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BEMERKUNGEN ZU TRANSKRIPTION UND UBERSETZUNGEN:

Samtliche in dieser Arbeit zitierten Textausschnitte aus den arabischen
Primirquellen beruhen auf meiner eigenen Ubersetzung, in der ich Textgenauigkeit
und literarische Qualitdt zu verbinden versuchte. Die Transkription der Namen und
Begriffe richtet sich im Allgemeinen nach den Regeln der Deutschen
Morgenlandischen Gesellschaft. Bei ihrer ersten Erwdhnung in der Arbeit werden sie

transkribiert, ansonsten werden sie in der gangigen Schreibart zitiert.



ERSTER TEIL: DEFINITORISCHE VORKLARUNGEN UND THEORETISCH-
METHODOLOGSCHE UBERLEGUNGEN

1. EINLEITUNG: ZIELSETZUNG UND FORSCHUNGSSTAND.

GEGENSTAND DER UNTERSUCHUNG. Die erste literarische Beschéaftigung mit
Fremdem in Marokko ging auf die friihen Ansétze der marokkanischen Reiseberichte,
der sogenannten as-Safariyat al-mahzaniya (Gesandtschaftsreisen) am Anfang des 17.
Jahrhunderts zuriick, welche den Weg zur Entstehung der ersten marokkanischen
Europabilder und der ,Imagologie“ in der modernen marokkanischen Literatur
tiberhaupt ebneten.! Die Thematisierung der Andersheit und der Fremdwahrnehmung
ist, mit unterschiedlicher Auspragung, Gewichtung und Verarbeitung, zu einer
wichtigen Thematik der ganzen marokkanischen Literatur geworden. Einen
besonders starken Anteil am Vermittlungsprozess von Fremdbildern hat der
marokkanische Roman. Als literarische Gattung konnte er als , Kunst des Anderen”
definiert werden. Gerade was die Konstruktion des Fremden und was die
Auseinandersetzung mit dem Anderen angeht, scheint er ein ausgezeichnetes
Paradigma anzubieten.

Die distinguierte Stelle, die er im Gefiige der einheimischen literarischen Gattungen
einnimmt und der hohe Status, den er im marokkanischen Kulturleben genief3t,
pridestinieren ihn fiir diese Funktion.? Uber seine inhérente Multifunktionalitit und
seine Perzeptivitit schreibt der marokkanische Schriftsteller und Literaturkritiker

Muhammad Barrada:

,Der Roman verdient es, die geeignetste literarische Gattung zu sein,
welche die komplexen Beziehungen des modernen Menschen
auszudriicken vermag, sei es auf der personlichen, der

gesellschaftlichen oder der universalen Ebene [...].“?

! Siehe besonders hierzu Muddin, ‘Abdarrahim: ar-Rihla fi I-adab al-magribi (an-nass, an-nau’,
as-siyaq). Casablanca: Ifriqiya a$-Sarq, 2006.
?Vgl. Lahgumri, ‘Abdalfattah: Ma 1-haga ila r-Riwaya? Mas®@’il ar-Riwaya ‘indana.
Casablanca: Dar at-taqafa, 2008. Siehe in diesem Sinne auch ‘Aqar, ‘Abdalhamid: ar-Riwaya
al-magribiya. Tahawwulat al-luga wa-l-hitab. Casablanca: Sarikat an-nasr wa-t-tauzi¢ al-Madaris,
2000; al-Mani‘i, Hasan: Qira’at ar-riwaya. Meknes: Sindi li-t-tiba‘a wa-n-nasr, 1996.
3 Barrada, Muhammad: ar-Riwaya ufuqgan li-§-Sakl wa-1-hitab al-muta‘addidain, Fusiil,
Nr. 4 (Winter 1993), S. 10; vgl. in diesem Zusammenhang auch al-Yabiiri, Ahmad: Takawwun al-hitab
ar-riwa’l. ar-Riwaya al-magribiya nam@igan. In: Magallat Afdq Nr. 3-4 1984, ders.: al-Kitaba as-sardiya
fi 1-Adab al-magribi al-hadit, al-Ma‘arif 2000; Lahgumri ‘Abdalfattah: Li-mada htara al-adib
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Die Beschiftigung mit dem Westen stellt in der marokkanischen Romanliteratur ein
auffalliges literarisches Phdnomen dar. Sie ist in den verschiedenen Phasen seiner
Entwicklung, ausgehend von den einfachen embryonalen bis zu den modernsten
Versuchen, omniprasent und diskurspriagend. Die Haufigkeit seines Auftretens in der
marokkanischen Literatur arabischer Sprache deutet an, dass der Westen nicht allein
als Indiz fiir eine zuféllige thematische Praferenz steht, sondern eine der zentralen
Fragen der modernen marokkanischen und arabischen Literatur iiberhaupt darstellt.*
Vor diesem Hintergrund erscheint es mir interessant, ausgewahlte Beispiele aus
dieser Gattung unter dem Fokus der Darstellung des Fremden — in zentraler Weise
das Bild des Westens — zum Gegenstand differenzierter Betrachtungen zu machen.
Mit dieser Arbeit soll mit literaturwissenschaftlichen Methoden aufgezeigt werden,
wie das marokkanische Andere im dsthetischen Kontext konstruiert wird und wie die
Mechanismen literarischer Fremdrepriasentation funktionieren.

Unter den genannten Beweggriinden fiir diese Studie ergeben sich noch weitere
zentrale Fragenkomplexe, denen die Untersuchung besondere Aufmerksamkeit
widmen wird. So konnten einige der hinter dieser Studie stehenden Fragen lauten:

— In welchem Licht erscheint der Westen in der arabischen Romanliteratur
Marokkos?

— Welche Vorstellungen verbinden die marokkanischen Schriftsteller mit dem
Westen?

— Was reprasentiert der Westen im marokkanischen Roman arabischer Sprache?

- Welche Funktionen hat der Westen zu erfiillen?

- Welche schriftstellerischen Ambitionen oder Geisteshaltungen, welche
gesellschaftlichen Bediirfnisse und eigenkulturelle Begebenheiten fiihren zur
Auseinandersetzung mit dem Westen?

- Welche Einflussfaktoren wirken in welcher Gewichtung auf die Entstehung bzw.
die Entwicklung der literarischen Fremdbilder?

— Ist das literarische Werk der marokkanischen Schriftsteller ,,naiv-erlebte“
Eigenweltbeschreibung oder ,interkulturell-reflektierte“ bzw. diskursive Dichtung?
— Bietet dieses schriftstellerische Fremdbild Chancen fiir eine erfolgreiche

interkulturelle Kommunikation?

al-magribi kitabat ar-Riwaya? In: Magallat ‘Alamat, Nr. 15 (Qir2’at fi r-Riwaya al-magribiya), Meknes
2001.

* Abii 1-‘Ainain, Fathi: Stirat ad-dat wa-siirat al-ahar fi 1-hitab ar-riwa’i al-‘arabi. In: Labib Tahir
(Hrsg.). Siirat al-ahar. al-‘Arabi naziran wa-manziiran ilaih. Beirut: Markaz dirasat al-wahda
al-‘arabiya, 1999, S. 811.



— Wie konstruiert der marokkanische Schriftsteller die Beziehung zum Selbstbild?

— Wie wird das Eigene in einem konkreten literarischen Text artikuliert?

Gemal} diesen Fragen beschrankt sich die vorliegende Untersuchung nicht nur
darauf, literarische Fremdbilder zu erfassen und zu beschreiben, sondern zielt
dariiber hinaus darauf ab, den Entwicklungsprozess offen zu legen. Ausgehend von
der Betrachtung einer Reihe Klischees und Stereotypen, die sich in der
marokkanischen Wahrnehmung innerhalb des sich historisch wandelnden Bildes
vom Westen herauskristallisiert haben, wird das Bild des Westens im
marokkanischen Roman insbesondere im Hinblick auf die Konstanz und den Wandel
gewisser fiktionaler Bilder untersucht.

Dieses Erkenntnisziel ist umso wichtiger, als es bislang in der deutschsprachigen
Arabistik — trotz des umfassenden Bedeutungszuwachses Marokkos innerhalb des
gesamten Bereichs der Arabistik und Islamwissenschaft — keine nennenswerte
Vorstudien gibt, die sich im Sinne der Themenstellung dieser Arbeit systematisch
und aus literaturwissenschaftlicher Perspektive mit der Darstellung der kulturellen
Fremdheit in den marokkanischen Werken arabischer Sprache beschiftigen.

Wohl aber stellt man allgemein fest, wenn man die zur Zeit vorliegende
Forschungsliteratur iiberblickt, dass die marokkanische Literatur franzosischer
Sprache als Forschungsschwerpunkt haufig thematisiert wird®, wiahrend eine
entsprechende gro3 angelegte Beschéftigung und sich eingehend
auseinandersetzende Darstellung als Synthese zahlreicher vorhandener Arbeiten zum
Bild des Westens in der marokkanischen Literatur arabischer Sprache noch ein
Desiderat bleibt.

Auch im 6stlichen Teil der arabischen Welt ist ihre Prasenz (aufderhalb des engeren
Literaturbetriebs) sparlich, ja kaum in den Blick reichhaltiger gut strukturierter
wissenschaftlicher Forschungsaktivititen gekommen. Allerdings finden sich
verstreute Hinweise in der angrenzenden Sekundarliteratur und gelegentliche
Versuche, die sich marginal damit befassen, und dies stets in Zusammenhang mit
anderen Themen. Inhalts- und Strukturanalysen sind zumeist deskriptiv und
bewegen sich dort in der Regel auf der Ebene des Einzelwerkes oder des Oeuvres

seines Autors und bieten kaum grundsétzlichere Ergebnisse.®

® Vgl. Heiler, Susanne: Der marokkanische Roman franzosischer Sprache. Zu den Autoren um die
Zeitschrift Souffles (1966-1972). Heidelberg 1988,/89; ERGANZEN /Regina Keil.
¢ Vgl. El-Enany, Rasheed: Arab Representations of the Occident. East-West Encounters in Arabic

Fiction. New York 2006, S. 109-112 und 122-124. Vgl. in dieser Hinsicht auch Razzan, Mahmiid
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Dass marokkanische Literatur arabischer Sprache nicht virulent wahrgenommen
wird und bisher kaum Aufmerksamkeit auf sich gezogen hat, macht den Blick auf ein

grof3es Forschungsdefizit frei.
2. DIE BEARBEITUNG DER THEMATIK.

Bevor ich zu dem eigentlichen Gegenstand der Untersuchung ,Westliche
Wahrnehmung in der marokkanischen Romanliteratur arabischer Sprache
iibergehe, mochte ich das Verfahren dieser Untersuchung erldutern. Die Bearbeitung
der Thematik wird auf zwei Ebenen stattfinden: einer theoretisch-methodologischen

und einer textanalytischen Ebene.

a— Was die theoretisch-methodologische Frage angeht, so scheint mir eine
interdisziplinidre Offnung wegen des zentralen Stellenwerts, der dem Westen und
seinem Bild im marokkanischen Roman in meiner Studie zukommt, unerlasslich.
Denn nur in interdisziplindrer Kooperation kann es — meines Erachtens — moglich
werden, einen besseren kontextuellen Zugang zu den anvisierten Texten zu
ermoglichen.

Die vorliegende Studie ndhert sich der Problematik literarischer Vermittlung
kultureller Alteritét aus imagologisch-literaturwissenschaftlicher Perspektive.

Um einen theoretischen Rahmen zur Untersuchung von literarischen Fremdbildern
in marokkanischen Romanwerken arabischer Sprache zu schaffen, wird fiir mich der
Schwerpunkt auf den Methoden der Textanalyse und den Ansétzen zur Erforschung
literarischer Fremdheit, die vor allem in der komparatistischen Imagologie
angewandt werden, liegen. Mit einem Vergleich ausgewdhlter theoretischer Schriften
zur Imagologie werden schwerpunktméfRig Begriff und Methode analysiert, um vor
allem ein dem Gegenstand addquates Begriffsinventar abzuleiten und eine
methodische Fundierung zum Thema zu akzentuieren. Aufgrund der
terminologischen Unklarheiten und kontroversen Verwendung, welche wir in der
gegenwartigen Forschung finden, ist es mit Blick auf den bereits skizzierten
thematischen Rahmen notwendig, im theoretischen Teil vorangehend eine
einheitliche Terminologie zu schaffen und einige definitorische Anhaltspunkte zu
erarbeiten, die bei den spiteren Darlegungen und Interpretationen der Werke
hilfreich sind. Da eine addquate Darstellung der phdnomenologischen Theorie der
literarischen Imagologie nur iiber die Rekonstruktion ihrer relevanten Begrifflichkeit

gelingen kann, werde ich mich der Reihe nach mit dem Begriff ,Bild“ sowie

Ibrahim: Hitab an-nahda wa-t-tagaddum fi r-riwaya al-‘arabiya al-mu‘asira. Amman: a$-Suriiq, 2003,
S. 36.



ebenfalls unterschiedlich bezeichneten Einzelelementen dieses Oberbegriffs
auseinandersetzen, insbesondere mit tradierten Begriffen wie Fremdbild und
Eigenbild, Stereotyp und Vorurteil. Somit fallt diese Studie in den Bereich der
literaturwissenschaftlichen Imagologieforschung. Ihr Ziel ist es allerdings nicht, zur
Theorie der Imagologie beizutragen. Vielmehr will sie — wie oben erwahnt — mit
dem methodologischen Ansatz der Disziplin versuchen, das Bild des Westens im
asthetischen Kontext zu ergriinden, d.h. als Element eines zu interpretierenden
Kunstwerkes zu betrachten. Zugleich ist sie ein wichtiges Feld der
Kulturbeziehungsforschung, insofern sie Entstehung, Wirkungsweise, Weitergabe
und Aufnahme dieser Bilder analysiert. Dabei sind die geistes- und
mentalitdtsgeschichtlichen Grundlagen aufzudecken, in denen marokkanische
Fremdbilder wurzeln. Demzufolge wird der kulturhistorische Aspekt im Vordergrund
stehen. Das Ziel dieser Untersuchung liegt primér in der Erforschung des von ihnen
vermittelten Bildes des Westens; es soll vor allem versucht werden, den Wurzeln und
der Wirksamkeit der Urteile iiber den Westen und die Westler nachzugehen. Im
Fokus des Interesses steht ferner, ob literarische Bilder auf auf3erliterarischen,
womoglich politisch oder religios funktionalisierten Vorurteilen griinden und
ihrerseits die Wahrnehmung des Anderen in politisch-ideologischer Absicht
beeinflussen. Damit die Gestaltung des literarischen Bildes des Westens umrissen
werden kann, sind also nicht nur literarische Zusammenhénge im engeren Sinne zu
erforschen, sondern einige Aufmerksamkeit ist auch dem historischen Hintergrund
und dem kulturellen Umfeld geschuldet, da ja diese bekanntlich eminent auf die
lebensgeschichtliche Situation und den Erfahrungshorizont eines Autors Einfluss
nehmen.

Damit erhebt sich die fiir diese Forschung leitende Frage: Was ist charakteristisch fiir
das kulturelle Umfeld, wie kommt Wahrnehmung von kultureller Identitdit in Marokko
zustande, und in welcher Weise wirken sich diese kulturellen Kategorisierungen
ihrerseits auf die Selbst- und Fremdwahrnehmung aus. Was bestimmt die
Weltwahrnehmung der Marokkaner und was formiert ihr Selbstverstandnis? Welche
Rolle, so konnte eine weitere Frage lauten, spielt das traditionelle marokkanische

Erzahlgut im kulturellen Umfeld?

b— Auf der textanalytischen Ebene:
Die textanalytische Ebene ist in zwei Teile gegliedert.
An den Anfang des ersten Teils wird eine Ubersicht iiber die Entstehung und die

Entwicklung des marokkanischen Romans gestellt.



Abgesehen von diesem Rundblick soll es im zweiten Teil der textanalytischen Ebene
primér darum gehen, die Thematik der Wahrnehmung in marokkanischen
Romanwerken arabischer Sprache herauszuarbeiten und das von ihnen vermittelte
Bild des Westens griindlich zu erforschen. Dabei wird die literarische Prasentation
vom Westen in den Einzeluntersuchungen speziell unter die imagologische Lupe
genommen; es soll unter anderem versucht werden, den Wurzeln der Urteile iiber

den Westen und die Westler nachzugehen.

ANALYSEGEGENSTAND. In der Analyse werden zahlreiche literarische Erzeugnisse
seit der Entstehung des marokkanischen Romans bis heute herangezogen.
Angesichts der Materialfiille war allerdings bei einer Auswahl der Romane eine
Begrenzung der zu untersuchenden Romane unvermeidlich. Fiir die Auswahl waren
fiir mich vor allem zwei Kriterien maf3geblich.

Zum einen sollte die Auswahl nicht beliebig sein, sondern sie musste sich auf
reprasentative marokkanische Romanwerke von literarischem Rang konzentrieren,
deren Lektiire {iber ihre Entstehungszeit hinaus eine konstante Rolle spielen.

Die Betrachtung der Texte erfolgt innerhalb einer festgelegten thematischen
Ordnung, zum groldten Teil chronologisch nach dem Entstehungsjahr, da mir die
chronologische Verfahrensweise geeignet erscheint, Konstanz und Varianz der
imagotypen Elemente in ihrer Historizitdt zu erschlieen. Hinsichtlich ihrer
Darstellung sind dhnliche Werke additiv nach ihrem festgelegten
Themenschwerpunkt interpretiert und geordnet worden. Diese Vorgehensweise
ermoglicht es, Gemeinsamkeiten und Differenzen in der literarischen Zeichnung der
Westler, die in einzelnen Werken partiell erkennbar sind, auf einer breiten Textbasis
zu erarbeiten.

Zum anderen sollten die ausgewadhlten Werke einen imagologischen Blick auf den
Westen gewahren. Dabei soll der Westen nicht nur marginal ins Spiel kommen oder
marginal erwdhnt werden, sondern im Werk eine markante Funktion aufweisen.
Zur Untersuchung bieten sich zahlreiche zwischen 1954 und 2006 erschienene
marokkanische Romane arabischer Sprache an, in denen jeweils das Verhdiltnis zu
dem Westen thematisiert wird und mit denen sich eine ganze Reihe von
imagologischen Beobachtungen machen lassen. Fiir die inhaltliche Analyse war es
erforderlich, die Romane in thematische Blocke zu unterteilen, um den Umfang nicht
ausufern zu lassen. Fiir jeden Block wurde einer oder einige Schriftsteller
stellvertretend untersucht. Es handelt sich dabei um Romane der Autoren,
‘Abdalmagid Bingalliin, ‘Abdalkarim Gallab, Muhammad Zafzaf, ‘Abdallah al-‘Arwi,
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Laila Abii Zaid, Baha’addin at-Ttid sowie den profilierten ,jungen“ Journalisten und
Schriftsteller Rasid Nini.

In den von mir untersuchten Texten war die Reprasentation des Westens ohne
besondere Miihe ausfindig zu machen. Die Texte nehmen mittels spezifischer Motive
und eindeutiger Signale Bezug auf den gemeinsamen Assoziationshintergrund
»,Westen“, so dass dem Leser sofort klar ist, wo sich die Handlung abspielt und
wovon die Rede ist. Im Folgenden nenne ich solche Textausschnitte, in denen fiir
den Leser sofort konstatierbar wird, dass die Rede vom Westen ist
,okzidentalisierend“. Mit dieser Bezeichnung verkniipfe ich weder eine asthetische
noch eine moraldidaktische Wertung. Auch heil3t dies keineswegs, dass hier eine
westliche Sichtweise leitend wird. Okzidentalisierende Textstellen sind fiir mich
schlicht und einfach dadurch gekennzeichnet, dass sie durch gewisse Textelemente
an das Vorverstindnis der Lesenden appellieren und antizipativ Assoziationen
hervorrufen. Dieser Appell kann durch eine limitierte Zahl von knappen Signalen
gesetzt werden.

Es konnen aber durchaus auch ganze Passagen massiv von okzidentalisierenden
Motiven belegt sein.

Mit dieser Zielsetzung folgt diese Untersuchung im wesentlichen einem neuen
Forschungsansatz, der bislang jedoch lediglich auf die westliche Literatur und
marokkanische Literatur franzosischer Sprache Anwendung gefunden hat, wihrend
seine Nutzbarmachung fiir andere Literaturen wie die marokkanische Literatur

arabischer Sprache noch aussteht.
2.1 ZUR LITERARISCHEN IMAGOLOGIE

Der Begriff ,,Imagologie“ taucht zum ersten Mal im Jahre 1964 auf als Titel eines
Rezensionsteils der franzosischen Zeitschrift ,,Ethnopsychologie. Revue de
Psychologie des peuples“.” Hauptsédchlich geht der Terminus ,,Imagologie* auf die
franzosische vergleichende Literaturwissenschaft zuriick, insbesondere auf Jean-
Marie Carré und seinen Schiiler Marius-Francois Guyard, die diesem Terminus die
Priagnanz gegeben haben, die mit ihm bis heute noch verbunden ist. Bereits 1928
veroffentlichte Carré, damals Professor fiir vergleichende Literaturwissenschaft an

der Sorbonne, seine berithmte Studie zur Bildforschung, die erst nach dem zweiten

7 Vgl. Hecker, Hans: Volkerpsychologische Gesichtspunkte zur osteuropdischen Geschichte.
Methodische Ansédtze zur Charakterisierung der Volker Osteuropas in der Zeitschrift
,Ethnopsychologie. Revue de Psychologie des peuples®. In: Jahrbiicher fiir Geschichte Osteuropas 25

(1977), S. 364-376, hier S. 366f.
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Weltkrieg (1947) unter dem Titel ,Les écrivains francais et le mirage allemand 1800-
1940“ erschien, und die von vielen Komparatisten als ,,Geburtsurkunde* fiir die
Imagologie als Sonderforschungszweig der Vergleichenden Literaturwissenschaft
angesehen wird. Motiviert von dieser Studie, veroffentlichte 1951 Carrés Schiiler
Marius-Francois Guyard ein komparatistisches Handbuch, in dessen achtem Kapitel
,L Etranger tel qu’on le voit er zahlreiche Uberlegungen und Anregungen zu
ausgepragten Kriterien fiir die komparatistische Imagologie als Teildisziplin der
Komparatistik widmete.® Zum wichtigsten Gegenstand imagologischer Forschung
nannte Guyard darin die Erforschung der wechselseitigen Einschatzungen von
Nationen und Volkern in den literarischen Darstellungen. Er designierte die
imagologische Studien als ,,un domaine neuf [...] dont 1'intérét dépasse la seule
littérature, puisque de résoudre, c’est apprendre aux peuples a se mieux connaitre en
reconnaissant leurs illusions.“?

Die Wissenschaft von den nationalen Bildern wird zu einer Art literarischer
Diplomatie.

Besonders hoch setzte Marius-Francois Guyard den Stellenwert der Verbesserung
internationaler Beziehungen und der friedlichen Koexistenz an. Prédgnant heif3t es in

seinem 1951 erschienen Buch Littérature Comparée:

,La littérature comparée peut aider deux pays a opérer une sorte de
psychoanalyse nationale: en connaissant mieux la source de leurs
préjugés mutuels, chacun se connaitra mieux, et sera plus indulgent

pour 1“autre qui a nourri des préventions analogues aux siennes.“°

Es war namentlich der belgische Komparatist Hugo Dyserinck, der sich fiir dieses
Forschungsfeld weiter eingesetzt hat.! Von seinem 1966 erschienenen
programmatischen Aufsatz ,,Zum Problem der ,,images*“ und ,,mirages“ gingen die

Impulse dafiir aus, sich mit der Erforschung der Funktion von Images als

8 Guyard, Marius-Francois: La Littérature comparée. Avant-propos de Jean- Marie Carré. Paris 1951,
S. 110-1109.

°Ebd., S. 118.

19 Ebd., S. 25.

! Siehe hierzu Dyserinck, Hugo: Der Beitrag der Komparatistik zur Rezeptionsforschung und die
Moglichkeit einer fachspezifischen Rezeptionsforschung innerhalb der Komparatistik. In:
Konstantinovic, Zoram/Manfred Naumann (Hrsg.): Proceedings of the IXth Congress of the ICLA. Bd. 2.

Innsbruck 1980, S. 135-140.
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Strukturelemente innerhalb eines dsthetischen Kontextes auseinanderzusetzen. '
Dyserincks grundlegendes Verdienst besteht aber vor allem darin, dass er zum ersten
Mal eine entideologisierte imagologische Forschung ermoglichte. Die Leistungen der
Imagologie liegen, Dyserinck zufolge, in ihrem Ansatz, ausgehend von literarischen
Werken, die zwischen den Volkern vorhandenen negativen Modelle und Vorurteile
aufzudecken, diese in ihrer Genese und ihren Wirkungen zu erforschen und ihren
moglichen ideologischen Charakter zu entmystifizieren, um mit
Verstdndnisangeboten zur interkulturellen Verstindigung beizutragen.

Dyserincks Meinung nach kann die imagologische Forschung

yhicht nur erlautern, durch welche Elemente politischer, soziologischer
oder psychologischer Art der Verfasser beim Schreiben seines Werkes
beeinflu’t war, sondern es kann so auch gezeigt werden, in welcher
Weise literarische Werke, die derartige Schilderungen enthalten, die
offentliche Meinung beeinflussen, ja sogar ganze ideologische und

politische Stromungen zu bestimmen vermégen.“'

Dieser theoretische Ansatz Dyserincks wurde von seinen Schiilern bzw. Mitarbeitern,
Manfred S. Fischer' und Karl Ulrich Syndram'®, {ibernommen und weiterverfolgt.
Sowohl Syndram als auch Fischer sahen in der komparatistischen Imagologie einen
Beitrag zur Vorurteilsforschung durch Aufdeckung der komplexen Genese nationaler
Vorstellungsbilder. '

Seit den sechziger Jahren haben sich aufler Fischer und Syndram mehrere
deutschsprachige Forscher mit der imagologischen Problematik in der Literatur
auseinandergesetzt. Thre theoretischen Ansatze unterscheiden sich aber minimal von

dem der Aachener Schule. Neben Gustav Siebenmann'’, sind dabei Peter Boerner'®

12 Vgl. Dyserinck, Hugo: Zum Problem der ,images“ und ,,mirages“ und ihrer Untersuchung im
Rahmen der Vergleichenden Literaturwissenschaft. In: Arcadia 1. Bonn 1966, S. 107-120.

'3 Dyserinck, Hugo: Neuere Veroffentlichungen zur Vergleichenden Literaturwissenschaft. In: Die
Neueren Sprachen, Heft 2, S. 75-84, hier S. 79.

* Vgl. Fischer, Manfred 1981.

'* Vgl. Syndram, Karl Ulrich: ,Laboratorium Europa“. Zur kulturwissenschaftlichen Begriindung der
Komparatistik. In: Leersen, Joep/Syndram, Karl Ulrich (Hrsg.): Europa Provincia Mundi. Essays in
Comparative Literatur and European Studies offered to Hugo Dyserinck on the Occasion of His Sixty-Fifth
Birthday. Amsterdam, Atlanta 1992.

16 Vgl. Fischer, Manfred: Literarische Imagologie am Scheideweg. Die Erforschung des ,,Bildes vom
anderen Land“ in der Literatur-Komparatistik. In: Giinther Blaicher (Hrsg.): Erstarrtes Denken.
Studien zu Klischee, Stereotyp und Vorurteil in englischsprachiger Literatur. Tiibingen 1987, S. 55f.

7 Vgl. Siebenmann, Gustav: Methodisches zur Bildforschung. Tiibingen 1992, S. 1-17.
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bzw. Zoran Konstantinovic'® zu nennen. Gelegentlich haben sich aufder den oben
genannten Forschern andere deutschsprachige Komparatisten wie Thomas Bleicher
und Janos Riez zur Theorie der Imagologie gedufRert.?° Auch sie setzen sich fiir eine
Beschrankung der Imagologie auf die Untersuchung der literarisch vermittelten
Fremderfahrung und fiir die literaturwissenschaftliche Beschaftigung mit

nationenbezogenen Bildern ein.
2.1.1 DIE MAROKKANISCHE ,LITTERATURE COMPAREE“

Auch in Marokko riickte die Sondergattung der Image-Forschung mit Ende der
Siebziger, nach und nach in den Vordergrund des Interesses der marokkanischen
littérature comparée.

Es war der marokkanische Literaturforscher Said Allousch (Sa‘id ¢AllaGs), der als
erster Komparatist mit groflem Enthusiasmus umfassendere theoretische
Begriindungen der literaturwissenschaftlichen Imagologie erarbeitet hatte. Allousch
fiihrte den Aufschwung und das grof3e Interesse der marokkanischen Kulturszene an

diesem Forschungszweig auf verschiedene u.a. folgende Griinde zuriick:

1- Das Phdnomen des Kolonialismus, das trotz seiner negativen Seiten den Anstof3
fiir eine grolde Anzahl an literarischen, soziologischen und imagologischen Studien
gegeben hat.*

2- Die groRRe Rolle der marokkanischen Reisebeschreibungen, die infolge des
Zusammenpralls mit dem Westen die Identitdtserfahrung und die Wahrnehmung des
marokkanischen Forschers in hohem Mal3e gepragt hatte und bewusst oder
unbewusst den Weg zur Genese einer marokkanischen Imagologie geebnet hatte.*
Dabei konnen die ersten Studien auf dem imagologischen Gebiet — fiir das

Selbstverstédndnis der modernen Imagologie — vielleicht nicht mehr ganz als

'8 Vgl. Boerner, Peter: Das Bild vom anderen Land als Gegenstand literarischer Forschung. In: Sprache
im technischen Zeitalter 56 (1975), hier S. 313-321.

1 Vgl. Konstantinovic, Zoran: Das Anderswerden der Konkretisation. Zum Problem der Alteritét in der
Vergleichenden Literaturwissenschaft. In: Leersen/Syndram (Hgg.) 1992, S. 273-280.

? Siehe hierzu Bleicher, Thomas: Elemente einer komparatistischen Imagologie. In: Janos Riez
(Hrsg.): Literarische Imagologie- Formen und Funktionen nationaler Stereotype in der Literatur.
Komparatistische Hefte, Heft 2. Bayreuth 1980.

1 Vgl. hierzu insbesondere die Arbeit von Dugas, Guy: Contribution a 1’état des recherches
imagologiques au Maghreb, Echanges (1),1979, S. 331.

2vgl. ‘AllGS, Sa‘id: Mukawwinat al-Adab al-mugqaran fi 1-‘alam al-‘arabi. Casablanca: Shospress 1987,
S. 430.

2 Ebd., S. 490.
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Imagologie gelten, da ja in ihnen eher die Ideologie der Selbstverteidigung
dominierte. Allerdings gibt es auch hier einige Ausnahmen, wie etwa Versuche
Amgad Tarabulusis, des ersten Dozenten dieser Disziplin an der Universitat Rabat
(1959), welcher mit den Ansétzen westlicher und arabischer Kollegen (insbesondere
Marius-Francois Guyard, Muhammad Ganimi Hilal, und ‘Abdalmun‘im Sahhat)
operierte und das Bild des Anderen asthetisch bewertete.*

Allousch kam das Verdienst zu, die Beschéaftigung mit literarischen Volkerbildern als
Programm im maghrebinischen Raum eingefiihrt sowie deren institutionelle
Verankerung an den marokkanischen Universitdten angeregt zu haben.?® Um sich als
eigenstindiges und legitimes Fach mit einem ernstzunehmenden Theorieangebot zu
etablieren und eine akademische Reputation im Kanon der Wissenschaften
behaupten zu konnen, erschien es Allousch anfangs unabdingbar, eine lokale
Imagologie zu entwickeln, die sich von den marokkanischen Amateurforschern sowie
von den damals weitverbreiteten klimatheoretischen sowie biologischen
literaturwissenschaftlichen Modellen abgrenzt. Allousch bemaéngelte in der
Entstehungsphase der marokkanischen Imagologie, dass man das Bild des Anderen in
der Literatur nicht dsthetisch analysiert und vergleicht, sondern auf Grund von
,Nationalcharakteren“ und anderen Kollektivstereotypen. In seinem Bestreben, eine
»,lokale Image-Forschung“ zu initiieren, war sich Allousch bewusst, dass ein Zuriick
zur Quelle ndmlich zum Vergleich des literarischen Stils selbst, einen genuinen
Bestandteil seiner Programmatik und eine unerléssliche Komponente seiner
vorgeschlagenen as-Straliigiya darstelle.”® Unter as-Straliigiya verstand Allousch eine
eigenstandige Wissenschaftsdisziplin, in der die Beschéftigung mit literarisch
gestalteten Bildern praktiziert wird.*”

Im Vergleich zur franzosischen Imagologie hat Allousch den Gegenstandsbereich
seiner Stiraliigiya etwas expandiert: zwar stellt er dezidiert die Literatur in den
Mittelpunkt des komparatistischen Erkenntnisinteresses, rechnet aber zusétzlich
dazu alle Bilder-Bereiche, die von Einzelwissenschaften erforscht werden

(Sozialpsychologie, Ethnologie, Politikwissenschaft etc.). Allousch betrachtete

* Vgl. Mdaghri Alaoui, Abdallah: Littérature Maghrébine et Comparée: généalogie d ‘une Revue.

In: Littérature Maghrébine et Comparée, Nr. 1. Rabat 2005, S. 8.

2 ygl. ‘Allas, Sad: Madaris al-Adab al-mugaran. Dirasa manhagiya. Casablanca: al-Markaz at-taqafi
al-‘arabi, 1986; vgl. ebenso die franzosische Version Allousch Said: Les Ecoles de la Littérature
Comparée. Casablanca: Le Centre Culturel Arabe, 1987.

% Zu ‘AllGY’ allgemeiner Vorstellung {iber die Imagologie sieche seine Studie: Azmat al-Adab
al-muqaran. Casablanca: al-Mu’assasa al-hadita, 1986, S. 66.

¥ Ebd.
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as-Suraligiya als einen der wichtigsten Forschungsbereiche innerhalb der
interdisziplindr ausgerichteten Komparatistik.

Die Imagologie gilt fiir Allousch als interdisziplinare Erforschung von den
literarischen Aspekten der Fremdheits- und Identitdtserfahrung der Kulturen.

Es kennzeichnet Allousch als Komparatisten dariiber hinaus, dass er die einzelnen
Literaturen der Volker Europas nie als in sich abgeschlossene Blocke, sondern stets
im Rahmen ihres internationalen Beziehungsgeflechts betrachtete. Von Anfang an
erkannte Allousch die Problemhaftigkeit der Bilder vom anderen Land und deren
Auswirkung auf internationale Literaturbeziehungen. Das Fremde bzw. die Alteritat
(al-Gairiya) ist ihm nur ein Anlass oder gar eine Herausforderung, die Identifikation
(al-Mumatala) herauszukristallisieren und das Eigene besser zu begreifen.?®

Zu den prominenteren Ansétzen in dieser Hinsicht gehoren zweifellos auch die
Denkmodelle Abdeljlil Lahjomris (‘Abdalgalil Lahgumri), die zu den

Pionierarbeiten im Gegenstandsbereich der Komparatistik in Marokko zdhlen. Wie
kaum ein anderer Zeitgenosse hat Lahjomri die Qualitdt und den Stil der
marokkanischen Imagologie geprédgt. Vor allem die Einfliisse, die zu Beginn der
siebziger Jahre von den imagologischen Erhebungen Lahjomris ausgingen, haben
Stromungen in der einheimischen Imagologie gestirkt, die daraus wichtige

Impulse empfingen.

