir der Fédération des
Associations Islamiques du Sénégal, die die Regierung unterstiitzt, fungierte (dazu vgl.
M. Macassousa: L’Islam au Sénégal, Paris 1985, S. 60 und 126).

218 SENGHOR, Liberté, TII, 105, 150.

9 ygl. dazu G. Nicoras: Dynamique de Uislam au sud du Sahare, Paris 1981, 86, 89, 93.

0 8o werden etwa, um ein Beispiel aus dem Alltag zu geben, in agyptischen
Schulbiichern die technischen Errungenschaften der frithen europiischen Neuzeit auf
das arabische Erbe zuriickgefithrt (s. P. Antes: Die Darstellung des Christentums in
dagyptischen Schulbiichern von 7987/82, S. 12, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 67 [1983], 1-18).

%% Im Mittelpunkt von Diors Theorie stehen ,la réalité négro-égyptienne und ,l'unité
culturelle négro-africaine®, die sich iber Jahrtausende hinweg erhalten und die anderen
Weltkulturen beeinfluft haben, sich aber deutlich vom indo-europdischen Denken
unterscheiden. Eine Wiirdigung der Arbeiten Diops, der sich Marxist und Rationalist
nennt und fiir seine Methode in Anspruch nimmt, immer von den Tatsachen
auszugehen, finden sich bei Tu. OBENcA: Méthode et conception historiques de Cheikh Anta
Diop, in: Présence Africaine 74 (1970), 3-28. — Fiir alle Vertreter dieser Richtung steht
die Realitit der negro-igyptischen Kultureinheit Afrikas heute absolut fest. Linguistisch
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altagyptische Kultur eine Negerkultur® gewesen sei und daf letzten Endes
die griechische, romische, islamische, abendlindische Kultur nichts anderes
als eine Fortentwicklung der afrikanischen oder zumindest ohne deren
Errungenschaften nicht denkbar gewesen sei.® Diop, der den Umfang der
Islamisierung in Westafrika und die islamischen Zentren der Gelehrsamkeit ja
nicht leugnen kann und will, sieht im Islam eine religiése Superstruktur,*® die
aber nur deshalb méglich gewesen sei und sich habe halten kénnen, weil die
metaphysische Grundstruktur vorhanden gewesen sei, denn auch die arabi-
sche Halbinsel sei einst von der schwarzafrikanischen Kultur beeinfluft

gewesen.™
Christentum und Islam seien nichts anderes als die Fortsetzung des alten
schwarzafrikanischen Monotheismus gewesen.” Durch diese Umdeutung

ist dies fiir sie ebenfalls nachgewiesen, etwa durch Vergleiche Wolof — Altdgyptisch,
Bantu — Altigyptisch und dergl. mehr. Nach Tu. Osenca: Pour une nouvelle histoire, Paris
1980, S. 70 gibt es nunmehr innerhalb der ,famille négro-égyptienne” folgende Sprach-
gruppen: égyptien pharaonique, copte, couchitique, nilo-saharien, niger congo: bantu, bénin,
soudanais. — Es hat den Anschein, als ob diese Theorien und diese Gliederung nicht die
Aufmerksamkeit und Anerkennung der Afrikanistik gefunden hiétten, denn auf diese
behaupteten Verwandtschaften wird nicht eingegangen, etwa bei B. Heme (Hrsg) u. a.:
Die Sprachen Afrikas, Hamburg 1981.

21 80 in seinem frithen Werk Nations négres et culture, Paris 1954, bes. 119ff., 248, 253;
dann immer wiederholt, z. B.: Antériorité des civilisations négres: Mythe ou vérité historique?,
Paris 1967, 27fF, 216ff Er steR natiirlich auf groRen Widerstand bei den Agyptologen
und Ethnologen, doch scheint er so zahlreiche Anhinger zu haben, dak die UNESCO
nicht umhin konnte, seiner Theorie in dem groBen Werk General History of Africa, Vol.
11, Paris/London 1981, 27-57 viel Platz einzuriumen fiir den Aufsatz ,Origin of the
Ancient Egyptians“. Der Historiker J. Ki-Zerso (Histoire de [’Afrigue noire, Paris 1972, S. 81)
ist in dieser Hinsicht viel zuriickhaltender.

