DER ISLAM IN DER WESTAFRIKANISCHEN SAHEL-ZONE
ERSCHEINUNGSBILD — GESCHICHTE — WIRKUNG

(Teil I1)
von Martin Forstner
6. Der westafrikanische Islam und seine Konkurrenten

Die Frage, weshalb der Islam in Westafrika noch immer so erfolgreich
Anhinger werben konne, wird oft zum einen damit beantwort, dal das
Christentum durch die enge Bezichung zu den Kolonialisten und Imperiali-
sten kompromittiert sei, und zum andern, daR es eine abendlindische,
nichtafrikanische Religion vertrete, wihrend der Islam den Afrikanern in
seinen Grundlagen und Grundziigen nicht fremd sei, vielmehr als genuin
angesehen werden konne.

a) Die Situation des Christentums

Der Behauptung, das Christentum sei durch die in der Vergangenheit
zutage getretenen Verbindungen zum Kolonialismus und Imperialismus fiir
die Biirger der nationalbewuften afrikanischen Staaten heute nicht mehr
annehmbar und gerade deshalb angesichts des Islams ins Hintertreffen
geraten, laRt sich so pauschal nicht zustimmen. Wie bereits aufgezeigt (s. Teil
I, S. 55f) gab es ja Gebiete und Zeiten, in denen die Kolonialmichte
Frankreich und England die christliche Missionstitigkeit von vornherein nicht
zulieRen oder sehr stark behinderten, wihrend der Islam gefordert wurde.
Nur in den Regionen, in denen der Islam bis ins 19. Jahrhundert noch gar
nicht vorgedrungen war, hatten die christlichen Missionen freiere Hand und
dort waren sie denn auch erfolgreich:*** 'Dahomey, Elfenbeinkiiste, Siid-
Ghana, Togo, Ost-Nigeria. Abgesechen von der von auBen kommenden
Benachteiligung lag aber in der Haltung der Missionare den einheimischen
afrikanischen Religionen gegeniiber ein gewichtiges Hindernis. Die Missiona-
re der fritheren Epoche, die wir die Bliitezeit des Imperialismus nennen,
waren Abgesandte und Vertreter der westeuropéischen Kirchen und deren
Institutionen.?® Sie, die die Afrikaner bekehren wollten, waren Tréger einer
Kultur, die als die fortgeschrittenste, den afrikanischen Kulturen bei weitem
iiberlegene angesehen wurde. Die einheimischen religitsen Brauche mufiten
den Missionaren aufgrund dieser Uberbewertung der eigenen Kultur als
minderwertig erscheinen, was sich in der Praxis dann in Ausrottungskampa-
gnen gegen Fetische und Gétzenbilder, religidse Zeremonien und profane
Verhaltensweisen, Sitten und Gebriuche iuBerte; insbesondere die in Afrika

o Vgl. M. CrowpEr: West Africa under Colonial Rule, London 1968, 364.
9 Fiir die Missionsgeschichte ist auf L. C. Sannes: West African Christianity. The Religious
Impact, London 1983, zu verweisen.
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tibliche Polygamie und das Nacktgehen bewirkten bei den priiden Missiona-
ren immer wieder Ablehnung. Das Christentum mufite als die Religion des
weiBen Mannes erscheinen, wurde es doch von WeiRen gepredigt und
verbreitet. Auch der Umstand, daR verschiedene protestantische Richtungen
und die katholische Kirche sich gegenseitig, aus den Afrikanern oft vollig
unverstindlichen Griinden, Konkurrenz machten, trug dazu bei, das Chri-
stentum mit weier Rasse gleichzusetzen. Anders dagegen der Islam, der
nicht von Europiern gepredigt wurde, sondern von Einheimischen, die der
gewohnten Umgebung entstammten, die eben selbst afrikanisch waren. Der
Islam war ja seit Jahrhunderten bekannt, gehérte oft genug zur afrikanischen
Lebensweise der Sahel-Zone. LiRt sich nicht sogar eine Affinitit zwischen
islamischer und afrikanischer Kultur feststellen?

Ausgehend von den Ausfiihrungen Kopjos,” der zwischen relativ gleichen
und diametral polarisierten Kulturen unterscheidet, wurde die These aufge-
stellt, die islamische und die afrikanische Kultur seien relativ gleich. Da
Kulturen, die relativ gleich seien, sich gegenseitig tolerierten und forderten,
fiihre dies zu einer gegenseitigen Befruchtung, im vorliegenden Fall mit der
Folge, daB der Islam es leichter als das Christentum habe, da er sich in einem
kulturell verwandten Milieu ausbreiten kénne. Tisr*! griff diese These Kobpjos
auf und verwies auRerdem darauf, daB beide Kulturen vorindustriell, also
religiose und politische Autoritéit noch nicht getrennt seien. Die arabische
Kultur — man wundert sich, weshalb er nicht von islamischer Kultur spricht —
sei natiirlich materiell {iberlegen und im Kriege siegreich gewesen, aber von
einer arabischen Kolonisation Afrikas kénne man nicht sprechen. Anderer-
seits gibt Kopjo (S. 256) zu, daR der Islam nicht immer friedlich verbreitet
worden sei; auch hitten die Triger dieser Religion Uberlegenheits- und
moglicherweise auch Uberheblichkeitsgeﬁilﬂe demonstrativ gezeigt, aber,
insofern folgt Kopjo TrimincHAM, den er dann immer zitiert, das sei ausgegli-
chen worden dadurch, daf es zahllose kulturelle Ahnlichkeiten gegeben
habe. Kopjo gibt, dank TriMinGHAM, ein recht zutreffendes Bild der Ausbrei-
tung des Islams in Westafrika; er weist vor allem darauf hin, daf fir die
Muslime, da sie anfangs machtlos und in einer Minderheitenposition waren,
eine Anpassung ihrer Religion frithzeitig notwendig geworden sei. ,Diese
Toleranz ist allerdings nicht institutionell, sondern hauptsichlich existenziell
aufzufassen” (S. 258), was den Nagel auf den Kopf trifft: Solange die Muslime
in der Minderheit waren, wurden animistische Praktiken toleriert, konnten
sie doch nicht verhindert werden; dann wurden diese, wenn es ging,
islamisiert. Erst viel spiter, als die Muslime die Majoritit hatten, wurde
purifiziert. Diese letzte Phase erkennt Kobjo aber nicht! Er sicht — aus
unerfindlichen Griinden, denn das Studium der afrikanischen Gihad-Bewe-
gung hitte ja ausreichendes Material gegeben — immer nur die friedliche
islamische Minorititsetappe.

20 5. Kobjo: Probleme der Akkulturation in Afrika, Meisenheim 1973, 255.
1 Ty, Krise, 103f.
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Doch zuriick zu seiner These der relativ gleichen und der diametral
polarisierten Kulturen. Von letzterer Art seien auch die europiischen Kultu-
ren des Kolonialismus gewesen; es begegneten sich europiische industrielle
und afrikanische vorindustrielle Kulturen. Solche diametral entgegengesetz-
ten Kulturen miiften zur Unterwerfung einer der beiden, nidmlich der
afrikanischen, oder gar zu deren Vernichtung fithren. Wenn wir das dann
weiterfithren, so ist auch das Christentum eine derartige diametral entgegen-
gesetzte Kultur. Wihrend der Islam den Neger nicht entwurzelt habe, habe
das Christentum dies getan.*”

Bei Lichte betrachtet handelt es sich hier wieder um ein unhaltbares
Pauschalurteil, das einer Differenzierung nicht standhilt. In der Tat gab es
Zeiten der christlichen Mission, in der der Schwarze als minderer Bruder
einer unterlegenen Kultur angesehen wurde. Oft waren die Christen der
Meinung,** wobei sie auch die damals verbreiteten rassistischen Theorien
vertraten, sie miifiten die einheimischen Sitten — Polygamie, Beschneidung,
Gotzenstatuen, Sklaverei — unbedingt abschaffen, aber spitestens ab 1905
dnderte sich diese Haltung zunichst bei der rémisch-katholischen Mission in
Ost-Nigeria, als sie die ,nobility of the African Soul® entdeckte, als sie den
Wert einheimischer Moralvorstellungen erkannte und theologisch insofern
nutzbar machte, als sie zwar angenommen, aber als der christlichen Erleuch-
tung bediirftig angesehen wurden; die einheimischen Gebriuche sollten nur
noch umgeformt, aber nicht abgeschafft werden.** Zu dieser Zeit waren die
fritheren Mission Churches, also die von Nichtafrikanern gesandten und geleite-
ten Kirchen, entstanden, die wiederum abgel6st wurden durch die Indigenous
Churches, und nach dem 1. Weltkrieg wurde das Christentum dank einheimi-
scher Evangelisten in alle Schichten getragen, wobei diese Afrikaner aber oft
noch schlimmer gegen die hergebrachten animistischen Traditionen und ihre
Kultobjekte als frither die nichtafrikanischen Missionare wiiteten.*

Inzwischen sind aber Jahrzehnte, auch solche der Unabhingigkeit, vergan-
gen. Heute sind die afrikanischen Kirchen véllig in ihrer eigenen traditionel-

22 Ty, Krise, 96. Er verweist auf H. Becker (Islamstudien, 2 Bde., Leipzig 1932,
Nachdruck 1967, Bd. II, 196) der 1910 in einem Vortrag vor der Union coloniale frangaise
in Paris ausgefithrt hatte, der Islam gebe dem Neger einen hoheren Grad an
Zivilisation, ohne ihn aus seinem natiirlichen Milieu herauszureifen, wihrend der
christliche Neger fast immer entwurzelt werde. Aber — Beckers Feststellung war gerade
AusfluB der alten Missionshaltung, die inzwischen fast iberwunden war! Ubn'gens
stellte Becker (S. 197) auch fest, je mehr Europa vordringe, um so mehr breite sich der
Islam aus. :

*% Dazu O. U. Kavu: The History of Christianity in West Africa, London 1980, 188. - Wie
schwierig es fiir afrikanische Christen sein kann, sich zwischen europiischer Ethik und
afrikanischen Traditionen zu bewegen, zeigt Grows, 72ff. am Problem der Polygamie.
® Vel dazu P. B. CLarke: The Methods and Ideology of the Holy Ghost Fathers in Eastern
Nigeria, 1885—1905, 57, in: KaLu, History, 36—62; zum Aufkommen der afrikanischen
unabhingigen Kirchen vgl. L. O. Sannen: West African Christianity, London 1983, 163ff.
* Dazu G. O. M. Tasi: Christian Awakening in West Africa 1914—1918: A Study in the
Significance of Native Agency, 303, in: Karu, History, 293-308.
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len Kultur verwurzelt, was mitunter dazu gefiihrt hat, daR die Lehren der
abendlidndischen Kirchen teilweise so abgewandelt wurden, daB von einem
Synkretismus gesprochen werden muf, der sich in Separatistenkirchen
verkdrpert. Nach J. 8. Mermi® handelt es sich hierbei um kleine Sekten, die
sich von den Missionskirchen losgesagt haben und die sich fast alle von der
anglikanischen, lutheranischen oder protestantischen, nur in seltenen Fillen
von der rémisch-katholischen Kirche abgespalten haben und denen minde-
stens ein Fiinftel der Christen in Afrika angehort. Dies ist geschehen trotz der
Anstrengung der genannten Kirchen, die christliche Lehre in den einheimi-
schen Traditionen zu verankern. Dabei tat sich die katholische Kirche, die auf
der Universalitit des Glaubens und der Ausrichtung auf Rom ja beharren
mulBte, verhiltnismiRig schwer; erst durch das Apostolische Schreiben
Evangelii Nuntiandi von 1976 wurde mit dem Gedanken der Evangelisierung
der Kulturen ein Ausweg gewiesen, der es erlaubte, in der Verschiedenheit
der Kulturen eine Bereicherung der Menschheit zu sehen, es gleichzeitig aber
vermied, einer einheimischen Theologie offen das Wort zu reden.?’ Das
geschieht aber bereits innerhalb der katholischen Kirche durch afrikanische
Theologen selbst, wofiir O. BwenviKwesHr mit seiner théologie africaine
Zeugnis ablegt, wenn er darin eine besondere Art, Theologie zu betreiben,
sieht — was darzulegen hier zu weit fithren wiirde; er setzt sich positiv mit der
Lehre der Négritude auseinander, auch zeigt er sich als Anhinger der von Ch.
A. Diop, TH. OBENGA, T. MvEnG und J- Ki-Zerso vertretenen Lehren hinsichtlich
der welthistorischen Stellung der afrikanischen Kulturen®® (dazu s. Teil I, S.
82f).