Viele namhafte maghrebinische Komparatisten haben sich von ihm und seiner
Programmatik inspirieren lassen und forschten in Anlehnung an seine Anséitze.*
Eine der ersten Thesen Lahjomris auf dem Gebiet der Komparatistik hat er in seinem
mittlerweile zu einem unerldsslichen Nachschlagewerk gewordene Buch ,L."image du
Maroc dans la littérature francaise* veroffentlicht. Diese Studie ist erstmals 1968,
dann 1973 in Algier erschienen. Wegen der Attraktivitdt des Themas wurde sie 1999
unter dem Titel ,Le Maroc des heures francaises“ reaktualisiert.*® In diesem Buch
versucht Lahjomri zunichst, verschiedene Anforderungen zu benennen, denen
imagologische Texte geniigen sollten. In dieser Hinsicht lehnen sich seine
Bemiihungen zum grof3ten Teil an die traditionelle Imagologie der sogenannten
Aachener Schule an. Beziehungsreich fiihrte er deren Tendenz und Gedanken weiter.*

In deren Sinne bestand die Aufgabe imagologischer Studien fiir Lahjomri in einer

* Ebd.

# Vgl. Alaoui Mdaghri, Abdallah: Reflexions sur Le Maroc des heures francaises d’Abdeljlil Lahjomri.
In: Littérature Maghrébine et Comparée, Nr. 1. Rabat 2005, S. 17.

% Lahjomri, Abdeljlil: Le Maroc des heures francaises. Rabat: Ed. Schtouky, 1999.

3 Siehe Lahjomri, Abdeljlil: L"image du Maroc dans la littérature francaise. Alger: SNED, 1973.
16



»aseptisation de la conscience collective“ und der Aufdeckung literarischer ,,Bilder”,
die sich Volker bzw. Nationen voneinander machen, um die ,falschen* Bilder
(mirages) durch ,,wahre“ Bilder (images) zu ersetzen.

Fiir die Bewaltigung dieser Aufgaben habe der imagologische Text die Realitdt zu
erfassen und sich am literarischen Realismus zu orientieren. Eine gerechte
Darstellung und vorurteilsfreie Betrachtung des Anderen bzw. wirklichkeitsgetreue
Abbildung fremder Kulturen soll die Ausgangsperspektive bilden, aus der sich
Literatur als Gradmesser fiir den Wandel allgemeiner Einstellungen gegeniiber
anderen Nationen und als ein mannigfaltiges Medium kultureller Verstandigung fiir
komparatistische Erforschungen erschlieRen lasse.*

In diesem Sinne versuchte Lahjomri in seinem oben genannten Werk auch, die
Genese des franzosischen Marokkobildes in der kolonialen Literatur franzosischer
Schriftsteller, wie etwa Gabriel Charmes, Pierre Loti, André Chevrillon, die Gebriider
Jéréme et Jean Tharaud wie auch Maurice Leglay zu erkldren. Dabei gelang es
Lahjomri, die von diesen Schriftstellern angestrebte Schaffung eines ideologischen
und fiktiven Marokkobildes (mirage marocain) iiberzeugend und exemplarisch
nachzuzeichnen.

Die imagologischen Darstellungen der Franzosen verwarf er als impressionistisch
und inaddquat. Lahjomri fithrt aus, warum ihm diese Art Literatur keine
aussagekraftigen Dokumente iiber fremden Kulturen zu erschlief3en erlaubt. In ihr
erblickte er ,,une Littérature du Mépris, aveuglante et aveugle“ die aus einer
partikularen Perspektive beschrieben wurde und die das Dargestellte verzerrte und
verfremdete.®

Trotz seines festen Glaubens an die Wissenschaftlichkeit der Imagologie und seiner
Bereitschaft, die Hilfe anderer Geisteswissenschaften wie etwa Geschichte,
Soziologie, Ethnologie, Ethnopsychologie etc. bei einer interdisziplindren
Untersuchung in Anspruch zu nehmen, lag Lahjomris Interesse darin, die Diskrepanz
zwischen dem Kolonial-Bild und der marokkanischen Realitdt zu erweisen.*
Apodiktisch begniigt er sich damit zu erklédren, dass seine Untersuchung ein Beitrag
zur Aufzdhlung der Mythen und Vorurteile ist, die das echte Bild des Menschen

verzerren.® Diese literarische Fiirsorge ist eigentlich nicht die Arbeit eines

3 Vgl. Karrakchou, Karim: L"image du Maroc dans la littérature francaise d "Abdeljlil Lahjomri.
In: Littérature Maghrébine et Comparée, Nr. 1. Rabat 2005, S. 23-26.

3 Vgl. Lahjomri, Abdeljlil 1973, S. 22f.

3 Ebd., S. 16.

% Ebd., S. 26f.
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Imagologen, da sie sich ja nicht mit dem Bild als solchem befasst, sondern das
Wunschbild des Forschers Lahjomri zeichnet, wie er sein Volk sehen mochte.

Lahjomris Motivation bleibt nationalbestimmt und somit revisionistisch.
2.1.2 DIE DARSTELLUNG DES ANDEREN ALS LITERARISCHES PHANOMEN

Das Fremde gehort seit jeher nicht nur zu den menschlichen Grunderfahrungen,
sondern es stellt auch eine dsthetische Erfahrung und einen Faszinationsbereich von
grol3er Ausstrahlungskraft dar.*® Im Prozess der Wahrnehmung und Gestaltung der
Fremderfahrung haben literarische Texte einen besonderen Stellenwert, indem sie
durch die darin vielfaltig dargebotenen Darstellungen und imagotypischen
Fremdbilder die Begegnung mit dem Fremden grundlegend formen sowie die
Einstellungen zu ihm tiefgriindig und anhaltend mitprégen.*

Der franzosische Literaturhistoriker Gustav Lanson beschrieb einmal die literarische
Funktionalisierung der Fremdperspektive und den langfristigen literarisch-
psychologischen Einfluss mit dem Begriff ,,Pénétrations des Génies“.*® Lansons
Grundgedanke bestand darin, dass die literarische Auseinandersetzung mit Fremdem
von bedeutendem Einfluss auf die Alterititswahrnehmung und auf das
Fremdverstehen iiberhaupt sei. Tatsachlich liefert die Literaturgeschichte der
ungefahr letzten hundert Jahre reichlich Beispiele nationen- bzw. volkerbezogener
Imagotypen, die ihre Wirkung dynamisch bis in die Gegenwart bewahren konnten:*
Viktor Hugos literarische Beschreibung Agyptens in den Orientales und Madame de
Stéels Buch De [’Allemagne, Nietzsches Ansichten von den Franzosen, Montaignes
Meinung iiber die Italiener, Herders idealisiertes Slawenbild, Goethes Persien,
Brechts China, Doblins Brasilien gehoren zu den bekanntesten literarischen

Fremdbildern, die auf imagologische Blicke, d.h., bereitwillig auf vorgestellten

% vgl. Honold, Alexander; Klaus R. Scherpe (Hrsg.): Das Fremde. Bern (u.a.) 2000.

% Siehe vor allem Titzman, Michal: ,,Aspekte der Fremdheitserfahrung. Die logisch-semiotische
Konstruktion des "Fremden” und des “Selbst™. In: Lenz, Bernd / Liisebrink, Hans-Jiirgen:
Fremdheitserfahrung und Fremdheitsdarstellung in okzidentalen Kulturen: Theorieansdtze, Medien
/Textsorten, Diskursformen. Passau 1999, S. 111; vgl. auch Bleicher, Thomas: Elemente einer
komparatistischen Imagologie. In: Jdnos Riez (Hrsg.): Literarische Imagologie-Formen und
Funktionen nationaler Stereotype in der Literatur. Komparatistische Hefte , Heft 2. Bayreuth 1980,

S. 12; Boerner, Peter: Das Bild vom anderen Land als Gegenstand literarischer Forschung. In: Sprache
im technischen Zeitalter, 56 (1975) S. 313-321, hier S. 319.

38 Lanson, Gustav: Revue de 1’histoire littéraire de la France. 3. 1896, S. 46.

% Hierauf hat z.B. Boerner, Peter: Das Bild vom anderen Land als Gegenstand literarischer Forschung.

In: Sprache im technischen Zeitalter, 56 (1975), S. 313-321 hingewiesen.
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Bildern, Ansichten, Urteilen, Mutmaf$ungen und Einschitzungen, griinden.*® Der
»,imagologische Blick“ betrachtet ndmlich die Bilder als reine intellektuelle Produkte
bzw. textuelle Konstrukte iiber das Fremde und Eigene.*' Sie sind im literarischen
Fokus weder mit der fremden Lebenswelt noch mit der Fremderfahrung des
Verstehenssubjekts als Textproduzent analog. Sie sind selbstreferenzielle literarische
Schopfungen.*? Sie existieren an und fiir sich nur noch im Modus der Vorstellung
und erhalten dafiir eine &dsthetische Funktion, die sie folglich der Gesetzmal3igkeit
der Fiktionalitéit unterliegen lasst.** Dabei bezieht sich der Begriff Fiktionalisierung
keineswegs auf das absichtliche Abweichen von der objektiven Realitédt oder gar
entstellte Ubertragung des Wirklichen, sondern schlicht und einfach auf die
linguistisch-literarische Textproduktion und Gestaltung der Fremderfahrung und
Fremdbilder, die mit Hilfe bewahrter stilistischer Redaktionsstrategien und
literarischer Kompositionselemente wie szenisch detaillierter Illustration,
Erweiterung, Selektion, Raffung, Spannung, Topoi usw. operieren.*

Das ist ein Grund, warum es mir in der Auseinandersetzung mit den in den Werken
vermittelten Weltbildern und Lebensformen nicht darum geht, den Grad ihrer
Authentizitit zu eruieren, sondern darum, ihr Funktionieren in einem literarischen
Zusammenhang als selbstreferentielle literarische Schopfungen und als Ausdruck des

produktiven und innovativen Charakters imagologischer Texte zu erkunden.*

“ Vgl. in dieser Hinsicht Harth, Dietrich: Uber die Bestimmung kultureller Vorurteile, Stereotypen
und images in fiktionalen Texten. In: Kubin Wolfgang (Hrsg.): Mein Bild in deinem Auge. Darmstadt
1995, S. 29.

# Pageaux, Daniel-Henri: Image/Imaginair. In: Europa und das nationale Selbstverstindnis:
Imagologische Probleme in Literatur, Kunst du Kultur des 19. Und 20. Jahrhunderts. Hrsg. von Hugo
Dyserinck u. Karl Syndram. Aachner Beitrdge zur Komparatistik. Bd. 8 (1988), S. 367-380.

*2Vgl. Ricoeur, Paul: Du texte & 1’action. Essais d herméneutique II. Paris 1986.

* Siehe Harth, Dietrich: Uber die Bestimmung kultureller Vorurteile, Stereotypen und “images” in
fiktionalen Texten. Bonn 1990, S. 7.

* Vgl. allgemein hierzu Schmeling, Manfred: ,Vergleichung schafft Unruhe“. Zur Erforschung von
Fremdheitsdarstellungen in der literaturwissenschaftlichen Komparatistik. In: Lenz, Bernd/Liisebrink,
Hans-Jiirgen: Fremdheitserfahrung und Fremdheitsdarstellung in okzidentalen Kulturen: Theorieansdtze,
Medien/Textsorten, Diskursformen. Passau 1999, S. 27; Gumbrecht, Hans Ulrich: Fiktion und
Nichtfiktion. In: Helmut Brackert und Eberhard Lammert (Hrsg.): Funk-Kolleg Literatur. Band 1.
Frankfurt am Main 1977, S. 188-209, hier S. 199; Wolff, Andres: Fremdbildentwicklung als
kommunikativer ProzeR. Hamburg 1995, S. 62; Stanzel, Franz K. 1974, S. 63-82.

4 Zum Gegenstand der ,,Komparatistischen Imagologie“ siehe besonders Riidiger, Horst: Literarisches
Klischee und lebendige Erfahrung. Dinksalken 1972; Thomas Bleicher: ,Elemente einer

komparatistischen Imagologie“. In: Komparatistische Hefte 1 (1980), S. 2 u. 12-24; Hugo Dyserinck:
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2.1. ZUM BEGRIFFSKOMPLEX ,,BILD“.

Trotz oder vielmehr wegen der Vielfalt methodischer Losungsversuche gibt es keine
allgemein verbindliche Theorie zum Thema Bild, so dass, zumindest in der
Literaturwissenschaft, keine einheitliche Definition vorausgesetzt werden kann.

In den meisten einschldgigen und bisher erorterten Forschungen wird festgestellt,
dass sich der Begriff Bild aus einem auf3erst verwickelten Konglomerat
zusammensetzte und eine komplizierte Konstruktion aufwies. Nicht nur im
allgemeinen Sprachgebrauch werden gleiche Sachverhalte und Phdnomengruppen
mit vollig verschiedenen Begriffen, bzw. verschiedene Sachverhalte mit ein und
demselben Begriff belegt, sondern auch im wissenschaftlichen Kontext wird diese
Begriffsbestimmung — oft ohne voneinander abgesetzt zu werden — unreflektiert aus
verschiedenen Wissenschaftsgebieten in die literaturwissenschaftliche Forschung
iibernommen und vermischt verwendet.*

Jede Forschungsrichtung behielt sich das Recht vor, die interdisziplindr gebrauchten
Begriffe auf ihre Weise zu bestimmen.

Um eine einheitliche Terminologie zu schaffen, miissten demnach erst einmal einige
begriffliche Klarstellungen durchgefiihrt werden.

Der Terminus Bild stellt den ersten wichtigen imagologischen Begriff dar und
bezeichnet einen Zentrierungspunkt, um den sich alle Wahrnehmungstatigkeiten
gruppieren.”’

Das Denken in Bildern bezeichnet man als ,,Imagotype“. Diese lassen sich
unterscheiden einerseits in solche, die wir von uns selbst oder von unserer
Bezugsgruppe in uns umhertragen und die der Selbstbewertung (wie sie etwa in
Selbstattributionen zu Fahigkeiten, Wiinschen, Wertschatzungen und Handlungen

der eigenen Person vorkommen) oder der Bewertung jener Eigengruppe, der wir uns

Komparatistische Imagologie. In: Komparatistik. Eine Einfiihrung. Aachener Beitrdge zur
Komparatistik Bd.1,2. Bonn 1981, S. 125-133, hier S. 125f; Manfred S. Fischer: Nationale Images als
Gegenstand Vergleichender Literaturgeschichte. Untersuchungen zur Entstehung der
komparatistischen Imagologie (Aachener Beitrdge zur Komparatistik 6). Bonn 1981, S. 20; Stereotyp
und Vorurteil in der Literatur. Hrsg. von James Elliot, Jiirgen Pelzer, Carol Poore. Gottingen 1978;
Logvinov, Michail I.: Studia imagologica. Zwei methodologische Ansitze zu komparatistischen
Imagologie. In: Germanistisches Jahrbuch GUS ,,Das Wort“ 2003, S. 203-220.

6 Vgl. hierzu etwa Elliott, James/Pelzer, Jiirgen: Stationen der Vorurteilskritik, in: J. Elliott/J.
Pelzer/Carol Poore (Hrsg.): Stereotyp und Vorurteile in der Literatur. Gottingen 1978, S. 11.

47 Vgl. Pageaux, Daniel-Henri: L"imagerie culturelle de la littérature comparée a 1’anthropologie
culturelle. In: Synthesis. Bulletin du Comité National de la Littérature Comparée de la République

Socialiste de Roumanie, 10 (1983), S. 170.
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zugehorig fiihlen, mit der wir uns identifizieren und der wir Sympathiegefiihle
entgegenbringen, dienen (Eigenbilder/Autoimages) und anderseits in solche, die wir
uns von den anderen machen (Fremdbilder/Heteroimages).*

Um der sprachlichen Glatte willen bevorzuge ich im Rahmen dieser Arbeit den

Begriff Eigenbild vor Autoimage, sowie Fremdbild vor Heteroimage.

EIGENBILD. Die literarische Imagologie versteht das Eigenbild, auch Selbstbild
genannt, als Produkt einer reflexiven Auseinandersetzung einer Person mit den
fortwdhrend wahrgenommenen neuen Erfahrungen, die sich iiber schriftliche
Darlegung schildern kann. Im Falle des Schriftstellers ist es das Bild aus der
Selbstdarstellung oder Selbstinszenierung der Autorenperson, die sich im
literarischen Werk manifestiert und die iiber den Autor und seine Einstellungen
mehr Aufschluss bereitstellen kann. Fiir die imagologische Forschung erscheint diese
Autorenebene von grof3er Relevanz, besonders an einem Genre wie dem Roman, in
dem Autor und ,,auktoriales Ich“ in vieler Hinsicht einander nahestehen. Die hier
wahrnehmbaren Bekenntnisse des Autors zur Zugehorigkeit zu einem Volk oder zu
einer gewissen Kultur werden auf die Formgebung der zu untersuchenden Bilder von
Landern oder Volkern, vor allem auf die Identifikationsleitbilder ,,eigen® und
,fremd“ erheblichen Einfluss ausiiben konnen.

Wird das Selbstbild und die Eigengruppe zum Mal3stab aller Dinge, dann entwickelt
sich daraus die Einstellung, die man als Ethnozentrismus bezeichnet.*® Dabei tritt
eine ethnozentristische Tendenz zutage: die vertraute Welt des Eigenen wird als
Norm, das Fremdartige des anderen Volkes oder der anderen Kultur als sonderbare
oder verachtliche Abweichung von dieser Norm verstanden. Mit einer solchen
ethnozentrischen Sicht verbinden sich hdufig Vorstellungen von der Sonderstellung
oder Auserwihltheit des eigenen und der Minderwertigkeit des fremden Volkes.* Je

negativer die andere Kultur bewertet wird, desto hoher die eigene.”!

* Siebenmann, Gustav: Methodisches zur Bildforschung. In: Das Bild Lateinamerikas im deutschen
Sprachraum. Ein Arbeitsgesprdch an der Herzog August Bibliothek Wolfenbiittel, 15.-17. Mai 1989.
Tiibingen 1992, S. 1-17.

9 Hansen, Georg: Ethnozentrismus, Eurozentrismus, Teutozentrismus. Hagen 1993, S. 10.

* Siehe hierzu Stanzel, Franz K.: Das Nationalitdtenschema in der Literatur und seine Entstehung zu
Beginn der Neuzeit. In: G. Blaicher: (Erstarrtes Denken, Tiibingen 1987), S. 85.

5! Giordano, Christian: Kulturelle Gruppenstereotypen und Vorurteile. Eine kritische Betrachtung aus
ethnologischer und soziologischer Sicht. In: Rusterholz, Peter/Moser, Rupert (Hgg.): Wie verstehen

wir Fremdes? Bern 2005, S. 189.
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FREMDBILD. Unter dem Begriff Fremdbild ist das Bild des ,,Anderen® zu verstehen.
Fremdbilder werden dadurch gekennzeichnet, dass sie nach den Mal3staben der
Eigengruppe festgelegt werden und dass sie hauptsachlich die Differenzen zum
,2Anderen“ stirker akzentuieren. Das Fremde wird vom Rezipienten nicht in seinem
Eigenwert akzeptiert, sondern in Relation zum Eigenen definiert.

Das Denken in Bildern weist ndmlich eine antagonistische Struktur auf.*

Aufgrund der Unvereinbarkeit von Fremdem und Eigenem wird das Fremde in
Opposition zum Eigenen aufgebaut.

Eigen- und Fremdbilder beruhen im Rahmen eines polarisierten Wir/Sie-
Verhiéltnisses oft auf gegensitzlichen Formen der Wissensbesténde, d.h., dass die von
der Eigengruppe als positiv bewerteten Charakteristika, Fertigkeiten und
Verhaltensweisen von den Anderen negativ konnotiert werden. Fiir jede Eigenschaft
der einen Gruppe findet sich jeweils das genaue Gegenteil bei der anderen Gruppe.
Zwischen den beiden Begriffen ist dariiber hinaus eine interdependente Struktur zu
verzeichnen, d.h., dass Fremdbilder ein relationales Konzept darstellen, das sich stets
in Bezug zu Eigenbildern konstituiert. Die Verwendung des einen erfordert
zwangslaufig die Anwesenheit des anderen. Fiir jede Kultur ist die Existenz eines
jenseitigen Raumes die unbedingte Voraussetzung zur Existenz und gleichzeitig der
erste Schritt zur Selbstdefinition. Selbstbilder sind nur im Kontrast zu Fremdbildern
moglich und vice versa; jedes Fremdbild spiegelt — in irgendeiner Art — das Eigenbild
wider und stellt die kulturelle Realitit des Beobachters dar. Ein Fremdbild kann
mehr Authentisches von der Welt des Beschreibenden als vom Milieu des
Beschriebenen preisgeben.

Thomas Bleicher vertritt die These, dass die Fremdeinschétzung als indirekte
Selbsteinschétzung und die Selbsteinschitzung als indirekte Fremdeinschitzung zu
verstehen sei. Das bedeutet, dass ein Bild oft mehr iiber den Verfasser als iiber das
dargestellte Objekt aussagt. °*> Auch Pageaux ist zu einer dhnlichen Schlussfolgerung
gelangt:

,En effet 'image est la représentation d ‘une réalité culturelle au

travers de la quelle 1’individu ou le groupe qui 1’ont élaborée (ou qui la

°2 Bleicher, Thomas: Elemente einer komparatistischen Imagologie. In: Jdnos Riez (Hrsg.): Literarische
Imagologie — Formen und Funktionen nationaler Stereotype in der Literatur. Komparatistische Hefte,
Heft 2. Bayreuth, 1980, S. 18.
%3 Siehe hierzu T. Bleicher: Elemente einer komparatistischen Imagologie. In: Komparatistische Hefte,
II. 1. 1980, S. 15; vgl. auch Abii I-“Ainain, Fathi: Stirat ad-dat wa-stirat al-ahar fi 1-hitab ar-riwa’i
al-‘arabi, S. 812.
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partagent ou qui la propagent) révelent et traduisent 1’espace culturel,

social, idéologique dans lequel ils se situent.“>*

Eines leisten die Fremdbilder noch: Franz Stanzel spricht z.B. von der Funktion des
Fremdbildes, das Eigenbild zu stdrken und die eigene Identitét zu bestimmen sowie
aufrechtzuerhalten. Sie erméglichen dem Individuum, die Eigenschaften, die er in
der eigenen Kultur fiir unerwiinscht und deplaziert hélt oder vermisst, ins Bild der
anderen Kultur hineinzuprojizieren oder dieses gewissermalen zu seinem ,,
schlechten oder besseren Ich“ zu machen. Fremdbilder konnen auch dazu dienen,
bestimmte Vorstellungen auf ein begehrtes Vorbild zu projizieren oder bestimmte
Sehnsiichte zu befriedigen. ,,Dem fremden Nationalcharakter wird [...] in der
Literatur oft die Funktion einer Folie zugewiesen, vor der sich die eigene nationale

Identitat besser erkennen lasst.“>®

VORURTEIL. Als zweite wichtige Kategorie des Bild-Konglomerats und der
literarischen Imagologie sind Stereotyp und Vorurteil zu nennen. Geschichtlich
gesehen ist Vorurteil der dltere Terminus.* Er erscheint erstmals in
wiirttembergischen Rechtstexten von 1512 und 1557. Darin bezeichnet ,Vorurteil®
eine richtlerliche Entscheidung, die dem ,,Endurteil“ vorangeht. Erst im ausgehenden
17. Jahrhundert begann sich eine semantische Umwandlung abzuzeichnen. Bis in
unsere Tage bezieht sich der Begriff ,Vorurteil“ auf ein gutes Dutzend verschiedener
Sachverhalte. Das Konzept des Vorurteils ist weiter gefasst als das Stereotyp-
Konzept. Es geht um viel grobere Wahrnehmungen, die sich nicht nur auf ethnische
Gruppierungen und Personen beziehen, sondern auf samtliche sozialen Sachverhalte.
Man unterscheidet bereits religiose, ethische, politisch-rechtliche, wirtschaftliche,
sozial-sexuale, padagogische, nationale und Klassenvorurteile.

Weil bei der Bildung von Vorurteilen affektive und kognitive Komponenten eine
schwer durchschaubare Kombination eingehen, sind die Vorurteile - sowohl bei

Individuen als auch bei gesellschaftlichen Gruppen-Verdnderungen gegeniiber

>* Pageaux, Daniel-Henri: De 1'image & 1"imaginaire. In: Imagologie. Problémes de la représentation
littéraire. Studientagung der Schweizerischen Gesellschaft fiir allgemeine und vergleichende
Literaturwissenschaft vom 29./30. Juni 1987 in der Hochschule Sankt Gallen. Bern 1988, S. 9.

% Stanzel, Franz K.: Der literarische Aspekt unserer Vorstellungen vom Charakter fremder Volker.
In: Anzeiger der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Phil. hist. Klasse. 111. Jg. (1974),
Nr. 4, S. 63-82, hier S. 73.

°¢ Vgl. Brockhaus Enzyklopadie 1999.
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resistent und stabil. Nur schwerlich sind sie durch neue Erfahrungen oder
Informationen zu Fall zu bringen.””

Deshalb bezeichnet man Vorurteile auch im imagologischen Diskurs als vorgefasste
Beurteilung von Sachverhalten und Objekten, die zumeist in ungerechtfertigt
simplifizierender und undifferenzierter Weise mit einer negativen Bewertung,
gebrandmarkten Denkvorstellungen und damit verbundenen Diskriminierungs- bzw.
Ausgrenzungsstrategien einhergeht.”® In der Imagologie werden sie in der Regel als
nicht annehmbare Bewertungsmuster, weil sie als fehlerhafte Generalisierungen mit
keiner oder beschrankter Grundlage in der Realitéit gelten, die die Konzeption der
»Selbstidealisierung“ und Missachtung der Andersartigkeit des Anderen billigen.>
Diese zu vermeiden oder kritisch zu iiberpriifen, setzt demnach empirisches Wissen
und Kenntnis der objektiven Sachstrukturen des Gegenstandes, iiber den geurteilt
wird, voraus. ,,Die Uberwindung von Vorurteilen ist ein langwieriger und

schmerzhafter Prozess des Umlernens.“®°

STEREOTYP. Der Begriff des ,,Stereotyp“, abgeleitet aus dem griechischen

stereos = ,starr, fest“ und typos ,Muster, Modell, Figur“, stammt urspriinglich aus der
Drucktechnik und bezieht sich auf ein Verfahren zur Herstellung von
Druckplattenduplikaten mit fixierten Typen, die den Druck hoher Auflagen
ermoglicht. Fiir diese Bedeutung wird im Deutschen das Wort ,,Stereotypie“
verwendet.®® Umgangssprachlich steht das Adjektiv ,stereotyp“ fiir sinnentleerte

Floskeln und unproduktive Nachahmung bzw. Wiederholungen. Auch im

7 Bergmann, Werner: Was sind Vorurteile? In: Informationen zur politischen Bildung, Nr. 271,/2001,
S. 3.

% Vgl. in diesem Sinne Benz, Wolfgang: Feindbild und Vorurteil. Beitrége iiber Ausgrenzung und
Verfolgung. Miinchen 1996.

% Vgl. Telus, Magdalena: Gruppenspezifisches Stereotyp. Ein Modell der Einbettung in die
Textproduktion. Aus russischem, polnischem und deutschem Material. Frankfurt/M 2002, S. 54f.

% Bergmann, Werner: Was sind Vorurteile? In: Informationen zur politischen Bildung Nr. 271,/2001,
S. 3.

¢ MEYERS LEXIKONREDAKTION (Hrsg.) Meyers grofSes Taschenlexikon in 24 Binden. Band 21: Spa-
Tas. Mannheim u.a 1992, S. 113; vgl. allgemein hierzu Kurz, Gerhard: Zu einer Theorie des
literarischen Klischees. In: Sprache und Literatur 28 (1997), S. 108-116, hier S. 108; Stiiben, Jens:
Deutsche Polen-Bilder. Aspekte ethnischer Imagotype und Stereotype in der Literatur. In: Historische

Stereotypenforschung: methodische Uberlegungen und empirische Befunde. Oldenburg 1995, S. 48f.
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iibertragenen Sinne wird diese Gleichférmigkeit und Sinnentleerung als besonders
charakteristisch akzentuiert.®

In die wissenschaftliche Diskussion wurde der Terminus von dem amerikanischen
Journalisten Walter Lippmann eingefiihrt. In seinem 1922 erschienenen Buch Public
Opinion unternahm Lippmann den ersten Versuch einer systematischen
Begriffsbestimmung des Stereotyps. Er bedient sich des Terminus ,,Stereotyp“ und
grenzt ihn gegen den des ,,Vorurteils“ ab, denn dieser sei nach seiner Auffassung
bedeutungsmifig negativ vorbelastet. Stereotypen dagegen konnen durchaus auch
eine positive Farbung besitzen und positive Komponenten aufweisen. Sie sichern die
Herstellung und Aufrechterhaltung von Selbstgefiihl und sind ,identitétsstiftend.®?
Bei seiner Begriffsbestimmung des Stereotyps wies Lippmann von Anfang an darauf
hin, dass Stereotype keine Spiegelung der Welt sind, die auf ihren Wahrheitsgehalt
hin untersucht werden miissen, sondern schematische Interpretationsformen der
Wirklichkeit. Lippmann bezeichnet sie als pictures in our head, die nicht unbedingt
mit den Fakten, d.h. mit den tatsadchlich auftretenden Phdnomenen etwas zu tun
haben oder mit ihnen {ibereinstimmen miissen, vielmehr dienen sie dazu, Ereignisse

zu strukturieren oder zu semantisieren.

EINE LITERATURWISSENSCHAFTLICHE DEFINITION DES STEREOTYPS. Im
Gegensatz zum Vorurteil, der als mentaler Zustand definiert wird, der aus einer —
iiblicherweise negativen — Einstellung einer bestimmten Gruppe gegeniiber einer
anderen besteht, ist der Begriff Stereotyp eine bildhaft-sprachliche Konkretisierung
eben dieses Vorurteils oder bestimmter Denkweisen, die in Form von Bildern und
Formulierungen ihren Ausdruck finden und in das literarische Werk gelangen.®*
Dabei konnen die Bilder eine rein individuelle Schopfung des Schriftstellers sein, sie
konnen sich aber auch aus dem sedimentierten manifesten Vorwissen vom Anderen

oder aus den historisch vermittelten nationalen Stereotypen zusammensetzen.®

%2 Bausinger, Hermann: Name und Stereotyp. In: Gerndt, Helge: Stereotypvorstellungen im
Alltagsleben. Beitrdge zum Themenkreis Fremdbilder-Selbstbilder-Identitdt. Miinchen 1988, S. 13.

% vgl. z.B. Lippmann, Walter: Die 6ffentliche Meinung. Miinchen, 1964, S. 67; Rusterholz,
Peter/Moser, Rupert: Wie verstehen wir Fremdes? Bern 2005, S. 173ff.

64 Siehe hierzu insbesondere die Studie von O’Sullivan, Emer: Das dsthetische Potenzial nationaler
Stereotypen in literarischen Texten. Auf der Grundlage einer Untersuchung Englands in der
deutschsprachigen Kinder- und Jugendliteratur nach 1960. Tiibingen 1989, S. 22.

% Siehe allgemein Riidiger, Horst: Literarisches Klischee und lebendige Erfahrung. Dinkslaken 1972;
Koch-Hillebrecht, M.: Der Stoff, aus dem die Dummbheit ist. Miinchen 1978, S. 125; H. U. Seeber: Zur
Rolle von Klischee und Stereotyp in der englischen Literaturkritik und Literaturtheorie des 20.

Jahrhunderts. In: G. Blaicher: Erstarrtes Denken. Tiibingen 1987, S. 261.
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Besonders resistent sind diese Art Stereotype in jenen Gesellschaften, in denen die
historischen Erfahrungen und die Vergangenheit die Wahrnehmung der Gegenwart
mafgeblich determinieren.®® Diese Stereotype geben in der Regel vor, eine
historische unumsto3liche Wahrheit zu verkiinden und iiber eine bestimmte
historische Kontinuitédt zu informieren. Zwischen Gegenwart und Vergangenheit
scheint es fiir sie keinen qualitativen Unterschied zu geben. Hans Henning Hahn
kommt in diesem Zusammenhang zu dem wichtigen Schluss, dass die Geschichte ,,
ein riesiges Reservoir zur Rechtfertigung von Auto- und Heterostereotypen, d.h. mit
anderen Worten zur Rechtfertigung der eigenen jetzigen emotionalen Befindlichkeit,
der Bedrohungsiingste oder der Uberlegenheitsgefiihle.“*”

Von Stereotypen in der Literatur sollte man sprechen, wenn dieselben verbalisierten
Bilder und generalisierenden Urteile wiederholt vorkommen und tatséchlich auf
unterschiedliche Phanomene bezogen werden oder wenn ein Autor oder mehrere
Autoren aufgrund vorgepragter Vorstellungen fiktiven Personen einer Gruppe immer
dieselben Wesensziige zuschreiben. In seiner Untersuchung literarischer Fremdbilder
verweist Stanzel darauf, dass literarische Stereotype den Inhalt der Fremdbilder
durch stereotypisierte Sprachmittel und stabile Formulierungen bzw. Formeln
schematisieren.®

Fiir den Autor iibernimmt ein solcher literarischer Stereotyp die Funktion eines
Ordnungsrasters, mit dessen Hilfe fremdkulturelle Erfahrungen und Bilder
kategorisiert werden. Seitens des Lesers ist der Stereotyp mit festen Assoziationen
verkniipft, die dieser im Rezeptionsprozess aktiviert. Oft braucht ein Autor ein
vorhandenes Bild nur aufzugreifen, schon stellt sich der ganze
Assoziationsmechanismus ein.

Literarische Werke, die sich schlieRlich auf stereotype Denk- und Handlungsweisen
beschridnken, erheben minimale &sthetische und epistemologische Anspriiche und
sind dulBerst konform gegeniiber dem in der gegebenen Gesellschaft vorherrschenden
Weltbild.®®

%6 vgl. Hahn, Hans Henning : Stereotypen in der Geschichte und Geschichte im Stereotyp. In: Ders.
(Hrsg.): Historische Stereotypenforschung. Methodische Uberlegungen und empirische Befunde.
Oldenburg 1995, S. 204; Fischer, Manfred: Literarische Seinsweise und politische Funktion
nationenbezogener Images. Ein Beitrag zur Theorie der komparatistischen Imagologie. In: Neohelicon
X,2 (1983), S. 3-31.

¢ Ebd., S. 199.

%8 Siehe Stanzel, Franz K. 1974, S. 79f.