%2 In seiner franzosischen Dissertation ,Les sources grecques de Uhistoire négro-africaine
depuis Homére jusqu'é Strabon® (Paris 1972) sammelte E. Mvenc alle auffindbaren
Nachrichten iiber Schwarzafrika. In der Formulierung seiner Folgerungen war er noch
sehr zuriickhaltend, aber eine Nachricht bei Diodoros von Sizilien (schrieb um 40
v. Chr.) hat es ihm angetan: Die Neger sind die iltesten Menschen und haben die
rehglosen Kulte, die heiligen Tinze und die Schrift erfunden; die Agypter haben von
ihnen einen grofen Teil ihrer Briuche (Lib. III, 1-6). Spiter, in: Négritude et civilisation
gréco-romaine, in: Colloque sur la Négritude, Paris 1972, 43-52, hat er sich bereits der
Argumentationsweise Ci. A. Diors angeschlossen. Ebenso auch T Osenca: L'Afrigue
dans Uantiquité. Egypte pharaonique — Afrique noire, Paris 1973, bes. 163ff.

3 So Diop in L'Afrique noire pré-coloniale, Paris 1960, 130; ders., Civilisation ou barbarie,
Paris 1981, 289.

" In Nations négres, 110 schreibt Diop sogar, der Islam lasse sich auf afrikanische
Anschauungen zuriickfiihren, und weiter: ,nous venons de voir que tout le peuple
arabe jusqu’ au Prophéte est métissé de négre; tous les Arabes cultivés sont conscients
de ce fait.

#5 Auch fiir den Amerikaner Yoser Ben-JocHANNAN: African Origins of the Major ,,Western
Religions”, New York 1970, ist der Islam ebenso wie das Juden- und das Christentum ein
schwarzafrikanisches Produkt (S. 196ff.).

83



wird es ihm méglich, die islamische Periode Westafrikas zu akzeptieren, ja auf
sie stolz zu sein,” ohne dabei seine eigene Grundiiberzeugung®’ allzusehr
wandeln zu miissen.

(Teil 11 erscheint in ZMR 71 [1987] Heft 2)

26 Fr betont, daB in den Gelehrtenzentren Timbuktus Aristoteles studiert worden sei;
Mathematik, Astronomie und Musik hitten auf dem Lehrplan gestanden — kurzum,
wie im europiischen Mittelalter auch das gelehrte Leben in Afrika (vgl. Afrique noire,
132fF). Dies festzustellen macht Dior keinerlei Schwierigkeiten, geht er doch davon aus,
daR die alten, ,schwarzen® Agypter dies alles schon gekonnt hitten, und dafl diese
Wissenschaften iiber die Griechen und Rémer und das Christentum nach Europa, iiber
die Athiopier zu den Arabern und dann sekundir wieder in die Sahel-Zone gekommen
wiren. Allerdings stellt er bedauernd fest, daf die Kunst der Skulptur, die vorher in
Afrika wie in Griechenland gebliiht habe, unter dem Islam wegen dessen Bilderverbot
verkiimmert sei (S. 124). In den Wochen nach dem Tode Diops (gest. 7. 2. 1986) waren
sich alle Autoren, die in afrikanischen Zeitungen und Zeitschriften Nachrufe schrieben,
dariiber einig, daR er durch seine Forschungen, die sie als absolut nachgewiesen
anschen, den Afrikanern ihre Wiirde wiedergegeben habe.

%7 DaR diese Art des iiberspitzten Afrikazentrismus auch auf Nordamerika iibergegrif-
fen hat, zeigen die Ausfihrungen des afroamerikanischen Historikers Joun Henrik
CrarkE, nach dem Afrikaner Wales und Westengland, auch groRe Teile Amerikas lange
vor Kolumbus besiedelt hitten (4 New Approach to African History, 260, in: Meélanges.
Réflexions d’hommes de culture, Paris 1969, 258—275; dort auch weitere Nachweise
von Literatur der gleichen Gattung). Ahnliches finden wir auch bei Tr. OBenGa: Pour une
nowvelle histoire, Paris 1980, 147, der darauf hinweist, daR Amerika teilweise vor
Kolumbus von Schwarzafrikanern besiedelt worden sei (er bezieht sich dabei auf I van
SerTiMA: They came before Columbus, New York 1976, der nachzuweisen suchte, daf die
Mandingo im 14. und 15. Jh. in Mittelamerika Handel getrieben (S. 108), da Araber
Amerika besucht (S. 234) und daf die Berber dort gesiedelt hitten (S. 953): auch
M. Brabiev: The Black Voyages by Ancient West African Mariners, Toronto 1981, bes. 5. 6
und 182, glaubt zeigen zu kénnen, daf Schwarzafrikaner dazu beigetragen hitten, die
sitd- und mittelamerikanischen Hochkulturen zu schaffen.
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