Angesichts dieser vollzogenen Verwurzelung des Christentums in den
afrikanischen Kulturen kann von einem diametralen Gegensatz des Christen-
tums zu den afrikanischen Traditionen im Sinne Kopjos?®® nicht mehr die
Rede sein. Vielmehr geht heute die Diskussion darum, auf welche Weise
innerhalb der jeweiligen Kultur das Evangelium kontextualisiert werden
kénne und solle, wobei die Moglichkeiten und Grenzen einheimischer
Theologien in der nichtwestlichen Welt ausgelotet werden miifiten, ohne
aber zu tiberspitzten Forderungen, wie Afrikanisierung der Christentums,*®

208, J. 8. M Afrikanische Religion und Weltanschauung, 297 mit vielen Beispielen.

£ Vgl. O. BiscHOFsBERGER: Die Evangelisierung der Kulturen, 323, in: Neue Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft 32 (1976), 315-323.

% O. Brvwenvi-Kweski: Discours théologique négro-africaine, Paris 1981, 219.

0 Vgl. dazu J. S. Pose: Grundlinien einer afrikanischen Theologie, Gottingen 1981, bes.
Kap. 4, in dem er zeigt, wie einheimische Glaubens- und Lebensweisen in das
Christentum eingebracht werden kénnen. Man beachte auch den Versuch B. Bujos,
eine bestimmte afrikanische kulturelle Gegebenheit durch Anerkennung als ,narrative
Theologie* mit dem Christentum zu vereinen (Der afrikanische Ahnenkult und die christliche
Verkiindigung, in: Zeitschrift fir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 64
[1980], 293-306).

* Vgl A. Droocers: The Afticanization of Christianity — An Anthropologist View, in:
Missiology 5 (1977), 448-456, der vor einer Idealisierung der afrikanischen Kultur
warnt und darauf aufmerksam macht, da von einer typisch afrikanischen ,traditional
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zu gelangen, vielmehr die Universalitit des Christentums betonend.*”! Wih-
rend auf christlicher Seite einer Afrikanisierung der Theologie das Wort
geredet wird, erstarkt auf islamischer Seite eine genau gegenliufige Tendenz,
die einen purifizierten Islam mit iiberall und zu allen Zeiten geltenden
Dogmen und Verhaltensweisen vertritt.

b) Die angebliche Affinitdt des Islams zur afrikanischen Kultur

Bleibt noch zu fragen, ob der Islam tatsichlich diese behauptete Affinitit
zur einheimischen Kultur aufweist, sei es nun vollstindig oder nur partiell.
Nach Kobjo (8. 257) ,bestehen deutliche nterkulturelle Ahnlichkeiten zwi-
schen dem Islam und den urspriinglich nichtislamischen Kulturen Afrikas, die
eine kulturelle Synthese ohne nennenswerte Konflikte moglich machen®.
Konjo gibt, aufer dem Umstand, daR Geisterglaube und Magie sowohl im
Islam als auch in den afrikanischen Kulturen zu Hause seien, keine Beispiele
dieser interkulturellen ,Ahnlichkeit®, vielmehr verweist er auf die Tatsache,
dal die Verbreitung durch Hindler und andere kleine Gruppen erfolgt sei,
was ein Nebeneinander von islamischen und afrikanischen Traditionen
ermoglicht habe. Die behauptete Affinitit bleibt also unklar.**

Gehen wir die Sache anders an; behaupten wir einen diametralen Gegen-
satz! Wire er feststellbar? Stimmt es denn wirklich, dal der Islam die
priislamische Tradition der islamisierten Vélker respektiert habe, weshalb er
einen leichteren Zugang zu Afrikanern gehabt habe? Wahrscheinlich werden
hier Ursache und Wirkung verwechselt. Solange die Muslime in der Minder-
heit waren, mufiten sie die jeweiligen einheimischen Sitten respektieren; je
mehr sie an Zahl gewannen, um so mehr setzte sich die islamisch geprigte
Lebensweise durch (EBgewohnheiten, Kleidung, Ritual). Ging es gar nicht
anders, so wurden einheimische Sitten islamisiert, so daR sie heute schon als
echt islamisch angesehen werden. Dies war deshalb moglich, weil das

religion gar nicht die Rede sein koénne. Anders Msiti, Afrikanische Religion, 1f, der die
Einheit der afrikanischen Religionen und der afrikanischen Weltanschauung betont,
trotz der Existenz verschiedener Religionsformen bei diesem oder jenem Volk: trotz
aller Vielfalt gebe es die Einheit der traditionellen Religion.

! Vgl. den katholischen Kulturanthropologen L.J. Luzserak: Unity in Diversity.
Ethnotheological Sensitivity in Cross-Cultural Evangelism, in: Missiology 4 (1976), 207-216:
Unity, because God is God; diversity because man is man (S. 216). Auf protestantischer Seite
»The Willowbank Report — Gospel and Culture (Wheaton, Illinois 1978), S. 27, der auf die
Kirche als das universale Gottesvolk verweist als einer multirassischen, multinationalen
und multikulturellen Gemeinschaft. Zu diesem Problemkreis H.-W. GensicHeN: Evangeli-
um und Kultur, in: Zeitschrift fur Mission 4 (1978), 197-2124.

2 Was aber nicht verhindert hat, daR diese Behauptung im deutschen Schrifttum
tibernommen wurde, z. B. schreibt Koster, Islam in Schwarzafrika (mit Bezug auf Kopjo
und Tisi): ,Es entstand eine ,Kontaktsituation®, die fiir die Triger der inferioren Kultur
kein erhebliches Problem mit sich brachte, sondern die Integration der animistischen
Kulturen Afrikas in den Islam anbahnte, so daf heute von einer Prigung des Islam,
von einem afrikanischen oder schwarzen Islam gesprochen werden kann. Zumindest ist
eine afrikanische Variante islamischer Kultur im Entstehen® (S. 26).

101



islamische Recht zwar den GroBteil des menschlichen Lebens regelt, aber
doch nicht alles, so daR noch geniigend Raum bleibt fiir lokale Sitten und
Gebriuche, wie wir schon feststellten (s. Teil I, S. 31).

Befassen wir uns noch mit einigen anderen Gegebenheiten, die vielleicht
aufzeigen konnen, daB der Islam Ziige aufweist, die diametral zur einheimi-
schen afrikanischen Umwelt standen. Das islamische Recht kennt in der
Theorie keine Rassendiskriminierung. Das Vorbild des Propheten wird hier
herangezogen; da zu seinen ersten und treuesten Anhangern auch schwarze
Sklaven gehorten, so der berithmte Bilal, der von Abu Bakr gekauft und
freigelassen worden war und spiter einer der engen Vertrauten des Prophe-
ten wurde, wird postuliert, der Islam mache keine rassischen Vorbehalte. Die
tatsichlichen Verhiltnisse wihrend des Verlaufs der Geschichte der islami-
schen Volker des Vorderen Orients belehren uns jedoch eines Besseren. Der
Neger wird als von Natur zum Sklaven bestimmt dargestellt®® und als nur
wenig iiber dem Tier stehend charakterisiert;*** insbesondere physische und
psychische Mingel werden ihm zugeschrieben.*® Obwohl zahlreiche Schwar-
ze oder ehemalige Negersklaven mitunter hohe Positionen im Kalifat erlang-
ten, galten die Neger als Rasse doch stets als minderwertig, insbesondere
wurde die EheschlieBung zwischen einem Neger und einer Weilen immer
heftig mifbilligt.** Das islamische Eherecht kennt die Forderung der Eben-
biirtigkeit (kafa’a), die zwischen den Ehepartnern herrschen soll, und in den
diesbeziiglichen Ausfithrungen der Rechtsgelehrten ist dann sehr wohl eine
Diskriminierung der Menschen aufgrund ihrer Farbe festzustellen.*® Einer-
seits wird zwar darauf verwiesen, der Prophet selbst habe sich dafiir
eingesetzt, daB der schwarze Bilal ein arabisches Madchen aus guter Familie
zur Frau bekommen habe, andererseits werden Ausspriiche des Propheten
zitiert, der davor warnt, Neger oder Negerinnen zu ehelichen.

30 {Jber den inferioren Status der Negersklaven in der abbasidischen Gesellschaft und
die angebliche Kulturunfihigkeit der Schwarzen s. S. Enoerwitz: Gesellschaftlicher Rang
und ethnische Legitimation. Der arabische Schrifistelle Abu “Utman al-Gahiz (gest. 868) itber die
Afrikaner, Perser und Araber in der islamischen Gesellschafi, Freiburg 1979, bes. S. 73f

8% Dazu G. Rovrer: Die Stellung des Negers in der islamisch-arabischen Gesellschaft bis zum
XVI. Jh., Bonn 1967, 141-145 mit Nachweisen; insbesondere wurde herangezogen, dah
Ham, einer der S6hne Noahs, und seine Nachkommen von diesem zum Sklaventum
verflucht worden seien (vgl. auch B. Lewis: Race and Color in Islam, London 1971, 37f.,
67ff). Auch im Christentum wurde diese Ham-Legende dazu mifbraucht, die Inferiori-
tit der Schwarzen zu begriinden (vgl. dazu die Emp&rung des afrikanischen Historikers
1. B. Kaki: Combats pour Uhistoire africaine, Paris 1982, 52ff; er tibersieht jedoch, daf auf
islamischer Seite ebenfalls diese Legende als Argument herangezogen worden war).
84 Etwa schlechter Charakter und iibler Kérpergeruch. — In den Biichern mit
Ratschligen fiir den Sklavenkauf werden die Nachteile der Schwarzen aufgefithrt (vgl.
Rorrer, 156ff, 162ff); iiber die diesbeziigliche Literatur H. MULer: Die Kunst des
Sklavenkaufs nach arabischen, persischen und tiirkischen Ratgebern vom 10. bis zum 18. Jahrhun-
dert, Freiburg 1980.