% Vgl. Mehnert, Elke: Literarische Imagologie — Formen und Funktionen nationaler Stereotype in der

Literatur, Bayreuth 1980 (= Studien zur Reiseliteratur und Imagologie Forschung. 5 (2001))
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Gefahrlich werden literarische Stereotypen, wenn sie anfangen, gezielt das Bild einer
anderen Kultur an den Pranger zu stellen. Dies bedeutet konkret, wenn sie als
Feindbilder im Rahmen von Hetzkampagnen sowie von alltagsweltlichen
Brandmarkungsstrategien benutzt werden.”” Immer dann, wenn Feindbilder zu
literarischen Denkmustern werden, ist Wachsamkeit geboten, denn Feindbilder
dienen stets nur einem Zweck: Hass und aggressives Handeln zu legitimieren.”
Wertvoll ist die Literatur, wenn sie den Freiraum, den sie als Fiktion hat, nutzt, um

verkrustete Fremdbilder aufzubrechen und Gegenbilder zu erzeugen.”?

2.1.4 WAS IST DER ,,WESTEN“? MAROKKANISCHE ANSATZE ZU EINER
DEFINITION.

In den letzten Jahrzehnten ist der Begriff Westen Teil einer Vielzahl von Diskursen
weltweit geworden. Die Frage wer und was den Westen ausmacht, hat einen
konstanten und exponierten Platz in der offentlichen Diskussion gefunden. Diese
verlieh ihm vollen politischen, kulturellen und religiosen Gehalt und lie ihn zu
einer zentralen Kategorie der interkulturellen Kontroversen dieses Jahrhunderts
werden. Das Phdnomen ,,Westen“ begrifflich zu fassen ist ein schwieriges
Unterfangen.” Eine stichhaltige und prazise Definition, die samtliche
Zusammenhénge in ihrer vollen Entfaltung umfassen konnte, gibt es nicht, zumal der
Westen durch verschiedene Perspektiven charakterisiert und definiert wird.”

Der Begriff Westen stand im Zuge der Geschichte der Neuzeit in dauernder
Verschiebung und wurde immer wieder mit neuem Inhalt gefiillt. Sowohl westliche
als auch arabische Volkskundler, Historiker, Philosophen und Politiker nahmen ihn
fiir sich in Anspruch. Sie bezeichneten mit ihm verschiedene Inhalte, so dass sich
innerhalb einer fachlichen Verwendung des Begriffs viele unterschiedliche
Positionen voneinander abgrenzen lassen. Die konkreten Vorstellungen, was genau
den Westen ausmacht, konnen — manchmal auch bei ein und demselben Autor —
erheblich variieren und sich widersprechen. Die daraus resultierenden Differenzen

dulBern sich darin, dass das begriffliche Spektrum in seiner haufigsten Verwendung

7° Vgl. hierzu etwa Wilke, Jiirgen: Imagebildung durch Massenmedien. In: V6lker und Nationen im
Spiegel der Medien. Bundeszentrale fiir politische Bildung (Hrsg.). Bonn 1989, S. 11-21.

71 Vgl. in diesem Kontext Wagener, Sybil: Feindbilder. Wie kollektiver Hass entsteht. Berlin 1999,
S. 38.

72 Siehe Stanzel, Franz K. 1974, S. 79f.

73 Vgl. Osterhammel, Jiirgen: Sklaverei und die Zivilisation des Westens. Miinchen 2000, S. 16.

74 Vgl. al-Faragi, Ridwan: Istratigiyat al-garb fi adhan al-‘Arab. In: as-Sabah vom 6. 7. 2007,

Nr. 2251, S. 18.
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inhaltlich als allgemeiner, iibergeordneter Begriff weit gefasst, gleichzeitig aber
einengend verstanden und verwendet wird. Das gegenwartige Unbehagen bei der
Benutzung dieses Begriffs, wie er in der arabischen Literaturgeschichte und in
Nachschlagewerken vorkommt, wird schon dadurch deutlich, dass er wegen seiner
Polysemie in Anfiihrungszeichen gesetzt wird, um die restriktive Anwendung des
Begriffes zu unterstreichen.

Ahnlich wie mit dem Begriff Westen, verhielt es sich mit dem Terminus
Verwestlichung. Auch er ist dehnbar und weist vielfaltige Bedeutungsvarianten auf,
die zwischen seiner inhaltlichen Freiheit und emanzipatorischen Ziigen einerseits
und seiner Bewertung als Tarnung fiir Expansionismus und Imperialismus
andererseits changieren.”

Der marokkanische Kulturforscher Abdellatif Kamal (‘Abdallatif Kamal), der diese
Schwierigkeit erkannt hat, verweist in seinem 2003 erschienenen Buch As’ilat
an-nahda al-‘arabiya. at-Tarih. al-Hadata. at-Tawasul auf diese Problematik und
versucht, deren Konturen nachzuziehen. Nach seiner Auffassung sei fiir den Begriff
Westen keine einheitliche Definition vorhanden. Zwar lauft er leicht von den Lippen
und wird selbstverstdndlich verwendet, entzieht sich jedoch jeglichen
Definitionsversuchen. Dafiir seien die Quellen der westlichen Zivilisation zu
vielféltig, die historischen Entwicklungslinien und politischen Faktoren zu
kompliziert, als dass dies — so Kamal — alles auf plakative Formeln oder akademisch
Definitionen verkiirzt werden konne. Dartiiber hinaus sei das bis heute
vorherrschende Verstindnis vom ,,Westen“ in der arabisch-islamischen Welt sehr
emotional belastet und recht verschiedenartiger Deutungen fihig.”

Aus diesem Grund neigt Abdellatif Kamal in seinem oben genannten Werk eher
dazu, sich diskursgeschichtlich vorzutasten, anstatt definitorisch an die Sache
heranzugehen.

Wird der Westen bis weit ins 20. Jahrhundert noch auf Europa bezogen, erscheint er
bei Kamal neu kartographiert. Durch die politischen und 6konomischen
Entwicklungen sowie durch religiose Markierungen erfuhr , der Westen“ im Laufe
der letzten Jahrzehnte eine Erweiterung, die die USA, Japan und Australien umfasst.

Die jiingsten Diskurse iiber das Westliche in der arabisch-islamischen Welt aber

75 Ebd.
76Vgl. Kamal, ‘Abdallatif: As’ilat an-nahda al-‘arabiya. at-Tarih. al-Hadata. at-Tawasul. Beirut: Markaz

dirasat al-wahda al-‘arabiya 2003, S. 147.
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beziehen sich seit dem Golfkrieg 2003 zuvorderst auf die Vereinigten Staaten von
Amerika.””

Jedoch ist die Identifizierung des Westens fiir Kamal nicht nur eine geographische
Bestimmung, sondern vielmehr eine Art Weltwahrnehmung und Weltdeutung.”®

Der Hinweis auf die westliche Zivilisation enthalt fiir ihn eine deutliche Aussage
iiber verschiedene Voraussetzungen und Kréifte, die in den letzten Jahrhunderten
jene beschleunigten Fortschritte ermoglichten, die einige Zentren und Teile der
nicht-westlichen Welt entscheidend mitgeprégt haben.” Ebenso wird der Begriff
Westen bei Kamal mit dem groen Reichtum an Inhalten und Grundiiberzeugungen
assoziiert, die sich weltweit als universalisierbar erwiesen haben und das
Geheimrezept der westlichen Uberlegenheit (Sirr at-tafawwugq al-garbi)®® ausmachen.
Dazu gehoren Grundwerte wie etwa die parlamentarische Demokratie, der
gesellschaftliche Pluralismus, Menschenrechte, Rechtsstaatlichkeit und vor allem das
hochste Gut und die Hauptkraft der westlichen Kultur: der Individualismus
(al-Fardaniya), der die Freiheit und das Durchleben des Geistigen nach allen Seiten
und Richtungen statuiert. Als entscheidende Bezugsgrée und als durch und durch
westlich gilt fiir Kamal auch die Tendenz und die Dynamik zur Eroberung der
Zukunft. Kamals Ansicht nach ist die westliche Zivilisation weder riickwérts noch
zirkular bestimmt, sondern zukunftsorientiert. Sie ist ein auf die Zukunft gerichtetes
Handeln.®

Immer dort, wo aus Sicht Abdellatif Kamals vom ,,Westen“ gesprochen wird,
schieben sich naturgemal} jene modernen, ja aktuellen Aspekte in den Vordergrund,
die den Unterschied der Kulturen besonders anschaulich machen und das
wirtschaftliche Gefille demonstrieren: 6konomische Prosperitat und
aulBerordentliche Kapazitdten zur technologischen Evolution, zugleich kulturelle
Produktivitat und kreative Innovation. Doch findet Kamal fiir den Westen nicht nur
Worte des Lobes und der Bewunderung, sondern auch Worte der Kritik. Er iibersieht
namlich nicht die Schattenseiten und die problematischen und dunklen Kapitel der

westlichen Geschichte: Eroberungen, Diktaturen, monstrose Massenvernichtungen

77Vgl. in dieser Hinsicht El-Mandjra, Mahdi: Humiliation & 1"Ere du Méga-Impérialisme. Casablanca:
Presse Najah El Jadida 2003, sowie Premiére Guerre Civilisationelle. Casablanca: Presse Najah El
Jadida 2002, und ‘Aulamat al-‘Aulama. Rabat: MansSiirat az-Zaman, 2000.

78Vgl. Kamal, ‘Abdallatif 2003, S. 147.

"?Ebd., S. 152.

80 Ebd., S. 152.

8 Ebd., S. 147.
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und die beiden Weltkriege dieses Jahrhunderts, die makabre Zerstorungsorgien der
Volker der westlichen Zivilisation waren.

Damit signalisiert Kamal den bereits erwahnten zwiespéltigen und antagonistischen
Charakter dieses Begriffes, der einerseits den Westen als einen Hort der Freiheit und
als Platzhalter der conditio humana versteht, anderseits ihn aber als ein Gebilde mit
ausschlief3lich kolonisatorischer Vergangenheit und zahlreichen misanthropischen,
hegemonialen Vorsitzen definiert.®* Es ist diese offenkundige Duplizitdt von
Perspektiven und die widerspriichliche Mischung, welche letztlich, so Kamal, des
Ofteren im Krieg der Ideologien instrumentalisiert werden.®® In seinem 1998
erschienenen Aufsatz al-Islam wa-l-garb. Su‘bat al-hiwar fiihrt er einige Beispiele ins
Feld, die die Grundstimmung in diesem Bereich widerspiegeln. Als Beispiel in
diesem Zusammenhang fiihrt Kamal kontrastiv zwei Denkmodelle an: Samuel
Huntingtons Clash-These und die anti-westliche Theorie Abii 1-A‘la al-Maududis.

Die grundlegende These Huntingtons lautet, dass die Welt in Zukunft verstdrkt mit
einem gewaltigen Kampf der Kulturen rechnen miisse, wobei sich der Islam als ein
paradigmatisches Beispiel fiir den Zusammenprall der Kulturen auszeichnet.®*

Hier verweist Kamal auf die Tatsache, dass nach dem Ende des kalten Krieges und
dem Zerfall der Sowjetunion mitsamt seiner konfliktzementierenden Funktion, das
jahe Auftauchen des Islams auf der politischen Biihne eine existentielle Bedrohung
des Westens darstellte. Abrupt wirkte der Islam wie das absolut Andere und ,,der
zukiinftige Feind“ (al-‘adiiw al-murtaqab)®’, der die Errungenschaften der Freiheit
gefdhrde und gegen den sich der Westen nunmehr mit Vehemenz wehren miisse.
Dass das strukturbestimmende Moment der Weltordnung in Zukunft der kulturelle
Konflikt sein wird, ist aber keineswegs Huntingtons originale Idee, wie Kamal
behauptet. Zwar hat das Phanomen durch Huntington einen klaren Einschnitt

erfahren und einen aggressiven Charakter angenommen, doch hatten schon vor ihm

82Vgl. Kamal, ‘Abdallatif: Salama Miisa wa-i§kaliyat an-nahda. Beirut: Dar al-Farabi, 1982, S. 148-
171.

8 Vgl. Kamal, ‘Abdallatif: al-Islam wa-l-Garb. Su‘@bat al-hiwar. In: Fikr wa-naqd, Nr. 5. Casablanca
1998, S. 14.

84Siehe in diesem Sinne Huntington, Samuel, in: DIE ZEIT Dossier 37/ 2002. Huntington, Samuel P.:
Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21. Jahrhundert. Miinchen, Wien 1996,
S. 115-189, hier S. 246; siehe auch Guellec, Jean: Relations internationales: naissance du troisiéme
millénaire. Paris 1994, S. 210.

% Hier bedient sich Kamal eines BegrifFes von Yasin Muna. Vgl. Yasin, Muna: al-Garb wa-l-Islam.

Kairo: Dar Gihad li-n-na$r wa-t-tauzi‘, 1994, S. 183.
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einige Kulturwissenschaftler das neue Zeitalter als den Zusammenprall der Kulturen
proklamiert. Bereits 1979 hatte sich beispielsweise der marokkanische Futurologe
al-Mahdi al-Mangra in einem vom ,,Club de Rome“ herausgegebenen Beitrag unter
dem Titel Min al-mahd ila I-lahd (Von der Wiege bis zur Bahre) gedufSert:®°

,Die kulturelle Identitét stellt heute mehr denn je einen Anlass fiir
zunehmende soziale und internationale Konflikte dar, sie ist sowohl auf
der nationalen als auch internationalen Ebene eines der wichtigsten
geistigen und ideellen Bediirfnisse, das eine Ursache sein konnte fiir
zunehmende binnengesellschaftliche sowie multilaterale Konflikte [...]
Wir werden heute eines ernsthaften Konfliktes auf der Ebene der Werte
gewahr [...] Wir vermerken eine gewisse Duldung (tahammul), aber
keine klare Akzeptanz oder aufrichtige Apperzeption fiir die Werte des
Siidens, und zwar deshalb, weil es keine ernsthaften Versuche gibt, ihn

(den Siiden) zu verstehen.“®”

In diesem Passus offenbart sich das Gewicht, das al-Mangra vierzehn Jahre vor
der Veroffentlichung von Huntingtons Artikel im Sommer 1993 den kulturellen
Faktoren beigemessen hat. Im Unterschied zu Huntington pladierte al-Mangra
generell fiir ,das Aufeinanderwirken der Kulturen in seinem wertméRigen Sinne“
(at-tafa‘ulat at-taqafiya fi madmiiniha 1-qiyami). Das Unterpfand der kulturellen
Vielfiltigkeit (rihan at-tanawwu* at-taqafi) sei der Schliissel fiir das Uberleben, denn
in absehbarer Zukunft werde es eine Welt aus verschiedenen, aber gleichwertigen
Kulturkreisen geben, von denen wechselseitig ein jeder lernen miisse, mit den
anderen zu koexistieren.®® Wahrend al-Mangra die bestehende Heterogenitit der
Kulturen als deren Bereicherung auffasst, wiirde diese, nach Huntingtons These,
zwangslaufig zu deren ZusammenstoR fiihren.®® Um dies zu vermeiden, favorisiert

Huntington kriegerische Interventionen und eine verschirfte Grenzziehung zwischen

% Vgl. Garib, ‘Abdalkarim: Ma‘a al-Mahdi al-Mangra. Casablanca: an-Nagah al-gadida, 2007,

S. 3-8.

87 al-Mangra, al-Mahdi: Min al-mahd ila l-lahd. Rabat: Dar a$-Stiiki, 1979, S. 203f. Die 3. Ausgabe
erschien in Casablanca: an-Nagah al-gadida, 2003.

8 Vgl. al-Mangras Interview mit der Zeitschrift Der Spiegel vom 11. Februar 1991, Vgl. auch

El Mendjra, Mehdi: Diversité culturelle: une question de survie futurible, Nr. 202, Octobre 1995,
S. 5-15.

8 Vgl. al-Mangra, Mahdi: Hiwar at-tawasul. Casablanca: an-Nagah al-gadida, 2004, ders.: Qimat

al-Qiyam. Casablanca: an-Nagah al-gadida, *2007.
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den Kulturen als Losungskonzeption.® Eine spezifische Differenz und Abschottung
vom Rest der Welt sind fiir Huntington bewusstseinspragend und dulerst wichtig.
Zwar steht fiir Huntington die Dominanz des Westens sowohl in der Vergangenheit
als auch im 21. Jahrhundert gegeniiber anderen Kulturkreisen unumstof3lich fest,
dennoch betrachtet er mit groRer Besorgnis das Vorriicken anderer Kréfte, die eine
ernstzunehmende Herausforderung fiir das Machtgleichgewicht zwischen den
Kulturkreisen darstellen konnten.* Eine der grofSten Gefahrenquellen und die
bedeutsamste Herausforderung in kultureller wie auch in politischer Hinsicht fiir den
Westen ist — in Huntingtons Worten — die islamische Resurgenz °*, das wiedererwachte
Interesse und die Hingabe an die islamische Zivilisation. Huntington spricht sogar
von einer moglichen Allianz der Herausforderer-Kulturen, namentlich von einer
yislamisch-chinesischen Allianz“ als ,,gefdhrlichstem antiwestlichen
Zusammenschluss“.”® Diese beiden machtvollen Gegner wiirden versuchen,
wirtschaftliches und technologisches Potenzial auszubauen, um die westliche
Dominanz zu brechen und zur Universalherrschaft vorzuriicken. *

Um diesen Herausforderungen begegnen zu konnen, ruft Huntington den Westen
erneut dazu auf, zusammenzuhalten® und weiter aufzuriisten®®, um die westliche
Vorherrschaft zu verteidigen.

Huntington erblickt in der Unterdriickung des Islams eine Garantie fiir das
allgemeine Wohlergehen des Westens. Denn der Islam sei per se kriegerisch,
gewaltbereit und konflikttrachtig.”” Huntington begriindet sein Urteil damit, dass in
den meisten Konflikten der Welt zumindest ein islamisches Land involviert sei, was
ihn zu folgender Aussage verleitet: ,Die Grenzen des Islams sind in der Tat blutig

und das Innere ist es ebenfalls®.%®

% Vgl. Huntington, Samuel: Der Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21.
Jahrhundert. Miinchen 1996, S. 507.

1Vgl. Kopper, Hilmar: Vorrede. In: Seebacher-Brandt, Brigitte/ Walter Norbert (Hrsg.): Kampf der
Kulturen oder Weltkultur? Diskussion mit Samuel P. Huntington. Frankfurt am Main 1997, S. 18.
%2 Vgl. Metzinger, Udo M.: Hegemonie und Kultur. Frankfurt am Main 2005, S. 44.

% Vgl. Huntington, Samuel 1996, S. 388.
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% Vgl. Huntington, Samuel: The Clash of Civilizations? In: Foreign Affairs, 72, (1993) 3, S. 22-48,
hier S. 22.
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Dieser gewaltbestimmte Zug ist immer wieder eines der Standardelemente bei der
Beschreibung der islamischen Kultur, die wiederholt marokkanische Intellektuelle
zur Kritik aufruft. Stellvertretend fiir sie sei hier der Kulturkritiker und Professor fiir
Menschenrechte, Mohamed Saadi (Muhammad Sa‘di), erwahnt.

In fast wortlicher Anlehnung fiihrt Sa‘di in seinem 2006 erschienenen Buch Haula
sira‘ al-hadarat Kamals Gedanken weiter. Fiir Sa‘di wirkt Huntingtons Clash-These
bei genauerer Untersuchung nicht nur ,eindimensional-simplifizierend“ sondern
auch populistisch.”

Er vergleicht sie mit der beriihmten Theorie des renommierten Sowjetexperten
Georges Kennan (1947), die im Rahmen des sogenannten Containment (siyasat
al-ihtiwa’),’® als Basis fiir die amerikanische Strategie zur Bekdmpfung des
sowjetischen Vormarschs, diente.

Saadi erhebt den Vorwurf, Huntington habe mit seinem schablonisierenden Buch zur
Schaffung eines neuen Feindbildes beigetragen, um das ideologische Vakuum und
die Identititsliicke, die sich fiir den Westen nach dem Wegfall des omnipotenten
Feindes Kommunismus aufgetan habe, zu schliefen.'™

An Saadis Urteil {iber Huntingtons These kniipfe ich im Folgenden an.

Fiir Huntington ist der Westen eine , kollektive Identitédt“, deren Grundelemente den
schroffen Gegensatz zur islamischen Kultur bilden. So steht fiir ihn am Anfang der
westlichen Identitét ihr klassisches Erbe: die griechische Antike, die romanischen
und germanischen Sprachen. Als entscheidendes Kriterium zur Bestimmung von
westlicher Identitdt nennt Huntington auch die theologische Integration. In dieser
Hinsicht beruht fiir ihn die geistige Einheit des Westens in erster Linie auf der
Vorstellung einer sich zum Christentum bekennenden Volkergemeinschaft.

Ein weiteres konstitutives Moment der westlichen Seele und gleichzeitig der tiefste
Wesensunterschied zwischen dem Westen und der islamischen Welt bleibt fiir ihn
die Unterscheidung zwischen Spiritualia und Temporalia.'** Diese Trennung von
geistlichen und weltlichen Dingen vermisst Huntington im Islam, dem er die

Immanenz einer Tendenz zum Gottesstaat unterstellt. Dies verleitet ihn zu der

#Vgl. Sa‘di, Muhammad: Haula Sira‘ al-Hadarat. Hiwarat wa-maqalat muhtara li-samwil Hantingtin.
Casablanca 2006, S. 8.

19 Ebd., S. 7; vgl. auch Colson, Bruno: Le tiers monde dans la pensée stratégique américaine.

Paris 1994, S. 38.

191 Sa‘di Muhammad 2006, S. 7; Vgl. auch as-Sammak, Muhammad: Maugqi‘ al-Islam fi sira‘
al-hadarat. Beirut: Dar an-Nafa’is, 1995, S. 153.

192 Huntington, Samuel 1996, S. 100.
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Aussage, das Problem sei nicht der islamische Fundamentalismus, sondern der Islam
selbst.'®?

Unzulédngliche Verallgemeinerungen und Pauschalisierungen dieser Art sind aber
kein Spezifikum westlichen Denkens allein. Auch in der arabisch-islamischen Welt
finden sie ihre Entsprechung. Diese Argumentationsweise findet sich in gleichem
Malf3e im islamistischen Diskurs.

In diesem Zusammenhang fiihrt der genannte marokkanische Kulturforscher
Abdellatif Kamal die anti-westliche Theorie des indo-muslimischen Denkers und
geistigen Wegbereiters des revolutiondren Islam in Indien, Abi 1-A‘la al-Maudiidi
(1903-1979), als Beispiel an.'® In seinem Buch, das bezeichnenderweise den Titel:
Nahnu wa-l-hadara al-garbiya (Wir und die westliche Kultur) tragt, legt sich
al-Maudiidi eine Idealvorstellung der islamischen Welt zurecht. Die westliche Kultur
und Zivilisation wird aber der schlimmsten Ubel bezichtigt.'®® In diisteren Farben
malt er ein entmenschlichendes Bild des Westens und giel3t die Lauge seines Hasses
und seiner Verachtung iiber die westliche Gesellschaft aus, welche fiir ihn gleichsam
in der Gewalt Satans ist.'*

Er vergleicht sie mit einer seelenlosen und maschinengleichen Gesellschaft, in der
skrupelloser Egoismus, Habgier, Materialismus, Sucht nach Vergniigungen und die
verderbten Leidenschaften einen Zenit erreicht haben, wihrend Moral und Geist auf
der Strecke geblieben, ja zu ihrem Nadir abgesunken sind.'””

Um der materialistischen und weltlichen Zivilisation des Westens entgegenzutreten,
riickt al-Maudiidi in den Vordergrund seiner Schrift den Gedanken einer universellen
Revolution des Islams, die er mit der Errichtung eines islamischen Staates
verbindet.'”® al-Maudiidis Anschauung griindet auf der Vorstellung, dass alle anderen
Systeme, Ordnungen und Ideologien in mehrfacher Hinsicht unzuldnglich seien.
Daher wiirden sie zwangslaufig in den Islam miinden, so dass der Islam zur letzten
und endgiiltigen Ideologie, zur Vervollkommnung allen ideologischen Denkens
werden wiirde.

Mit dieser Argumentationsweise stand al-Maudiidi durchaus nicht allein.

103 Ehd., S. 349f.

194 Siehe Kamal, ‘Abdallatif: al-Islam wa-I-garb, su‘@ibat al-hiwar, S. 15.
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Seine Schriften gehoren zum Spektrum der neo-salafitischen Wende der spaten
zwanziger und friihen dreifdiger Jahre des letzten Jahrhunderts, die im Islam und vor
allem in seiner urspriinglichen Auspragung den autochthonen Weg, der der
islamischen Welt eine Identitéit nach aufen verleihen konnte, sah.

Schliisselfigur fiir die Entstehung dieser neuen Sichtweise war urspriinglich der
Agypter Sayyid Qutb (1906-1966), ein fithrender Ideologe des muslimischen
Fundamentalismus und aktives Mitglied einer fundamentalistischen Organisation,
die als Muslimbruderschaft bekannt wurde und 1928 von Hasan al-Banna in
Isma‘iliya gegriindet wurde. Kennzeichnend fiir fast alle Schriften Qutbs ist die
polemische Einstellung gegeniiber dem Westen. In frithen wie spaten Hauptwerken
Qutbs, wie etwa Gahiliyat al-garn al-4srin (Die Gahiliya des zwanzigsten
Jahrhunderts), Ma‘alim fit-tarig (Wegzeichen) und al-Mustaqgbal li-hada d-din (Die
Zukunft gehort dieser Religion) schwingt das Prinzip der niedertréachtigen Gesinnung
des Westens an verschiedenen Stellen mit.

Wie viele neo-salafitische Intellektuelle schrieb Qutb die Niederlage und
Riickstidndigkeit der islamischen Welt der korrosiven Wirkung der Fremdherrschaft
und Verwestlichung (at-Tafarnug) zu. Wahrend die Verwestlichung von Westlern
selbst weitgehend als positive Charakterisierung ihrer internationalen und
zivilisatorischen Denk- und Verhaltensweisen angesehen wird, sieht Qutb in ihr
ausschlieflich Gefahr und Vernichtung anderer Kulturen, sie wird zu einem
Negativwert, ja zu einem Schimpfwort fiir neumodische Tendenzen.

Den Kulturschock, den Qutb wihrend seines USA-Aufenthaltes (1948- 1950)
offenbar erlebte'®, lief3 seine Polemik gegeniiber dem Westen immer heftiger
werden. Nun betrachtete er ihn nicht mehr nur aus dem Blickwinkel des
Kolonialismus als Feind der islamischen Linder, sondern als Feind der ganzen
Menschheit. In seiner Schrift Dirasat islamiya (Islamische Studien), die zwischen
1951 und 1953 entstand, rief Qutb die islamische Welt dazu auf, den ,,weilsen
Mann“ gewaltsam zu bekdmpfen und das Geschick selbst in die Hand zu nehmen.*°
Qutb hielt hierfiir einen Reorientierungsprozess und eine Revitalisierung der Lehren

des Ur-Islam fiir unerldsslich, denn alles was die Umwandlung nach westlichem

19Vgl. Qutb, Sayyid: Amrika allati ra’ait: Fi Mizan al-qiyam al-insaniya. In: ar-Risala, 5. 11.1951,
Jg. 19, Nr. 959, S. 1245-1247; vgl. auch al-Halidi, Salah ‘Abdalfattah: Amrika min ad-dahil bi-minzar
Sayyid Qutb. Damaskus: Dar al-Qalam, 82002, S. 83-123.
110 Qutb, Sayyid: Dirasat islamiya. Kairo: Dar a$-Suriig, °1993, S. 184.
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Vorbild fiir die arabisch-islamische Welt an Wirkungen nach sich gezogen habe, sei
nur noch destruktiv und verabscheuungswiirdig.'"!

Qutb erscheint die Riickbesinnung auf das Urwesen des Islams als eine absolute
verbiirgende Alternative, die islamische Welt zum Sieg zu fiihren und ihr bei der
Befreiung aus den kolonialen fesseln und Zwéngen des Westens beizustehen.

Diese Auffassung vertritt al-Maudiidi grundséatzlich. Auch er hielt eine Riickkehr zum
Ur-Islam fiir unabdingbar. Wie alle radikalen Reformer war al-Maudidi
entschlossen, die westlichen Werte, Ideen, Verhaltensweisen und Lebensmodelle
wegen ihrer ,moralischen Degeneration“ in Bausch und Bogen zu verwerfen und sich
hermetisch von der Welt des Westens abzuschotten.''?

Wie viele religios artikulierende Intellektuelle bedient er sich einer heftigen, mit

113" welche einer islamischen

religiosem Impetus aufgeladenen Sprache
Revolutionseuphorie dienen sollte. Eine Erkldrung fiir die Heftigkeit von al-
Maudiidis Sprache sucht Kamal in den kolonialen Hinterlassenschaften. Er deutet die
symbolische Schlagkraft der Sprache als einen verspéteten Dekolonisationsversuch
und als ein Bild der aggressionsgeladenen Form innerzivilisatorischer Konflikte, die
sich von der Gewalt des historischen Kampfes speisen. Gleichwohl tadelt Kamal mit
Vehemenz dhnliche Diskurse und macht sie verantwortlich fiir die grassierende anti-
islamische Stimmung, die im Westen eine Woge des Hasses und Zornes hervorrufen,
in keinster Weise aber regulative Ideen oder konstruktive Losungsvorschlédge
anbieten.'"* Den gleichen Vorwurf adressiert Kamal auch an Huntington und seine
Rhetorik.

Will man nun, basierend auf die Art Exergue, in der Kamal die zwei Autoren
nebeneinander gestellt hat, eine Zwischenbilanz ziehen, so bleibt folgendes
festzuhalten:

Obwohl die beiden Thesen in zwei verschiedenen Kontexten zustande gekommen
sind, ist ihr ideologischer Rahmen identisch. Ihre Antriebskraft liegt hauptsachlich in
dem Bediirfnis nach ideologischem Positionsgewinn und in den zivilisatorischen
Uberlegenheitsanspriichen dieser beiden Kulturkreise. Beide sind reduktionistisch,
dissoziativ und in ihrer Haltung unverriickbar. Sie weichen keinen Deut von der in

ihren Schriften festgelegten Schwarzweildmalerei ab.

11 ygl. Qutb, Sayyid: Fi Zilal al-Quran, Bde. 1-6. Beirut’1992, hier Bd.1, S. 400f; vgl. auch S. 326.
123]-Maudiidi, Abii 1-A‘a a.0.0., S. 316.
113 Kamal, ‘Abdallatif 1998, S. 15.
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Sowohl Huntington als auch al-Maudiidi sehen in ihrer eigenen jeweiligen Kultur die
tonangebende gesellschaftliche Kraft und sind universalistisch auf die Ausbreitung
ihres eigenen Weltbildes bedacht. Daher riihrt auch das Bedrohungsgefiihl, das die
beiden Sichtweisen pragt. Jeder fiirchtet um seine Ideale und wittert im Anderen (al-
Ahar) Gefahr. Die Inhalte von Huntingtons Clash-These und die anti-westliche Theorie
al-Maudiidis konstituieren sich, indem sie das , Eigene“ in Abgrenzung zum aus
Feindbildern gewonnenen ,, Anderen“ darstellen. Beide generieren und schiiren den
explosiven Hass. Beide — um einen Ausdruck des deutschen Fachjournalisten Giinter

“115 yund rdumen

Lerch zu entlehnen — ,spielen auf der Klaviatur einer Ddmonologie
der Inszenierung eines verteufelten Gegners in ihrer Strategie einen entscheidenden
Platz ein. Die Vorstellung, die konflikttrachtigen Ungleichheiten aufgrund
zivilisatorischer und kultureller Unterschiede im Diskurs zu erldutern, um gleichsam
akzeptierte Wertekonsense als Kanon zu erarbeiten, scheint bei den beiden ad acta
gelegt zu sein.

In Bezug auf diese Grundcharakterisierung des Orients und Okzidents ist bei Lerch in

seinem griffigen Artikel pragnant zu lesen:

,Nicht nur der Terror von Islamisten, sondern vor allem auch das
Umfassende, alle Gebiete des Lebens zu regeln Beanspruchende des
gesetzesformigen Islams, auf das sich bis heute die autoritative Quelle
einer unhinterfragbaren Offenbarung bezieht, wirkt auf die Européder
wie ein erratisches Phdnomen im 21. Jahrhundert, das nur schwer zu
verstehen ist. Auch hier liegt es nahe, zu dimonisieren, Angste und
Befiirchtungen, sofern sie berechtigt sind, nicht rational zu bearbeiten,
sondern nur emotional zu beschworen. [...] Im , Dialog der Kulturen®,
doch vor allem in der Politik wére einiges gewonnen, wenn man die
Damonen auf beiden Seiten allmdhlich austreiben konnte, zugunsten
einer Betrachtungsweise, die rational zu verstehen sucht, worin die
Mil3- und Unversténdnisse, aber auch die wirklichen Gegensitze
griinden. Dies schafft die Gegensitze nicht aus der Welt, nimmt ihnen

aber ihre irrationale, lebensgefiahrliche Umkleidung.“'*®

Es darf aber nicht der Eindruck entstehen, dass es in der Perzeption des Westens nur

der radikalisierte Islam ist, der sich in seiner Zuriickweisung der westlichen Kultur in

115 1 erch, Wolfgang Giinter: Die Damonen. Uber die wechselseitige Wahrnehmungen von Orient und
Okzident, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, am 22. April 2006, Nr. 94, S. 10.
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eine direkte Konfrontation begibt. Eine scharfe antiwestliche Literatur fand auch in
sakular orientierten Intellektuellen, Modernisten und Progressisten in voller Kenntnis
der westlichen ,universellen“ Werte, skeptische Widersacher, die sich zum Ziel
gesetzt haben, sich von der ,,Hoheit“ des Westens zu emanzipieren und die arabische
Kultur und Einheit in den Mittelpunkt ihrer Werke zu stellen.'”

Unter den theoretischen Verfechtern dieser Doktrin hat sich insbesondere der
marokkanische Philosoph Mohamed Abed al-Gabri (Muhammad ‘Abid al-Gabiri),
durch seinen Krisendiskurs, seine ambitionierten, intellektuellen Projekte, seine
ablehnenden Stellungnahmen gegeniiber dem Westen und seinen maf3losen
Panarabismus d la Nasser, einen Namen gemacht.'®

Al-Gabri ist mittlerweile zum Protagonisten einer Denkauffassung geworden (al-Fikr
al-‘uriibi), die in der ganzen arabischen Welt eine immense Popularitét genie(3t.
Al-Gabris Werk lebt und webt aus dem Geiste des Arabertums ein geschichtlich-
politisches Prinzip, das danach trachtet, dem Hegemoniestreben des Westens ein
Ende zu setzen.

Wann immer al-Gabri zur Feder greift, geschieht dies, um sich fiir das Ideal einer
Umma ‘arabiya — einer arabischen Nation — als Antithese zum Westen und als
aussichtsreicher Weg zur Selbststédndigkeit und Selbstbestimmung einzusetzen.

In seinen Uberlegungen gesteht er seine gegen den Westen gerichtete
Grundiiberzeugung ein und scheut sich nicht, die Griinde fiir seine Haltung zu
nennen. Gewiss schitzt er die glorreichen Ideen der franzosischen Revolution und
ihren geistigen Ertrag, bewundert er den auffallend dynamischen Charakter der
modernen westlichen Zivilisation und die moderne Wissenschaftlichkeit des Westens.

119" wie er ihn zu

Seine ganze Antipathie gilt aber dem imperialistischen Westen
nennen pflegt, der — so al-Gabri — seine Reichtiimer auf Kosten der arabischen Welt
aggregiert. Der Westen, der fiir den Erhalt des westlichen Lebensstandards und der
westlichen Interessen bereit ist, all seine Prinzipien iiber Bord zu werfen und die

eigenen Interessen zum hochsten Credo zu proklamieren.'*® Gegen diesen Westen

'7Vgl. El-Mendjra, Mehdi: La Décolonisation Culturelle, Défi Majeur du 21éme Siécle. Casablanca
2001, vgl. auch ders. Nord-Sud: Prélude 4 1"Ere Postcoloniale. Casablanca 1993.

118 Vgl. Gaebel, Michael: Von der Kritik des arabischen Denkens zum panarabischen Aufbruch. Das
philosophische und politische Denken Muhammad ‘Abid al-Gabris. Berlin 1995.

19ygl. al-Gabri, Muhammad: al-Mustagbal al-madi: bain al-ana wa-l-ahar. In: Mas’alat al-huwiya.
al-‘urtiba wa-l-Islam ... wa-l-garb. Beirut: Markaz dirasat al-wahda al-‘arabiya, 1997, S. 94.

120yg], al-Gabris Interview: Muhammad ‘Abid al-Gabri wa-t-tafkir fi daw’

al-waqi“ Aina asbaha al-masrii‘ at-taqafi al-‘arabi 1-gadid? Nizwa, Nr. 5 (Januar 1996), S. 154f.
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hegt al-Gabri groRes Misstrauen, das von einem tiefsitzenden Zweifel an der
Vernunft des Westens gepragt ist.

In seinem 1995 verfassten Buch Mas’alat al-huwiya. al-Uriiba wa-I-Islam...wa-l-Garb
intendiert al-Gabri eine ausfiihrliche und intensive polemische Konfrontation mit
dem Westen und insbesondere mit dessen Zielsetzungen.

Aus al-Gabris genanntem Buch machen die folgenden Stellen seine Einstellung

augenscheinlich. Sie kommen einem Glaubensbekenntnis gleich:

,Wir gehen wohl fehl in der Annahme, dass der Westen sich von jenen
kulturellen und religiosen Hintergriinden distanziert hat, welche die
Geschichtsphilosophen und Orientalisten geprigt haben, und dass er
jetzt ein rein sdkularer Westen sei, durch und durch rational und

pragmatisch.“'*!

Prononcierter setzt er seine Kritik an den westlichen Mechanismen fort, die in

liberalen Werten ein hundertprozentiges Reservat des Westens sehen:

»Wenn der Westen iiber seine augenblicklichen und kiinftigen Belange
briitet und das dunkle Gefiihl hat, ,,der Andere“ konnte ihn in
irgendeiner Form sabotieren oder mit ihm konkurrieren, [...] so [...]
behandelt er diesen nicht mehr manierlich unter Anlehnung an die
liberalen Werte, die ihm ja innerhalb seiner Grenzen sonst als
Richtschnur jedes Handelns dienen, wie etwa Briiderlichkeit,
Gleichberechtigung, Gerechtigkeit, Menschenrechte und das
Selbstbestimmungsrecht der Volker, usw. sondern rekurriert auf das in
seinem kulturellen Gedéchtnis psychisch Aufgespeicherte als absoluten

Bezugsrahmen“(al-Mahziin an-nafsi fi d-dakira at-taqafiya)“.'*

Dieses , kulturelle Gedachtnis“ bezeichnet al-Gabri als anti-arabisch und anti-
islamisch.!?®
— Anti-arabisch, weil es im Araber den historischen Gegner sehe, der dazu

pradestiniert sei, ad hoc ein drgster Feind zu werden'**, den der Westen unbedingt

121 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid: al-Ana wa-l-ahar... wa-d-dakira at-tagafiya. In: Mas’alat al-huwiya.
al-‘Uriiba wa-l-Islam ... wa-1-Garb. Beirut: a§-Sabaka al-‘arabiya li-l-abhat wa-n-nasr, 1997 (*1995),
S. 135.

12 Ebd. S. 143f.

1ZEbd. S. 144

12*Ebd. S. 142
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eliminieren miisse, wolle er die Konstruktion des westlichen ,Ichs“ als einheitliches
Wesen absichern.'*

— Anti-islamisch, weil es die Welt des Islams nicht als ein kollektives zivilisatorisches
Identitatskriterium auffasse, sondern als Inbegriff dessen, was der Westen
verabscheut, verschméht und fiirchtet.'?®

In diesem Punkt misst al-Gabri den westlichen Medien die grof3te Schuld bei, da sie
eine zusammenhingende Maschinerie zur Erhaltung der kulturellen Uberlegenheit
des Westens und zur Kanalisierung reduktionistischer Bilder darstelle. Al-Gabri
zufolge fungieren die westlichen Medien hochkalkuliert als Mittel, um das Bild eines
islamisierten Islam (Islam musalman), wie ihn ,,die hegemoniale Institutionen“
(Marakiz al-haimana) fabrizieren, in Umlauf bringen und ihn zu konsolidieren
trachten.'?’

Ebenso hochkalkuliert dienen die Medien — al-Gabris Ansicht nach — der Expansion
der westlichen Kultur (al-Thtiraq at-taqafi) und der damit einhergehenden
,Verwestlichung“ (at-Tagrib) als Herrschaftsprojekt und Variante der hegemonialen
Praxis des Westens im globalen MaRstab.'?®

Durch die technische Uberlegenheit war es dem Westen moglich geworden, unblutig
und effizient zu agieren und die westliche Kultur als iiberlegene, imponierenden
Kultur zu verkaufen. Es gibt nach al-Gabris Auffassung gentigend Anhaltspunkte fiir
die Annahme, dass die globalen Medien eine signifikante Divergenz in der
Wahrnehmung und Uberzeugung der Menschen in der arabischen Welt bewirken.'?
Da die Werteskala nachhaltig von der westlich dominierten Offentlichkeit geprigt
wird, geraten die Individuen in eine Abhéngigkeit von den Normen, die der Westen

propagiert.

»Wer Anderen in Werten, Konsum und Modellen folgt, ist ja
zwangslaufig wirtschaftlich und politisch untergeordnet. Die Kultur ist

heute ein Eingang zu dieser Unterordnung geworden.“!*

Die Araber hatten kaum die Mo6glichkeit, sich der Hegemonie der westlichen
Offentlichkeit zu entziehen, und mussten vielfach den Leitlinien Folge leisten,

welche vom Westen festgelegt worden waren. Dies fiihrt zwangslaufig zur westlichen

!5 Ebd. S. 128.

1% Ebd. S. 178.

127 Ebd. S. 187.

18 Ebd. S. 176- 190.

12 ygl. al-Gabris Interview in: Nigwd, Nr. 5 (Januar 1996), S. 155.

130 Fhq.
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kulturellen Dominanz und stellt eine Gefahr fiir die kulturelle Eigenheit der
arabischen Welt dar. Um sich dem machtigen Westen wirkungsvoller widersetzen zu
konnen und der westlichen Zivilisation als Heimat der alten und der neuen
Kolonialméchte zu entziehen'', lieferte al-Gabri mannigfache Vorschldge und
Entwiirfe, die fiir das Arabertum werben. al-Gabri misst hierbei der eigenen Kultur
und ihrer Widerstandskraft eine betrédchtliche Rolle bei, da sie iiber eine strategische
Dimension verfiigt und bei der Herstellung einer gleichwertigen Position helfen
konnte.'** Seiner Meinung nach muss das Bewusstsein vorherrschen, dass die
Gleichwertigkeit und die Anerkennung des ,,Anderen“ als ebenfalls
weltkonstituierendes Subjekt ein Grundbestandteil und Wesenselement des Dialogs
ist. Diese erwiinschte Gleichwertigkeit ist in den Augen al-Gabris nicht
gewahrleistet, und der Gleichheitsgrundsatz bleibt ausgeklammert. Mit Hinden zu
greifen ist al-Gabris Denkweise, wenn er die Welt mit einer Fabrik vergleicht, in der
der Westen der Arbeitgeber ist:

,»L...] die Welt heute ist einer Fabrik ahnlich [...] die Besitzer sind die
westlichen Regierungen, an deren Spitze die Vereinigten Staaten,
wiahrend wir (der Siiden'®, mit samtlichen Staaten und Volkern) als

Arbeiter fungieren.“'**

Trotz seiner Vehemenz, mit der er sich in den Gedanken einer Auflehnung gegen den
Westen verbohrt, bleibt der Westen fiir ihn der starke, nicht ohne Bewunderung
genannte ,, Andere“, der einen grof3en Vorsprung geniel3t und dessen Einbeziehung

— trotz aller zugleich vorhandenen Skepsis — vielleicht die arabische Welt aus ihrer
gegenwartigen Riickstdndigkeit, die er ja zugesteht und nicht herunterzuspielen

versucht, herausholt und in eine bessere Zukunft geleiten kann:

»,Was uns angeht, so ist die Prasenz des Westens in unseren
Zukunftsprojekten ambivalent: wir vergegenwartigen ihn als Gegner,
den wir befiirchten, gleichzeitig aber sehen wir in ihm das Vorbild und
das Muster, das uns zwingt, ihm in irgend einer Form nachzueifern [...]

Er ist ,,der Andere®“, vom dem sich das ,Ich“ ausgegrenzt fiihlt,

131 Ebd.
132Ebd.
133 al-Gabri verwendet zunehmend den Ersatzbegriff ,Norden* (a$-Samal), dabei behélt der Terminus
einige negative Vorstellungsinhalte des Westenbegriffs bei.

134 Vgl. al-Gabris Interview in: Nigwd, Nr. 5 (Januar 1996), S. 155.
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gleichzeitig aber ,,das Vorbild“, ohne dessen Einbeziehung, das ,Ich“ an

die eigene Zukunft nicht denken kann.“'**

2.1.4 DAS BILD EUROPAS IN MAROKKANISCHEN REISEBERICHTEN.

Von allen arabischen Landern liegt Marokko Europa am nachsten und kam daher
sehr friih in engeren Kontakt mit dem christlichen Abendland.'*

Wahrend der Reconquista, also der Riickeroberung Spaniens, die Ende des 15.
Jahrhunderts abgeschlossen war, und im darauffolgenden Jahrhundert wanderten
viele Muslime nach Marokko ein. Sie bereicherten die Kultur Marokkos und trugen
zu dem Bewusstsein der Marokkaner bei, ein Grenzland zwischen der islamischen
Welt und dem christlichen Abendland zu sein. Dieses Bewusstsein wurde maf3geblich
dadurch gepragt, dass die nordlichen Nachbarn schon friih als Eroberer aufgetreten
waren.

Seit Beginn des 15. Jahrhunderts war Marokko Zankapfel der miteinander
konkurrierenden europdischen Méchte. Spanier wie auch Portugiesen fiithrten wegen
der strategischen Lage Marokkos mit Zugang zum Atlantik wie auch zum Mittelmeer
fortdauernde militdrische Interventionen durch. Sie eroberten wichtige Kiistenstadte
und Héfen und legten dort Stiitzpunkte an.

Es verdient in diesem Zusammenhang, darauf hingewiesen zu werden, dass Marokko
bis zum Jahre 1912 nie génzlich unter fremde Herrschaft kam, wahrend das
Nachbarland Algerien der Oberhoheit des Osmanischen Reiches unterlag.

Die Besetzung Algeriens im Jahre 1830 und die Konsolidierung der franzosischen
Kolonialmacht in Tunesien 1881 sowie das Begehren der franzdsischen Bourgeoisie,
das nordafrikanische Mittelmeerufer zu ,franzosisieren“, fithrten in Marokko nicht
zu einer wirklichen Offnung gegeniiber Europa, sondern zu einer weitgehenden
»Einigelung“ und Ablehnung gegeniiber westlichen Einfliissen. Die marokkanische
Elite betrachtete dies als die groldte Herausforderung von Seiten der christlichen

Méchte und als wahre Bedrohung.'¥”

135 3]-Gabri, Muhammad ‘Abid: al-Ana wa-l-ahar... wa-d-dakira at-Tagafiya. Casablanca 1997,

S. 140.

136 ygl. Qaddiri, ‘Abdalmagid: al-Magrib wa-Uriibba. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi,
2000.

137 ygl. Ma‘nindi, ‘Izzalmagrib: Wa-sf san@’i¢ al-farang wa-hiyaluhum al-‘agiba li-§-G¢aidi. In:
ar-Rahhala al-‘arab wa-l-muslimiin. Iktisaf al-ahar. al-Magrib muntalagan wa-maw’ilan. Casablanca

2003, S. 91.
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Mit der industriellen Revolution gegen Ende des 18. Jahrhunderts avancierten einige
europiische Linder rasant zu Weltméchten. Diese deutliche Uberlegenheit der
Européder bekamen die Marokkaner zunédchst im Krieg zu spiiren, insbesondere durch
die europaischen Flotten, die Artillerie und die militdrische Organisation, was
marokkanische Historiographen mit ,,Harb an-nizam*“ bezeichneten (der
systematische oder organisierte Krieg).'*

Zwei Daten sind wegen ihrer zentralen epochalen Bedeutung in diesem
Zusammenhang von grofer Relevanz:

— Die Niederlage in der Schlacht von Isli 1844 gegen die franzosischen Streitkrafte

— und die Einnahme Tetuans 1860 durch die Spanier.'*

Beide historischen Ereignisse werden in der marokkanischen Historiographie
gemeinhin als Beginn des Diskurses ,,Schock der Moderne® (Sadmat al-Hadata)
angesehen.'*

Dieser Schock erschiitterte das intellektuelle Leben Marokkos tiefgreifend.

Der marokkanische Mahzan (die zentrale Verwaltung) wurde gewahr, dass seine
Herrschaft leicht verwundbar und briichig war.

Zum Selbsterhalt und in Gegenwehr zur européischen Expansion, die allméhlich zur
existentiellen Gefahr wurde, betrachtete der marokkanische Staat die Verteidigung
und die Wehrhaftigkeit als vordringliches Ziel. Marokko musste dringend neu
aufriisten.

Es ist somit kein Zufall, dass das Schrifttum tiber Waffenfabrikation und der Erwerb
von modernem und zeitgem&dRem Kriegsmaterial in dieser Zeit merklich zunahm.'*!
Mehr und mehr riickte Europa in den Blickpunkt Marokkos.

Die Bandbreite der Informationen iiber die Europder und damit auch die relevante

Literatur wurde immer umfangreicher. Neben Militirwesen und -ausriistung erhielt

138 ygl. Haimar, ‘Abdassalam: al-Islam wa-l-hadata. Casablanca: Man§iirat az-zaman, 2005, S. 32.
139 ygl. an-Nasiri, Ahmad b. Halid: al-Istiqsa> li-ahbar duwal al-Magrib al-agsa. Casablanca: Dar
al-Kitab 1956, S. 101; einen duferst informativen Uberblick iiber al-Hagwi gibt Bin‘adada, Asiya:
al-Fikr al-islahi fi ‘ahd al-himaya. Muhammad b. al-Hasan al-Hagwi namiidagan. Casablanca:
al-Markaz at-taqafi al-‘arabi 2003, S. 26-31.
140 Vgl. Haimar, ‘Abdassalam 2005.
141 ygl. allgemein hierzu a$-Sadid as-Sanhagi b. al-‘Abbas ar-Ribati,‘Abdannabi: Nuzhat al-magalis fi
‘Ilm ahkam al-madafi¢ wa-l-maharis (1850). Mahtiit al-hizanat al-hasaniya, Nr. 1043. Rabat; vgl. auch
,Kasf al-gumma fi bayan anna harb al-umma haq ‘ala I-umma“ von Muhammad b. ‘Abdalqadir
al-Kardidi, al-Hizana al-‘amma bi-r-Ribat, Nr. Dal 1281 und ,,Risalat fi tanzim al-gai$“ von
Muhammad b. Muhammad al-Hiiga, al-Hizana al-‘amma bi-r-Ribat, Nr. Kaf 2733; al-Gazal, Ahmad
b. al-Mahdi: Natigat al-igtihad, S. 2.
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die Informationserhebung iiber Staatsbau und Regierungssysteme nun einen neuen
und zentralen Stellenwert.'** Sie wurde zu einem wichtigen Bestandteil des
marokkanischen Wissens iiber die Européaer. Infolge dessen entstand ein neues Genre
von Reiseberichten, die im existentiellen Interesse Marokkos lagen und in Einklang
mit den Interessen der Mahzan-Elite standen: die sogenannte as-Safariyat
al-mahzaniya, d.h. die Gesandtschaftsreisen, die das traditionelle Genre der
Pilgerberichte (ar-Rihla al-higaziya) verdrangte und den Bedeutungsinhalt der
Reiseberichterstattung grundlegend umfunktionierten. Nicht mehr die Wallfahrt zu
den heiligen Stitten wird in den Mittelpunkt der Reise gestellt, sondern die Reise
nach Europa. Ethnographisches Wissen iiber die Européer fand als reines
Herrschaftswissen, im neuen Konzept der Staatsrdson, zum ersten Mal seinen Platz.
Es nimmt daher kein Wunder, dass der grof3te Teil der marokkanischen
Reiseberichte {iber Europa im Kontext einer diplomatischen Mission oder unter
diplomatischer Schirmherrschaft entstanden ist.

Schliisselfigur der Gattung as-Safariyat al-mahzaniya war der Gesandtschaftssekretir,

bekannt unter dem Begriff al-Katib al-mahzani '**

, also der Chronist, der seine
Kenntnisse und Informationen in den Dienst des Staates stellte.

Zu seinen Auftrdgen zdhlte die Beobachtung von Regierungsformen, die
Ansammlung von Wissen iiber die européischen Staaten, ihr Militirwesen und ihre
technologischen Erfindungen. Dariiber hinaus hatte al-Katib al-mahzani ein
allgemeines Interesse daran, iiber die Welt der Europder Kundschaft abzulegen,
Informationen iiber den Stand der Dinge in Europa zukommen zu lassen, mit dem
Ziel, die Ursachen der europiischen Uberlegenheit aufzudecken.'* In diesem
Kontext erweisen sich die Gesandtschaftsreisebeschreibungen als Quellen, die nicht
nur in kulturhistorischer, sondern auch in gesellschaftlich-psychologischer Hinsicht
von Wert sind. Die Reiseberichte veranschaulichen nicht nur die Entwicklung, die
die Reiseberichte seit dem 17. Jahrhundert in inhaltlicher und sprachlicher Hinsicht
erfahren haben, sondern auch die Entwicklung des eigenen Ichs und
Selbstbewusstseins der Marokkaner. Die enthaltenen Wertungen geben eine
Vorstellung von den Entwicklungsetappen der Weltanschauung des marokkanischen
Intellektuellen. Bei der Analyse der Schriftstiicke erkennen wir, dass die Natur der

Wahrnehmung drei groRe unterschiedliche Momente aufweist:

142 Vgl. Haimar, ‘Abdassalam: I§kaliyat at-tahdit fi 1-fikr al-igtima‘i I-magribi (1844-1912).
Rabat 1991, S. 224f.
143 Ebd.

144 Vgl. Ibn Zidan, ‘Abdarrahman: al-‘Izz wa-s-siila. Casablanca: Dar at-taqafa, 1972, S. 153-176.
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1- Das Moment der vorsétzlichen Selbstdarstellung.
2- Das Moment der Niederlage und die Entdeckung des Anderen.

3- Das Moment der selbstkritischen Besinnung.

1- DAS MOMENT DER SELBSTDARSTELLUNG. Ein Beispiel fiir dieses Moment

ist das Werk Nasir ad-din ‘ala l-qaum al-kafirin (Der Garant fiir den Sieg der Religion
tiber das Volk der Ungldubigen) von Ahmad b. Qasim al-Hagri, genannt Afiigay.
Afugay reiste zwischen 1611 und 1613 in diplomatischem Auftrag des
marokkanischen Sultans Maulay Zidan nach Europa, um den Freikauf von
Gefangenen, die Frage der Liegenschaften von Morisken in den abgetretenen
Gebieten Hispaniens und die Rehabilitierung ausgewiesener Morisken zu klédren.
Aftigay war selbst Leidtragender der Ausweisung der Morisken aus der iberischen
Halbinsel gewesen. Die Erfahrungen seiner Reise fanden Niederschrift in dem oben
genannten Werk. Darin machte es sich der Gesandte Afiigay zur Aufgabe, eine
politisch und kulturell schwerwiegende Wende in der euro-marokkanischen
Geschichte aus der Perspektive eines Augenzeugen darzustellen. Dieses 1641
handschriftlich verfasste Werk existiert in zwei Kopien. Eine Kopie wird heute im
Dar al-kutub in Kairo aufbewahrt. Die zweite Kopie des Buches befindet sich in der
Bibliothéque nationale de Paris. Diese Kopie war Eigentum des franzosischen
Orientalisten Georges Colin, bevor sie an die Bibliothéque nationale iiberantwortet
wurde.

Es konnte scheinen, als sei es nichts Ungewohnliches gewesen, dass dieses
Schrifttum aus der Feder eines Morisken stammt. Wir miissen uns aber vor Augen
fiihren, dass es damals bei weitem keine Selbstverstindlichkeit war, in einem Land,
wo jeder, der ein arabisches Dokument besal} oder andeutungsweise arabisches
Verhalten zutage legte, verfolgt wurde.

Allein aus diesem Grunde ist dieses Dokument von ungewohnlich hohem Wert fiir
die Erforschung der spanischen politischen Mentalitét seiner Zeit. Es stellt ein
kulturhistorisches Dokument erster Ordnung dar und dient der Erhellung jener so
umstrittenen Epoche der Reconquista, vor allem vor dem Hintergrund, dass im 16.
Jahrhundert eine Tendenz herrschte, die arabische und islamische Kultur
herabzuwiirdigen.

Der historische Gehalt der Schrift Nasir ad-din liegt vor allem in der Bemiihung, die
Schliisselereignisse und die verschiedenen Vorgdnge sowohl historischer als auch

politischer Art zu erlautern.
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Aftigay zahlte die Repressalien auf, unter denen die Morisken schon bald nach der
Kapitulation leiden mussten. Die seit 1480 von den katholischen Konigen
eingefiihrte Inquisition wird nun verscharft.

Am 1. Januar 1567 wurde eine Verordnung erlassen, die den maurischen Lebensstil

verbietet'*

, wie beispielsweise:
— Verbot der Kleidung nach arabischer Sitte

— Verbot der arabischen Sprache, Beschlagnahmung und Verbrennung von

arabischen Schriften'*
— Uberwachung der Morisken besonders an islamischen Feiertagen
— Massentaufen und Zwangskonversion sowie regelméf3ige Priifungen auf
Bibelfestigkeit und Glauben
— Verweigerung von Landkauf, um die Ansiedlung christlicher Bevolkerung zu
fordern.
Der Plan einer Ausweisung der gesamten muslimischen Bevolkerung Spaniens findet
unter Konig Philipp III. (1598-1621) in einem Dekret vom 4. April 1609 seine
Verwirklichung. Damit begann die Deportation der etwa 300.000 Morisken. Offiziell
gab es ab dem Jahr 1614 keine Morisken mehr in Spanien.
Afiigay verurteilte die menschenunwiirdige Behandlung der Morisken durch die
Spanier sowie die apologetischen Schriften, die die Malnahmen der Ausweisung
rechtfertigten und die Morisken als Staatsfeinde diffamierten. Die Not und die
rechtlose Stellung der muslimischen Bevolkerung sah er in den Dekreten des
Monarchen begriindet, die ein friedliches Zusammenleben der unterschiedlichen
Bevolkerungsgruppen unmoglich machten. Afiigay betrachtete die Morisken als Teil
der Bevolkerung Spaniens und bedauerte deren Ausweisung. Er kritisierte aufs
Schirfste die unbeugsame Politik Spaniens und die religiose Engstirnigkeit des
Klerus mit dem fanatischen Wunsch nach einem rein katholischen Staat.
Einen Gipfel dieser religiosen Engstirnigkeit sah Aftigay in den grausamen Methoden
der Inquisition und in den Zwangsbekehrungen. Konvertierung durch Zwang und

Gewalt werden von Aftigay als sinnlose Farce entlarvt. Ich zitiere:

Sie [die Morisken] pflegten zwei Religionen auszuiiben: die christliche

Religion dffentlich und den Islam heimlich und wenn einer islamisches

145 Vgl. Fournel-Guérin, Jaqueline: Les morisques aragonais et 1“inquisition de Saragosse.
Montpellier 1980, S. 155-176.
146 Vgl. Razziiq Muhammad: al-Andalusiylin wa-higratuhum ila 1-Magrib. Casablanca:
Ifrigiya a$-Sarq, 1998, S. 91.

46



Verhalten an den Tag legte, wurde er von den Ungldubigen hart bestraft,

einige wurden verbrannt, wie ich mit eigenen Augen gesehen habe.'"

Diese Harte und Gewaltanwendung erschiitterte Aftigays Glaubensfestigkeit
keineswegs. Er sah sich als Inbegriff des unbeugsamen muslimischen Kampfers gegen
die Unglaubigen. In seiner Person verbanden sich die propagierten Ideale: glithender
Patriotismus und nationales Pathos, tiefe Gldubigkeit und religiése Uberzeugung.
Diese manifestierte sich bei Aftigay im Glauben an die Einzigartigkeit und
Herrlichkeit des Islams. Er war malf3los darauf bedacht, seine intellektuelle
Uberlegenheit allerorts zu apostrophieren. Er deutete sie als eine Uberlegenheit des
Islams iiber den Unglauben (tafawwuq islami ‘ala 1-kufr)'*® trotz der damaligen
Expansion der Européer und ihrer Entdeckung Amerikas, welche Afiigay ,,al-Magrib
al-ba‘id“ (der entfernte Westen) nennt.'*°

Bei der Lektiire Nasir ad-din sind zwei Wahrnehmungsperspektiven zu unterscheiden,
einmal das Bild der Morisken im Urteil der Européder sowie das Bild der Européer in

der Vorstellung der Morisken.

DAS BILD DER MORISKEN IM URTEIL DER EUROPAER. Fiir die Sichtweise der
Europder auf die Morisken war der christliche Glaube entscheidend. Vorurteile
gegeniiber Morisken speisten sich aus den radikalen religiosen Ansichten und
tradierten Denkmustern, die die Morisken in die Ndhe zur Bestialitat riickten und
ihnen damit das Menschsein absprachen. Wahrend die Spanier sich als das von Gott
auserwdahlte Volk verstanden, wurden die Morisken in der Dynamik der
Moriskengefahr zu den Geil3eln der Menschheit gezédhlt und als unheilvolle Feinde
nicht nur Hispaniens, sondern der gesamten Christenheit verurteilt.'* Besonders
betont wird die angebliche Falschheit ihres religiosen Brauchtums. Die Spanier
sahen im Islam eine Religion, welche im Gegensatz zum Christentum der natiirlichen
Vernunft zuwider sei und deshalb rigoros abgelehnt und bekédmpft werden miisste.
Auf dieses dualistische Weltbild wurde selbstverstdndlich die dichotome Folie ,,Gut“
und ,,Bose” projiziert; die Morisken, wie alle nichtchristlichen Voélker, galten als dem

Teufel verfallen, was die Christen zum Anlass nahmen, ihre Lebensweise zu

147

al-Hagri, Ahmad b. Qasim: Nasir ad-din ‘ala l-qaum al-kafirin. Tahqiq Muhammad Razziiq.
Casablanca: Mansiirat kulliyat al-adab wa-l-‘uliim al-insaniya, 1987, S. 3f.

148 Ebd., S. 107f.

149 Ebd., S. 95ff.

150 ygl. Brenner, Peter J.: Die Erfahrung der Fremde. Zur Entwicklung einer Wahrnehmungsform in
der Geschichte des Reiseberichts. In: Der Reisebericht. Hrsg. v. Peter J. Brenner. Frankfurt am Main

1989, S. 19ff.
47



verwerfen. Auf seiner Reise durch Europa gaben Afiigays Gesprachspartner
wiederholt ihre Verwunderung preis, dass er (Aftigay) trotz seiner umfassenden
Bildung immer noch Muslim sei.

Der verurteilende Charakter der Morisken duf3erte sich nicht nur in der Kritik ihrer
einzelnen religiosen Brauche, sondern in pauschalen und negativen Bewertungen
dieser Gemeinschaften. So war der Moriske gleich Tiirke im kollektiven Gedéachtnis
der Spanier geneigt zu Betriigereien, kriegerisch, unbandig, rachgierig, gewalttatig
und fanatisch. Sein Fanatismus zeigte sich darin, dass der Moriske/Tiirke einerseits
seinen Harem despotisch unterdriickte und seine vier Frauen in einer
sklavendhnlichen Abhéngigkeit hielt. Anderseits zeigte sich dies in seinem rohen
Lebensstil (namat ‘ai$ hasin), der viele Freuden des Lebens, wie Wein und
Schweinefleisch, als abwegig betrachtet.

Mit dem Gegensatzpaar Morisken-Christen 16ste die Moriskengefahr die
mittelalterliche Dichotomie von Heiden-Christen ab. Damit fand die Reconquista ihre

ideelle Rechtfertigung als Glaubenskrieg.

DAS BILD DES EUROPAERS IN DER VORSTELLUNG DER MORISKEN. Aber auch
Aftgay erstellt einen Negativkatalog europdischer Eigenschaften.

Die Europder werden mit diffamierenden Ziigen ausgestattet und in sehr
ungiinstigem Licht dargestellt. Seine Sicht der Européder war mal3geblich von
eschatologischen Angsten bestimmt. Der Europier war ein Polytheist, ein
Ungldubiger, ein Christ.

Weiterhin warf er den Européern alle erdenklichen Anschuldigungen an den Kopf.
Der christliche Spanier hat eine widerspriichliche Personlichkeit und ist
ausgesprochen fremdenfeindlich.'

In einem Gesprach zwischen Aftigdy und dem Kadi von Granada behauptete der

Letztere:

Ihr Andalusier habt eine unlobliche Gewohnheit. Ihr heiratet ausschliefSlich
nur jemanden von Euch. Thr bewilligt nicht die Ehe eurer Tochter mit einem

Christen und heiratet auch keine christlichen Frauen.'>?

Besonders heftig setzte sich Aftigay gegen das Urteil des Kadis zur Wehr und hielt

ihm daraufthin entgegen:

151 Vgl. Haimar, ‘Abdassalam 2005, S. 135.

152 al-Hagri, Ahmad b. Qasim 1987, S. 21.
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Warum sollten wir christliche Frauen heiraten, in der Stadt Antegera war
ein Verwandter von mir in eine Christin verliebt. Am Tag ihrer
Eheschliefsung musste die Braut auf dem Weg zur Kirche einen Panzer aus
Stahl (Zard muhannad) unter ihren Kleidern tragen, wdahrend der
Brdutigam bei sich ein Schwert trug, da die Verwandten der Braut
geschworen hatten das Paar zu toten. Lange Zeit nach ihrer EheschliefSung
wurde die Frau von ihrer eigenen Familie gemieden, sie wiinschten nur noch

den Tod der beiden herbei.>*

Wahrend die Spanier in dem muslimischen Morisken nichts weiter als einen
Fanatiker sahen, welcher seiner Frau die Kopfbedeckung (al-Higab) aufzwingt und
sie damit ihrer Freiheit beraubt, sah Afiigay in der Selbststandigkeit der
europdischen Frauen einen Verfall der Sitten und Werte.

Die europdische Frau war in Aftigdys Meinung die Verfiihrung per se (al-giwaya
datuha), gegen die jeglicher Widerstand nutzlos sei. Aftigay fiihrt hier ein Beispiel
aus seinem Privatleben an. Er erzdhlt von seiner amourdsen Begegnung mit einer
Christin, in die er sich verliebt hatte, jedoch waren Glaube und Gewissen stirker als
die Gefiihle geblieben. Thre Liebe scheiterte an dem Glaubensunterschied. Erfiillt von
religioser Inbrunst entscheidet sich Aftigay gegen die Christin, da er glaubenstreu
war und sich seiner muslimischen Herkunft verpflichtet fiihlte. Er wehrte sich gegen

eine Liebe, die seine muslimische Seele verfiihren konnte:

Und sie sagte mir, komm, ich bringe dir das Lesen der Kastilischen Sprache
bei, und so bin ich ihr Schiiler geworden. Die Zuneigung zwischen uns wurde
immer grofSer, bis ich von der Liebe zu ihr heftig heimgesucht wurde. Nach
einer Weile sagte ich mir: friiher war ich im Streit mit den Christen wegen
der Liegenschaften (der ausgewiesenen Morisken) und im Kampf fiir die

Religion und jetzt fiihre ich den Kampf mit der Seele und dem Satan.*>*

In diesem zivilisatorischen Rahmen, der durch Vorsicht und Kampf zwischen der
nordlichen und siidlichen Mittelmeerkiiste gezeichnet ist, ist die Liebe zum Opfer der

Spannungen geworden.

2—- DAS MOMENT DER NIEDERLAGE UND DIE ENTDECKUNG DES ANDEREN.
Dies ist das Moment, in dem das Selbstbild eine merkliche Erschiitterung erlitt und

die Niederlage vor der europdischen Zivilisation eingesehen werden musste. Das ist

153 Ebd.

15¢ Ebd., S. 69f.
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aber auch der Moment, in dem das ,,eigene Ich“ sich vor die Aufgabe gestellt sieht,
die Geheimnisse der Uberlegenheit einer Zivilisation zu liiften, iiber die der
Beschluss seit alters her gefasst war, sie sei die ,,Pflegetochter des Unglaubens und
der Ketzerei“ (rabibat al-kufr wa-z-zandaga) und der ,,Zwillingsbruder der

Unwissenheit und der Barbarei“ (sinw al-gahl wa-l-hamagiya).'>®

3— DAS MOMENT DER SELBSTKRITISCHEN BESINNUNG. Als Modell fiir das
Moment der Selbstreflexion habe ich Muhammad b. al-Hasan al-Hagwi (1874-1956)
herangezogen. Unter allen Berichterstattern, die im Dienste des marokkanischen
Mahzan Europa bereisten, war al-Hagwi zweifellos der bedeutendste.’>® Mit ihm
erhielt der marokkanische Reisebericht zwei neue Ziige und zwar:
a— die offensichtliche Erweiterung des Wahrnehmungshorizonts und eine wachsende
Fiille von Beobachtungen
b- die Reflexion dariiber. Hier steht al-Hagwi ganz kontrédr zu dem Trend der
meisten marokkanischen Reisenden, die in der Zuflucht in die Religion *” und in die
Jlusion der ererbten Uberlegenheit (wahm at-tafawwuq al-mutawarat)**® ihre tiefe
Aversion gegeniiber den Fremden suchten, wie dies etwa in Muhammad at-Tahir al-
Fasis (1830-1868) Reisebeschreibung ar-Rihla al-ibriziya ila d-diyar al-ingiliziya zu

vernehmen ist;

Allgemein gefasst ldsst sich sagen, dass sie [die Europder]

— moge Gott sie vernichten — erstaunliche Dinge verwenden. Wer sie
plotzlich zu Gesicht bekommt, kénnte leicht eine unheilbare Geistesstorung
erleiden. Das alles deutet darauf hin, dass sie diesseitig belohnt werden. Das

ist ihr Los, das ist ihr Gliick.'>

Der Gebrauch des Ausdruckes ,,moge Gott sie vernichten“ legt eine unverhohlene
Antipathie den Europédern gegeniiber dar. Trotz al-Fasis starker Bewunderung fiir die

Leistungen der Europder ist eine herablassende Charakterisierung und eine

155 ygl. al-Fadili, Sa‘id. In: Ikti§af al-ahar. al-Magrib muntalagan wa-maw’ilan. Rabat: Wizarat
at-taqafa, 2003, S. 415.
1% Vgl. al-Hagwi: Voyage d 'Europe, le périple d ‘un reformiste, traduction et postface Alain Roussillon
et Abdellah Saaf, Afrique Orient, 2001; vgl. In diesem Sinne auch Bin‘adada, Asiya 2003.
17 Vgl. Biiziyani, Qaddiir: Strat al-‘utmaniyyin fi kitdbat ba‘d ar-rahhala al-magariba. Meknes:
Mansiirat kulliyat al-adab wa-1-‘uliim al-insaniya, 1993, S. 229.
158 Vgl. al-Fadili, Sa‘id. In: Ikti$af al-ahar. al-Magrib muntalagan wa-maw’ilan. Rabat: Wizarat
at-taqafa, 2003, S. 415.
159 al-Fasi, Muhammad at-Tahir: ar-Rihla al-ibriziya ila d-diyar al-ingiliziya. Tahqiq wa-ta‘liq
Muhammad al-Fasi. Rabat: Manstirat matba‘at gami‘at Muhammad al-hamis, 1967, S. 19.
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ablehnende Haltung immer noch sichtbar, als waren Bewunderung und

uneingeschranktes Verstindnis mit religiosen Grundsitzen unvereinbar.