305 Dazu Rorrer, 1521F, 136fF

806 Dazu Lewis, Race and Color, 91F.
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Uber Jahrhunderte hinweg wurden Ehen mit schwarzen Ehepartnern
miBbilligt, wihrend andererseits Negerinnen, insbesondere Abessinierinnen,
als Konkubinen sehr begehrt waren. G. Rorter (S. 135, S. 183) meint, daR
diese vormalige Kritik an einer ehelichen Verbindung eines Weillen mit einer
Schwarzen vom 13. Jahrhundert an verstummt sei; die sexuelle Anziehungs-
kraft der Negerinnen hitte die etwaigen rassischen Bedenken iiberspielt. Ab
dem 15. Jahrhundert seien in Agypten sogar zahlreiche Schriften zum Lobe
derartiger Verbindungen entstanden. Gerade letzteres mag dazu beigetragen
haben, daR der Islam in Schwarzafrika als frei von Rassendiskriminierung
angesehen wurde, obwohl er dies eben in den fritheren Jahrhunderten nicht
war. Den muslimischen Gelehrten des Mittelalters, also auch denjenigen der
Sahel-Zone, waren die rechtlichen Bestimmungen zweifellos nicht unbekannt,
aber es muB doch darauf verwiesen werden, dal sie vor allem die Rechts-
handbiicher der Malikiten studierten, bei denen die Kafi’a-Regelungen nicht
so betont werden wie bei den anderen Rechtsschulen.®” Schlieflich, was den
Gelehrten entgegenkam, darf nicht vergessen werden, daB die durch Gelehr-
samkeit erworbene Wiirde Unzulinglichkeiten der Abstammung wettmachen
kann. Auch rechneten sich die Muslime der Sahel-Zone trotz negroiden
Einschlags der Bevilkerung ja nicht zu den Schwarzen der Waldzone, und
gerade gegen diese wurden Sklavenjagden guten Gewissens unternommen,
worauf wir noch eingehen werden.

Hinzu kam, daf die zum Islam bekehrten Bewohner der Sahel-Zone sich
allein durch den Umstand, Muslime zu sein, den Nichtmuslimen iiberlegen
fithlten, wie es dann ja auch zur Zeit der Gihad-Bewegungen seit dem 17.
Jahrhundert deutlich wurde. Von einer Affinitit des Islams zur einheimischen
Kultur hitten sie bestimmt nichts héren wollen,*® vielmehr geht dieser
Mythos wohl auf den vielgelesenen E. W. BLypen** zuriick, der 1888 schrieb,

97 Insbesondere bei den Rechtsschulen der Hanafiten und Hanbaliten ist die Lehre
von der Ebenbiirtigkeit der Ehegatten, die sich bezicht auf Geburt und Abstammung,
Zugehbrigkeit zum Islam, Beruf, Moral und Vermogen, sehr ausgearbeitet, wihrend sie
bei den Malikiten stark zuriicktritt (dazu Y. LINANT DE BeLLEFONDS: Traité de droit musulman
comparé, 11 [Paris 1965], 172fF).

308 1 pwis, Race, 103 macht darauf aufmerksam, daf der Umstand, daR rassische
Vorurteile in vielen islamischen Werken bekimpft werden, gerade zeige, dal sie
vorhanden gewesen seien. Lews (S. 102) verweist auch darauf, daB der Mythos, der
Islam und die Muslime kennten keine Rassendiskriminierung, im 19. Jh. auch in
christlichen Missionskreisen gepflegt worden sei, da diese sich ihre eigenen Fehlschlige
nicht hiitten erkliren kénnen, vielmehr hitten sie sich eingeredet, sie seien im Nachteil,
weil in ihrem Kolonialgebiet Neger immer als Biirger minderen Wertes behandelt
wiirden, selbst wenn sie Christen geworden seien. LEwis meint, die Missionare hitten
wohl richtig bemerkt, daf Neger, die Muslime geworden waren, als vollgiildge
Mitglieder in ihre neue Religionsgemeinschaft aufgenommen worden seien, aber sie
hitten eben nicht erkannt, daR es sich um eine Gemeinschaft von Schwarzafrikanern
gehandelt habe. Die Missionare wuBten ja nichts von den vorhandenen unterschiedli-
chen sozialen Einschitzungen der dunkelhiutigen durch die hellhdutigen Muslime.

% Er war ein Neger aus Westindien, erzogen an Missionsschulen in Liberia, schlieflich
zum Islam konvertiert. Titel seines Buches: Christianity, Islam and the Negro Race, London 1888.
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der Islam sei besser fiir schwarze Afrikaner geeignet als die christliche
Religion. Wohl in Unkenntnis der islamischen Vorschriften war er begeistert
von der islamischen Rassentoleranz und beschrieb, wie sehr jede Rassendis-
kriminierung angelehnt werde.

Als weiteres Beispiel sei der Sklavenhandel genannt. Das islamische Recht
sicht den Status des Sklaven vor, wenngleich die Freilassung Gott wohlgefil-
lig und verdienstlich ist. Da Muslime nicht versklavt werden diirfen, man also
auf Zufuhr von auBen angewiesen war, sei es durch Handel oder eigene
Kriegsziige, um Gefangene versklaven zu kénnen, wird die Sklaverei eines
Tages, wenn die gesamte Welt islamisch geworden ist, verschwinden.*"® Aber
bis dahin miissen die Studenten des islamischen Rechts auch weiterhin in
ihren Handbiichern alle einschligigen Einzelheiten beziiglich des Sklaven-
standes studieren. Wihrend im Abendland die Antisklavereibewegung schon
im 17. Jahrhundert begann, gab es derartiges auf islamischer Seite nicht; aber
der heutigen islamischen Missionsbewegung ist es gelungen, die Tatsache der
grolen arabischen Sklavenjagden, die noch bis Ende des 19. Jahrhunderts
veranstaltet wurden, in Schwarzafrika vergessen zu machen, wihrend dem
Christentum die Sklaverei zur Last gelegt wird.

Die Versorgung des islamischen Gebietes, also Nordafrikas und des
Vorderen Orients, mit Sklaven war eine Aufgabe der muslimischen Hind-
ler,*"! denen, wie wir gesehen haben, das Vordringen des Islams in den ersten
Jahrhunderten zu verdanken war. Da das islamische Recht es nicht gestattete,
Muslime zu versklaven, mufite man Sklaven von auRerhalb des islamischen
Gebietes beziehen, im vorliegenden Fall also aus dem noch heidnischen
Afrika siidlich der Sahara. Fiir die davon betroffenen Negervilker war dies
nichts aufergewdhnliches, da sie ja selbst die Sklaverei praktizierten.®!

#% Dennoch kann es dann Sklaven geben, denn die Kinder von Sklavinnen, selbst

wenn diese Musliminen geworden sind, bleiben im Sklavenstand; ist der Vater aber ein
freier Mann, so gilt das Kind als frei geboren. Gerade der Umstand, daf die Freilassung
oder auch der Selbstfreikauf durch den Sklaven eine gute und einem Muslim
empfohlene (nicht obligatorische!) Tat ist, wird, wie die Rechtsgelehrten glauben,
ebenfalls zur Abschaffung der Sklaverei beitragen.

' H. J. Fisuer (in: Cambridge History of Africa, III, 269-276) unterstreicht die
Bedeutung des islamischen Sklavenhandels, wobei zu beachten sei, daB Sklaven den
Hauptexportartikel Schwarzafrikas darstellten. Dazu vor allem P. E. Lovejoy: Transfor-
mations in Slavery. A History of Slavery in Africa, Cambridge 1983, bes. S. 15, 88fF. (mit
Einzelheiten iiber die Sklavenhandelsrouten).

#12 Vgl A. G. B. Fisuer & H. . Fisurr: Slavery and Muslim Society in Africa, London 1970,
15ff. — Es ist zu beachten, daB in der afrikanischen Gesellschaft die durch Kriegsziige
gewonnenen Sklaven, wenn sie im Hause oder auf den Feldern verwendet wurden,
gewohnlich in die Groffamilie integriert waren. Erst durch den transatlantischen und
den islamischen Sklavenhandel trat eine Anderung insofern ein, als sie nunmehr
regelrecht als Handelswaren ,produziert wurden, wobei sowohl den afrikanischen
Produzenten als auch den christlichen und muslimischen Hindlern eine moralische
Schuld — sofern in jenen Zeiten ein derartiges SchuldbewuBtsein iiberhaupt vorlag —
zuzuwelisen 1st.
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Zeitgenossische Historiographen, zum Beispiel al-Ya‘qubi (gest. ca. 900),
berichten schon frithzeitig, daf die einheimischen Koénige entweder eigene
Untertanen verkauft hitten oder daf Sklavenraub durch Muslime betrieben
worden sei.®® Sklaven waren aber zumeist Kriegsgefangene, doch wurde es
alsbald iiblich, regelrechte Sklavenjagden zu organisieren, wie al-Idrisi (gest.
1166) schreibt.** Rorrer meint, die Ausfithrenden mogen teilweise schon
Muslime gewesen sein, die Opfer sicherlich nicht.*”® Die nordafrikanischen
Hindler beteiligten sich zwar nicht an dieser Produktion von Sklaven,
sondern kiimmerten sich nur um deren Vertrieb. Ibn Battata, der um 1352
die Gegend von Bornu besuchte, berichtet vom dortigen Sklavenhandel.*' Zu
dieser Zeit liegen bereits Aussagen vor, daB Muslime Muslime versklavten,
was ja gegen das islamische Recht verstoRt.*” Angesichts dieser Verhiltnisse
diirfte es immer noch der beste, wenn auch nicht absolute Schutz vor einer
drohenden Versklavung gewesen sein, Muslim zu werden; ein Grund, der zur
Verbreitung des Islams durchaus beigetragen haben wird.

In den islamisierten afrikanischen Staaten der folgenden Jahrhunderte
stellten die Sklaven bis ins 20. Jahrhundert einen bedeutenden Teil der
Gesellschaft. Ende des 19. Jahrhunderts waren im Hausaland 25 bis 50 % der
Bevolkerung Sklaven;*'* um 1908 waren, wie eine franzosische Untersuchung
in Westafrika ergab, mindestens 25 % der Bevolkerung nicht frei.* Gerade

Der afrikanische Historiker J. Ki-Zerso (Histoire de I'Afrique noire, Paris 1972) kann zwar
nicht umhin zuzugeben, daf die afrikanische Gesellschaft Sklaven gekannt habe
(S. 208), doch nach seiner Darstellung muf es fast ein angehmes Los gewesen sein,
wihrend er die Sklaverei in Amerika als verabscheungswiirdig (wobei er ja Recht hat)
hinstellt. Auffallend ist auch, daR er den Sklavenhandel der Araber kaum, und wenn,
dann nur nebenbei, erwihnt (S. 168), daB er aber auf den widerlichen westlichen
Sklavenhandel recht ausfiihrlich eingeht (S. 208-226). Anders I B. Kaxé (Combats pour
Phistoire africaine, Paris 1982, 9174, 224fF), der den arabischen Sklavenhandel mit allen
seinen Nachteilen fiir Afrika niichtern darstellt und auch mit der Ausrede aufriumt,
Negersklaven seien doch an sich nicht schlecht gefahren als Sklaven der Muslime.

818 Nachweis bei RorTer, 41; Lewis, Race, 81.

814 Nachweise bei Roter, 47; der spitere Leo Africanus (gest. 1550) berichtet, daf der
Kénig von Timbuktu Kriegsgefangene verkaufte.

%15 gpiter, im 15. Jh., versklavten die Herrscher sogar ihre eigenen Untertanen und
verkauften sie (ROTTER, 48).