Im Gegensatz zu al-Fasis Darstellungen iiberwiegen bei al-Hagwi Selbstreflektion
und analytische Betrachtungen. al-Hagwi macht keinen Hehl aus seiner
Hochschéatzung.

Er zollt dem Geist der Européer Tribut, gesteht ihnen ,,Hurriyat al-fikr“'®® und
yat-Tahaddur“ '®* (die Freiheit des Denkens und Kultiviertheit) zu und scheut nicht

davor zuriick, die Riickstdndigkeit seines Landes anzuprangern:

[Die Europder] avancierten (...) und verliefsen den Zustand des Verfalls, in
dem die anderen nicht zivilisierten Nationen stagnieren, deren Biirger keine
Ahnung vom Schreiben, Lesen und Rechnen haben [...] wie etwa die

Einwohner Marokkos. %2

Was hier wie ein sanfter Verweis aussieht, ist in Wirklichkeit ein scharfer Tadel an
die Adresse der marokkanischen Mahzan-Institution mit ihren traditionellen
Fundamenten. Unschwer erkennt man eine herbe Kritik am Bildungsriickstand seiner
Landsleute, an der Geringschitzung der Gelehrsamkeit und an den morschen
sozialpolitischen Verhéltnissen, die den Wunsch nach Verbesserungen in der
Gesellschaft schon im Ansatz ersticken lassen.'®®

al-Hagwi war tiiber die Unterschiede zwischen seinem Herkunftsland Marokko und
den fortschrittlichen Gesellschaften Europas mit Entsetzen erfiillt. Er war aber auch
durch eine Zukunftsvision enthusiasmiert und von den Gedanken des Fortschritts
beseelt, der seinem Land helfen konnte, sich an die Moderne anzuschlief3en.

Im Gegensatz zu Muhammad at-Tahir al-Fasi sieht al-Hagwi in Europa ein Vorbild,
dem man ohne weiteres folgen kann. Hier glaubt er alles zu finden, was er in seiner
Heimat vermisst. Fiir ihn ist Europa sozusagen eine Art Spiegel, der die Realitét
seines Landes reflektiert.'**

Hochstes Lob zollt al-Hagwi dem Ordnungssinn der Européder. Er bewundert ihre

Disziplin und sieht darin einen integralen Bestandteil des europdischen

1% Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id: al-Igtihad wa-t-tahdit. Dirasa fi usil al-fikr as-salafi fi

1-Magrib. Malta: Markaz Dirasat al-‘alam al-‘islami, 1992. S. 43.

181 Ebd., S. 47.

162 Ehd., S. 31.

163 Vgl. Lamrini, Farid: Sira‘ al-hadata wa-t-taqlid. Mu‘iqat at-tahawwul al-libirali fi 1-Magrib.
Rabat 2006, S. 65.

164 Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id 1992, S. 30.
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gesellschaftlichen Denkens und ein Anzeichen des Fortschritts und der Uberlegenheit
im sozialen und wirtschaftlichen Leben. Ein Beispiel fiir die Ordnung war fiir al-
Hagwi die Stadt Paris, iiber die er fasziniert schreibt, sie sei ,,die Quelle der
modernen Zivilisation und samtlicher européischer Regierungsformen*.'®

Ein giiltiges Muster fiir Sauberkeit und Ordnung sind die Stralenverhaltnisse und
das ganz Paris umspannende ausgebaute Strallennetz, damals in vielen Gegenden
Marokkos noch ein Kuriosum.'®®

al-Hagwi selber war bekannt fiir sein Engagement in Fragen der Ordnung und der
Reform. Mit besonderem Eifer widmete er sich in den Zwanzigern Jahren als
Bildungsminister (Wazir al-ma‘arif) der Universitit al-Qarawiyin in Fés. Er dréngte
auf Reformen und kritisierte scharf die {iberalterten Lehrplédne, Unterrichtsformen
und Methoden dieser renommierten Bildungsinstitution. Entschieden setzte er sich
dafiir ein, einen , Verbesserungsausschuss“ zu etablieren, mit dem Ziel, al-Qarawiyin
an die Erfordernisse des modernen Lebens anzupassen. '’

Die 1928 erschienene Abhandlung ,,Ordnung im Islam“ (an-Nizam fi 1-Islam) zeugt
von seiner Gesinnung und seinem Reformgeist und erschliet uns seine
Bestrebungen, der Wissenschaft mehr Raum zuzugestehen.

al-Hagwi war der Uberzeugung, dass die gesamte bewundernswerte Entwicklung der
europdischen Gesellschaften ihrem Bildungs- und Erziehungswesen zu verdanken sei,
da diese darauf abzielten, moderne produktive Biirger zu formen.

Bildung bei den Européern ist eine Prioritdt und Pflicht:'®®

In jeder Stadt und in jedem Dorf sieht man errichtete Schulen und tiberfiillte
Kulturzentren [...] an dem Wissen haben sowohl Mdnner als auch Frauen
Anteil *®°

Stark beeindruckt zeigte sich al-Hagwi von dem Rang und der Grof3e der Pariser
Bibliothéque nationale.'® Die darin aufbewahrten Schriften zeugen — so al-Hagwi —
von der Freiheit der Meinungsiul3erung. Bei seinem Besuch des amerikanischen

Fliigels in der Bibliothéque nationale notierte er:

185 Ebd., S. 30.
166 Ebd.
167 ygl. Bin‘dada, Asiya 2003, S. 260-277.
168 B, Sa‘id al-‘Alawi, Sa‘id: al-Itihad wa-t-tahdit, S. 31.
169 Zit. in: B. Sa‘id al-‘Alawi, Sa‘id: al-Igtihad wa-t-tahdit, S. 31.
170 Ehd., S. 32.
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Fiir eine Weile dachte ich, diese Nation ist neuerdings entstanden. Vor
knapp 150 Jahren hat sie ihre Unabhdngigkeit erlangt, jedoch konnten ihre
Wissenschaftler diese Anzahl an Biichern verfassen. Wie ergiebig die
Verstandeskraft eines Menschen sein kann, wenn er in einer gesunden

Atmosphdre lebt und die Luft der absoluten Freiheit atmet!'”*

al-Hagwi mal} der Wissenschaft im Leben der Volker grof3en Stellenwert bei. Wissen
ist das Geheimnis des Fortschritts und der Macht, die ,,Unwissenheit” dagegen der

Grund der Riickstandigkeit und der Schwiéche. So schreibt er:

Die Wunder der Europder sind zahlreich. In Wirklichkeit aber sind sie nicht

die Wunder der Europder, sondern die Wunder der Wissenschaft.'”>

Neuartig bei al-Hagwi ist die folgende Akzentverschiebung: Dar al-harb (Haus des
Krieges) wird bei ihm zu Dar al-Glm, an-nizam wa-Dar at-tigara (Haus der
Wissenschaft, der Ordnung und des Handels).

al-Hagwi setzt sich fiir eine Intensivierung der Wirtschaft ein und propagiert den
Merkantilismus in seinen verschiedensten Formen.'”® Durch die Einfiihrung der
Geldwirtschaft und die Entwicklung von Handel und Industrie sollte die Staatskasse
besser als bisher gefiillt sein und das Wohl der Biirger garantiert werden.

Der Zusammenhang zwischen Wirtschaftsordnung und Prosperitét ist ihm evident.
Auf eine Frage in einem Vortrag vor einer marokkanischen Handelskorperschaft iiber

die inferiore Position Marokkos gegeniiber Europa gab al-Hagwi die Antwort:

Sie [die Europder] sind an der Spitze, weil das Wissen um den Handel sie
voranbrachte. Das Unwissen dagegen hat euch [Marokkaner]

gurtickgestellt.'”*

DAS FALLEN VON FATWAS. Ebenfalls neu bei al-Hagwi sind seine Einstellung und
Kommentare zu aktuellen theologischen Fragen der damaligen Zeit und das Féllen
von fatawa (Rechtsgutachten), die in seinem Werk ar-Rihla al-iiribbiya (Die
europdische Reise) Niederschrift gefunden haben.

Besonders interessant in diesem Zusammenhang sind solche fatawa, die er damals
aussprach, um die Integration seiner in Europa lebenden Landsleute zu erleichterten.

Fiir die damalige Zeit eine kiihne Entscheidung, die seine aufgeklarte Haltung und

171 Bhd.
172Ebd., S. 123.
173 Bbd., S. 32.

174 Ebd., S. 33.
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seine weite liberale Gesinnung spiirbar werden lassen.'” Das geschah zu einer Zeit,
in der die Fugaha und Muftis seines Landes immer noch die Verwendung von
technologischen Erfindungen wie Alat al-kalam (das Phonograph), al-Qalab
(Pressedruckerei), importierte Nahrungsmittel wie z.B. Zucker ausdiskutierten, weil
sie angeblich mit dem islamischen Gesetz (a3-Sar¢) schwer in Einklang zu bringen
waren.'”®
Damit war die Institution der Fatwa bei al-Hagwi ein vereinigender Briickenschlag
und ein Mittel, das den Dialog mit dem ,, Anderen“ eroffnete und nicht ein geziicktes
Schwert zum Verbot und zur Verfestigung einer Barriere, die oft nur erdacht war.'””
al-Hagwis reformfeindliche Gegner, die sich durch die westlichen Denkmodelle
gefihrdet fiihlten und deshalb jede Anderung mit tiefem Misstrauen betrachteten,
sahen in seiner Gesinnung einen Verrat an patriotischen und religiosen Prinzipien.
Gegen den Liberalen al-Hagwi wurde eine Kampagne durchgefiihrt. Man erachtete
ihn als Verbiindeten Frankreichs, der sich von seiner Religion abgewandt hatte, was
zu seiner Marginalisierung bis zu seinem Tod fiihrte.

al-Hagwi ist 1956 in Rabat gestorben, begraben wurde er in Fés. Wegen seiner
Kordialitdten mit Frankreich haben sich seine Landsleute geweigert an seinem
Begrébnis teilzunehmen.'”® Aufgrund seiner tiefen Achtung fiir die Kultur der
,ungldubigen“ wurden seine Handschriften zu den Akten gelegt. Erst vor einigen
Jahren gelangten sie in die Rabater Bibliothek. Ein grof3er Teil dieses Materials
schlummert noch heute unerforscht in den Archivregalen.

Durch seinen Ruf als dul3erst bildungsbeflissener und aufgeklédrter Mensch ist
al-Hagwi zweifellos ein wiirdiger Reformator, der heute bei vielen Intellektuellen

Marokkos grof3es Ansehen genief3t.'”

175 Vgl. as-Sawi, ‘Abdalqadir: at-Tahalluf wa-n-nahda. Haula al-Fikr al-islahi bi-1-Magrib fi bidayat
al-qarn al-iSrin. Rabat: ManS$irat al-Mauga, 1998.

176 Vgl. Binzidan, ‘Abdarrahman: Ithaf a‘lam an-nas. Rabat: al-Matba‘a al-malakiya, 1962, S. 350f;
vgl. ebenso at-Tahiri, Muhammad Bin‘abdassalam: Kamal al-i‘tiraf bi-l-amal bi-t-tiligraf. Rabat 1914.
77 Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id 1992, S. 149f.

178 al-Mantini, Muhammad: Mazahir yaqazat al-Magrib al-hadit. Casablanca: a$-Sarika al-magribiya
li-n-Nasrin al-muttahidin, 1985, S. 303.

179 Der marokkanische Historiker und Denker ‘Abdallah al-‘Arwi (Abdallah Laroui) zeigt sich von der
reformerischen Geisteshaltung al-Hagwis stark beeindruckt. Laroui ist einer der ersten, der von der

stupenden Materialfiille Gebrauch gemacht hat fiir seine historischen Studien.
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HAGWIS KRITIK AN DEN EUROPAERN. Bei aller Bewunderung und Respekt, die
al-Hagwi fiir die Europder und ihre Errungenschaften hatte, war seine Schwarmerei
nicht grenzenlos. In seinem Denken stand er den religiosen Einfliissen nicht fern.
Strengstens prangert er beispielsweise die Promiskuitdt und den Libertinismus
(sexuelle Freiziigigkeit) sowie gewisse Verhaltensweisen an, die die Religion des
Islams verwirft und missbilligt. So gab es neben Paris, ,,der Quelle der modernen
Zivilisation“, ein Paris, das er schmihte und dem er aus dem Weg gehen wollte'®’,
namlich Paris als Brutstitte des Lasters und der Dekadenz, als Platz des Voyeurismus
und der ziigellosen Liederlichkeit, als Biithne der Schau, des glanzenden Schmuckes
und Luxus.'®! Auch iiber das bolschewistische Europa dufSerte er sich entsetzt, das er
groBtenteils fiir die Wirtschaftskrise und fiir den ersten Weltkrieg verantwortlich
machte.'®? Die kritischen AuRerungen al-Hagwis gipfeln in den ironischen Ton iiber
die unflexible Biirokratie und die menschliche Kilte englischer Beamter. Mit einem

spottischen Seitenhieb schreibt er:

Hditte der Koran Adams Ausweisung aus dem Paradies nicht erldutert, hdtte
ich gesagt, er wdre vor der Kdlte der Fragen eines englischen Teufels
gefliichtet.'®?

KRITIK AN DEN MAROKKANISCHEN REISEBERICHTEN. Als Fazit zu den bisher
angestellten Uberlegungen zu den Motiven fiir die marokkanischen
Gesandtschaftsreisen ist zusammenfassend folgendes anzumerken: Ohne eine
progressive Tendenz (at-tabi¢ an-nahdawi) und einen zukunftsweisenden Charakter

mancher dieser Schriften zu leugnen, lasst der Grundtenor folgendes erkennen:

1- Bei den Beobachtungen der meisten Reisenden fehlte ein wertungsfreier Raum.
Die Glaubensregeln und Brauche werden als absoluter Mal3stab hingestellt. Der
dominante Bezugsrahmen in dieser Zeit war theologisch geprégt. Der Genre der
as-Safariyat al-mahzaniya also Gesandtschaftsreisen war dem theologischen
Bezugsrahmen verhaftet. Der marokkanische Reisende zog als ,,homo religiosus“ aus.

In jeder Hinsicht tritt er als Faqih, als Geistlicher, auf.'®*

18 Dakir, ‘Abdannabi: al-Waqi‘i wa-l-mutahayyil fi r-rihla al-GirGibiya ila 1-Magrib. Casablanca:
Mansirat Kautar, 1997, S. 284.
181 Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id 1992, S. 34.
182 yol, Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id: Uriibba fi mir’at ar-rihla. Rabat: Mansirat kulliyat al-adab 1995,
S. 85.
183 7it nach: Binsa‘id al-‘Alawi, Sa‘id 1992, S. 67.
184 Vgl. Harakat, Ibrahim: at-Tayyarat as-siyasiya wa-l-fikriya bi-1-Magrib hilala qarnain wa-nisf qabla
al-himaya. Casablanca: Matba‘at an-Nahda, 1985, S. 76.
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2— Das Neue stoRt an die Tradition.'® Die Gesandtschaftssekretire gingen bei der
Beurteilung anderer Lander und Kulturen immer ethnozentristisch vor. IThre eigene
Kultur betrachteten sie als Mal3stab aller Dinge. Dieser Wahrnehmungsmechanismus
hat bis heute seine Giiltigkeit nicht eingebiif3t. Um mit Ernst Bloch zu sprechen:

Ein Mensch nimmt sich (immer) mit, wenn er wandert.'%®
2.1.7 MAROKKO AUS SICHT WESTLICHER AUTOREN.

Trotz seiner Ndhe zu Europa blieb Marokko ein Ort der Sehnsucht, behaftet mit
einer ausgepragten Fremdartigkeit, von der jahrhundertelang eine diffuse
Faszination ausging, die von grenzenloser Bewunderung bis zu abgrundtiefer
Aversion und schnoddriger Delusion reicht.'®” Haufig stellte diese Faszination eine
Mischung aus den beiden extremen Polen dar.'®® Illustratives Zeugnis und
riickhaltlosen Ausdruck dieser ambivalenten Sicht Marokkos liefert die Literatur.
Seit Anfang des 19. Jahrhunderts war Marokko nicht nur Gegenstand
wirtschaftlichen Interesses'®’, sondern auch ein &sthetisches Objekt und ein
literarischer Ankerplatz, an dem sich die exotische Faszinationskraft zahlreicher

kulturpessimistischer und europamiider Kiinstler und Schriftsteller entziindete.'®

185 ygl. al-‘Alawi, al-Fallah Muhammad: Mulahazat haula manhag at-tafkir lada ‘ulama’ al-Magrib fi
l-qarn at-tasi ‘asar. In: at-Taqafa wa-t-tahawwulat al-igtima‘iya. A‘mal nadwat kulliyat al-adab
Casablanca (Mérz 1988). Rabat: Manstrat ‘Ukaz 1990, S. 38; vgl. ders.: an-Nuhba al-magribiya bain
al-ingilaq wa-l-infitah fi awahir al-qarn 19 wa-bidayat al-qarn 20. Casablanca: Mansiirat kulliyat
al-adab wa-l-‘ulim al-insaniya Ibn Msik, 2000.

1% Bloch, Ernst: Tiibinger Einleitung in die Philosophie I. Frankfurt am Main 1963. Darin ein
Abschnitt: ,Reiseform des Wissens, Faustplan“, S. 63.

%7V gl. Le Maroc dans la Littérature Occidentale. In: Littérature Maghrébine et Comparée, Nr. 1.

ler Semestre 2005. Rabat: Editions Zaouia. Art & Culture, 2005. Vgl. auch Ouasti, Boussif: Profils du
Maroc, Voyages, images et paysages, Tanger: Publications de la Faculté des Lettres et des Sciences
Humaines de Tétouan, 2001; Magaly, Morsy: La Relation de Thomas Pellow, une Lecture du Maroc du
18éme Siecle, Ed. Recherches sur les Civilisations, 1983.

188 Vgl. Italiaander, Rolf: Land der Kontraste. Orient und Okzident in Marokko. Hamburg 1953; vgl.
auch Nigg, Werner: Land der Farben und Gegensétze: Marokko. Bern 1962; Julien, Charles-André:
Histoire de 1"Afrique du Nord des Origines a 1830. Paris 1994.

189Vgl. Johnnies, P.D.W.: Merkantilistisch-geschichtliche Darstellung der barbaresken Staaten und
ihrer Verhéltnisse zu den européischen und Vereinigten Nord-Amerikanischen Staaten. Hamburg
1826.

190 ygl. Bucher, Frank: Ritt ins dunkle Marokko. Tagebuch seiner ersten marokkanischen Reise 1858,
herausgegeben von Gottfried Walchli, Aarau und Leipzig 1937. Wie Eugéne Delacroix (1798-1863)

driickt der schweizerische Maler Frank Bucher seine iiberschwingliche Begeisterung fiir Marokko aus;
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Im Gegensatz zum arabischen Orient stellte Marokko eine unberiihrte Welt dar und

“191 "wie dies

ein , verschlossenes Buch, in dem so gut wie keiner gelesen hatte
Freiherr Heinrich von Maltzan im Rahmen seiner 1863 unternommenen Rundreise
durch Nordafrika notierte. So bildete Marokko fiir schriftstellerische Darstellungen
eine Quelle par exellence fiir eine reiche Stoffsammlung und Szenarien, die ganz im
Zeichen der Sehnsucht des damaligen westlichen Biirgers nach Exotik und einer
neuen Haltung gegeniiber der modernen Welt stehen sollte.'?

In dieser Eigenschaft fungierte Marokko als Gegenentwurf zur
zivilisationsiiberdriissigen europdischen Gesellschaft und als Kompensation fiir das,
was sie (die Gesellschaft) dem européischen Individuum versagte.

Zahlreiche literarische Inszenierungen, die in Marokko eine fremde Gegenwelt
sahen, dokumentieren diese Flucht des Europdéers in die Fremde auf der Suche nach
Erfiillung der utopischen Sehnsucht. Sie lieferten Anhaltspunkte, mit welchen
Wahrnehmungen, Gedanken und Empfindungen die westlichen Autoren der
Fremdheit Marokkos begegneten.

Erwdhnenswert in diesem Zusammenhang sind z.B. die Reisebeschreibungen von

Jean Potocki (1791)'3, Prinz Wilhelm zu Lowenstein,'** Freiherr Heinrich von

vgl. auch Le Maroc dans le regard de l'autre. Textes choisis et présentés par Sabbaghi Rachid et Oueni
Stéphanie, 1994, S. 8.

191 Maltzan, Freiherr Heinrich von: Drei Jahre im Nord Westen von Afrika. Reisen in Algerien und
Marokko, IV. Bd. Leipzig 1863, S. 16.

192ygl. Hahn-Hahn, Ida: Orientalische Briefe, Bd. 3, Berlin 1844, S. 326, Siehe auch Meyers
Konversationslexikon, Bd. VI. Leipzig 1875, S. 480. ,Meyers Konversationslexikon“ von 1875 spricht
bereits von ,,Exoteromanie“ als damaliger Modeerscheinung, worunter, in einer kurzen erkldarenden
Notiz, ,,die Schwarmerei fiir Fremdes, Ausldndisches* verstanden wird. Die , Exoteromanie* wurde als
Reaktion auf Modernisierungsprozesse und auf Verdnderungen der europdischen Gesellschaften am
Ende des 19. Jahrhundert verstanden, die bei weiten Kreisen Reaktionen erzeugte, die sich als
Melancholie und Langeweile dul3erten, und die dann unter anderem im &dsthetischen Lebensgefiihl
Ausdrucksmoglichkeiten fanden. 1836 karikiert Georg Biichner — in der Tradition der ,,schwarzen
Romantik®“ — in dem Lustspiel Leonce und Lena die Gemiitslage der ,,abgelebten modernen
Gesellschaft®; vgl. hierzu: Interpretationen. Georg Biichner: Dantons Tod, Lenz, Leonce und Lena,
Woyzeck. Stuttgart: Phillip Reclam, 1998, S. 30f; Zur Geschichte des Melancholiebegriffs vgl.
allgemein Gert Mattenklott: Melancholie in der Dramatik des Sturm und Drang. Konigstein 1985;
Franz Loquai: Kiinstler und Melancholie in der Romantik. Frankfurt 1984.

193ygl. Potocki, Jean: Voyages en Turquie et en Egypte, en Hollande, au Maroc. Paris 1980.

194Vgl. Lowenstein, Prinz Wilhelm zu: Ausflug von Lissabon nach Andalusien und in den Norden von

Marokko im Friihjahr 1845. Dresden u. Leipzig 1846.
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Maltzan,'®® Gerhard Rohlfs'*®, Ludwig Pietsch'®” und Adolph von Conring'®®, Oskar
Lenz'®, Max Quedenfeldt**, Rudolf Zabel**' und Adalbert Graf Sternberg.**

Uber das Marokko-Bild in der westlichen Literatur liegen einige beachtliche
literaturwissenschaftliche Arbeiten vor, sowohl auf Arabisch als auch auf Franzosisch

und Deutsch?®, dariiber hinaus befassen sich auch eine Anthologie***

sowie einige
Artikel und Beitrdge®*” mit diesem Phdnomen in seiner Komplexitét. Sie
verdeutlichen, auf welche Art und Weise Marokko als Projektionsfliche und Vorlage
fiir die Thematisierung von Fragestellungen figurierte, die im Kontext des
Zivilisationsverdrusses und der Zivilisationskritik mancher Marokkoreisender von

Relevanz waren. Um den Rahmen der Arbeit nicht zu sprengen, wird im Folgenden

19 ygl. Maltzan, Freiherr Heinrich von: Drei Jahre im Nord-Westen von Afrika. Reisen in Algerien und
Marokko, III. und IV. Bde. Leipzig 1863.

1% ygl. Rohlfs, Gerhard: Reise durch Marokko, Ubersteigung des groen Atlas, Exploration der Oasen
von Tafilelt, Tuat und Tidikelt und Reise durch die grof3e Wiiste. Bremen 1868, vgl. ders.: Mein erster
Aufenthalt in Marokko und Reise siidlich vom Atlas durch die Oasen Draa und Tafilelt. Bremen 1873.
197 ygl. Pietsch, Ludwig: Marokko. Briefe von der deutschen Gesandtschaftsreise nach Fez im Friihjahr
1877. Leipzig 1878.

198 ygl. Conring, Adolph von: Marocco, das Land und die Leute. Berlin 1884.

199Vgl. Lenz, Oskar: Timbuktu. Reise durch Marokko, die Sahara und den Sudan... in den Jahren 1870
und 1880, Bd. L. Leipzig 1884.

20vgl. Quedenfeldt, Max: Mitteilungen aus Marokko und dem nordwestlichen Saharagebiet. Vortrag
vom 31. Januar 1888. Berlin 1889.

21 ygl. Zabel, Rudolf: Im mohammedanischen Abendland. Tagebuch einer Reise durch Marokko.
Altenburg 1905.

%2 ygl. Sternberg, Adalbert Graf: Die Barbaren von Marokko. Reisestudien. Wien u. Leipzig 1908.
23ygl. allgemein hierzu Anqar, Muhammad: Bin& as-siira fi r-riwaya al-isti‘mariya, siirat al-Magrib

fi r-riwaya al-isbaniya. Tétouan : Maktabat al-Idrisi li-n-nasr wa-t-tauzi‘, 1994; Essner, Cornelia:
Deutsche Afrikareisende im neunzehnten Jahrhundert. Zur Sozialgeschichte des Reisens. Stuttgart
1985; Lazaare, Khalid: Marokko in deutschen Reiseberichten des 19. und beginnenden 20.
Jahrhunderts. Frankfurt am Main 1998; Nachit, Rachida: Literarische Bilder von Marokko.
Darstellungsformen in deutschen Ubersetzungen marokkanischer Autoren und in der
deutschsprachigen Literatur. Miinster 1997; vgl. in diesem Sinne auch Henry, Jean-Robert:

Le Maghreb dans l'imaginaire francais. La colonie, le désert, 1’exil. Aix-en-Provence 1985, Lebel,
Roland: le Maroc dans la littérature frangaise, bulletin d’enseignement public du Maroc, Nr. 70; 1925,

Les voyageurs frangais du Maroc. L’exotisme dans la littérature de voyage. Paris 1936; ders.: Le Maroc
chez les auteurs anglais du XVI au XIXe siécle. Paris 1939.

#4Vgl. in diesem Sinne Le Maroc dans le regard de l'autre (Anthologie). Textes choisis et présentés par
Rachid Sabbaghi et Stephanie Oueni. Casablanca: Edition de la Banque commerciale du Maroc, 1994.

%5 Siehe hierzu etwa Mattes, Hanspeter: Das Bild Marokkos in der deutschsprachigen Reiseliteratur

der Zwischenkriegszeit 1918-1919 und des zweiten Weltkrieges. In: Wugqtif 4/5 (1989/90).
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die Gestaltung des literarischen Bildes der Marokkaner (aus meiner Sicht) in groben

Ziigen nachgezeichnet.

WIDERLEGUNG DER MARCHENHAFTEN, EXOTISCHEN WELT. Bezeichnend fiir das
Marokko-Bild der dlteren deutschen Literatur bleibt, dass die vertrdumte Vorstellung
eines ,orientalischen Marokkos“ eine Kollision erlebte und zerplatzte. An die Stelle
einer Traum- und Marchenwelt, die den Nord- und Mitteleuropéer seit der Romantik
immer wieder anregte, trat eine abschreckende und desolat beschriebene
marokkanische Realitit in den Vordergrund, die die Autoren in ihrer
Orientbegeisterung erschiitterte.?*® Werfen wir einen Blick zuriick auf die
verallgemeinernden Urteile widerlegender Art:

Maltzans Eindruck von der Stadt Marrakesch z.B. wird als Schimaére entlarvt.

Die gepriesene Schonheit und der Glanz des Islamischen Orients, den man der Stadt

attribuiert, sei Maltzans Ansicht nach eine Attrappe:

Wie das wahre Damaskus, so war auch das ,,Damaskus des Westens“ aus
der Ferne tduschend. Je ndher wir kamen, desto deutlicher zeigte es sich, wie

wenig das Innere dem herrlichen duferen Gewande entsprach.>”

Genauso erging es Coring und Quedenfeldt bei ihren ersten Besuchen in
Marrakesch.?*®

Corings Erwartung einer rauschhaften Erlebniswelt mit von raffinierter Lebenskunst
zeugenden Palisten, Schlossteichen, murmelnden Wasserspielen und den duftenden

Gartenanlagen verkehrte sich ins krasse Gegenteil:

Ein freier Platz lag vor uns, an dessen jenseitigem Ende das wohlerhaltene
und stattlich aussehende Thor von Dokalla (auch Ducala) sich erhob, und in
dessen Bogennischen verschiedene Mauren, in ihre weissen Jaiks gehiillt, auf
steinernen Bdnken lagen. Es ist unméglich, in Worten dem Ekel und der
Enttduschung Ausdruck zu geben, die mich hier tiberfielen. Schon der Platz
von jenem Thore war mit allem moglichen Abfall besdet, zwischen welchem

halb verfaulte Esel-, Hunde- und sonstige Cadaver die Luft verpesteten.®®

Quedenfeldts Bild von derselben erwies sich ebenso als ein Phantasiegebilde, sobald

der Reisende sich der ,fadenscheinigen Stadt“ nédherte:

26ygl. Piickler-Muskau: Semilasso in Afrika. (Semilassos vorletzter Weltgang, II. Theil), 3.
Abtheilung, Stuttgart 1836, S. 30. Vgl. auch Nr. 1 vom Morgenblatt fiir Gebildete Leser vom 1.1.1840.
27 Maltzan, Freiherr Heinrich von: Drei Jahre im Nord-Westenvon Afrika, S. 196.

28 ygl. Deverdun, Gaston: Marrakech des Origines & 1912, Techniques Nord-Africaines. Rabat 1989.

299 Adolph von Conring 1884, S. 119.
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Der imposante Eindruck, welchen man beim ersten Anblick der Stadt von
den benachbarten Hohen gewinnt, verschwindet, sobald man dieselbe betritt.

Uberall stéfst man auf Spuren des Verfalls, in Ruinen liegende Héiuser oder

Mauern.?°

Fiir Zabel existierte die heile Welt der ,,verzaubernden marokkanischen Medina mit
ihrer ungebrochenen Vitalitat“ nur vordergriindig. Die Stadtmauer ist an sich keine

starke Befestigung, sondern blol3es Cache-misére eines Triimmerfeldes:

Aus der Ferne gesehen, nimmt sich das Stadtbild recht anmutig aus. Aus
freundlichem Griin tauchen Moscheen, teilweise von hohen Palmen iiberragt,
Minarettiirme und blendend weifSse Hduser empor. Bei ndherer Betrachtung
allerdings schwindet der freundliche Eindruck, und ganz und gar ist man
enttduscht, wenn man unmittelbar an die Walle der Stadt herankommt.
Diese sind nicht etwa Befestigungswiille, sondern sie sind nichts weiter als
wallhohe Ablagerungsstdtten von allem Unrat, Kadavern, Miill, Unkraut

und was sonst eine Stadt wie El Ksar an iiblen Dingen produgiert.*'!

Im selben Atemzug sah Ossendowski in Marrakesch, das gewohnlich exemplarisch
fiir die Faszination und Méarchenhaftigkeit steht, nichts weiter als elendes

Gewimmel:

Gasthduser voll wimmelnder Menschheit, die heimlichen Opium-und
Kiffhohlen, die elenden Quartiere, wo Bettler, Vagabunden und arme Teufel
aller Art ihr armseliges Leben fristeten und verfolgte Sekten und

Briiderschaften ihre religiosen Handlungen ausfiihrten.>

Das Bild einer jovialen und pulsierenden Medina mit all ihren sinnlichen
Eindriicken, wird iiberall dort getriibt, wo Armut die Grenze des Exotischen
iiberschreitet.

Beim Anblick einer Schar von Bettlern schrieb Nebel ergriffen:

Alle Bilder aber der lebensvollen Medina zerplatzten und wurden nichtig vor
einem gewaltigen Auftritt: es zogen im steifen Gleichschritt, eine sieghafte
Kolonne des Elends, vier blinde Bettler heran, im gleichen Rhythmus Allah
anrufend, die Bitte war fast schon eine an Gott und die Menschen gerichtete

Drohung, so stark fiihlen sie sich in ihrer Not und in ithrem Anspruch auf

219 Quedenfeldt, Max 1888, S. 20.
211 Zabel, Rudolf 1905, S. 174f.

22 Ossendowski, Ferdinand: Die Lowin. Ein marokkanischer Roman. Dresden 1927, S. 70.
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Hilfe [...] Befrage ich mich auf diese Erschiitterung, so war sie mehr als
Mitleid, ebenso stark wie der Jammer erscheint mir der Triumph des Zuges,
triumphieren konnten die vier nur, weil sie die Wahrheit des Menschen
aufdeckten, blind und ein Bettler zu sein, sie bewegten mich, weil sie mich

vor meine eigene Situation brachten- bin ich etwa sehender und reicher als
sie?*!?