516 Nachweis bei RoTTer, 42f.

817 Nachweise bei RoOTTER, 45; Fisuer & FisHER, 31.

%18 Vgl 1. Serinow: Die Stellung der Sklaven in der Hausa-Gesellschaft, 88, in: Mitteilungen
des Instituts fiir Orientforschung (Berlin) 10 (1964), 86—102; A. MEvers: Slavery in the
Hausa-Fulani Emirates (in: D. F. McCaLL & N. R. BenneTT: Aspects of West African Islam,
Boston University Papers on Africa, Vol. V [1971], 178-184) meint sogar, €s habe
oftmals mehr Sklaven als freie Einwohner gegeben; gerade durch die Gikad-Bewegun-
gen sei eine riesige Zahl von Sklaven gewonnen worden (S. 178).

519 genegal 200 000; Ober-Senegal und Niger 600 000; Dahomey 250 000; Elfenbeinkii-
ste 500 000; Guinea 450 000 (G. DexErmE: L'Afrique occidentale francaise, Paris 1908, 383);
Lovgjoy, Transformation, 184 kam zu dem Ergebnis, dafl Ende des 19. Jh.s 30-50% der
Bevolkerung des westlichen Sudans Sklaven waren.
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durch die Abschaffung der Sklaverei entstanden aber den Kolonialméchten
grofe Probleme, denn die Struktur der Gesellschaft wurde geindert, da
bisher die Sklaven als Arbeitskrifte vor allem in der Landwirtschaft und im
Handwerk, als Karawanenarbeiter, als Soldaten und als Hausgehilfen Ver-
wendung gefunden hatten.*”® Wenn den Kolonialbehérden heute immer
wieder der Vorwurf gemacht wird, sie hitten den Neger entwurzelt, so
simmt das in diesem Falle: indem damals einer Forderung Geltung
verschafft wurde, die im 20. Jahrhundert zu einem der Hauptpunkte der
Menschenrechtserklirung gehéren sollte, nimlich die Abschaffung der Skla-
verei, bedeutete dies im Ergebnis tatsichlich eine Auﬂésu.ng des bisherigen
Sozialgefiiges, das den Sklaven eben kannte. Es war nicht leicht, die Abschaf-
fung*' der Sklaverei in den islamischen Lindern des Vorderen Orients und
dann in der westafrikanischen Region durchzusetzen, denn es bedeutete eine
schwerwiegende Beeintrachtigung des gesellschaftlichen Gleichgewichts. Eng-
land erwirkte vom tiirkischen Sultan, vom Schah von Persien und vom
agyptischen Khediven den ferman, den Seehandel mit Sklaven aus Ostafrika
zu verbieten, was aber nicht den Sklavenhandel iiber Land betraf.®? Erst 1857
wurde der Handel mit Schwarzen verboten (mit Weien bereits 1854), aber
der Higaz mit den beiden Heiligen Stidten Mekka und Medina war ausge-
nommen; weiterhin gab es eine Flut von Sklaven aus Afrika in die Arabische
Halbinsel, insbesondere brachten Pilger aus Afrika schwarze Sklaven mit, die
sie dann dort zur Finanzierung der Kosten der Pilgerfahrt verkauften.

Angesichts dieser hier kurz aufgefiihrten historischen Hintergriinde ist es
nur zu begriifen, wenn die fundamentalistische Islammission in Afrika heute
den Sklavenhandel ablehnt,*® doch ist es Heuchelei, wenn sie allein das
Christentum fiir all das aus dem Sklavenhandel hervorgegangene Elend®®*
verantwortlich macht.

320 Dyazu Fisuer & Fisuer, 1116F, 116-148.

821 Dazu EI” 1, 36fF. s. v. “abd.

52 (ber die groBen Sklavenkarawanen im 19. Jh. s. FisHEr & FisuEr, 76—82.

*® In Mauretanien gab es 1981 noch mindestens 100 000 Sklaven, obwohl durch
Regierungserlal vom 5. 7. 1980 die Sklaverei abgeschafft worden war (vgl. dazu
J. Mercer: Die Haratin. Mauretaniens Sklaven, Gottingen 1982, bes. S. 16 und 26); die
Sklaverei wird als gottgegeben angesehen, was noch dadurch gestiitzt wird, daf 1980
die faria offiziell eingefithrt wurde (S. 63, 65).

% An dieser Stelle ist es angebracht, auf den europiischen Sklavenhandel zwischen
dem 16. und 19. Jh. hinzuweisen. Eingehende Untersuchungen (z. B. durch Pu. D.
Curtiv: The Atlantic Slave Trade, Madison/Wisconsin 1969) haben ergeben, daf die aus
den Kiistengebieten zwischen Guinea und Kamerun stammenden ca. 6 Millionen
Sklaven (aus Afrika insgesamt 11 Millionen) zumeist von den einheimischen Herr-
schern, die sie wiederum auf Kriegsziigen erbeuteten, stammten. J. D. Face: Slavery and
the Slave Trade in the Context of West African History, in: Journal of African History 10
(1969), 393—404, kam zu dem Ergebnis (S. 405), daB trotz der europiischen Nachfrage
keine entscheidende Schidigung der einheimischen Wirtschaft erfolgt sei. Die in den
Vorderen Orient und nach Nordafrika verbrachten Sklaven erreichten wohl ebenfalls
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Die islamische Beurteilung der Schwarzen und die rechtlichen Bestimmun-
gen hinsichtlich der Sklaven lassen sich wohl nicht als brauchbare Beweise fiir
die These der Affinitat heranzichen. Bleiben noch die bereits genannten
cinheimischen Sitten und Gebriuche, die der Islam nicht abschaffen konnte,
weil er zu einer Zeit, da die Muslime die Minderheit*® darstellten, nicht dazu
die Macht hatte oder sie gar nicht abschaffen wollte, da das islamische Recht
selbst sie tolerierte,*” wie etwa Magie und Geisterglaube.*® So wurden viele
Riten im Zusammenhang mit der Beschneidung, der Grablegung und der
Heirat beibehalten, denn in diesen Bereichen ikt der Islam seit jeher den
einheimischen Gewohnheiten breiten Raum, doch erfolgte eine Islamisierung
insofern, als z. B. bei den Heiratsvorschriften die Polygamie auf vier Frauen
gleichzeitig begrenzt wurde. Andererseits wurden im islamischen Bereich die
fiir alle Muslime verbindlichen Grundpflichten des Islams (arkan al-islam),
namlich das Glaubensbekenntnis, die fiinf tiglichen Gebete, das Almosenge-
ben, das Fasten im Monat Ramadan und die Pilgerfahrt, immer auferlegt.*”’
Besonderes Kennzeichen der Zugehérigkeit zum Islam, und in Afrika sofort
ins Auge fallend, da nun wirklich diametral zum einheimischen Brauchtum,
war die islamische Forderung nach Vollkleidung, da ein volliges oder auch
nur teilweises Nacktgehen den islamischen Bestimmungen auf jeden Fall

diese Zahlen, doch verteilten sie sich auf einen groReren Zeitraum, da der Handel
spitestens im 9. Jh. einsetzte. J. R. Witwis: Slaves and Slavery in Muslim Africa, London
1985, Vol. 1, S. VII und X, machte darauf aufmerksam, daf beim Transatlantiksklaven-
handel vor allem minnliche Sklaven, da als Arbeitskrifte in der Landwirtschaft
verwendet, verkauft wurden, wihrend beim Transsaharahandel mit den islamischen
Lindern vor allem Frauen und Kinder, da als Haussklaven gesucht, nachgefragt
waren.

824 [ Sanwes: Muslims in nichtmuslimischen Gesellschaften in Afrika, in: Zeitschrift fur
Kulturaustausch 19 (1979), 388—394, betont ebenfalls, daf der Islam im Status der
Minderheitenreligion einheimische Briuche zugelassen habe, ansonsten sei er aber
starr gewesen; er neige zum unflexiblen Konformismus. Sannex behauptet umgekehrt,
es sei nicht etwa ein Zeichen fiir die Aufgeschlossenheit des Islams, wenn Afrikanisches
durchbreche, vielmehr beweise dies nur die aufergewdhnliche Regenerationsfihigkeit
der afrikanischen religitsen Umwelt (S. 389).

% Dazu gibt es eine umfangreiche, die sunnitischen Riten des westafrikanischen
Islams beschreibende Literatur, z. B. J. S. TriviNGHAM: Islam in West Africa, London
1959, 411F.; ders.: The Influence of Islam upon Africa, London 1980, 49, 82, 84; V. MONTEIL:
L’islam noir, Paris 1980, 76, 209ff., 330; I. M. Lewis: Islam in Tropical Africa, London
1980, 45fF, 60fF, 67fF; A. Goury: L'islam dans IAfrigue occidentale francaise, Paris 1952,
220fF.

3% TrovinGram, Islam in West Africa, 89, 103 (vgl. ders.: The Phases of Islamic Expansion and
Islamic Culture Zones in Africa, 106, in: 1. M. Lewis, Islam in Tropical Africa 99-111) machte
darauf aufmerksam, daR in der Waldzone der Geisterglaube islamisiert wurde, indem
man die islamische Vorstellung der ginn heranzog, wihrend der Heiligenkult mit seiner
vom Heiligen ausgehenden baraka dort keinen Eingang fand, vielmehr auf die
Sahel-Zone beschrankt blieb.

2 TpnuncHAM, Islam in West Africa, 42; GoulLLy, Islam, 1734E.
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zuwiderlduft®® (hier eine interessante Parallele zu den Forderungen der
christlichen Missionare).

Bei genauer Untersuchung wird also die auf den ersten Blick so bestechen-
de Theorie der relativ verwandten Kulturen, die eine Ausbreitung des Islams
fordern sollte, recht briichig,*” da die Gegensitze immer groBer werden, je
mehr man in die Einzelheiten geht. Hinzu kommt, daB es ja gar nicht méoglich
ist, von einer afrikanischen Kultur als solcher zu sprechen, vielmehr gibt es,
bei aller Vorsicht, die dem Wissenschaftler obliegt, héchstens einige gemein-
same Ziige.

¢) Islamisierung @tatt Arabisierung?

SchlieBlich ist noch darauf hinzuweisen, dafl in Westafrika eine Islamisie-
rung, aber keine Arabisierung erfolgte. F. Constantiv und Crur. Couron®’
verdanken wir die Feststellung, daf die schwarzafrikanischen Muslime hier
genau unterscheiden. Thr Respekt vor den Arabern als dem ,Volk der
Offenbarung® geht nicht so weit, daf sie voll assimiliert werden wollen,
indem sie aufier der Religion auch die arabische Sprache iibernehmen. Wohl
wurden in den religiosen Zentren die arabisch geschriecbenen Werke des
Islams studiert, Arabisch war die Sprache der Religion und der islamischen
Kultur, der Verwaltung und des Handels, doch die eigentliche Missionierung
erfolgte auf Hausa, Peul, Suahili usw. Sowohl frither als auch heute ist das
Arabische die Sprache einer schwarzafrikanischen Gelehrtenschicht, begrenzt
auf eine absolute Minoritit, sehr zum Leidwesen der fundamentalistischen
Kreise®! f&gyptens und Saudi-Arabiens, fiir die Islamisierung auch stets
Arabisierung®® ist und die deshalb mit allen, insbesondere finanziellen
Mitteln eine Verbreitung des Arabischen und des Islam férdern.**

% Vegl. dazu das Beispiel, wie die urbane islamische Kultur, deren Kennzeichen auch
die Vollkleidung ist, sich iiber die heidnische Bauernkultur in Gobir ausbreitete und
diese letztendlich zerstorte (bei G. Serrrier: Herrschaft iiber Bauern. Die Ausbreitung
staatlicher Herrschaft und einer islamisch-urbanen Kultur in Gobir [Nigeria/, Frankfurt 1978,
127 und 128).