Waihrend das soziale Elend bei Nebel noch Mitleid hervorruft, bestehen Eindriicke
von Diirftigkeit bei einigen Autoren vielmehr als exotischer Gegensatz zu dem in
Wohlstand behaglich lebenden Europdern. Haufig fallen pathologische
Bezeichnungen, die die Menschen Marokkos in die Ndhe von Blinden, Kriippeln und
Greisen plazieren. Ungeachtet ihrer Behinderung wirft z.B. Vogt einer Gruppe

blinder Bettler Arbeitsscheu vor und nennt sie in derber Sprache:

Die Mafia der blinden Bettler, die in einer Reihe stehen und herrisch
fordernd ,,Allah-Allah“ rufen, als erkldrte das alles und sei Grund genug ...
Es gibt ganz offensichtlich Leute, denen geben die Europder etwas, und
anderen geben eher die Araber — es scheint, die Europder honorieren lieber

eine Leistung, die Araber eine gewisse Heiligkeit.*"*

EINE AMBIVALENTE BILDVORSTELLUNG. Wahrend das Marokko-Bild der friitheren
Vertreter der deutschen Literatur iiberwiegend aus der Perspektive eines
Enttduschten gezeichnet wurde, verlor diese Einstellung seit dem Anfang des

20. Jahrhunderts langsam ihre normative Kraft und wich immer mehr einer
nostalgischen Darstellungsweise, die eine exotische, orientalische Version des
Gegenstandes zu geben trachtete. Die Vertreter der jiingeren deutschen Literatur?'®
entwickelten mit ihren Werken eine Sprache, die an die Jahrhunderte tradierten
Typologien und Erzéhltraditionen des Orientalismus ankniipfte. Wie auf dem ersten
Hohepunkt des literarischen Orientalismus?®!®, hoben sie das Traditionelle hervor und
machten es zur beherrschenden Thematik ihrer Wahrnehmungen. Viele Inhalte sind

mittelalterlich gepragt, die Darstellung Marokkos wirkt nahezu anachronistisch. Wie

13 Nebel, Gerhard: An den Sdulen des Herakles. Andalusische und marokkanische Begegnungen.
Hamburg 1957, S. 324f.

#4Vogt, Walter: Briefe aus Marokko. Ziirich 1974, S. 74.

#5Gjehe in diesem Sinne Vogts ,Briefe aus Marokko“ (1974), Botho Strauf’, ,,GroR und Klein“, 1. Akt
(1978), Nicolas Borns ,,Die Falschung“ (1979), Elias Canettis ,Die Stimmen von Marrakesch® (1980),
Rudolfs Riedlers ,,Churchills Sessel“ (1986).

#6ygl. Brockhaus, 7. Auflage, Bd. 8 (1830), S. 97f.; vgl. auch Schwab, Raymond: La Renaissance

orientale. Paris 1950.
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217

das Orientalische und das Arabische?!” erscheint auch das Marokkanische in dieser

Literatur nicht nur als rdumliche Verlegung von Wunschvorstellungen, also als

218 vielmehr wird es komplett aus der Sphire der

Heterotopie im Sinne Foucauls
Moderne verbannt und in eine ,,anderen Zeitstufe“verlagert, so dass man von einer
Heterochronie sprechen konnte: Es wird wie das Mittelalterliche oder auch das
Archaische rubriziert, indem es in eine ,,entschwundene Vorzeit“ versetzt wird, in
deren urspriinglichen Lebensform der Européer einen Ersatz und eine
gliicksverheil3ende Alternative zu der fortschreitenden Technisierung der
neuzeitlichen Welt sah.**’

Um den Trend der musealen Konservierung Marokkos zu erhellen, werden im
Folgenden einige relevante Textstellen aufgefiihrt und kurz kommentiert:

Das erste und eindriicklichste Beispiel fiir dieses andere Fiihlen lieferte Maria von
Kirchbach, die mit dem abendldndischen Wandelprinzip nicht klar zu kommen
vermochte. Voller Vorliebe beschreibt sie in ihrem Roman Schwarzer Mond tiber
Marrakesch (1954) altertiimlich anmutende Momente aus einem ,,archaischen
Marokko“, die ihr Unbehagen an der eigenen hoher entwickelten Zivilisation

artikulieren:

Wie schon hdtten sie sein kénnen, die Tage in der bezaubernden
Abgeschiedenheit des alten Berberdorfes, wo die Zeit stille zu stehen schien.
Noch pfliigen die Fellahs, hinter ihrem Kamel herreittend, den Acker mit
hélzernem Pflug. Noch rasteten Hirten, den blauen Burnus tief ins dunkle
Gesicht gezogen, im Schatten der Olbdume wie zu Noahs Zeiten. Noch drang
das Drohnen der Maschinen, das Geschrei der Roboter, nicht in diese stille
Welt.**°

Die Logik des Traditionellen und die Sehnsucht nach der entschwundenen Vorwelt
evoziert eine Vorstellung, die zivilisatorische Errungenschaften als
Dekadenzgeschehen wertet. In diesem Sinne wird beispielsweise Marokko als eine
unberiihrte Welt dargestellt, in der Massenware sowie die Entfremdung von Mensch

und Arbeitswelt noch keine Begriffe sind. Insbesondere das marokkanische

#7Vgl. Ercker-Sonnabend: Das Liiften des Schleiers. Die Orienterfahrung britischer Reisender in
Agypten und Arabien. Hildesheim 1987, S. 140.

8 Siehe Foucault, Michel: Andere Rdaume. In: Karl Heinz Barck u.a. (Hrsg.): Aisthesis: Wahrnehmung
heute oder Perspektiven einer anderen Asthetik; Essays. Leipzig 1993, S. 34-46; Hardy, Georges:
L’ame marocaine d“aprés la littérature francaise. Paris: Larose, 1926.

9 Vgl. Gérard, René: L'Orient et la pensée romantique allemande. Paris 1963.

20 Kirchbach, Maria von: Schwarzer Mond iiber Marrakesch. Miinchen 1954, S. 164.
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Handwerk vermochte die Aufmerksamkeit der Autoren immer wieder zu fesseln.
Voller Bewunderung schrieb Gerhard Nebel in seinem Roman An den Sdulen des

Herakles. Andalusische und marokkanische Begegnungen (1957):

In unserer Industrie stirbt das Handwerk ab, in Tetuan steht es in seiner
mittelalterlichen Bliite. Im Gegensatz zum Kaufhaus, das auf einen Punkt
Waren aller Art vereinigt, finden sich in der Suk- und Bazarwelt in einer
StrafSe oder einem Viertel alle Waren einer bestinmten Gattung zusammen,
und gwar wird die Ware nicht abstrakt, sondern von ihren Herstellern
angeboten, sie begegnet nicht fertige Ware, sondern im Prozefs der Fertigung.
Handwerksstube und Verkaufsladen sind identisch, man kann das Produkt
aus der Arbeit beurteilen. Alle Schneider, Babuschschuster, Taschner,
Kupfer- und Eisenschmiede, alle Schreiber, Pflugmacher, Gewiirzkrdmer,
Stoffhdndler halten sich jeweilig nahe beieinander. Der Kdufer ist nicht vom
zufdlligen Bestand abhdngig, den er in der Ndhe seiner Wohnung findet,
sondern er kann das tiberhaupt verfiighare Gesamte iiberschauen, sich ein
Bild der Preislage machen, hier mit dem Handel beginnen, nach einer
Viertelstunde abbrechen, anderswo anfangen, einen dritten Handwerker

erproben und schliefSlich zum ersten zurtickkehren.**!

Der Mangel an Automatisierung und das Verharren in althergebrachten

Grundverfahren wird bei Nebel zu positiven Eigenschaften fassoniert:

In der Medina wird produgziert, im Mellah gehandelt - wir ahnen nichts von
den Freuden und Leiden des Feilschens, unsere fixen Preise haben uns zwar
das Dasein bequem gemacht, aber ganze Partien unseres Intellekts abmagern
lassen, wahrend von Orientalen noch der Einkauf einer Schachtel

Streichhélzer wache Geschmeidigkeit verlangt.***

Uber den Sinn des Marktens und die Beherrschung des Ritus des Feilschens heif3t es
an einer anderen Stelle: ,Die Basarschacherei ist Therapie gegen den geistigen
Fettansatz, gegen die Tagesschlafrigkeit®.?*

Im gleichen Geiste beschreibt Elias Canetti in seinem beriihmten Roman ,,Die

Stimmen von Marrakesch” in dem Kapitel ,Die Suks® mit grof3em Staunen die

21 Nebel, Gerhard: An den Séulen des Herakles. Andalusische und marokkanische Begegnungen.
Hamburg 1957, S. 173.
*2Ebd., S. 259.

2 Ebd.
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Faszination die von den marokkanischen Kunsthandwerksladen und Werkstatten

ausgeht, wo Ware, Hersteller und Verbraucher noch harmonieren:

Neben den Ldden, wo nur verkauft wird, gibt es viele, vor denen man
zusehen kann, wie die Gegenstdnde erzeugt werden. So ist man von Anfang
an dabei, und das stimmt den Betrachter heiter. Denn zur Verodung unseres
modernen Lebens gehort es, daf$ wir alles fix und fertig ins Haus und zum

Gebrauch bekommen, wie aus hdflichen Zauberapparaten.***

Die einfachen Lebensumsténde werden keineswegs negativ bewertet. Sie stellen
vielmehr einen Kontrast zu der iiberdimensierten Technologisierung Europas dar, die
einhergeht mit dem Zerfall des sozialen Zusammenhalts.

In Briefe aus Marokko (1975) bewundert Walter Vogt gebiihrend sowohl das

Beteiligtsein am Anderen als auch das Miteinander der Marokkaner:

Einsamkeit in der Masse“ gibt es bei der arabischen Mentalitdt wohl nicht,
sieht jedenfalls nicht danach aus. Sie reden dauernd aufeinander ein [...]
aufSerdem hocken sie standig in Gruppen, Horden und Gangs beisammen,
jedenfalls kein echoloses Milieu - mindestens die Jungen haben ein schones
komplexfreies Leben, auch wenn sie nach unseren Maf3stdben und in

Devisen gerechnet ,,arm“ sind [...].**®

Ein weiterer Topos des Marokkobildes ist die Wahrnehmung der ,,orientalischen
Handhabung der Zeit, die zumeist als positiv empfunden wird. Sie erzeugt eine Ruhe
und Gelassenheit, die dem Européer aufgrund des straffen Tagesablaufes in der
modernen Industrie- und Dienstleistungsgesellschaft oft fremd bleibt. Nebel
beschreibt beispielsweise den Sianger als beneidenswerten Vertreter des behaglichen

Lebensgenusses und des Miildiggangs:

Eine Gdnsehaut iiberzieht mich, ein Zauberstab stellt meine Bewegungen

still, Suchen und Denken, Pldne und Sorgen fallen ab, die Zeit hdlt mit
grofSer, briickender Gebdrde inne, die Blase der Seligkeit wdchst und wdchst
und bewahrt doch immer das Mafs, das sie vor dem Riss und dem Zerplatzen
schiitzt [...] In unserer Offentlichkeit wird man eine musische und ekstatisch
verschmolzene Gemeinschaft wie diese Sdnger nicht finden. Wo in den
Schenken die Langweile durchbohrt und die triibe Betrunkenheit vermieden

wird, gelangt man hochstens zum Gesprdch, und Gesprdch ist nicht

24 Canetti, Elias: Die Stimmen von Marrakesch. Miinchen 1968, S. 19.

5Vogt, Walter 1974, S. 55.
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Gegenwart der Muse, sondern Erinnerung an sie. Unsere Erziehung ist
schlecht durch ihre Intellektualitdit, sie bereitet den Menschen auf die

Forderungen vor, die der Mechanismus der Zivilisation stellt.**°

Auch Harry Kohnert (1997) scheint dem Reiz dieser Gelassenheit mit Haut und Haar
verfallen zu sein. Sein Text basiert auf dem kulturell konstruierten Gegensatz
zwischen Marokko und Europa, wobei die Waagschale zusehends zugunsten
Marokkos neigt. Jedem ,,Deutschlandbild® stellt er antagonistisch ein ,Marokkobild“
gegeniiber, das marokkofreundliche Gefiihle bezeugt. Zuriick in Deutschland wird er
von der Einformigkeit des Alltags eingeholt und die grol3e Diskrepanz der beiden
Lebensrhythmen wird deutlich. Die absolute Ruhe der Wiiste und das kontemplative
Leben prallen zusammen mit dem Gedréhn und Getriebe einer Zivilisation, in der
hauptséchlich Leistung und Fortschrittswillen zdhlen. In Sehnsucht versunken
schreibt Kohnert:

Nach nur vier Wochen in der Ruhe und Weite der marokkanischen Sahara
ist es dem hektischen Alltag der deutschen Heimat jetzt zu eng und zu laut
geworden. All das, was man im Laufe seines Daseins liebgewonnen hat, ist
jetzt teilweise fraglich geworden. Zivilisation. Ist es das, worauf es
ankommt? Ist Hast und Eile, Strefs und Konsumdenken das, was ein
wiinschenswertes Leben ausmacht? Mir jedenfalls erscheint die Welt wertvoll
und liebenswert in ihrer Ruhe und Freiheit, die unberiihrte Weite der Wiiste,
der staubigen Hitze, der Kiihle der Ndchte und dem stetigen Spielen des

Windes in den Palmen.?*’

Durch seine ausgepréagte promarokkanische Grundhaltung bleibt Kohnert ein
profiliertes Gegenbild zu der Kategorie der Autoren mit deutlicher eurozentrischer
Tendenz, die das Anderssein des marokkanischen Lebensstils und das traditionelle
Marokko in kulturelle Unterlegenheit umdeuteten.

André Kaminskis Geschichte Die Gdrten des Mulay Abdallah weist Mechanismen eines
europdischen Orientalismus auf, die als Paradigma eurozentristischen Denkens
verstanden werden konnen. Trunken von Sendungsbewusstsein weist Kaminski z.B.
Europa einen kulturmissionarischen Auftrag zu. Ganz ausdriicklich und voller Stolz
sieht er sich selbst in der Rolle des Lichtbringers (Heilbringers). Das eigene Interesse,

Marokko eine neue Richtung zu geben, wird bei ihm keineswegs verhehlt. Doch wird

26 Nebel, Gerhard 1957, S. 179 f.

%7 Kohnert, Harry: Mein Herz blieb in Marokko. Miinster 1997, S. 53.
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sein Bekenntnis mit altruistischen Absichten verquickt. Intervention aus purer

Nachstenliebe:

Ich wollte Rami bekehren. Einen Menschen aus ihm machen.?*®

Bei ndherem Hinsehen entdecken wir jedoch in den , Garten des Mulay Abdallah*
eine Menge empirisch kaum tiiberpriifbarer Behauptungen, die in hochster
Vollendung zur Legitimationsideologie der beanspruchten abendléndischen
Uberlegenheit und zur Rechtfertigung kolonialistischer Expansionspolitik gehéren.
So ergibt sich fiir ihn die Frage nach der Notwendigkeit einer europdischen Prasenz
in Marokko als logische Konsequenz aus der Einschatzung seines gegenwartigen
Zivilisationsstandes, wobei er in seiner Darstellung ganz und gar aus der
europdischen Empfindungs- und Auffassungsweise als Ma3stab ausgeht. Die eigene
Kultur ist fiir ihn der MaRstab aller Dinge, seine kulturelle Uberheblichkeit wird

besonders anschaulich, wenn er verkiindet:

Ich war aufgewachsen mit Rousseau und Tolstoi. Ich glaubte, daf$ der
Mensch gut sei, wenn er zur Welt kommt. Also war Rami fiir mich nur

verschiittet.?*°

Die Parallelkonstruktion Europa — das Wissende versus Orient — das Unwissende
steht in einer Tradition eurozentristischen und rassistischen Denkens, die die
Kolonialliteratur immer wieder gerne aufgriff. Kaminski gibt seiner Uberzeugung
Ausdruck, dass eine europiische Expansion und eine uneingeschrinkte
Verfligungsgewalt iiber die marokkanische Bevolkerung, ihre ,Zivilisierung“
beschleunigen konnten. Zu seinem apologetischen Sendungsbewusstsein als
Lichtbringer gesellt sich Fortschrittsbewusstsein. In seiner schwérmerischen Vision

fiihrt er doktrinér aus:

Ich traumte von der ersten Generation lesender Beduinen. Von
Industriezentren und modernen Siedlungen, die aus der Einode

hervorwachsen.?*°

Ein anderes priagnantes Beispiel fiir diese kolonialistische Haltung bietet der
osterreichische Schriftsteller Hugo von Hofmannsthal, der im Frithjahr 1925 zum

ersten Mal eine Reise nach Marokko unternahm. Der fiinfwochige Aufenthalt in

28 Kaminski, André: Die Gédrten des Mulay Abdallah. Neun wahre Geschichten aus Afrika.
Frankfurt/Main 1983, S. 129.
29, S. 130.

20 Bhd., S. 147.
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Marrakesch bescherte dem Schriftsteller den ertraumten Orient, in dem okzidentale
Sehnsiichte und kolonialistische Wunschtrdume verschmelzen. In einem Brief an Carl
J. Burckhardt beschreibt er Marokko als faszinierende Verlockung eines ,neue[n]

Frankreichs“**

, in der der ,erhabene und weise Européder® sein Leben als
Kolonialherr geniefen kann. Seine Identitit als ein in Wohlstand sich behaglich
rdkelnder Europder findet er z. B. im Kontrast zu dem verarmten Volk unter seinem

,Turmdach®. Selbstgefillig schreibt er:
Marrakesch, den 15. Marz 1925

Mein Lieber, ich werde von dieser Stadt mich schwerer trennen als von
irgendeiner Stadt in Europa. Schon vor Morgengrauen, immer wenn der
starke, eindringliche Ruf der schonen Stimme des Muezzin mich weckte,
freute ich mich, hier zu sein - und abends, beim Sonnenuntergang, auf
meinem flachen Turmdach iiber dem riesigen menschenwimmelnden
Marktplatz, wenn der Schlangenbdndiger, ein gigantischer Berber mit
starrender Mdhne schwarzen Haares, zu mir heraufgriifste und seine
Zuhorer aufforderte, den erhabenen und weisen Fremdling zu bewundern,
der ihm abermals ein fiirstliches Geschenk habe zukommen lassen, und
dabei die Fiinffrancs-Note mit einer prachtvollen Gebdrde im Wind flattern
liefs, und sie alle, Greise und Jiinglinge, einen kurzen Augenblick mir
freundlich applaudierten, war ich wieder froh, hier zu sein, in dieser reinen
ewigen, uralten und kindlich frischen Welt.?*?

Hinter der phantasiereichen und stark ausgeschmiickten Darstellung Marokkos steckt
in diesem kurzen Briefausschnitt eine Strategie der implizierten Abwertung: die
rdumliche Konstellation (der spendende Européder auf dem Dach und die
applaudierenden Zuhorer auf dem Marktplatz in Marrakesch) versinnbildlicht den
Aspekt des hierarchischen Machtverhiltnisses zwischen Kolonisator und
Kolonisiertem, den Edward Said in Orientalism mit dem Begriff , positional
superiority“ beschrieb.

Weiterhin gestaltet Hoffmansthal sein Marokkobild durch den Einsatz stereotyper
Motive und evokatorischer Ikonen des europdischen Orientdiskurses, die den Topos
des Exotischen verhéarten sollen:

— Die Stimme des Muezzins, die geradewegs romantische Vorstellungen vom Orient

ins Leben ruft und die der Autor als beeindruckendes Sinneserlebnis schildert.

%1 Hugo von Hofmannsthal, Carl J. Burckhardt, hrsg. von Carl J. Burckhardt. Frankfurt 1958, S. 183.

#2Ebd.
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— Der Marktplatz mit seinem unermesslichen Angebot an fremdartigen Menschen
und Erlebnissen.

— Das arabische Phlegma: ein haufig beschriebener Charakterzug und Motiv, das die
kolonialistische Literatur mit grof3er Vorliebe stets aufgriff und von dem die
moderne westliche Literatur weiterhin Gebrauch macht. Immer wiederkehrendes
Moment und ein wesentliches Merkmal des Marokko-Bildes bei Paul Bowles z.B. ist
das Bild des arbeitsunwilligen Marokkaners. Die ersten Eindriicke, die Paul Bowles
in Der Weg nach Tassemsit apperzipierte, gelten dem Miilliggang und der mangelnden

Leistung seines Reisebegleiters Mohamed Larbi:

Den ganzen Tag liegt er vollig apathisch auf seinem Bett, irgendwo jenseits
von Gut und Bose, und das Radio ist stdndig auf Kairo oder Damaskus

eingestellt.**

Auch die Griinde fiir die Indolenz des Marokkaners und die Hauptursache seiner
Verarmung glaubt Bowles gefunden zu haben. Wie es aus einer Aussage hervorgeht,
sind das Dolcefarniente und die Haschischraucherei fiir die Misere verantwortlich.

Ein kleiner Ausschnitt aus einer Ankunftsszene in einem Hotel fithrt den Nachweis;

Er drehte sich um und sah mich ausdrucklos an. Zu viel Kif, das sah man.
Die ganze Zeit kratzte er sich geniifSlich zwischen den Beinen. Er gdhnte und
ging wieder auf die Bar zu [...] Der Kratzer lag wieder auf seinem wackligen

Diwan und versuchte eine gemiitliche Stellung zu finden. ***

Wie kein anderer westlicher Schriftsteller vor ihm konzentrierte Bowles seine
Aufmerksamkeit auf alle Formen der exotischen narkotischen Geniisse, denen die
Marokkaner mehr als irgendein anderes Volk ergeben zu sein scheinen. Als gingiges
Synonym fiir den Marokkaner, das Paul Bowles stets verwendet, um eine
orientalische Atmosphére zu erzeugen und das Bild einer exotischen Kultur pragnant

zu servieren, gilt oft der mal3lose und passionierte marokkanische Kifraucher:

Stidlich des Hohen Atlas ist Kif im allgemeinen ein Luxusartikel und sehr

hoch angesehen, wdihrend ganz im Norden, unter den Djebala zum Beispiel,

235

jeder gewohnliche Dorfjunge iiber vierzehn seinen kleinen mottoui **° mit der

233 Bowles, Paul: Der Weg nach Tassemsit. Und andere Reiseerzdhlungen aus der nicht-christlichen
Welt. Bonn, Frank & Frei 1990, S. 125.

#4Ebd. S. 99.

%5 Lederbeutel zur Aufbewahrung von Kif .
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sebsi ?*° in der Tasche tragt. Wir hielten an und kletterten ein wenig den
Abhang hinab, um das Phanomen zu untersuchen. Keiner von uns hatte je
so viel Kif auf einmal gesehen. Wir hdtten den Kofferraum des Wagens
vollstopfen kdnnen ohne dafs es aufgefallen ware. Mohamed Larbi strich
zdrtlich tiber einen Busch und murmelte: ,,Wie griine Diamanten® [...] Ein
alter Mann kam vorbei und setzte sich an den Strafsenrand, um uns
neugierig zu beobachten. Mohammed Larbi rief auf Maghrebinisch zu ihm
hinauf: ,,Gehort der Kif dir?“ [...] Doch der alte Mann verstand nicht. Er
starrte uns an. ,,Wie die Esel!“ schnaubte Mohammed Larbi verdchtlich. [...]
Ich muf$ etwas rauchen! rief er in grofSer Aufregung. ,,Ich bringe es nicht
fertig, den ganzen Kif anzusehen und nicht etwas davon in mir zu spiiren.“
Dann hérte er nicht mehr auf zu rauchen, bis wir in Laazib Ketama

ankamen.?¥’

Ein weiterer Grund des Elends Marokkos und fester Bestandteil des Marokkobildes
Bowles bildet die Vorstellung einer despotischen Staatsgewalt und deren
Unterwerfungsmaschinerie. Uber despotische Verhiltnisse in Marokko legt er in

einem seiner fritheren Werke einer Protagonistin die folgenden Worte in den Mund:

(...) ein herrliches Land, stimmte sie zu, aber eine ziemlich erschreckende
Zivilisation, véllig feudalistisch. Diese caids haben Macht iiber Leben und
Tod ihrer Untergebenen. Bedenken Sie die Kluft, iiber die diese Menschen

hinweg miissen, ehe sie Aussicht haben, irgendetwas zu sein.>*

Exemplarisch fiir einen despotischen gesellschaftlichen Mechanismus stehen bei
Bowles die Frauen, deren Emanzipation (als westliche Importware) die

marokkanische ménnliche Gesellschaft zu verabscheuen scheint. Ein Beispiel:

Amar stand eine Weile beobachtend da und dachte: So verderben die
Christen unsere Frauen, in dem sie ihnen zeigen, wie sich Huren benehmen.
Er wollte es laut sagen, aber die Erwartung, daf$ alle diese Frauen sich
umdrehen und ihn anstarren wiirden, schiichterte ihn ein. Mit dem stdrksten
Ausdruck des Abscheus, der er nur zeigen konnte, ging er auf die Strafse

hinaus.**°

%6 Lange Pfeife zum Kifrauchen.

7 Bowles, Paul 1990, S. 101f.

28 Bowles, Paul: Das Haus der Spinne. Ein marokkanischer Roman, Hamburg 1959, S. 217. Die
Originalausgabe The Spider’s House erschien 1955 bei Random House Inc. Publishers New York.

29 Bhd., S. 89.
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Bowles eigener Blick auf die marokkanische Frau bleibt zwiespaltiger mannlich.
Obwohl er in seinen Werken mitleidvolles Verstdndnis zeigt, steht oft ein gewisses
Mal3 an latentem Misstrauen im Vordergrund. Oft beschreibt er Frauen in brutalen
Ziigen, ihre Darstellung wird ins Monstrose verzerrt. Bezeichnend hierfiir ist
folgender Passus, in dem er das Verhiltnis seines marokkanischen Bekannten zu

dessen Ehefrau beschreibt:

Jeder Marokkaner hat Angst vor dem tseuheur.**’ Viele werden wie
Mohammed Larbi kein Essen anriihren, zu dem eine marokkanische Frau
Zugang gehabt hat, es sei denn, es handelt sich um seine Mutter, seine
Schwester oder, wenn er ihr wirklich vertraut, seine Frau. Doch hdufig ist es
gerade die Frau, vor der man sich in acht nehmen mufs. Sie bedient sich des
tseuheurs, um ihn gefiigig und beeinflussbar zu machen. Es kann Monate
oder auch Jahre dauern, aber die Gifte sind zuverldssig. Oft wird das
zentrale Nervensystem angegriffen. Blindheit, Ldhmung, geistige
Umnachtung oder Wahnsinn sind die Folge [...] Hunderttausende von
Mdnnern leben tagtdglich in Angst davor. Zum Gliick ist sich Mohammed
Larbi seiner jetzigen Frau sicher; er verpriigelt sie regelmdfSig, und sie hat
Angst vor thm. ,,Sie wird es nicht wagen, mir tseuheur zu geben“, sagt er
stolz. ,Ich wiirde sie umbringen, bevor sie es halb fertig hat.“ Die Geschichte

ist im Wesentlichen immer gleich [...].>*!

Das Bild der degradierten Frau ist in der orientalisierenden Literatur fast
axiomatisch. Selbst in marokkophilen Erzdhlungen fehlt es nicht an Stereotypen, wie
etwa die Stelle, in der Kohnert beschreibt, wie eine Mutter im Stiden Marokkos
versucht, ihre Tochter ,,an den deutschen Mann zu bringen“. Diese Szene erinnert an

das Klischee ,des Sklavenverkaufes auf dem Markt*:

Madame Fatima aber setzt dem ganzen die Krone auf. Sie fragt, ob Willi das
Mddchen Aisha haben und mit nach Deutschland nehmen mochte. Sie preist
sie an wie auf einem Markt, lobt ihre Schonheit, ihre Anmut, aber auch ihre
Arbeitskraft und Tiichtigkeit. Willi erwidert, er wisse zu schdtzen, was man
ihm anbiete, aber er konne dieses ,,Geschenk* nicht annehmen. Meine
Begleiterin und ich lachen in uns hinein, sagen aber zur Situation nicht ein
Wort. Madame Fatima aber redet auf meinen Freund ein, gibt ihm die Hand

des Mddchens und bringt Willi zum Schwitzen. Mir scheint, daf$ Erna ein

240 Geheimkunst, die sich iibersinnliche Krifte dienstbar zu machen sucht.

21 Bowles, Paul 1990, S. 127.
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wenig blasser geworden ist, sie lacht aber tapfer. Das Palaver geht noch
einige Zeit hin und her. Willi mufs hart bleiben, ob er will oder nicht und

242

Aisha bleibt in Zagora.

Bei vielen Autoren bestimmt die geschlechtsspezifische Perspektive den Aufbau ihrer
Romane. Marokkanische Frauen bei Ossendowski werden beispielsweise nicht zu
Sklavendiensten herangezogen. Vielmehr werden sie zu heiRbegehrten sexuellen
Objekten reduziert, die sich Kaufleute unterwegs in Marokko wie alle sonstigen

Waren zulegen konnen:

Dort kauften sie Elfenbein, tropische Erzeugnisse und Sklavinnen, schwarze,
wie aus Ebenholz geschnitzte, schlanke, schone Weiber mit Perlenzdhnen

und Augen, die von Leidenschaft und Verlangen gliihten.**

Die bissigste Form dieser ,,Degradierung® findet sich bei Ossendowski, der die
marokkanische Frau als Symbol fiir gefdhrliche und verderbliche Exotik servierte.
In derber Sprache bezeichnete er sie und als: ,,Tragerinnen der scheul3lichsten, die
Bevolkerung der mohammedanischen Lander verwiistenden Krankheiten“.?*

Seine Haltung den marokkanischen Frauen gegeniiber, die praktisch seine ganzen
Beschreibungen durchlduft, ist im Allgemeinen negativ. Geht es aber um die eigene

Geliebte, so zogert er nicht, diese sie zu vergottern:

Meine schonste und geliebteste Sklavin! Sie singt und tanzt wie eine Huri aus
dem Harem des Sultans und ist fiinfzig Kamele mit ithren Geschirren wert!
[...] Sie ist eine Sklavin, aber sie ist mdchtiger als eine Konigin. Wenn du in
ihre Augen gesehen hast, wirst du auf ihre Befehle warten wie auf die grojfste
Gnade Allahs! [...] Sie ist ein Muster von Tugenden, Schonheit, Weisheit
und Fruchtbarkeit. Sie besitzt Zauberkrdfte, und bose Geister meiden sie,

denn sie ist liebreich, giitig und reinen Hergens!**®

Einen Prototyp literarischer Figuration orientalischer Weiblichkeit liefert Elias
Canetti mit seiner symboltrachtigen Beschreibung der Frau am Gitter, die Canettis
Kenntnis von der Virulenz des traditionellen Orientklischees bezeugt. Die Frau am
Gitter versinnbildlicht die geknebelte, passiv gehaltene arabisch-islamische
Weiblichkeit, mit der Canetti grof3es Mitleid hat. Canettis waches Verstdndnis driickt

2Kohnert, Harry 1997, S. 112.
23 Ossendowski, Ferdinand 1927, S. 5.
24Ebd., S. 65.

5 Ebd., S. 61f.
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seine kritische Gesinnung aus und kann als Beleg fiir eine modernere Haltung gelten,
die den fritheren Schriften fremd war. Das Unrecht, das dieser Frau zugefiigt wird,
bewegt nicht nur den Verstand Canettis, sondern 10st iiberschwéngliche

Gefiihlsergiisse in ihm aus:

Ich blickte an einem Hause gegeniiber von mir auf und sah in der Hohe des
ersten Stocks geflochtenen Gitter das Gesicht einer jungen Frau. Sie war
unverschleiert und dunkel und hielt ihr Gesicht ganz nah ans Gitter. Sie
sprach viele Sdtze, in leichtem Flufs, und alle diese Sdtze bestanden aus
Koseworten. Es war mir unbegreiflich, daf$ sie keinen Schleier trug. Sie hielt
den Kopf leicht geneigt, und ich fiihlte, dafs sie zu mir sprach. Ihre Stimme
hob sich nie, sie blieb gleichmdfsig leise; es war so viel Zdrtlichkeit darin, als
hielte sie meinen Kopf in den Armen [...] Ihre Worte kamen wie aus einem
Brunnen und flossen ineinander tiber, ich hatte nie Koseworte in dieser

Sprache gehort, aber ich fiihlte, dafs sie es waren.>*

ZUSAMMENFASSUNG: MAROKKO ALS TEIL DES ORIENT-DISKURSES. Restimierend
ist festzustellen, dass die Konzeption Marokkos und die von der westlichen Literatur
postulierte Grundannahme einer prinzipiellen Andersartigkeit Marokkos gegeniiber
Europa ,eine diskursive Formation“ ist, die wohl im Orientalismus wurzelt.?*” In
seinem bereits erwdhnten 1968 erschienenen Buch ,."Image du Maroc dans la
littérature francaise de Loti a Montherlant“ beschreibt Abdeljlil Lahjomri

dahingehend Marokko als Teil eines Orientmythos:

,Le Maroc, c’est un élément constitutif de cet Orient, élément
particulier, dont les particularités se noient dans cette ensemble qui na
en réalité, jamais constitué d ‘unité siire, mais que les différents
processus de mythification inventés par la conscience occidentale ont
unifié dans des themes, des images, des schémes d “une simplicité

parfois désarmante.“**®

Wie das Assoziationsfeld Orient ist Marokko nach Lahjomris Auffassung auch ein

Produkt und Konstrukt europaischen Denkens.?*® Es wird genau umrissen und auf

26 Canetti, Elias: a. 0. O., S. 37.

27 Vgl. Abt 1-Haif, ‘Abdallah: al-Istiraq wa-1-Adab al-Mugaran, al-mutiqafa wa-l-mutaqafa
al-ma‘kiisa, Magallat Liwa (Abu Dhabi), Mérz 2005.

8 Lahjomri Abdeljlil: Le Maroc des heures francaises. Rabat 1999, S. 27.

29 Vgl. Henry, Jean Robert: Résonnances maghrébines: Le Maghréb dans 1"imaginaire frangais,

la colonie-le désert d’exil, collection Maghreb, Contemporain, C.R.E.S. Aix-en-Province: Edisud, 1985.
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der Basis der westlichen Kultur, mit all ihren Wissenskategorien, Machtanspriichen,
Sehnsiichten und Phantasien definiert. Somit weist Marokko dieselben Grundziige
des Orientbildes auf, welche Edward Said in seiner berithmten Studie
,Orientalismus“ (1981) analytisch dargelegt hat.**°

Die literarische Inszenierung Marokkos bleibt dem Bild verbunden, das der Okzident
(in der Geschichte der Kultur) seit fast einem Jahrtausend vom Orient zeichnet.?*!
Nicht Inhalt und Umfang des faktischen Wissens iiber Marokko bestimmen in erster
Linie das Bild jenes ,fremden Landes“, sondern holzschnittartige Betrachtungen,
selektive Wahrnehmungen und klischeehafte Exotisierungen. Dies erlaubt den
Schluss, dass die westliche schriftstellerische Fremdwahrnehmung durch die
orientalisch anmutenden Erscheinungen und Abbreviaturen von Stimmungsbildern,
das Bild Marokkos in hochstem Mafe verzerrt haben. Indem sie orientalisierende
Schablonen als Grundgeriist verwendeten, machten sie die Vorstellung von Marokko
schematisch und einseitig. Das Bild bleibt oberflachlich, da jede Infragestellung der
festgelegten Pauschalitét fehlt; keine Relativierung, keine Problematisierung des
Gesagten erfolgt. Neue weltanschauliche Phdnomene und wesentliche Aspekte der
kulturellen Besonderheiten Marokkos finden, von sparlichen Ausnahmen abgesehen,
keine Beachtung.

Mit einem Wort: das moderne (und neuorientierte Bild von) Marokko, wird
zugunsten eines mehr oder weniger mittelalterlichen und exotisch-bizarren
Fremdbildes zuriickgestellt. Der Exotismus (al-Gara’ibiya) wird zu einem Synomym
der Alteritiit (al-Gairiya). Folglich haben die westlichen Schriftsteller als
Offentlichkeitsakteure keinen Beitrag zum Abbau von Wissensdefiziten und zur
Bekampfung des Kulturanalphabetismus geleistet, sondern sie haben ihn teilweise

sogar geziichtet.

%0 ygl. Said, Edward: Orientalismus. Frankfurt am Main 1981, S. 86.
®1Giehe in diesem Zusammenhang Brockhaus, 7. Auflage, Bd. 8 (1830), S. 97f; vgl. etwa Biizwita,
Samir: Makr as-siira. al-Magrib fi 1-kitabat al-faransiya (1832-1912). Casablanca: Ifriqiya a$-Sarq,

2007, S. 13ff.
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3. DAS KULTURELLE UMFELD DER MAROKKANISCHEN LITERATUR
ARABISCHER SPRACHE.

3.1 HISTORISCHER ABRISS: MAROKKO UNTER FRANZOSISCHEM
PROTEKTORAT (1912-1956).

Mit der Absetzung des Sultans Maulay ‘Abdalhafiz zugunsten seines sich den
Anordnungen der franzosischen Herrschaft bereitwillig fiigenden Bruders Maulay
Yiasuf (1912-1927) und der Unterzeichnung des Vertrages von Fés am 30. Mérz 1912
wurde Marokko zum franzosischen und spanischen Protektorat erklért.?** Damit
setzte eine neue Epoche ein. Es erfolgte eine Unterteilung Marokkos — als
strategischer und 6konomischer Interessenssphire der europdischen Staaten — in
zwei Zonen: Wahrend Tanger aufgrund seiner strategischen Lage internationalen
Status zugeteilt bekam, stand die Gegend des zerkliifteten Rif-Gebirges, Ceuta und
Melilla im Norden sowie die in Stidmarokko gelegene Enklave Sidi Ifni, der Tarfaya-
Streifen und Rio de Oro unter der Herrschaft Spaniens.?*® Der Rest des Landes, ,,das
niitzliche Marokko“ (al-Magrib an-nafi‘), wurde in das Hoheitsgebiet Frankreichs
eingeordnet. Aufgrund eines 1904 getroffenen Geheimabkommens zwischen den
europdischen Kolonialméchten leistete Grof3britannien Verzicht auf seine
hegemonialen Pldne in Marokko zugunsten Frankreichs, und im Gegenzug gestand
Frankreich den Engldndern bestimmte Interessensphéren zu.>>*

Unzertrennbar verbunden ist das marokkanische Protektorat mit dem Namen
Marschall Louis Hubert Gonzalve Lyauteys, der zum ersten Generalresidenten
Marokkos, also zum obersten Leiter des Protektorats, ernannt wurde

(1912-1926). Lyautey galt als Inkarnation des Kolonialideologen und -praktikers.
Unter seiner Leitung begann die sogenannte ,Pazifikation“ des der franzosischen

Interessenssphére zugeordneten Marokko.?*® Lyautey bemiihte sich um die

»2Vgl. hierzu al-‘Arwi ‘Abdallah: Mugmal Tarih al-Magrib, 3 Bde. Casablanca: al-Markaz at-taqafi
al-‘arabi, Beirut 1999; vgl. auch Faris Muhammad Hair: al-Mas’ala al-magribiya 1900-1912. Beirut:
Maktabat Dar a$-Suriiq, 1980.

#3 Vgl. F. R. Mediano: El protectorado espagfiol en Marruecos: gestion colonial e identidades. Madrid
2002; Zaki M ‘Barek, Charqi Mimoun: Maroc. Colonisations & Resistances 1830-1930. Collection
Histoire et lectures politiques. Salé 2008, S. 205f.

4 vgl. ‘Ayyas, Albir: al-Magrib wa-l-isti‘mar: Hasilat as-saitara al-faransiya. Targamat ‘Abdalqadir
as-Sawi wa-Niraddin Sa‘idi. Casablanca: Dar al-Hattabi li-t-tiba‘a, '1985.

%5 Vgl. Durusoy, Maurice: Avec Lyautey, homme de guerre, homme de paix. Paris: Nouvelles Editions

latines, 1976; Rivet, Daniel: Lyautey et 1'Institution du protectorat Francais au Maroc 1912-1925,
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Herstellung einer Stimmung des Gegenseitigen Vertrauens (climat de confiance
réciproque) zwischen den Kolonisten und der ,,Mahzan“-Regierung und sorgte fiir
einen guten Kontakt besonders zu den reichen Notabeln, den einflussreichen ‘Ulama’
(Gelehrten) und den volksnahen Bruderschaften und Surfa (Sing. Srif: der
marokkanische Begriff fiir eine heilige Person besonders aus der Nachkommenschaft
des Propheten, Sarif, Pl. Surafa’)?**, um schlielich in seinem eigentlichen Anliegen
zu enden: Ablenkung von den eigenen expansionistischen Absichten Frankreichs und
Anwendung seines Konzepts der indirekten Herrschaft (administration indirecte) in
Marokko.>”

Lyautey profilierte sich als ,Schutzherr” der Marokkaner. Er charakterisierte die
Rolle Frankreichs als die einer Kontrollinstanz, die den Bestand des marokkanischen
Staates zu sichern und den ,,Schutz® (al-Himaya) vor Eingriffen von auf8en zu
gewihrleisten hat. Fiir eine komplette Ubernahme der Verwaltung zeigte er vorerst
kein Interesse. Eine direkte Beherrschung und eine Eroberungspolitik nach dem
Muster der autoritdren algerischen Kolonie erwiesen sich als aufwendiges und
ineffektives System. Lyautey gedachte den Weg des geringsten Widerstandes
einzuschlagen. Er plédierte im Rahmen seiner ,,politique des égards“ vielmehr dafiir,
die politischen Verhiltnisse und das einheimische System Marokkos weitgehend zu
bewahren und die jiingere marokkanische Generation sich an dem Prozess der
Modernisierung des Landes beteiligen zu lassen.>*® Wahrend die Macht- und
Entscheidungsbefugnisse de facto in den Hinden der franzdsischen Regierung lagen,
genoss der Sultan weiterhin (formell) seinen religiosen Status und seine
»,Symbolischen“ Funktionen. Der Protektoratsvertrag bestitigte den Sultan als
formelles Staatsoberhaupt. Er blieb nominell Imam und Halifa.>*® Auch die

Lebensweise der Kolonisierten, ihre Sitten und die Pflege ihrer Heiligtiimer

3 Tomes, Paris: Harmattan, 1988; vgl. ders.: Le Maroc de Lautey a Mohamed V, le double visage du
protectorat. Paris: éd. Denoél, 1999.

»¢ Vgl. Bennani-Smires, Latifa: Aspects de 1"attitude des Oulémas du Maroc au XIX. siécle face a la
crise et aux événements de 1"époque. In: Revue de la faculté des Lettres de Fes. Numéro spécial 2-
1985; Burke, E.: Les Oulémas marocains de 1860-1912. In: Revue al-Baht al-‘ilmi. Publication de
I'Institut Universitaire de la Recherche Scientifique de Rabat, Nr. 31, S. 117-140. al-Wahi, al-‘Arbi:
al-Mugtama“ as-salawi fi zill al-himaya. Rabat 1987,/1988, S. 34.

%7 Vgl. Rivet, Daniel 1988, S. 330f.

#8 ygl. Artikel 1 des Protektoratsvertrages zit. nach World Muslim Conference 1951: Morocco. Before
the Protectorate - Under the Protectorate-failure of the Protectorate. London 1951, S. 46 (Office of
Documents an Information).

%9 Vgl. Rivet, Daniel 1988, S. 140.
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(Mugaddasat al-mugtama®) sollten behutsam respektiert und in keinster Weise

offentlich geringgeachtet werden, wie Albertini beschrieb®®’:

,La conception du Protectorat est celle d “un pays gardant ses
institutions, se gouvernant et s’administrant lui-méme avec ses organes
propres, sous le simple contréle d ‘une puissance européenne, laquelle
substituée a lui pour la représentation extérieure, prend généralement
l’administration de son Armée, de ses Finances, le dirige dans son
développement économique. Ce qui domine et caractérise cette

conception, c’est la formule: [...] Administration indirecte.“?¢!

Ein weiteres Prinzip von Lyauteys Politik bestand darin, den Erwerb von Landbesitz
durch hereinstromende franzosische Siedler zu unterbinden. Lyauteys Sorge galt
primér der Verhinderung von Erhebungen, die die Inbesitznahme von Léndereien
und einen indirekten fremdléndischen Eingriff in die Doméne der Habiis
(unveraulderliche Giiter und Vermogen religioser Stiftungen) provozieren konnten.
Nichtsdestotrotz 10ste die franzosische Politik der ,indirekten Herrschaft“??,
verstdrkt durch den massiven Zustrom der Siedler (Colons) und die weitrdumigen
Besiedlungen %%, zahlreiche Scharmiitzel und spontane landesweite
antikolonialistische Aufstinde gegen die fremden Eindringlinge aus.?** Der heftigste
von ihnen war der unter dem Widerstandskdmpfer ,,Emir“ Abdelkrim El-Khattabi
(‘Abdalkarim al-Hattabi) gefiihrte Rifkrieg, der in unterschiedlicher Intensitdt von
1921 bis 1926 andauerte und mit Hilfe von Luftkrieg und massiven Giftgaseinsédtzen
25durch eine franzosisch-spanische militédrische Allianz unter der Leitung des
Marschalls Philippe Pétain mit einer 160. 000 Mann starken Truppe, unterdriickt

wurde.2%¢

%0 Ebd. S. 124.

%1 Albertini, Rudolf von: Dekolonisation. Die Diskussion iiber Verwaltung und Zukunft der Kolonien
1919-1960. Koln 1966, S. 399.

%2 Siehe Hoisington, William A.: The Casablanca Connection. French Colonial Policy, 1936-1943,
University North Carolina, S. 7.

%3 ygl. Damis, John: Developments in Morocco under the French Protectorat, 1925-1934. In:

The Middle East Journal 24 (1970) 74-86, hier S. 76.

%4 Vgl. Julien, Charles: ,Le Maroc face aux impérialismes (1415-1956)“. Paris 1978.

%5 Vgl. Mattioli, Aram: Experimentierfeld der Gewalt. Der Abessinienkrieg und seine internationale
Bedeutung 1935-1941. Ziirich 2005, S. 95f. Aus Deutschland stammendes Giftgas, das die spanische
Luftwaffe einsetzte ohne vor der Zivilbevolkerung haltzumachen.

%6 ygl. Abd al-Karim: Memoiren. Mein Krieg gegen Spanien und Frankreich. Dresden 1927; vgl. auch

Germain, Ayache: Les origines de la guerre du Rif, SMER, publication de Sorbonne. Paris 1981, sowie
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Die Unterwerfung der Landbevolkerung des Hohen Atlas gelang mit den modernsten
Formen militdrischer Gewalt offiziell erst im Jahre 1934. Die ,,unliebsamen“ Stamme
der Dar‘a-Schlucht und der Oasen des Siidens blieben ziemlich lang hartnéckig en
état de dissidence, in rebellischem Widerstand.

Um die Gefahr eines zunehmenden gegen das Kolonialsystem gerichteten Aufstands
zu bannen und die verschiedenen Stamme zu befrieden, war Frankreich fest
entschlossen, seine intendierte divide et impera-Politik zu realisieren.?”” In der Absicht,
das Land mit geringem Aufwand kontrollieren zu konnen und die Herrschaft zu
konsolidieren, griff das Protektorat zu zwei entscheidenden Herrschaftsinstrumenten:
Rechts- und Bildungspolitik:

a— Rechtspolitik:

Am 16. Mai 1930 verordnete die Protektoratsverwaltung den sogenannten ,,az-Zahir
al-barbari“, den Berbererlass, mit dem die franzosische Protektoratsmacht
unterschiedliche Rechtssprechungen in von Arabern und Berbern besiedelten
Gebieten durchsetzen wollte.?®

Der Erlass unterschied zwischen ,tribunaux modernes® (franzosische), , tribunaux
religieux” (a$-Sari‘a) und , tribunaux coutumiers“(Gewohnheitsgerichte). In
bestimmten Regionen sollte die Giiltigkeit der Sari‘a, des traditionellen islamischen
Rechts, durch eine ,,justice berbére“ ersetzt werden, welche sich lediglich auf das
gewohnheitsméf3ige Stammesrecht der Berber (berb. Izerf, arab. ‘Urf) griindet und
die angestammten Rechte der arabophonen Bevolkerung massiv beschneidet.**® Mit
dem Vorwand, die Freiheit der Berber zu begriinden und den Respekt fiir das
berberische Wesen und die berberische Lebensform zu verschaffen, hat Frankreich

den Boden fiir das eigentliche Ziel bereitet: die Dichotomisierung der autochthonen

ders.: La guerre du Rif, Paris 1996; vgl. auch Charqi, Mimoun: Mohamed Abdelkrim El Khattabi:
I"Emir guérillero. Collection histoire et lecture politique, 2003; Belkadi Mohamed Omar: Le Lion du
Rif. Mohamed Abdelkrim al-Khattabi. Mémoires de la guerre du Rif. Traduction et Introduction
Izzeddine Khattabi Riffi, Imprimerie Dispress Tétouan 2007.

%7 Vgl. hierzu Quedenfeldt, Max: ,,Division et répartition de la population bébére au Maroc “, traduit
de 1"Allemand par H. Simon, Alger 1904; Dugas Guy: La politique berbére ou 1"idéologie «Berberiste»
au Maroc colonial. Colloque, Maghreb-Revieux-La Baume-Les Aix, le 26 juin 1984.

%8 ygl. Lafuente, Gilles: Dossier marocain sur le Dahir berbére de 1930. In: Revue de ['Occident
Musulman et Méditerranéen 38/2 (1984), S. 83-116, vgl. auch ders.: La politique berbére de la France
et le nationalisme marocain, Paris: Harmattan 1999, S. 75.

%9 Siehe hierzu Ageron, Charles-Robert: la politique berbére du protectorat marocain de 1913 4 1934,

in: ders. Politiques Coloniales au Maghreb. Paris 1972, S. 109-146.
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Bevolkerungsgruppen (Araber-Berber) und ihre gegenseitige Entfremdung zuwege zu
bringen.*”°

Man ging vorsichtig zu Werke, untersuchte die , Volksstruktur“ Marokkos, fiihrte
Kategorisierungsmuster an, die nicht nur sprachlicher, kultureller und religioser
Natur waren, sondern vornehmlich rassistisch-ideologischen Umgang aufweisen. In
diesem Zusammenhang formulierte die Protektoratsverwaltung eine Reihe von
Postulaten, die der Binnendifferenzierung und der Hierarchisierung der

Bevolkerungsgruppen Marokkos dienen sollten:

1- Als erstes Postulat lief3 die Protektoratsverwaltung verlauten: die Berber sind kein
Rassengemisch, sondern eine eigene Rasse mit einer arteigenen Kultur.?”* Damit hob
man besonders deren ethnische Vorherrschaft, Einheitlichkeit und ihren
Stammespartikularismus hervor. Man riickte sie der ,nordischen Rasse“ (race
blanche) nahe und hob sie auf Grund biologischer Merkmale und phénotypischer
Beschreibungen von den Arabern ab. Sie seien hellhdutig, blaudugig, hochgewachsen
wie dies Le Glay in seinem Buch L école francaise et la question berbére (1921)
akzentuiert, um die urspriingliche Einheit des Berberischen und des Européischen
Stammes zu suggerieren: ,,Ces gens se distinguent par des caractéres physiques
supérieurs (..) ces bons paysans.“*”?

Die Protektoratsmacht zagte nicht damit, mit Blut- und Boden-Ideologien zu Werke
zu gehen, um intern die Konstruktion eines arischen Mythos zu forcieren, in der es
darum ging, den Ursprung der Zivilisations- und Herrschaftsfahigkeit mythisch und
rassisch mit dem Ariertum zu verbinden. Nach dem kolonialistisch orientierten
Grundsatz gehort die berberische Bevolkerung zu den arischen Herrenmenschen. In
der Zeitschrift L’Echo du Maroc vom 17. November 1923 ist dort zu lesen z.B.:

,Le commandement militaire du Maroc désire attirer 1 attention du
public francais sur une magnifique race: celle des Berberes [...] Il est
bon de noter que les Berberes sont comme nous issus de la race

aryenne.“*”

70 Vgl. Himmis, Binsalim: al-‘Arab wa-l-Barbar fi muhtabar at-tarih al-ist’mari. Garidat al-Ittihad
al-istiraki, Nr. 13 (Oktober 1995); Kratochwil, Gabriele: Die Berberbewegung in Marokko. Zur
Geschichte der Konstruktion einer ethnischen Identitit (1912-1997). Berlin 2002, S. 41-50.

71 Vgl. Ahsain, ‘Abdalhamid: Usiil siyasat Faransa al-barbariya ila gayat 1930. Rabat 1987;
Bonfour, Abdallah: ,Uberlegungen zur Sprachpolitik und Sprachwissenschaft in Marokko“.

In: Osnabriicker Beitrdge zur Sprachtheorie (OBST) 31 (1985), S. 102-110, hier S. 102.

2 Le Glay, Maurice: Lécole francaise et la question berbére. Rabat 1921, S. 7.

273 I,’Echo du Maroc vom 17. November 1923.
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Durch ihre arische Herkunft wurden die Berber als hochwertig qualifiziert und als
die eigentlichen Kulturtrager des Landes bezeichnet. Man beurteilte ein einheitliches
starkes Berbertum als ein hochst wertvolles Kulturelement.

In seinen Dissozierungspostulaten versuchte Frankreich die Zugehorigkeit der Berber

zur nordischen Rasse als oberste der Menschenrassen zu propagieren.

2— Neben dulderlichen Merkmalen und Sprachunterschieden postulierten die
kolonialistisch orientierten Theorien andere trennende Momente, die die Berber von
der arabischen Bevolkerung abgrenzen und ihre Vorrangstellung manifestieren
sollten. Eine der tragenden Sdulen im kolonialistischen Ideologiengeflecht war die
Deislamisierung der Berber. Wahrend ihrer Protektoratszeit hat Frankreich versucht,
zahlreiche Dissozierungsmafdnahmen durchzufiihren, die in erster Linie darauf
hinzielten, den Einfluss des Islams im Lande zu schwéchen, weil er die Vermengung
der berberophonen Bevolkerung mit den Arabern begiinstigte. Die Protektoratsmacht
biindelte anti-arabische und anti-islamische Ressentiments mit der Absicht,
Hetztiraden gegen die arabophone Bevolkerung zu forcieren. Der Islam wurde
negativ codiert als eines der grundsétzlichen Feindbilder, als etwas Riickschrittliches
und Fortschrittshemmendes. Die franzosischen Behorden glaubten fest daran, dass es
moglich wére, aus den Berbern ,,des bons francais“ zu machen, wenn sie jeglichem
arabischen und islamischen Einfluss fernblieben - allein aufgrund ihrer geistigen

Ahnlichkeit mit den Franzosen:

,L"ame berbere devait donc étre ce que fut “la vieille &me” de nos

paysans de France*“*”*

Demzufolge wurde den Berbern der islamische Glauben aberkannt: Die Berber seien
keine Moslems, und der Islam sei nicht die angestammte Religion der Berber, hief3
es.””® Diese Beurteilung der Berber als kaum islamisiert setzte sich fort bis in die 30er
Jahre und beeinflusste die Berberpolitik der Generalresidenz malgeblich. In einem
Rundbrief, dessen Verfasser nicht bekannt ist, aber Lyautey zugeschrieben wird,

werden die Eckpunkte der Berberpolitik umrissen:

»,Nous devons nous garder soigneusement d‘intervenir sur le terrain

religieux. L’Islam n"a déposé sur les Berberes- j‘entend ceux qui ont

#74 7it. nach Husain, ‘Abadhamid: Faransa wa-l-mas‘ala al-amazigiya qabla 1912, Magallat Amal, Nr.
1, 1992; vgl. zu diesem Aspekt etwa Ageron, Charles-Robert: La politique berbére du protectorat
marocain de 1913 & 1934. In: Politiques coloniales au Maghreb. Paris 1972, S. 112.

75 Bonfour, A: ,,Uberlegungen zur Sprachenpolitik und Sprachenwissenschaft in Marokko*.

In: Osnabriicker Beitrdge zur Sprachtheorie (OBST) 31 (1985), S. 103.
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conservé leur indépendance- qu une empreinte tres superficielle. Ces
populations ont rejeté du Coran tous les Concepts juridiques: 1’izref est
leur seule régle et elles ne veulent du Chraa a aucun prix [...]. Tous nos
officiers de renseignements doivent étre bien pénétrés de ces principes:
qu’ils évitent surtout de se présenter en fourriers de 1’Islam a ces

populations berbéres.“*7®

3- In politischer Hinsicht wurden dem Berber , Rasseneigenschaften“ wie
Gerechtigkeitssinn, Ehrlichkeit, Freiheitsliebe zugeschrieben, wiahrend der Araber
seinen Gegenpol bildete. Er ist Muslim und somit korrupt.?”” Diese Sicht der
Kolonialmacht schildert der Historiker Abdallah Laroui in seinem vielzitierten Buch
,L histoire du Maghreb*:

,L islam est contraire de la démocratie, le musulman ne respecte que le
sabre et le Képi, de fait, le Maghreb vécut presque toujours en état de
siege.“ %78

In Le Maroc moderne von Jules Erckmann (1885) heif3t es iiber den Berber:

,»11 est plus franc et plus irascible, mais moins fanatique. Ses moeurs
sont plus pures que celles des Arabes. [...] Chez 1"Arabe tout s arrange

avec de 1"argent.“?”

Eine effektiv funktionierende Gesellschafts- und Regierungsform konne erst errichtet
werden, wenn die Befreiung von dem islamischen Denken und Kulturerbe, welche

auf den demokratisch gesinnten Berber lasteten, vonstatten ginge.

b— Bildungspolitik:

Zum Erreichen seiner Kolonialziele iiberlegte sich die Protektoratsmacht neue
assimilatorische MaBnahmen, die die verstidrkte Einbeziehung der berberischen
Bevolkerung in kultureller und politischer Hinsicht erstrebte. Bedeutend zur
systematischen Umsetzung der franzosischen Berberpolitik und ein wichtiges
Element der pénétration pacifique war die Schulpolitik.

Auch wenn man vorgab, dass die franzosische Schulpolitik einer mission civilisatrice
diene, den Berbern zu ihrem Recht zu verhelfen und dadurch einen Weg zum

gegenseitigen Verstindnis der Bevolkerungsgruppen zu bahnen, war die eigentliche

76 Zit. in Ageron, S. 124
%7 Bonfour, A 1985, S. 103.
#8 Laroui, Abdallah: L histoire du Maghreb, 2 Bde. Paris 1975, hier Bd. II, S. 113.

#9 Erckmann, Jules: Le Maroc moderne. Paris 1885, S. 7.
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Zielsetzung doch keineswegs eine uneigenniitzige. Die Griindung neuer Schulen
entsprang ganz eindeutig einem politischen Ziel, das sich in die kolonialistischen
Interessen Frankreichs einordnete.?®°

Die Schule war nichts weiter als ein vertrauenerweckender Faktor und ein
Instrument, das ,Jla conquéte morale des indigénes“ erleichtern konnte.*®!
Primaéres Ziel aber war, die koloniale Herrschaft in Marokko zu festigen.

Es galt auch die Berberbevolkerung von der arabischen zu trennen. Durch eine
gezielte Schulpolitik sollten die berbersprachigen Bevolkerungsteile von der
arabisch-islamischen Kultur losgelost und der franzosischen untergeordnet werden,

wie der Jurist Gaudefroy-Demombynes postulierte:

,En matieére scolaire la politique berbere consiste essentiellement a
isoler artificiellement les populations berbéres des populations arabes

en s efforcant de les rapprocher de nous sur le plan des traditions. 2>

Fiir die Verantwortlichen der auswértigen Kulturpolitik Frankreichs, konnte die
angestrebte Assimilation der Berber nur durch die Etablierung von franco-
berberischen Schulen zustande kommen, deren Richtlinien und Zielsetzung der

franzosische Offizier Paul Marty wie folgt definierte:

,L école franco-berbére, c’est donc 1°école francaise, dans
1’enseignement et la vie, berbére par le recrutement et le milieu,
francaise par le maitre, berbére par ses éleves. Donc, pas
d’intermédiaire étranger. Tout enseignement de 1 arabe, toute
intervention du ,fqih“, toute manifestation islamique seront
rigoureusement écartés [...] en résumé, ces écoles berbéres seront
autant des organismes de politique francaise et des instruments de

propagande que des centres pédagogiques proprement dits.“?%

Die Schulen, die der lokalen Militdrverwaltung (Office des Affaires Indigénes) direkt
unterstanden, waren mit dem Auftrag versehen, eine Ausleseschicht und eines nach

einem westlichen Bildungs- und Erziehungsideal und franzdsischen

%0 Vgl. al-Wadgiri, ‘Abdal‘ali: al-Frankiifiniya wa-s-siyasat al-lugawiya wa-t-ta‘limiya al-faransiya
bi-1-Magrib. Rabat 1993.

%1 vgl. Goulven, Joseph: La France au Maroc: Vingt cinq ans de protectorat (1912-1937). Paris 1939,
S. 83.

22 Gaudefroy-Demombynes, R: L oeuvre francaise en matiére d ‘enseignement au Maroc. Paris 1928,
S. 120.

23 Marty, Paul: Le Maroc de demain. Paris 1925, S. 239f.
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Weltanschauungsmuster funktionierenden Beamtenapparates zu schaffen, um
letztlich gestaltend in das politische und soziale Leben Marokkos einzugreifen.>®*
Daraus machte Lyautey kein Hehl, wenn er verkiindet, dass die Aufgabestellung

dieser Schulen primar nach den Bediirfnissen Frankreichs zu lenken sei:

,Le programme de ces écoles, [...] est de répandre la langue francaise
et les connaissances usuelles utiles, de préparer, en un mot, les
générations futures a 1’heureuse influence des administrateurs et des
inspecteurs de 1"agriculture et de 1’élevage. Il reste entendu que 1°école
ne doit pas déraciner et rend 1°éléve a son milieu. Dans les écoles
berbéres, Le Coran n’est pas enseigné, non plus la langue arabe. Au
point de vue linguistique les instituteurs s astreignent a ne parler que

berbére ou francais.“?*

Zu den Eckpunkten der auswartigen Bildungspolitik Frankreichs gehorte nicht nur
die Schaffung der sogenannten écoles berbéres®*®, sondern auch eine Reorganisierung
der Hochschulstrukturen. Die Protektoratsverwaltung stand auf dem Standpunkt,
dass zwecks einer Mehrung des Einflusses franzosischen Geistes in Marokko eine
Strukturierung des traditionellen marokkanischen Bildungswesens von elementarer
Wichtigkeit ist.

Das wissenschaftspolitische Interesse war primér auf die Universitdt al-Qarawiyin
ausgerichtet. Diese Reformierung kam nicht von ungefihr, sondern vollzog sich am
Vorabend der zunehmenden Erhebungen, an deren Gestaltung al-Qarawiyin eine
filhrende Rolle einnimmt.?®” al-Qarawiyin entwickelte sich zu einer Institution der
Willenbildung und zu einem Forum, auf dem neben theologischen Inhalten immer
haufiger auch landesbezogene politische und gesellschaftliche Inhalte thematisiert

werden. Umgehend rief das Protektorat eine Commission détudes pour la réforme de la

%4 Vgl. Terrier, Auguste: Le Maroc. Collection Coloniale. Paris 1931, S. 138.
# Lyautey, zitiert nach Schaefer Wayne: The Responsibility of Berber School Policy for the Troubles
of a Franco-Moroccan School, in: The Maghreb Review, 14 (3-4), 1989, S. 187-195, hier S. 194.
%6 Vgl. Hardy, Georges: Les écoles berbéres, Revue de 1’enseignement francais hors de France, 1925,
Nr. 51.
%7 Vgl. ‘Amrani, Muhammad: Gami‘at al-Qarawiyin fi ma bain 1914-1934. Rabat 1988; at-Tazi,
‘Abdalhadi: Gami‘ al-Qarawiyin. al-Masgid wa-1-Gami‘a. Beirut: Dar al-Kitab al-lubnani, 1972; vgl.
auch ders.: L'Université de la Qaraouyne. Livre d 'Or commémorant 1’an 1100 de sa fondation.
Ministere de 1’Education Nationale. Mohammedia: Imp. Fédala, (ohne Datum); ad-Difali, Muhammad
al-Ma‘riif: al-Qarawiyin wa-s-sira‘at as-siyasiya fi Magrib al-himaya. In: Mahatat fi tarih al-Magrib
al-fikri wa-d-dini. Mohammedia: Matba‘at Fdala, 1996.
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Qarawiyine ein, deren Ziel zunichst darin bestand, den Universititsbetrieb
umzugestalten, den religionsiibergreifenden Charakter der Lehrplane zu schwachen
und das arabisch-sprachige Bildungswesen al-Qarawiyins zu demontieren.*®

Die Universitat sollte keineswegs eine ausschlielich theologische Universitat, mit
theologisch ausgebildetem Fachpersonal bleiben, sondern eine mit zeitgeméaRen
wissenschaftlichen Ausrichtungen und sdkularen weltanschaulichen
Themenschwerpunkten unter besonderer Berticksichtigung ihrer Beziehung zu
Frankreich werden.

Die Protektoratsmacht sah mit dem Weiterbestehen einer konservativen Universitéit
nicht nur ihre wissenschaftliche Hegemonialstellung in Marokko gefdhrdet, sondern
auch ihre politische. Denn die Zuflucht breiterer Horerkreise marokkanischer
Studierenden an die Ostlichen arabischen Universititen, wie etwa die al-Azhar
Universitdt, konnte sie in ihrem Denken stark von Politikern des Mittleren Ostens
beeinflussen und ihrer nationalistischen Gesinnung und ihren antikolonialen
Tendenzen Vorschub leisten. Mit den Reformvorschlidgen und einem strukturellen
Abbau des traditionellen Bildungssystems konnte die Opposition neutralisiert, ja
vielleicht zum Erliegen gebracht werden.?®® Uber das lebhafte Interesse und die
Wirkungsmoglichkeiten der Reformierung und den Kernpunkt der Aufgabe schrieb

Piquet:

,Le protectorat a franchement maintenu et restauré 1’enseignement de
ces mosquées, et a cherché a rendre a 1"université de Fez son ancienne
splendeur. Il est certainement de notre intéret que les marocains

n aillent pas chercher cet enseignement a 1’étranger, par exemple a la

fameuse mosquée d’El Azhar au Caire.“**°

Die von der Protektoratsmacht betriebene kulturelle Assimilierungspolitik Marokkos
erfuhr im Laufe der Zeit immer stirkere Gegenwehr.?*' Die erhoffte Spaltung des

Volkes verkehrte sich ins Gegenteil; sie stirkte umso mehr das Nationalgefiihl und

8 Die Griindung von unabhéngigen Bildungsstétten erforderte ab 1935 die Zustimmung der Direction
de UInstruction Publique. Ebenso wurde den Koranschulen ab 1937 verweigert, den Status freier
Schulen anzunehmen.

%9 Vgl. Elger, Ralf: Zentralismus und Autonomie: Gelehrte und Staat in Marokko, 1900-1931.

Berlin 1994, S. 198-216.

20 piquet, Victor: Le Maroc, Géographie—Histoire-Mise en Valeur. Paris 1917, S. 304.

»1Vgl. Gallab, ‘Abdalkarim: Tarih al-haraka al-wataniya bi-1-Magrib. Beirut: al-Markaz at-taqafi

al-‘arabi, “1991.
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seine Solidaritét. Es brachen Unruhen aus. Charles-Robert Ageron schrieb in einer

seiner Abhandlungen zur Berberpolitik:

,La politique berbere aboutit exactement au résultat opposé a celui qui
était recherché: elle facilita 1"éclosion du nationalisme, rapprochant

ainsi ceux qu’elle visait a diviser.“**?

In der marokkanischen Kolonialgeschichte kristallisierten sich zwei Nationalismus-
Varianten heraus, die den Bestrebungen nach politischer Selbstbestimmung und zur
Formulierung einer marokkanischen Authentizitit (nationale Kultur und kulturelle

Identitit) wesentliche Impulse gaben:***

a— Zundchst artikulierte sich die in erster Linie von islamischen Schriftgelehrten, den
sogenannten ‘Ulama’, getragene Reformbewegung (as-Salafiya), deren urspriingliches
Hauptziel es war, die Loslosung von der Kolonialmacht durch den Erhalt der
arabischen Sprache und die Neubelebung des Urislams als Garant des
Nationalbewusstseins (ihya> al-Islam al-awwal) zu gewé&hrleisten.?** Sie trennten
nicht zwischen Neubelebung des Islams und der politischen Mobilisierung zwecks
Bekdmpfung der Kolonialmacht und der geistigen Eroberung.***

Diese Bewegung fand ihr Vorbild in der nahostlichen Salafiya ,,as-Salafiya
al-masrigiya“, welche Muhammad ‘Abduh, Gamaladdin al-Afgani, Rasid Rida und
‘Abdarrahman al-Kawakibi anfiihrten. Sie richtete ihre Gebete gegen Frankreich. An
die Anrufung Gottes in den Freitagsmoscheen wurde eine neue Rezitation angereiht:
Ya latif ultuf bina fima garat bihi 1-maqadir, wa-la tufarriq bainana wa-baina
ihwanina l-barabir“ (O Giitiger schiitze uns von den harten Schicksalsschldgen und
trenne uns nicht von unseren Briider, den Berbern).**

Zu den Eckpfeilern ihres Programms zdhlte die Bekdmpfung der Kolonialmacht und
der mit ihnen kollaborierenden Bruderschaften, welche Resignation und

Unterwerfung propagierten, wie etwa der Kattaniya-Orden.*”’

22 Ageron, Charles-Robert: La politique berbére du protectorat marocain de 1913 a 1934. In:
Politiques coloniales au Maghreb, Paris 1972, S. 109-146, hier S. 148.

#3 Vgl. A3qra, ‘Utman: Fi I-Fikr al-watani al-magribi. In: al-Ma‘rifa li-l-gami‘, Nr. 17. Rabat 2000,
S. 69- 85; vgl. auch hierzu a3-Sawi, ‘Abdalqadir: as-Salafiya wa-l-wataniya. Beirut: Muwassasat
al-abhat al-‘arabiya 1985, S. 120.

#4 vgl. Charnay, Jean Paul: Courants réformateurs de la pensée musulmane, in Normes et valeurs
dans 1 Tslam contemporain, Paris 1966; Brignon, Jean: Histoire du Maroc. Paris 1967, S. 391.