3 J. 8. Msrmi, Afrikanische Religion, 326 hatte dies richtig erkannt. Er meinte, die
Ahnlichkeiten in Glauben und Ritus erleichterten zwar schnelle und glatte Bekehrun-
gen, hemmten aber gleichzeitig eine tiefgehende Entwicklung, die dem radikalen
Ganzheitsanspruch des Islams entspreche.

9 F. ConsTANTINE & CHr. CouLon: Espace islamique et espace politique dans les relations entre
UAfrigue du nord et UAfrique noire, 175ff,, in: Annuaire de I’Afrique du Nord 17 (1978),
171-211; vgl. auch Cur CouLon: [slam africain et islam arabe, 258, 260, in: Année
africaine 1976, 250-275.

¥ Vgl. NicoLas, Dynamigue, 145f. mit Beispielen, wie die Arabische Liga Druck
auszuiiben versuchte auf Somalia und Mauretanien, Arabisch als Staatssprache einzu-
fithren.

2 Diese Gleichsetzung wird besonders deutlich am Beispiel des nordlichen Sudan;
dort waren Islamisierung und sprachliche Arabisierung immer verbunden (vgl. M. “Asp
ALRaniM: Arabism, Africanism, and Self-Identification in the Sudan, in: Journal of Modern
African Studies 8 [1970], 233—249).

%3 Vgl. dazu die Beispiele bei Koster, Islam in Schwarzafrika, 32f.
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Unterstiitzung®* fanden sie von Anfang an bei der in Westafrika weit
verbreiteten Union culturelle musulmane (s. Teil I, S. 72) und dem 1957
gegriindeten Mouvement des enseignanis arabes, denn ohne Arabisch gebe es
keinen Islam, wie sie lehren; auch wiirde das Arabische der Einigung aller
Afrikaner, weilen wie schwarzen, dienen. So ist es denn nicht verwunderlich,
daR auf dem islamischen WeltkongreR 1965 in Mekka die westafrikanischen
Delegierten mehr Arabischlehrer verlangten, und daf auf den groRen, in den
letzten Jahren immer haufiger stattfindenden Konferenzen der Kulturabtei-
lung der Arabischen Liga Muslime aus der Sahel-Zone stets gerngesehene
Teilnehmer waren, waren sie es doch, die sich mit Leidenschaft fiir die
Verbreitung des Arabischen und des Islams einsetzten.®*

Wihrend die christlichen Missionen darauf bedacht waren, die Evangelien,
die Gebet- und Liederbiicher moglichst in die einheimischen Sprachen zu
iibersetzen,’® und sie so einen nicht gering zu schitzenden Beitrag zur
schriftlichen Fixierung dieser Sprachen leisteten; die Priester und Pastoren
sich bemiihten, in diesen Sprachen zu predigen und, seit dem 2. Vatikani-
schen Konzil, die katholischen Messen in den einheimischen Sprachen
gehalten werden diirfen, wurde im Bereich des Islams eine ganz andere
Haltung eingenommen. Da der Koran als Wort Gottes arabisch gelesen
werden miisse und da das Arabische das zeitlose Instrument der Kommuni-
kation mit Gott darstelle, wurde dieser Sprache durch das einfache Volk eine
besondere Kraft und Weihe zugesprochen. Noch in unserer Zeit hilt der
Streit um die Frage, ob der Koran iiberhaupt in andere Sprachen iibersetzt
werden diirfe, an.* Grundsitzlich wird argumentiert, er sei als heiliges Wort

8¢ Vgl. zum Folgenden Einzelheiten bei R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abid-
jan 1982, 271.

5 5 heilt es in den Recommendations of the First International Symposium on Teaching
Arabic to Non-Arabic Speakers (26. 3.~30. 3. 1978), Riyad, S. 4, dak beim Arabischunter-
richt der islamische Geist betont, das islamische BewuBtsein vertieft und die Verbin-
dung zwischen Sprache und Koran hergestellt werden miisse.

6 Nach heutiger Auffassung geht es bei der Bibelibersetzung darum, daR der
Horende die Botschaft so versteht, als ob sie urspri.'mglich in seiner SPrache geschrie-
ben worden sei. Es wird eine anthropologisch und kulturell geprigte Ubersetzung, bei
gleichzeitiger Treue zur Botschaft, verlangt (vgl. dazu T. N. HeapLanp: Anthropology and
Bible Translation, 414, 418, in: Missiology 2 [1974], 411-419).

%7 Dazu A, M. Auman: Die Auseinandersetzung zwischen al-Azhar und der modernistischen
Bewegung in Agypten, Hamburg 1963, 32—44. — Es zeigt sich hier ein grundsitzlicher
Unterschied zwischen dem Islam, der seine heilige Schrift als das reine Wort Gottes
auffale, und der modernen christlichen Lehre, die in den Evangelien nur Schriften,
wenn auch verbalinspirierte, iiber das Wirken des Gottessohnes auf Erden sieht.
Moderne Bibeliibersetzungen gehen davon aus, daB die Ausgangssprachen der Schrif-
ten nicht ,heilige® Sprachen sind, d. h. daR das Griechische und Hebriische weder
Sprachen des Himmels noch des Heiligen Geistes sind, sondern menschliche Sprachen
wie alle anderen auch und deshalb iibersetzt werden kénnen (vgl. J. Beekman & J.
CaLiow: Translating the Word of God, Dallas 1974, S. 343f). Die Aufgabe des Ubersetzers
sei es, die Sprache klar zu machen; um die Botschaft zu verstehen, bedarf es des
Heiligen Geistes!

109



Gottes unnachahmlich, weshalb eine Ubersetzung in andere Sprachen nicht
méglich, héschstens eine annihernde Ubertragung des Inhalts denkbar sei. Es
obliegt einem Muslim, das Arabische oder wenigstens Grundkenntnisse
desselben sich anzueignen; das beste wire allerdings, wenn dieses sich als
Sprache der Muslime tiberhaupt durchsetzen lasse. Auf diese Weise kénne
der erniedrigende Umstand, da Afrikaner, um sich verstindlich zu machen,
auf die Kolonialsprachen Englisch, Franzosisch und Portugiesisch zuriickgrei-
fen miissen, endlich beseitigt werden. DaB ausgerechnet Arabisch und nicht
etwa die regional bereits als Verkehrssprachen dienenden Sprachen wie Peul,
Hausa und Suahili, herangezogen werden sollen, ist fiir die fundamentalisti-
schen Muslime eine religidse Selbstverstindlichkeit, die keiner weiteren
Begriindung bedarf.

Auch ein so relativ moderater Muslim wie M. Dia vertritt hinsichtlich des
Arabischen die Meinung, es kénne die Losung fiir die linguistischen Proble-
me Afrikas, eben der sprachlichen Zersplitterung, darstellen,**® wobei er nicht
zuletzt darauf hinweist, daR schon in frithen Jahrhunderten Hausa, Peul und
Suahili sich der arabischen Schriftzeichen bedient hitten. Zwar gibt er zu, daf®
letztere nicht gerade geeignet seien fiir nichtsemitische Sprachen und deren
Phonetik, denn es gebe ja Konsonanten, Vokale, ja sogar Téne, die das
Arabische nicht kenne,** doch seien das unwichtige Hindernisse verglichen
mit dem bereits existierenden Vorteil, nimlich, daf oft bis zu 50% des
Wortschatzes afrikanischer Sprachen (Suahili, Wolof, Hausa, Peul, Malinke,
Soninke) arabisch seien. Auch 6ffne das Arabische diesen Sprachen den Weg
zur Terminologie®® in vielen Bereichen des modernen Lebens und sei folglich
fiir Afrikaner besser geeignet als die indogermanischen Sprachen.

Die Schwierigkeit, in der sich Dia befindet, — namlich einerseits die Vorteile
des Arabischen nachweisen zu miissen, andererseits aber die eigene afrikani-
sche Kultur nicht aufgeben zu diirfen — lost er dadurch, dab er behauptet, das
Arabische habe nicht die einheimischen Sprachen ,absorbiert®, wie er sagt,
oder gar verdringt — was getan zu haben er dem Franzésischen vorwirft —,

% M. Dua: Islam, sociétés africaines et culture industrielle, Dakar 1975, 37f.

339 Obwohl eingerdumt wird, daf afrikanische Sprachen zumeist Konsonanten und
Vokale hitten, die das Arabische nicht kenne und fiir die folglich die arabische Schrift
auch keine Zeichen habe, empfahl der tunesische Prof. Aumep EL-AYED (Afro-Arab
Colloguium on the Relations between African Languages and Arabic Languages, Dakar 1984,
S. 12) die Einfithrung derselben. An anderer Stelle (S. 24) empfiehlt er den Afrikanern
‘die Ubernahme arabischer Worter zur Bezeichnung von modernen technischen
Gegenstinden, denn auf diese Weise kénnten die englischen und franzosischen
Fremdworter vermieden werden!

30 Thm ist anscheinend nicht bekannt, daR gerade heute das Arabische allergrofte
Schwierigkeiten hat, fiir die moderne technische Terminologie passende Entsprechun-
gen zu finden. Nicht umsonst bemiiht sich ja das Bureau Permanent de 'Arabisation der
Arabischen Liga in Rabat schon seit Jahren um Lésungen auf diesem Gebiet, sei es
durch Erstellung von Terminologievorschligen, sei es durch das Projekt eines umfas-
senden arabischen Thesaurus (vgl. dazu M. ForsTner: Symposium diber die Erstellung eines
arabischen Wirterbuchs, 7.=8. April 1987 in Rabat, in Orient 22 [1981], 356-361).
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sondern daB es vielmehr die afrikanischen Volker geférdert habe, indem sie
aus dem Zustand der Mindlichkeit (oralité) in den der Schriftlichkeit durch die
genannte Einfithrung des arabischen Alphabets gebracht worden seien.
Tasofern habe das Arabische der Persomlichkeit der Einheimischen nicht
geschadet. Wenn Dia als moderat zu bezeichnen ist, dann deshalb, weil er
nicht die Ersetzung der einheimischen Sprachen durch das Arabische fordert,
wie es die muslimischen Fundamentalisten tun, sondern nur die Ubernahme
arabischer Worte oder Termini. Dieses Beispiel wurde auch deshalb gewihlt,
weil es zeigt, wie wissenschaftlich unzulissig verallgemeinert wird und
Thesen aufgestellt werden, die linguistisch nicht haltbar sind, seien es nun die
genannten Prozentsitze hinsichtlich des arabischen Wortgutes®! in afrikani-
schen Sprachen oder seien es die behaupteten Vorteile der arabischen
Schriftzeichen fiir afrikanische Sprachen. Dasselbe konnte nimlich, wahr-
scheinlich mit noch mehr Berechtigung, fiir das Franzésische und Englische
und die westlichen Schriftzeichen behauptet werden. In Wirklichkeit kommt
hier nur die Behauptung der islamischen Fundamentalisten an die Oberfla-
che, dak das Arabische die Weltsprache des Islams sein solle oder daf die
arabischen Schriftzeichen wenigstens der Niederschrift der Sprache in einem
islamischen Land zu dienen hitten.**? Radikale Gegner derartiger Forderun-

41 1y verwies auf V. MonTEeIL, Islam noir (jetzt 3. Aufl. Paris 1980), doch hat er diesen
entweder falsch zitiert oder miRverstanden, denn MonTeiL (S. 305) kommt zu anderen
Prozentsitzen (40 % fiir Suahili; 13 % fiir Songhay); auch wurde ihm gar nicht bewuft,
daR Monrei damit den Wortschatz eines bestimmten Bereiches — Religion, Kalender,
Verwaltung, islamisches Recht — meinte (S.309). — H. M. Bormo: The Important
Contribution of Arabic to the Development of Kisuahili, in: Islam Today (Rabat) 2 (1984),
29-37, meint, daB 33 % des Wortschatzes des Suahili arabischen Ursprungs seien
(8. 31), doch gesteht auch er zu, daR es sich hauptséichlich um den Bereich von Handel
und Religion handle. Untersuchungen iiber arabische Lehnworter im Suahili, Bambara
und Fulani werden anscheinend gerade in Angriff genommen (vgl. dazu Langue Arabe et
Langues Africaines, Paris 1983, mit entsprechenden Berichten), doch ist bereits jetzt
feststellbar, daB sich jeweils im Bereich der Religion und des Handels die meisten aus
dem Arabischen stammenden Worte finden. Vgl. dazu H. JuNGRAITHMAYR & W. e
MoHLiG: Lexikon der Afrikanistik, Berlin 1983, 237: ,Die oft erwihnten Bezichungen zum
Arabischen betreffen nur den Wortschatz und hier auch nur jenen Teil, der Gegenstin-
de, Institutionen und Vorstellungen der typisch islamisch-erythriischen Kultur und
Zivilisation bezeichnet. In den anderen semantischen Bereichen ist auch der Wort-
schatz bantuhaft.”

2 Als typisches Beispiel sei das vom Islamischen Zentrum in Genf verbreitete Werk
von M. Hammurran: Der Islam. Geschichte, Religion, 1980, genannt. Dort wird festgestellt,
daB jeder Muslim die arabischen Schriftzeichen lernen miisse, nicht nur, damit er den
arabischen Koran lesen kénne, sondern auch, um damit die eigene Landessprache
niederzuschreiben, zumindest dann, wenn er mit Muslimen korrespondiere. Auch
heift es, die arabische Schrift, mit ihren Vokalzeichen versehen, sei die bei weitem
genaueste Schrift der Welt, frei von jeder Doppelsinnigkeit (§ 519). Es wird dann
empfohlen, auch das Deutsche mit arabischen Schriftzeichen zu schreiben, zu welchem
Zweck dann zusitzliche Zeichen eingefithrt werden (§ 520), da im Deutschen Konsonan-
ten und Vokale vorkommen, die das arabische System nicht hat.
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gen sind dann diejenigen Afrikaner, die wie Cu. A. Dior und TH. OBENGA die
afrikanischen Sprachen in den Vordergrund schieben, ihr hohes Alter und
ihre Verwandtschaft mit dem Altigyptischen nachweisen*® und aufzeigen,
daf es schon lange einheimische Alphabete gegeben habe. Das Arabische,
was aufschluBireich ist, nehmen sie zumeist nicht in ihre Uberlegungen auf, da
sie es als Fremdkérper oder zumindest als nichtafrikanisch betrachten.
Gerade die Vertreter dieser betonten kulturellen Afrikanitit schreiben ihre
Werke natiirlich auf Franzésisch oder Englisch, was sie aber nicht abhilt, eine
Ablésung dieser Sprachen durch afrikanische zu verlangen, nur kénnen sie
sich nicht darauf einigen, welche es denn sein soll. Es ist sehr selten, einen
Denker wie J. S. Mei1 zu finden, der meint, ,Franzésisch und Englisch haben
hier (in Afrika) eine Bleibe gefunden, und wir titen gut daran, sie schlicht und
einfach als afrikanische Sprachen zu betrachten, da sie das groéfite uns von
den Kolonialmichten hinterlassene Vermichtnis sind, ein Frbe, das uns

niemand rauben kann®.3*

Zusammenfassung

1. Weder die Theorie des islam noir, die im Islam Schwarzafrikas eine vollig
elgensta.ndlge Form sieht, noch die des Tariga-Islams, die einen Gegensatz
zum Sariv-Islam konstruiert, iRt sich aufrechterhalten, vielmehr hat der
Islam Westafrikas dieselben Ziige — Grundpflichten, saria, Mystik, Bruder-
schaften, Heiligenverehrung, Magie — wie sie dem Islam iiberall auf der Welt
eignen. Man sollte sich davor hiiten, puristische und fundamentalistische
Strémungen, die die Bruderschaften, den Heiligenkult und die magischen
Praktiken ablehnen und die von sich behaupten, den wahren, die Jari‘a
achtenden Islam zu verkorpern, als MaBstab zu nehmen. Gerade auf dem

#% Es ist hier nicht der Ort, uiber die linguistischen Methoden dieser Vergleiche
zwischen Altigyptisch und heutigem Wolof oder Altigyptisch oder irgendeinem heute
gesprochenen Bantudialekt zu richten; das sollen die auf afrikanische Sprachen
spezialisierten Linguisten tun, doch kénnen wir uns nicht verkneifen, darauf hinzuwei-
sen, daR es sich, wenn ein Vertreter der Négritude wie L. SENGHOR sich iiber Probleme
der afrikanischen Sprachwissenschaft auslift, dann iiberwiegend um Urteile und
Wertungen eines politisch engagierten homme de lettres handelt (vgl. dazu H. Jun-
GRAITHMAYR: Bemerkungen zu den sprachtheoretischen Auflerungen L. S. Senghors, bes. 84, in:
G. Grous: Theoretische Probleme des Sozialismus in Aﬁa’ka, Hamburg 1971, 75-87). Auf
islamischer Seite finden wir dann das andere Extrem, in dem das Arabische gepriesen
wird; ein Fundamentalist wie ANwar AL-GUNDE: al-“Alam al-isiami wal-isti“mar as-siyasi,
Kairo 1970, schreibt beispielsweise S. 399, alle Bantu spriichen eine Sprache, die als
direkter Zweig des Arabischen und des Suahili anzusehen sei.

% Mpiri, Afrikanische Religion, 126. Man muf} die Niichternheit und Tllusionslosigkeit,
mit der er, ein engagierter Afrikaner, dieses Problem sieht, bewundern: ,Man hat den
Eindruck, daR die Mehrzahl der jungen Afrikaner ein stirkeres Interesse daran hat,
eine euroafrikanische Sprache (sc. Englisch oder Franzosisch) zu erlernen und zu
meistern, als ihre Spannkraft auf National- oder Stammessprachen zu verwenden®
(5. 127). Man miisse nun einmal den Tatsachen und der Realitit ins Auge sehen und fiir
die zukiinftigen Zeiten eine hohe Sprachensterblichkeit hinnehmen.
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Gebiet der Heiligenverehrung kommt in allen islamischen Regionen das
vorislamische Stratum wieder zum Vorschein, nicht nur in der Sahel-Zone
und in Nordafrika, sondern beispielsweise auch in Agypten, der Tiirkei, in
Syrien, was den jeweiligen Regionen zwar eine besondere Farbe gibt, aber
nicht so ausgelegt werden kann, als ob jeweils ein besonderer, grundsitzlich
verschiedener Islam vorhanden sei. Strikt zwischen einem Islam der $ari‘a, der
Bruderschaften oder der magischen Praktiken (sogenannter ,Volksislam®)
unterscheiden zu wollen, ist nicht méglich, denn im gesamten islamischen
Bereich, nicht nur in Westafrika, sind die Ubergﬁ.ngc flieBend, je nachdem,
welchen theologischen Bildungsstand der einzelne Muslim hat oder welcher
der genannten islamischen Ziige innerhalb einer bestimmten Schicht betont
wird.

2. Auch gibt der Islam in Westafrika, je nach historischer Lage, ein jeweils
anderes Bild ab. Im Minderheitenstatus zeigte er viel Toleranz, da die
Muslime sich mit den einheimischen, nichtislamischen Sitten und Gebriu-
c}len abfinden muften; in der Periode des ﬂbergangs zur Majoritit traten die
Gihad-Bewegungen auf, die auf eine radikale Konversion der bis dahin
heidnisch gebliebenen Bevélkerung abzielten und die die strenge Beachtung
der islamischen Gebote und Verbote forderten; nach Erreichen des Majoriti-
tenstatus verstirkte sich zumeist die islamische Missionstitigkeit und die
iiberlebt habenden einheimischen Praktiken wurden endgiiltig islamisiert.
Dabei ist zu bedenken, daf auch heute noch alle drei Stadien, gew&hnlich
von Nord nach Siid, von der Sahara iiber die Sahel-Zone in den Waldgiirtel
an Intensitit der Islamisierung abnehmend, vorkommen.

3. Die Ausbreitung des Islams in Westafrika stellt sich in fiinf grofen
Perioden dar:

a) 9.—72. Jahrhundert: An den Handelsrouten entstehen in den stidtischen
Siedlungen der Sahel-Zone Niederlassungen muslimischer, vor allem berberi-
scher Hindler; diese folgen, um im heidnischen Gebiet ein MindestmaR an
interner Rechtssicherheit zu gewihrleisten, dem malikitischen Recht Nord-
afrikas.

b) 72.-76. Jahrhundert: Begiinstigt durch die Herrschaft der Almoraviden
und Almohaden in Nordafrika strahlt der Islam sunnitisch-malikitischer
Prigung in die Sahel-Zone aus; gleichzeitig wird er, wie in den iibrigen
Regionen der damaligen islamischen Welt auch, durchdrungen von den
sifischen Lehren. In Westafrika sind Ubertritte zum Islam auf die einheimi-
schen Eliten der Stidte beschrinkt, die lindliche Bevolkerung ist gewthnlich
nicht betroffen. Die muslimischen Gelehrten, die sich inzwischen im Gefolge
der Héndler in den stidtischen Siedlungen niedergelassen haben und die

#5 Leider nihren gerade Orientalisten diese Vorstellung, entweder, weil sie nur eine
Region iiberblicken (etwa Marokko, wo der Heiligenkult in der Tat ins Auge fallt) und
nicht bemerken, daf dieser Volksislam, wie sie es nennen, auch anderswo vorhanden
ist, oder weil sie sich als Wissenschaftler immer nur mit den klassischen Zweigen der
Theologie befassen und das Sufitum auBer acht lassen, oder die Niederungen des
praktizierten, aber von der Lehre abgesegneten Islams kaum in Erwigung ziehen.
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sowohl Koran-, Hadit-, Grammatik- und Rechts-, aber auch mystische Studien
pflegen, erfreuen sich der Gunst der einheimischen Herrscher, da sie deren
Verwaltung mit dem Arabischen ein schriftlich fixiertes Kommunikationsmit-
tel und damit Herrschaftsinstrument zur Verfligung stellen. Der Islam ist
beschrinkt auf Herrscher, Gelehrte und Hindler, doch dringen bereits die
Bruderschaften vor. ZahlenmiRig sind die Muslime noch so schwach, daR sie
zu duBerster Toleranz den einheimischen, von ihnen als heidnisch bezeichne-
ten Sitten und Gebriauchen gegeniiber gezwungen sind.

c) 17.—18. Jahrhundert: Zwar befindet sich der Islam noch immer im
Minderheitenstatus, doch haben sich nunmehr in den Stidten grofie Zentren
der Gelehrsamkeit, in denen Rechtswissenschaft und Safitum eine enge
Symbiose eingehen, gebildet; auch miissen noch immer die einheimischen
Jheidnischen® Sitten und Gebriuche toleriert werden, doch treten bereits die
puristischen Strémungen, die eine rigorose Anwendung der $ari‘a verlangen,
stirker hervor. In den sich seit dem 17. Jahrhundert aktiv bemerkbar
machenden islamischen Bruderschaften verbinden sich Mystik und ari‘a,
erste éz‘hdd-Beweglmgen kiinden eine verstirkte islamische Aktivitit an.

d) 78.~19. Jahrhundert: In den meisten Regionen der Sahel-Zone erreicht
der Islam den Majorititenstatus; man kann nunmehr von hierarchisch
geordneten islamischen Staaten sprechen. Die Gihad-Bewegungen sorgen
ohne Riicksicht auf die Animisten fiir eine rigorose Reinigung, wobei
argumentiert wird, die $ari'a miisse in allen Bereichen angewandt werden.

e) Ab Mitte des 19. Jahrhunderts (Kolonialzeit): Die franzésische und die
britische Kolonialmacht unterstiitzen, nachdem sie die militirische Vormacht-
stellung errungen haben, die einheimischen islamischen Herrscher und
behindern in der Sahel-Zone zumeist die christlichen Missionen. Diese Lage
wird durch die islamischen Bruderschafien fiir die weitere Ausbreitung des
Islams, der nun auch in die Waldzone vordringt, ausgenutzt. Die Theologen
und Fithrer der Bruderschaften arbeiten, nachdem militirischer Widerstand
gegen Kolonialmiichte sich als aussichtslos erwiesen hat, mehr oder weniger
stark mit diesen zusammen, dabei argumentierend, so die Verbreitung des
Islams am besten fordern zu konnen. Nicht zuletzt diese Kollaboration
bereitet den Weg fiir nationale Krifte aufierhalb des Islams, aber auch fiir
muslimische Reformisten, die gegen die Bruderschaften antreten.

4. Die Rolle des Islams in den unabhingigen Staaten in der 2. Halfte des
20. Jahrhunderts:

Im Zeitalter der Nationenbildung in Schwarzafrika versuchen viele Politi-
ker, den Islam als Integrationsfaktor einzusetzen, indem sie die Fiihrer der
Bruderschaften fiir ihre Ziele zu benutzen suchen. Das fiihrt in den meisten
Sahel-Staaten zu einer engen Verflechtung von Politik und traditionellem
Islam. Demgegeniiber stehen die inzwischen erstarkten fundamentalistischen
Bewegungen, die einen purifizierten Islam predigen und die insbesondere in
den Bruderschaften Symbole der Dekadenz und Uberreste des Islams der
Kolonialzeit sehen. Unterstiitzung finden diese Bewegungen bei den funda-
mentalistischen Theologen und Bewegungen des Vorderen Orients (z. B. bei
der Muslimbruderschaft), fiir die Islamisierung vor allem eine verstirkte
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Arabisierung ohne Konzessionen an die afrikanische Mentalitit ist. Als
Bollwerk gegen diese Art von Islamisierung und Arabisierung erweisen sich
die Vertreter der Verherrlichung der traditionellen afrikanischen Kultur (in
der Form der négritude oder der african personality), die auf die vorislamischen
und vorchristlichen einheimischen Tugenden zuriickgreifen, dabei eine Deko-
lonisierung und eine Rehabilitierung der afrikanischen Geschichte fordernd.

5. Hinsichtlich der islamischen Mission in Westafrika lassen sich eine Reihe
von Uberlegungen anstellen, die moglicherweise zur Erklirung des Erfolgs
beitragen kénnen:

a) Das Christentum konnte in der Sahel-Zone nicht festen Ful fassen, da
entweder die franzosischen oder englischen Kolonialbehérden in den islami-
schen Gebieten keine Mission zulieRen oder diese zumindest stark behinder-
ten, oder da das Christentum als Religion des weifen Mannes und des
Kolonialismus auf Widerstand stieR. In den Regionen der Waldzone dagegen
war dem Christentum Erfolg beschieden, denn dort durfte missioniert
werden; dort bildeten sich inzwischen eigene afrikanische Kirchen, die fest
verwurzelt sind in den einheimischen Kulturen. Wihrend die afrikanischen
Theologen sich um eine mehr oder weniger weitgehende Afrikanisierung des
Christentums bemiihen, vernachlissigt die islamische Mission, allen voran die
der Fundamentalisten, heute diesen Aspekt, ist sie vielmehr von der Einzigar-
tigkeit und Vortrefflichkeit der islamisch-arabischen Kultur iiberzeugt. Eine
Afrikanisierung der theologischen Lehren wire fiir sie unvorstellbar.

b) Anders als das Christentum kann der Islam auf eine viel langere Prisenz
in der Sahel-Zone zuriickblicken; in einigen Gebieten des Nordens gilt er
sogar als afrikanische Religion. Bei den Staaten, in denen seine Anhinger
heute die Majoritit der Bevolkerung ausmachen, handelt es sich um Gebiete,
die seit Jahrhunderten mit den islamischen Kulturtrigern Nordafrikas, Agyp-
tens und der Arabischen Halbinsel in Verbindung standen, noch ehe die
Europier iiberhaupt ins Land kamen. So unterschiedlich die historischen
Entwicklungen auch gewesen sein mégen, bis zum Auftauchen der Europier
waren der Islam und seine Vertreter, vor allem die Gelehrten, aus einem
Grunde immer hoch geschitzt: Sie konnten als einzige den einheimischen
Herrschern mit den Fahigkeiten des Lesens und Schreibens dienen. Es war
diese islamische Gelehrsamkeit, die den Durchbruch des Islams bei den
oberen Schichten in den fritheren Jahrhunderten bewirkte; dieser Gewinn an
Ansehen konnte in der spiteren Zeit, etwa ab dem 17. Jahrhundert, durch die
christlichen Missionen nicht mehr aufgeholt werden.
¢) Die Theorie, der Islam habe sich deshalb so erfolgreich bei den Afrikanern
durchsetzen koénnen, da deren traditionelle Kultur mit der islamischen
zahlreiche Gemeinsamkeiten habe, sie sich also nicht diametral gegeniiber-
stinden, erweist sich bei genauerer Betrachtung als recht briichig. Es gibt
zwar gemeinsame Ziige (z. B. Beschneidung, Polygamie, Magie), doch gibt es
andererseits so viele Gegensitze (z. B. islamische Speiseverbote, Alkoholver-
bot, Vollkleidungsgebot), so dal die behaupteten Affinititen immer weniger
werden. Die Tatsache, daR bis heute afrikanische Sitten und Briuche durch
die islamische Oberfliche hindurch noch immer erkennbar sind, zeigt nicht
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etwa eine Affinitit an, sondern nur den Umstand, dal in diesem Bereich der
Islam noch nicht die vollige Oberhand gewonnen hat und noch immer
Riicksicht nehmen muB. Es ist offensichtlich so: je schwicher der Islam
zahlenmifig in einer Region ist, um so mehr haben sich traditionelle
afrikanische Reste gehalten; doch wurden diese um so mehr islamisiert, je
mehr die Muslime an Zahl zunahmen; schlieBlich fielen sie, wenn die
islamische Majoritit erst einmal erreicht war, der islamischen Purifizierung
zum Opfer und hinterlieBen dann nur noch eine Patina, die uns nun erlaubt,
vom Islam der Sahel-Zone, der Waldzone oder vom Islam Nordafrikas,
Agyptens usw. zu sprechen — regionale, an der Oberfliche bleibende
Unterschiede, die aber nicht die islamische Tiefenstruktur aus Grundpflich-
ten, Sari'a, Mystik usw. betreffen.

6. Angesichts der absoluten Vorherrschaft der industriellen Kultur, die sich
bis heute weltweit ausgebreitet hat und deren Beseitigung vollig unwahr-
scheinlich ist, waren auch in Westafrika Abwehrreaktionen unausweichlich,
sei es durch Betonung des inzwischen ja verwurzelten Islams, wobei funda-
mentalistische Stromungen durchaus Anhiéinger fanden, sei es durch Hinwen-
dung zur einheimischen Kultur in der Form der Négritude oder anderer, die
Bedeutung der afrikanischen Kultur fiir die Welt betonender Bewegungen,
sei es, was nicht vergessen werden darf, durch das einheimische afrikanische
Christentum, das auf theologische und kulturelle Selbstindigkeit, wenn nicht
gar Abkoppelung vom Abendland pocht. Alle drei Hauptstrémungen kénnen
als Akkulturationsversuche gesehen werden, die es erméglichen sollen, unter
Beibehaltung bisheriger religivser Grundwerte oder deren Revitalisierung
cine gesellschaftliche, wirtschaftliche und politische Modernisierung zu bewir-
ken.*¢ Ob damit der Ubergang von den vorindustriellen Kulturen — wie
sowohl die islamische, die animistische, aber auch die christlich-afrikanische
zu bezeichnen sind — in die technisch-wirtschaftliche Weltkultur zu schaffen
sein wird, ist zu bezweifeln. Auch bleibt abzuwarten, ob diese genannten
Strémungen gestoppt werden, stagnieren und zu Defensivkulturen erstarren.
Wenn die Industrialisierung vor allem funktionale Differenzierung der Struk-
turen einer Gesellschaft bedeutet und im Bereich ihrer Religion eine Sikula-
risierung verlangt, so scheinen die Westafrikaner, die der christlichen oder
der islamischen oder einer der traditionellen Religionen anhingen, dazu
nicht bereit zu sein, vielmehr berufen sie sich aflle auf die dem Afrikaner
innewohnende Religiositit, die eine direkte und starke Korrelation von
Politik und Religion unabdingbar mache. Sie kénnen und wollen nicht
erkennen, daB Sikularisierung kein Aufgeben und kein Verzicht der Religion,
keine blinde Nachahmung des europiischen Geisteslebens sein soll, noch
weniger akzeptieren sie, daB Technik niemals wertneutral sein kann, sondern
immer mit sozialen, auch die Religion betreffenden Folgen, eben der
Sékularisierung, verbunden ist. Vielmehr sind sie sicher, den status quo durch

6 Wenn Tisr, Krise, 70 die heutigen fundamentalistischen islamischen Strémungen als
Beispiele fiir eine Defensivkultur hinstellt, so gilt das dann auch fiir die Vertreter der
Négritude oder der Afrikanisierung des Christentums.
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eine Verbindung von Religion und Technik wahren zu kénnen — ein
Unterfangen, das bis jetzt noch keinem Industriestaat gelungen ist! — statt
eine afrikanisch-islamische oder afrikanisch-christliche oder afrikanisch-
animistische oder gar eine aus allen dreien bestehende Variante der weltwei-
ten technisch-wissenschaftlichen Kultur anzustreben, in der sich die jeweili-
gen Religionen auf ein Teilsystem des gesamten Sozialsystems, namlich auf
eine religidse, dem Individualbereich zugeordnete Ethik, beschrinkt.®’

7. Wihrend in den arabischen Staaten der Islam im Verlauf der Jahrhun-
derte zur Basis der Kultur geworden ist, blieb er in der westafrikanischen
Sahel-Zone nur ein Uberbau iiber der eigenca afrikanischen Kultur, was sich
heute in heftiger Ablehnung jeglicher Arabisierung ausdriickt,** wihrend
einer Islamisierung weniger Widerstand geleistet wird; doch erweisen sich
sowohl die Lehre von der Négritude mit allen ihren kulturnationalistischen
Auswirkungen und Ubertreibungen als auch das afrikanisierte Christentum
mittlerweile als Bollwerke, die das Vordringen des Islams zu verlangsamen
scheinen.

Bemerkenswert ist, daf der Islam heute, nachdem Antikolonialismus und
Antiimperialismus allein nicht mehr als einigendes Band ausreichen, eine
politisch wirksame Klammer bilden kann, die das arabische Nordafrika mit
den Staaten der Sahel-Zone verbindet. Ohne den Islam wire es wohl alsbald
vorbei mit der gesamtafrikanischen Solidaritit zwischen Arabern und Afrika-
nern,*® noch dazu, nachdem die wirtschaftlichen Versprechungen der Araber
nicht in dem MaRe, wie von den Afrikanern erwartet, erfiillt wurden.**

#1 In dieser Beurteilung gehe ich mit Tisis Anschauungen (Krise, 186; vor allem von
N. Lunmann beeinfluft) konform, selbst wenn ich seine Trennung von fari‘a- und
Tariga-Islam tberhaupt nicht teile.

8 M., Dunstan War (African-Arab Relations. Interdependence or Misplaced Optimism?, in:
Journal of Modern African Studies 21 [1983], 187-218) meint, da die Afrikaner in den
Arabern noch immer die Sklavenhindler sihen und ihnen miBtrauten, wihrend die
Araber ihrerseits geneigt seien, auf die afrikanische Kultur als inferior herabzusehen
(S. 189 und 192).

%9 politisch hatten sich die arabischen Staaten schon immer der Unterstiitzung der
schwarzafrikanischen Staaten durch das do-ut-des-Prinzip versichert. Fur ihre Solidaritat
gegeniiber den Afrikanern im Kampf gegen Siidafrika erwarteten sie deren Unterstiit-
zung im arabischen Kampf gegen Isracl, welch letzteres als Verbiindeter des siidafrika-
nischen rassistischen Regimes hingestellt wurde. Zur Enttiuschung der Araber gelang
es Israel aber dennoch, zu afrikanischen Staaten diplomatische und wirtschaftliche
Bezichungen herzustellen und zu pflegen, selbst wenn der Krieg von 1967 und die
Olkrise von 1973 zu einem Riickschlag fihrten. Heute hat zwar Israel keine diplomati-
schen Bezichungen mehr zu den afrikanischen Staaten (aufier Siidafrika und Zaire),
aber um so bessere wirtschaftliche Verbindungen, ein Phinomen, dessen Ursachen
Gegenstand ausfiihrlicher, mitunter auch selbstkritischer, doch meist eher selbstgerech-
ter Referate und Diskussionsbeitriige des vom 24. bis 29. 2. 1983 in ‘Amman
abgehaltenen Symposiums Jal-“Arab wa-Ifrigiya“ (verdffentlicht in Beirut 1984, dort S.
325-433) waren.

350 Nach der Olkrise von 1973 hatten die meisten afrikanischen Staaten die Beziehun-
gen zu Israel abgebrochen und dafiir auf finanzielle und wirtschaftliche Zuwendungen
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der arabischen Olstaaten gehofft, die allerdings nicht in der erwarteten Hoéhe und mit
der gewiinschten RegelmiRigkeit eingingen. Auch wurde die afrikanisch-arabische
Solidaritit beschidigt durch den Umstand, daR es gerade die steigenden, in Dollar zu
bezahlenden Rohélpreise waren, die die afrikanischen Staaten in finanzielle Schwierig-
keiten brachten, da die Araber gar nicht daran dachten, sie zu unterstiitzen oder ihnen
Sonderkonditionen einzuriumen. Auch scheinen arabische Gelder mehr nach religit-
sen und politischen Erwigungen verteilt worden zu sein denn unter dem Gesichts-
punkt des wirtschaftlichen Nutzens (vgl. dazu V. T. LEVINE: The Arabs and Africa. A
Balance to 1982, in: Middle East Review [New York] 14 [springsummer 1982], 55-63).
Die arabische Hilfe ging nimlich zu zwei Dritteln an Mitglieder der Arabischen Liga
(Sudan, Mauretanien, Somalia, Djibouti); unter den subsaharischen Staaten waren die
NutznieRer vor allem solche Staaten, von denen sich die Araber politischen Vorteil
gegen Israel versprachen (Guinea, Zaire, Mali, Senegal, Uganda unter Idi Amin), und
solche, die als islamisch angesehen wurden (Tschad, Gambia, Obervolta). Auffallend ist,
daf von den 18 subsaharischen ,Least Developed Countries* wiederum die islamischen
bevorzugt wurden (einschlieBlich Uganda unter Idi Amin). Bei der arabischen Hilfe
standen also religidse und antiisraelische Uberlegungen bei der Vergabe von Entwick-
lungs- und Hilfszuwendungen im Vordergrund (vgl. dazu die eingehende Studie von
R. A. Mertz & P. MacDoNALD-MerTz: Arab Aid to Sub-Saharan Africa, Minchen—Mainz
1983, bes. S. 121f).

Nachtrag zu Anm. 13:

Auch in seinem letzten groferen Werk Der Islam und das Problem der hulturellen
Bewdltigung sozialen Wandels, Frankfurt 1985, vertritt Bassam Tisi diesen Gegensatz von
Sari‘a und Mystik (S. 887), doch schwiicht er beziiglich des Tariga-Islams etwas ab, indem
er schreibt, in dieser Gestalt habe der Islam seine primdre Verbreitung auBierhalb der
arabischen Region gefunden (S. 40); auch bedeute dies natiirlich nicht, daf die jaria
zuriickgewiesen worden sei, ,sie wird iibernommen, aber sie bleibt an der Oberfliche
als formales, aber nicht formalisiertes Sakralrecht“. SchlieRlich meint er (S. 42), daR der
Rechtsislam (Sari‘a-Islam) primir eine arabische Geltung hat, wihrend der Volksislam
(Tariga-I1slam) auBerarabische Formen angenommen hat, doch, wie er im nichsten Satz
dann einrdumt, diirfe diese These nicht verabsolutiert werden, da selbst im arabischen
Kulturbereich uniibersehbare Varianten des Volksislams bestehen. — Als Leser der
oftmals sehr anregenden Werke Tis’s fragt man sich nunmehr, ob das urspriingliche
Konzept noch aufrechterhalten wird oder nicht?

Nachtrag zu §. 49:

ABU MADYAN SU°AIB B. AL-HUSAIN AL-ANDALUSI, geboren um 1126 in Cantillana bei Sevilla,
lehrte, nach lingerem Aufenthalt im Irak und in Mekka, in Bigaya, starb 1197 in
Tlemcen, wo er in al-“Ubbad begraben ist (iiber ihn vgl. EI'I, 137£); er gilt als einer der
groflen Mystiker Nordafrikas.

ABU L-HAsAN “ALT B. “ABD ALLAH AS-SADILL, geb. 1197 in dem Dorf Gumara bei Sibta
(Ceuta), lebte einige Zeit in Bagdad, wirkte spiter bei Tunis und hielt sich dann in
Alexandrien auf; er starb 1258 in Oberigypten (iiber thn Handwirterbuch des Islam,
Leiden 1941, 656ff). Die Sadiliya verbreitete sich sowohl im Magrib als auch im
Madrig; as-Suyati, dessen Schriften in Westafrika so verbreitet waren und der die
Anwendung der faria verlangte (s. Teil 1, S. 45), war Anhinger dieser Bruderschaft.
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SUMMARY

Islam in West Africa has the same features — namely fundamental religious duties,
fari%, mysticism, brotherhoods, veneration of saints, magic — which are found
everywhere in Islamic countries, e. g. Egypt, Turkey, Persia and North Africa. It is quite
impossible to make a clear distinction between an Islam of the $ari%, an Islam of
brotherhoods, and a so-called popular Islam because everywhere in the Islamic world
there is a mixture of all this.

Concerning the spread of Islam in West Africa there are most striking differences
according to how strong the Islamic population was in number at the time in question.
Islam in the minority always was very tolerant because the Muslims had to come to
terms with the non-Islamic customs of their pagan neighbours: Things changed in the
period of transition from minority to majority when gihad-movements appeared.
These aimed at the radical conversion of the hitherto pagan population and demanded
strict observance of the commandments of the Islamic law. Once in the majority,
Islamic religious propaganda was still more strongly enforced and all native customs
and practices were either islamized or suppressed. One has to bear in mind that
different stages or phases were and still are to be found as between the Islamic
majorities in the North and the minorities in the South.

During the colonial age and after having achieved military predominance over West
Africa, France and Great Britain supported Muslim rulers and obstructed Christian
missionary work in the Islamic regions. Having realized the futility of armee resistance,
the leaders of the Islamic brotherhoods collaborated more or less with the colonial
powers, took advantage of the peace which was forced upon the country and
promoted, in the shadow of foreign administration, their Islamic mission. The period
of colonial rule proved to be one in which Islam spread successfully.

After having attained independance African political leaders tried to use Islam as a
factor in the integration of their peoples and therefore relied on the heads of the
brotherhoods. In most Sahel states a close intertwinement of politics and Islam can be
observed. On the other hand the Islamic fundamentalistic movements which grew
strong during the last 30 years, spreading all over West Africa, preach a purified Islam
and fight against brotherhoods which they regard as symbols of heresy and cultural
decay and as the remains of the Islam of the colonial age. These movements are
supported by radical theologians of the Islamic states of the Middle East and their
international organizations which strengthen and enforce any islamization. For them
islamization also means arabization, that is, the spread of the Arabic language in order
to replace English and French which are denounced as instruments of cultural
neo-imperialism.

Today, Islam is deeply rooted in all the countries of the Sahel zone of West Africa
and consolidated through of the power of the brotherhoods. The latter guarantee
stability and represent — until now at least - an obstacle to the spread of fundamenta-
listic Islam. Another bulwark against islamization and arabization is represented by the
philosophy of négritude (or African Personality) which praises traditional African
religions, moral values, languages and past achievements. One has to add also African
Christianity, which strives for theclogical and cultural independance from western
supremacy. All these tendencies represent attempts at acculturation on the part of the
African preindustrial cultures to the western civilization which has spread all over the
world and has now become an international industrial civilization.

West African intellectuals will not accept that industrialization consists not only of
taking over modern technology but also of changing social structures and values, which
implies first of all the secularization of society in the field of religion(s). West Africans of
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almost all political or religious trends — traditional, Islamic or Christian, — will not or
cannot realize that secularization does not mean breaking with religion or abandoning
or suppressing it; they cannot accept that religion is only one aspect of human life and
of society besides other aspects and that secularization in the sense of a separation of
politics and religion is the consequence of technology and industrialization. On the
contrary, they believe in the possibility of retaining a connection between modern
technology and religion (~ which until now no industrial state could maintain ), and
they propagate therefore an African-Islamic, African-Christian or African-Animistic
society respectively. They do not want to become part of the universal technical
industrialized civilization in which religions restrict themselves offering ethical recom-
mendations to individuals and refrain from the presumption of total control of
society.
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