5 Vgl. al-Kattani, Muhammad: as-Salafiya. I§kaliyat al-mafhiim wa-l-mumarasa. Asila 1989, S. 89.

26 ygl. Albertini, Rudolf von: Européische Kolonialherrschaft 1894. Ziirich 1976, S. 238.
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Aber auch anderen Bruderschaften war es gelungen, dem Volk ein starkes
Identitatsgefiihl und einen aktiven Solidaritdtssinn zu vermitteln. Diese entwickelten

sich neben den Moscheen zu einem Manifestationsort der Opposition.**®

b- Die zweite nationalistische Bewegung ging aus der nationalen Elite (an-Nuhba
al-wataniya) hervor.?*® Im wachsenden Bewusstsein einer eigenen islamisch-
arabischen Nationalitdt schlossen sich die reformistischen Stromungen und
intellektuellen Kreise zusammen und koordinierten ihre
Dekolonisationsaktivitdten.*® Es entstand unter Anfiihrung von °Allal al-Fasi, Ahmad
Balafrig und Hasan al-Wazzani die erste politische Partei der marokkanischen
Nationalbewegung: Le Comité d’Action Marocain (CAM) (Kutlat al-‘amal al-watani)
(gegriindet 1934), die in der kolonialen Ideologie eine ,sprachliche, politische und
richterliche Franzosierung Marokkos“ (Farnasat al-Magrib) sahen.?”

In seinem Plan de Réformes Marocain (Daftar matalib as-sa‘b al-magribi) definiert die
CAM ihre Position gegeniiber dem Protektorat und fordert die strikte Einhaltung des
Protektoratsvertrages, der darin besteht, die Souveranitét des Landes zu

respektieren.3*

27 Vgl. z.B. El Bakir, M.: Le Cheikh Mohammed El Kettani, Bibliographie du Cheikh. Rabat:
Imprimerie al-Fajr, 1962, oder etwa Odinot, Paul: ,,R6le politique des confréries religieuses et des
Zaouias au Maroc“. In: Bull. trim. de la Société de Geographie et d "Archéologie d ‘Oran, T 51, Mars
1930, S. 37-71; vgl. auch Drague Georges: ,,Esquisse d histoire religieuse du Maroc“ (confreries et
zaouias) Paris 1951; Eickelmann, Dale F.: Quelques aspects de 1‘organisation politique et économique
d“une zaouia marocaine du 19éme siecle un brouillon sociologique“ Bulletin de la Société d "Histoire
du Maroc Vol. 1V-V, 1972-73, S.37-47.

8 Siehe zu diesem Aspekt etwa az-Zahi, Naraddin: az-Zawiya wa-l-hizb. al-Islam wa-s-siyasa fi
I-mugtama‘ al-magribi. Casablanca: Ifrigiya a§-§arq, 2003, S. 130; sowie Darif, Muhammad:
Mu’assasat az-zawaya bi-l-Magrib al-islami: Musahama fi t-taqrib. Magallat al-Magalla al-magribiya
li-ilm al-Igtima“ as-siyasi, Nr. 1, 1986; al-Wartassi al-Hasani, Qaddir: al-Mutrib fi tarih Sarq al-Magrib.
Rabat 1985, S. 15.

9 Siehe hierzu etwa Ibrahim, ‘Abdalldh: al-Haraka al-wataniya wa-1-‘amal at-taqafi, Magallat
al-Karmal, Nr. 11, 1984; Zaki M ‘Barek, Charqi Mimoun: Maroc. Colonisations & Resistances 1830-
1930. Collection Histoire et lectures politiques. Salé 2008, S. 314.

30 vgl. at-Tiri, Milad: al-Haraka al-lugawiya bi-1-Magrib al-Agsa. Bain al-Fath al-islami wa-l-gazw
al-kaltinyali. Khenifra: Infobrant, 2001, S. 2; Zade Mohammed: Résistance et Armée de Libération au
Maroc (1947-1956). De 1"action politique a la lutte armée: rupture ou continuité? Rabat: Edition
Kawtar. 2006.

%1 ygl. in diesem Sinne al-Fasi, ‘Allal: al-Harakat al-istiqlaliya fi 1-Magrib al-‘arabi. Casablanca:
Mansirat muassasat ‘Allal al-Fasi, 1993, S. 164.

32 Sjehe Matalib as-Sa‘b al-magribi. (Kutlat al-‘amal al-watani). Kairo: Matba‘at al-Thwan

al-Muslimin, 1934.
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Erst zu Beginn der 40er Jahre erhielt die marokkanische Nationalbewegung einen
erneuten Auftrieb. Am 10. Dezember 1943 entstand Hizb al-Istiglal (die
Unabhéangigkeitspartei) aus den nationalistischen Stromungen des gebildeten
Biirgertums, das sich gegen die Fremdherrschaft auflehnte.**® Die Griindung der
Istiglal markiert einen entscheidenden Einschnitt in die marokkanische
Nationalbewegung.

Der Ruf nach Unabhéngigkeit wurde laut. Im Januar 1944 veroffentlichte die Istiglal-
Partei ein Manifest, in dem sie sich nicht mehr nur mit Reformen innerhalb des
Protektoratsstatus begniigte, sondern man erhob offentlich Anspriiche auf eine
vollstédndige Unabhéngigkeit von Frankreich sowie die Wiederherstellung der
territorialen Einheit und der Souveranitit Marokkos. Mit dem historischen Manifest
der Unabhéngigkeit und der Rede des Sultans Mohammed V. in Tanger 1945 begann
das blutige Ende der franzosischen Protektoratsmacht. Obwohl sie die heftigen
Erhebungen und Agitationen durch Niederschlagung von Protestkundgebungen
Verbot von Parteien und deren Aktionen, Inhaftierung der politischen Anfiihrer, der
aufstdndischen Studenten und Schiilermassen, und Sistierung der Biirger und
Biirgerinnen beizulegen versuchte, ja selbst durch die Verbannung Konigs
Mohammeds V. im August 1953, wegen seiner Sympathien mit der Istiglal-Partei und
seiner Weigerung, die Protektoratserlasse zu unterzeichnen, zeigte sich in den
fiinfziger Jahren keine andere Alternative als den unangefochtenen Konig aus dem
Exil (Madagaskar) am 16. November 1955 nach Rabat zuriickzuholen und am 2.
Mérz 1956 das Ende des Franzosischen Protektorats zu verkiinden. Am 16. Mai
erklang im Radio zum ersten Mal die marokkanische Nationalhymne anstelle der

Marseillaise.
3.2 DIE ORALE TRADITION (A§-§AFAHIYYAT)

Durch die Jahre der ,,Einigelung“ Marokkos und die weitgehende Trennung von den
europdischen Nachbarn verzogerte sich die Entwicklung des Buchdruckes und somit
der Ubergang von der Miindlichkeit zur Schriftlichkeit um entscheidende
Jahrhunderte. Bis zum 19. Jahrhundert blieb die Volkskultur, aufgrund der
genannten historischen Entwicklung, eine orale Kultur; Schriftlichkeit war auf einen
dullerst kleinen Teil der Bevolkerung beschrankt. Auch wer die zeitgendssische
marokkanische Kunst in ihrer Dynamik begreifen will, wird sehr bald gewahr, dass
er auf die Tradition, genauer gesagt auf die miindliche Tradition und Wortkunst

verwiesen ist. Ohne eine gewisse Pradisposition (isti‘dad ma qabli) hitte z.B. das

303 Siehe hierzu Grashiuser, Jochen/Schiffer, Walter: Marokko. Gottingen 1989, S. 89.
86



Theater als westliche Kunstform nicht auf marokkanischem Boden ful3fassen
kénnen.** Vor diesem Hintergrund wird die Ubernahme des Theaters in seiner
europdischen Form nicht als Geburt bezeichnet, sondern als Entwicklungsprozess, an
dem die marokkanischen Auffithrungstradition und feierlichen Riten entschieden
mitwirkten.*® Diese bilden sozusagen die miindlichen Vorstufen oder die ersten
Keimzellen des arabischen Theaters in Marokko.?® Ein Blick auf die volkstiimlichen
Dichtungsarten, Schauspiele und feierlichen Zeremonien wird diesen Zusammenhang
erharten:

a— Gesungene schauspiele: wozu folgende Arten zahlen:

- ,Izlan“:Hierbei handelt es sich um eine Art Schauspiel, das sich bis heute im
Mittleren Atlas groer Beliebtheit erfreut und in dessen Mittelpunkt die gesungene
Liebesdichtung steht. Daran nehmen je eine Reihe junger Frauen und Manner teil,
die in einer feierlichen Stimmung spontan Verse in berberischer Sprache vortragen.
Diese Verse werden dann kollektiv gesungen, begleitet von Trommelschldgen und
symboltriachtigen Tanzen.

Bei diesen Auffiihrungen entstehen Ahazig, also Lieder, die die Liebe und
Verbundenheit der Berber mit der Dichtkunst demonstrieren.

— Imdiyazin (Sing. Amdiyaz): Ein versierter singender Dichter und eine Art

Chanteur public leitet eine kleine Musikgruppe. Zu einem Amdiyaz gehort in der

Regel ein Buganim = Flotenspieler (berberisch: Aganim, d.h. Flote) und der Imarain

304 ygl. al-Mani‘i, Hasan: al-Masrah al-magribi. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min at-turat
al-magribi. Rabat 1986, S. 7.

395 Zur Genese des marokkanischen Theaters siehe z.B. al-Kaggat, Muhammad: Binyat at-t’alif
al-masrahi min al-bidaya ila t-tamaninat. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min at-Turat
al-magribi. Rabat 1986, S. 201, sowie al-‘Alami, Hamdan Muhammad: Na$’at al-masrah al-magribi.
Da‘wat al-haqq, Nr. 9, (18. Oktober 1999), S. 102-107; Bahrawi, Hasan: al-Masrah al-magribi. Baht
fi 1-usil as-sisiyutaqafiya. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, '1991; Tbatli, Hamid: Qadaya
al-masrah bi-l-Magrib. Figr wa-naqd (15. Januar 1999), S. 71-78; ‘Uzri, ‘Abdalwahid: al-Masrah

fi 1-Magrib. Binyat wa-tigahat. Casablanca: Dar Tubqal li-n-nasr, 1998, S. 25; al-Yiisfi, Hasan:
al-Hasasiya al-antrubbuliigiya bain al-masrah al-garbi wa-l-masrah al-magribi: Mutarahat haula
Mafhiim ,,al-‘Auda ila 1-°Usiil“. In: Fikr wa-fann, Nr. (15. Januar 1999) S. 47-60; Bunit, ‘Izzaddin:
Mafhtim al-furga wa-1-furga as-Sa‘biya fi t-taqafa al-‘arabiya wa-l-magribiya. Agadir 2001.

306 Vgl. Zur Geschichte der Theatertradition in Marokko siehe insbesondere Mani‘i Hasan: Abhat

fi I-masrah al-magribi, Meknes: Matba‘at saut Meknes 1972, S.13-30; as-Siddiqi, at-Tayyib: ‘Uriid
magribiya taqlidiya. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min at-Turat al-magribi. Rabat 1986,
S. 209; Ouzri, Abdelwahed: Le Theatre au Maroc. Structures et Tendances, Casablanca: Les Editions

Toubkal 1997, S. 20-21.
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(der Begleiter). Oft sieht man sie vor allem an Dorfern und kleinen Ortschaften des
Atlas vorbeiziehen und ihre Gedichte, genannt Taifarat, improvisierend vortragen.
Mit dem Singen von Volksliedern verdienen die Imdiyazin ihren Lebensunterhalt.
Obwohl sich die Darbietungen der Imdiyazin auf das Tanzen und Vortragen von
Gedichten beschrinken — als Beispiele seien hier die singenden Dichter (Su‘ara
munsidiin) des Stammes Ulad Hadidii (im Siid-Westen des Hohen Atlas) oder der
vagante Sanger (Muganniin mutagawwiliin) aus der Sous-Region (Berber-Region im
Siiden Marokkos) genannt - lassen ihre temperamentvollen und spontan
entstandenen Lieder (Ahazig) glauben, dass es sich hier um Theaterversuche (igtihad
masrahi) handelt, so al-Mani‘i.>"

— Ahal: ein bei den Tuareg-Stdmmen in der Sahara (at-Tawariq) beliebtes Fest,

das von einer hochangesehenen, schongeistigen und kunstsinnigen ,, Tawariqgiya“,
einer Frau des Tuareg-Stammes, organisiert wird.

Im Zentrum dieses Festes steht die Helden- und Schméhdichtung (al-Higa’).

Alle diese genannten oralen Traditionen, Izlan, Imdyazen, Ahal, die zum Teil die
Identitét der Berber und Tuareg ausmachen, haben etwas Gemeinsames: namlich den
Horer und Zuschauer an dem Spektakel psychisch und physisch teilhaben zu lassen.
Ein weiterer Typus des Improvisationstheaters, al-Halqa, erhebt ebenso diesen
Anspruch.

b- al-Halqa: eine Art Kreistheater (al-Masrah ad-da’iri).

Die fiir die Halqa besonders wichtige Erzdhlkunst (Fann al-hikd@ya oder al-marwiyyat)
hatte schlief3lich einen bedeutenden Impuls auf die Schopfung von Theaterstiicken
(al-Masrah ar-riwa’i).

Die Namen, die man den Schauspielern in der halga in Marokko gibt, sind
verschieden, mal heiRen sie al-Hlaiqi, mal al-Maddah, mal al-Baqsis und mal ar-Rawi,
in Algerien al-Qawwal, in Syrien al-Hakawadti in anderen Gegenden des Orients al-
Qaryawati. Diese Erzihlkiinstler treten auf Wochenmarkten und auf offentlichen
Pldtzen der grof3en Stadte auf, wie beispielsweise auf dem beriihmten Platz Gama“
al-Fana’ in Marrakesch.**® In der Regel erzidhlen sie Mythen und Geschichten, die das

Interesse von Passanten wecken sollen. Al-Mani‘i bezeichnet die Halga als ein

397 ygl. al-Mani‘i Hasan: al-Masrah al-magribi. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min at-turat
al-magribi. Rabat 1986, S. 207.
3% Vgl. as-Siddiqi, at-Tayyib: Sahat Gami¢ al-Fana’. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min
at-turat al-magribi. Rabat 1986, S. 209.
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Volkstheater par exellence®”, hierzu zihlt er auch Riwayat at-taqalid und as-Sira as-
Sa‘biya.

— Riwayat at-taqalid:

Das Phanomen der ,,Riwayat at-taqalid“, d.h. das Erzahlen von Traditionen hat das
volkstiimliche Empfindungsvermogen der Marokkaner

tief gepragt und sich iiber Generationen hinweg bis heute erhalten.

Bei dieser Erzahlkategorie spielt die Hagiographie ,, Tarih $ir auliya’ Allah* und
»al-Hikayat al-quddasiya“ eine zentrale Rolle. Mit Hagiographie bezeichnet man in
diesem Fall die Lebensgeschichte der heiligen Méanner, die das politische und geistig-
kulturelle Leben Marokkos iiber Jahrhunderte hinweg beeinflusst und den
volkstiimlichen Islam gepréagt haben. Hierzu zéhlen u.a. der in der ganzen
islamischen Welt verehrte Mulay ‘Abdalqadir al-Gilani®', wie auch viele lokale
Heilige, beispielsweise Sidi b. ‘Abbas as-Sabti, der Heiligste aller Heiligen von
Marrakesch.

— Das arabische Volksepos (as-Sira as-Sabiya):

Dieser Begriff ist auch international im wissenschaftlichen Sprachgebrauch géngig.
Im Deutschen spricht man in der Regel vom ,,Volksepos“ oder ,,Volksroman®, im
Franzosischen u.a. vom ,épopée“.

Die Sira ist ihrer Kommunikationsstruktur nach eindeutig erzéhlend und dient in
erster Linie dem offentlichen Vortrag. Sie lebt vom Zuhoren und ist nicht fiirs stille
Lesen gedacht. In der Sira tragt ar-Rawi, der Erzidhler, oral Tradiertes offentlich vor

einer Ansammlung vieler Menschen vor.

»as-Sira as-Sa‘biya besteht aus episch ausgearbeiteten Nachrichten, fiir
die kein Autor [...] ausgemacht werden kann; die Senderposition der
Werke wird gleichzeitig in verschiedenen Kommunikationssystemen

durch einen , Autor-Uberlieferer-Erzihler“, den Rawi, besetzt.“3!!

39 vgl. al-Mani‘i, Hasan: al-Masrah al-magribi. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min
at-turat al-magribi. Rabat 1986, S. 210.
310 ygl. Chabbi, Jacqueline: Abd al-Kadir al-Djilani, personnage historique. In: Studia Islamica 38,
1973, S. 75-106.
311 Ott, Claudia: Metamorphosen des Epos. Sirat al-Mugahidin (Sirat al-Amira dat al-Himma) zwischen
Miindlichkeit und Schriftlichkeit, Leiden 2003, S. 12. Siehe besonders zu dieser Erzidhlkategorie auch
La‘lag, Ahmad at-Tayyib: Sahat Gami® al-Fana’: Turat insani, Marrakech 1999. In: Siqilli, Muhammad:
as-Saha. Saradat Gami¢ al-Fana’. Mohammedia 2006.
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Der Rawi iibt seine Kunst auf den 6ffentlichen Platzen aus, wie etwa auf der Sahat
Gama® al-Fand@ in Marrakesch, einem Ort fiir die groRe Offentlichkeit und einer
Hochburg der Oraltradition in Nordafrika.>'?

Vor der Ausbreitung des Fernsehens in den Stadten des Vorderen Orients gehorte
as-Sira as-Sa‘biya wegen ihrer erzdhlerischen Darbietungsweise besonders im
islamischen Fastenmonat Ramadan zu den beliebtesten Abendunterhaltungen.
Manner und Frauen versammelten sich auf dem Platz, um dort die ganze Nacht
hindurch Heldenlieder zu horen. Die Sira mit ihrer Schilderung des Heldentums, die
oft mirchenhaft anmutenden Ubertreibungen oder besser gesagt Ubersteigerungen,
ersetzten dem Volk Konzerte, Theater und andere Vergniigungen. In der Sira findet
das Volk seinen Kosmos.

Der marokkanische oder arabische Held (Batal as-Sira) ist in jeder Hinsicht so
heroisch wie der Chevalier des mittelalterlichen franzosischen Epos und handelt aus
dhnlichen Motiven. Er gehort in dieselbe Familie wie der spanische caballero, der
russische Bogatyr und der altdeutsche Held.

Ein Spezifikum der Sira besteht in der auffalligen Linge der Texte, die zum
fortsetzungsweisen Vortrag geeignet scheint. Der Vortrag einer Sira kann bis zu
einem Jahr und linger dauern, deshalb wird die Sira in Agza’ (Sing. Guz’ = Teil)
portioniert.

Die Sira ist an historische, mythologische oder mirchenhafte Uberlieferungen
gebunden, die von Leben und Taten herausragender Personlichkeiten der arabischen
und /oder islamischen Geschichte berichten. Ganz phantastische Elemente, wie etwa
fliegende Schlosser, Zauberwaffen oder Wundertiere storen den grundsétzlichen
Anspruch auf Wahrhaftigkeit in keinster Weise. as-Sira as-Sa‘biya will geglaubt
werden. Sie erhebt den Anspruch, eine echte , Lebensgeschichte der Vorfahren“
(Siyar al-awwalin) darzustellen. Den historischen Hintergrund bilden in der Regel
Eroberungs- und Kriegsziige, meist solche islamischer Herrscher gegen nicht-
islamische Feinde.

Zu den namhaftesten und markant profilierten Helden der marokkanischen Sira
gehoren solche, die aus dem Irak des 17. Jahrhunderts stammen. Das Repertoire
umfasst monumentale Epen wie etwa al-‘Antariya, Saif di Yazan und Sayyiduna ‘Ali.
Zu den éltesten Vertretern dieser Gattung gehort die bereits im 12. Jahrhundert
erwdhnte 81-béndige Sirat al-Mugahidin, al-Hamzawiya, al-Fairiiziya und Futith

as-Sam.

312 yel Ott, Claudia 2003, S. 190- 218.
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c— Masrah Labsat: Hierbei handelt es sich um ein sehr beliebtes volkstiimliches
Schauspiel, das gegen Ende des 18. Jahrhunderts, zur Zeit des Sultan Sidi
Muhammad b. ‘Abdallah (1757-1790) entstanden ist.

Der Begriff Labsat ist mehrdeutig. Er erscheint als Zarbiya, wortlich der Teppich, im
erweiterten Sinne bedeutet Labsat auch ,,Ort, an dem ein Schauspiel dargeboten
wird, wie auch Frohsinn und Unterhaltung“. Labsat war eine Art Masrah intigadi, ein
kritisches Theater, eine Gelegenheit, die politischen und sozialen Zustdnde auf
ironische Art und Weise zu kritisieren. Hier werden Witze erzahlt, satirische Stiicke
dargeboten und Personlichkeiten karikiert; es wird getanzt und musiziert.

Im Zentrum des Labsat steht die Kritik an den Verhaltensweisen des Mahzan

»,der Obrigkeit“. Machtmissbrauch, Ungerechtigkeit sowie betriigerisches Verhalten
und arrogantes Benehmen werden angeprangert.

d- Sultan at-Talaba: Die ersten Quellen dieser Art des marokkanischen Theaters
datieren bis auf die Zeiten des Sultan Maulay ar-Rasid (1664-1672) zuriick.

1664 floh Maulay ar-Rasid vor seinem Bruder Maulay Muhammad, der ihn nach dem
Tod ihres Vaters Maulay as-Sarif zu liquidieren trachtete.

Auf seiner Flucht, begab er sich in die Zawiya des Scheichs al-Lawati, bei Taza, um
sich dort zu verstecken. Die Anhénger des Scheichs al-Lawati verhalfen ihm
schliel3lich zur Flucht nach Feés, wo er 1666 zum Konig ausgerufen wurde. Um diese
Tolba (das marokkanische Wort fiir Studenten) zu belohnen, liel3 der gekronte Konig
fiir sie ein Bankett am Ufer des Flusses Fés organisieren. Daher stammt die
Bezeichnung Sultan at-Talaba.*" Dieses Fest wurde zur Tradition, die die Studenten
der Universitit al-Qarawiyin zundchst weiter pflegten, bis sie jetzt in verschiedenen
Gegenden Marokkos eine beliebte Festivitit geworden ist. Es findet jahrlich im
Frithjahr statt.

In dem Umzug werden der Sultan und seine Gefolgschaft in koniglicher Atmosphére
dargestellt. Bei dieser Gelegenheit wird Studierenden erlaubt, in Briefen und Reden,
natiirlich in Form eines Schauspiels, die Funktionére zu karikieren und zu
kritisieren.

Hohepunkt dieses Genres war die Epoche des Sultan Maulay ‘Abdal‘aziz (1895-
1904). Ab diesem Zeitpunkt wurde Labsat nicht mehr nur in den Palédsten des Sultans
aufgefiihrt, sondern auch auf den offentlichen Pldtzen und Zawaya.

Uber Labsat schrieb der marokkanische Theaterhistoriker Hasan Bahrawi:

313 Vgl. an-Nagi, Sa‘id: Sina‘at al-furga fi htifal sultan at-talaba. In: Fikr wa-naqd, Nr. 15, Januar 1999,

S. 79-96.
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,Das Schauspiel Labsat war im Volke bevorzugte kiinstlerische
Unterhaltung, zu der die verschiedenen sozialen Schichten an
Feiertagen Zuflucht nahmen. Es war eine Art Lustspiel, das auf den
offentlichen Platzen der Stddte dargeboten wurde. Seine spontanen
Themen richteten sich darauf, die Makel der Gesellschaft und die
dubiosen Machenschaften zu entblof3en. Diese Kunst wurde
grol3tenteils von Handwerkern und Gewerbetreibenden vorgefiihrt.
Kiihnheit und Dreistigkeit waren die unabdingbaren Voraussetzungen

fiir das Schauspielen.“*'*

Spéter hatte diese Kunst auch im Rahmen der nationalen Bewegung im Kampf gegen
den Kolonialismus eine wichtige Rolle gespielt.
Aufgrund des Vorwurfs von Safaha (Schamlosigkeit) und al-Fuh$ (Unzucht) kam

diese Kunst in den 20er Jahren des letzten Jahrhunderts zum Stillstand.

e— ‘Abidat ar-Rma (Sklaven der Lanzen, Soldaten): ist ein sehr altes Phanomen, das
sich auf die ferne Vergangenheit bezieht, in der der Kampf um Gras, Wasser und
fruchtbaren Boden die Beziehung der Stimme untereinander bestimmte. In einem
feierlichen Schauspiel, genannt at-Twadit (Sing. at-Tata, ein berberisches Wort, das so
viel heif}t wie Ausséhnung/Koalition) feiern ‘Abidat ar-rma, den Ubergang vom
Kriegs- zu Friedenszustand, oft auf einer groen Wiese wie es frither die Aggressoren

oder die Nomaden zu tun trachteten.

f— Ekstatische Tédnze und spirittuelle Lieder: Wie alle islamischen Lander kennt auch
Marokko eine Art Ritual aus ekstatischen T#nzen (Raqasat intiS@’iya oder Gadba) und
spirituellen Liedern (al-Agani ar-rithaniya). Die alteste Form ist Sid al-Katfi. Im
Gegensatz zu Labsat stellt Sid al-Katfi ein Ausdrucksmittel fiir mystische Zustéande
nach dem Muster der religiosen Zawdya (die Bruderschaften) dar."

Zu den wichtigsten volkstiimlichen Bruderschaften und mystischen Gruppierungen
(al-Ahawiyyat und at-Tawa’if as-siifiya) zdhlen die ‘Isawa, Hmadsa, Milyana, Rahhala,
Gilala, Darqawa, Gnawa und Haddawa.®'®

Allen gemeinsam ist, dass ihre Verehrer spezielle Psychotechniken anwenden, um in
Trance zu gelangen, was man mit at-Tahyar, ag-(v}adba, al-Hadra bezeichnet.

Angestrebt wird die Hadra (Der Moment der Gottesanwesenheit und der Vereinigung

314 Bahrawi, Hasan '1991, S. 80.
315 Vgl. Lang, Hubert: Heiligenkult in Marokko: Die therapeutische Funktion der Heiligen. In: Wugiif
4-5. Hamburg 1991, S. 213-225.

316 Vgl. Brunnel, René: Le monachisme errant dans 1’islam. Sidi Heddi et les Heddawa, Paris 1955.
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mit ihm) beim gemeinschaftlichen Dikr (das Gottesgedenken) durch Ausschaltung
jedes dufderlichen Sinneseindruckes, durch unablassige Wiederholungen von
Anrufungen zum Preise Gottes, dem Tahlil (1a Ilaha illa Allah, Allah hayy), begleitet
von Musik und rhythmischen Kérperbewegungen.®” Die in Trance geratenen Tdnzer
konnen siedend heil3es Wasser trinken, glithende Kohlestiicke in den Mund nehmen
oder Kaktusstacheln essen. Hasan al-Mani‘i bezeichnet diese Art des Theaters wegen
ihrer feierlichen Zeremonien und dem Interesse fiir das Sakrale, das sich in der
Ausiibung einiger kultischer Brauche offenbart, als das Zawaya-Theater*®, das
Theater der Bruderschaften.

Die Heiligenverehrung in Marokko ist ein noch immer duf3erst lebendiges Faktum,
das sich in den unterschiedlichsten Erscheinungsformen darbietet. Eine der
auffalligsten Formen des Heiligenkults in Marokko ist die Wallfahrt zu den
Heiligengrédbern. In ihrer kollektiven und organisierten Ausprdgung nennt man sie
Mausim; individuelle Wallfahrt wird als Ziyara bezeichnet. In seinem neuen Buch
Taqyim kitab Hasan Bahrawi: al-Masrah al-magribi ordnet al-Mani‘i diese Wallfahrten
mit ihren Ekstasen- und Heiltdnzen in die Kategorie der Psychodramen (Masrah al-
bsiktidrama = Masrah di wazifa ‘ilagiya)."’

Als therapeutischer Prozess und Katharsis fungiert u.a die durch das Ritual der
Geisterbeschworung bekannte Trancemusik der Gnawa.>**° Das Wort Gnawa stammt
aus dem Berberischen Ignawen ,Stumme“ (Pl. zu Agnaw). Der arabische Terminus
Bilad as-Siidan ,,Land der Schwarzen“ heil3t auf Berberisch Akal Ignawen. In der
Sprache von Timbuktu bedeutet Gnewa ,,Schwarzer®.

Mit Schwarzafrikanern kamen die Berber und spéter die Araber vor allem durch
Handelsbeziehungen in Kontakt, wobei insbesondere der Sklaven-, Gold- und
Salzhandel die Geschichte Nord- und Westafrikas pragte.

Bereits 1585 hielt der marokkanische Sultan Ahmad al-Manstiir die wichtigsten

Salzlager in der zentralen Sahara in seiner Hand. Unter Sultan Maulay Isma‘il (1672-

317 ygl. al-Mani‘i Hasan: al-Masrah al-magribi. In: as-Siqilli al-‘Arabi (Hrsg.): Mudakkirat min at-Turat
al-magribi. Rabat 1986, S. 212.

318EDbd., S. 210.

319 ygl. al-Mani‘i, Hasan: Taqdim Kitab Hasan Bahrawi, al-Masrah al-magribi. Casablanca:

al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, 1994, S. 12.

320 Siehe allgemein zum Gnawa-Kult etwa Jemma, D.: les confréries noires et le rituel de la derdba a
Marrakech, in: Libyca 19, 1971, S. 243-250; Welte, Frank Maurice: Der Gnawa-Kult. Trancespiele,
Geisterbeschworung und Besessenheit in Marokko. Frankfurt am Main, New York, Paris, 1990,

S. 38- 48; Recherche sur la situation des Gnawa et des religions populaires extatiques en Afrique du

Nord. In: Bulletin d Etudes Berbéres. 11 (1977), S. 35-40.
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1727) besal3 Marokko ein stehendes Heer von 150.000 Afrikanern, die sich im Laufe
der Zeit mit der arabisch-berberischen Bevolkerung vermischten.**!

Der Begriff Gnawa hat in Marokko eine Bedeutungsveranderung erfahren. Er steht
nicht mehr fiir Westafrikaner, sondern fiir die Trager des westafrikanischen
Geisterkultes. Heute noch tradiert ein Teil der Westafrikaner, eben die Gnawa,
gewisse Elemente ihrer indigenen Kultur in Form der Geistesbeschworung. Die
Gnawa stehen folglich fiir die schwarzafrikanische Pragung der marokkanischen
Kultur.?*?

g— al-Magdiibiyat: auch Si al-Magdib genannt, ist die Poesie eines Magdiibs. Dieser
ist ein durch ekstatische Trancezustinde gekennzeichneter Mann, der im Zustand der
unten beschriebenen Gadba oder al-Hal, belehrende Reflexionen von sich gibt.

Diese sind nicht nur dichterisch, sondern stecken voller Weisheiten und wurden
schliel8lich vom Volksmund als Sprichworter iibernommen. In der Oraltradition
werden sie zeitlose Wahrheiten, ja volkstiimliche Lebensphilosophie.

Die Gadba ist ein Phinomen marokkanischer Kultur; sie wird anlisslich der grol3en
Mawadsim (Jahrmirkte) praktiziert. Hierzu zéhlen beispielsweise Sidi b. ‘Isa, Sidi
‘Abdassalam b. Msis, Sidi Hmad u Miisa, Maulay Idriss Zarhiin. Die Vox populi
interpretiert sie als eine transzendentale Gabe, mit der nur wenige versehen sind. Die
Gadba ist eine Gottesgabe und nicht aus Biichern erlernbar, so die Volksstimme. In
der Tat ist dieses Phdnomen an den grof3en islamischen Gelehrten und Philosophen
nicht unbemerkt vorbeigegangen.

Ahmad an-Nasiri bezeichnet das Phanomen ag-Gadba als eines der drei wichtigsten
Ereignisse des 10. Jahrhunderts der Higra (16. Jahrhundert n. Chr.) neben der
Ausbreitung der Christen in den Maghreb, dem Erscheinen der Osmanen im Orient

und ihre Niederlassung in Algerien.

,Un autre évenement marquant de cette époque fut 1’apparition des saints
et des mystiques, tant malamatiya qu éxatiques, en Orient et

en Occident*“ 3%

Bereits im 12./13. Jahrhundert beschiftigte sich Ibn ‘Arabi in seinem Buch Futiihat
makkiya mit der Heiligengattung.®** Ibn Haldiin (im 14. Jahrhundert) hat sich in

321 Vgl. Krings, Thomas: Sahel, Senegal, Mauretanien, Mali, Niger. Islamische und traditionelle
schwarzafrikanische Kultur zwischen Atlantik und Tschadsee. K6ln 1982, S. 85.
32 Vgl. Welte, Frank Maurice/Aguadé, Jordi: Die Lieder der Gnawa aus Meknes. Marburg 1996,
S. 14-15.
32 an-Nasiri, Ahmad as-Salawi: Kitab al-istiqsa’ li-ahbar duwal al-Magrib al-agsa.
Casablanca 1954-1956, Tome 9, S. 153.
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seiner Mugaddima®*® mit dem Magdiib befasst und festgestellt, dass der Magdib
durchaus als Heiliger betrachtet werden kann, denn in ihm manifestiert sich die
Gnade Gottes auf besonders aufféllige Weise.

Fiir den marokkanischen Sufi a§—§aih Ahmad Ibn ‘Agiba (1746-1806) ist der Magdiib
derjenige, der den Zustand der Kontemplation durch die Ekstase erreicht. Hier
manifestiert Gott seine Prasenz (die Hadra) durch die Ekstase, in der er die
Teilnehmer zu sich ,zieht“, daher die Bedeutung des Verbs gadaba: er zieht sie zu
sich, er nimmt sie mit auf die ekstasische Reise.

Der Magdiib ist — so Ibn ‘Agiba — ,1’homme que Dieu a attiré vers lui dans un Hal
(Zustand der geistigen Erhohung) et a qui lui a dévoilé un instant la perfection de

son Essence.“3?°

al-Magdiib®*¥, ein Volksdichter aus dem 16. Jahrhundert, dessen Vierzeiler
(Ruba‘tyat) das volkstiimliche Gedéchtnis treu darstellt. Seine Ruba‘iyat sind im
ganzen Maghreb geldufige Sprichworter. Sie gelten als ein tradiertes Sammelsurium
an Lebensregeln und Verhaltensratschldgen. Im Mittelpunkt seiner Rubd‘yat stehen
Vergénglichkeit und Verdorbenheit im Diesseits. Der Mensch wird zum Spielball
iibernatiirlicher Krifte, der vereinsamt und ausgestol3en auf der Suche nach dem
ewigen Heil ist. Sidi ‘Abdarrahman war nicht nur ein Magdiib, sondern auch ein
Malamati, d.h. ein auf Konfrontation eingestellter Mann, also Ragul sidami. Er war fiir
seine provozierende Grundhaltung bekannt.?*® Besonders in den Momenten der
Exhaltation war Sidi ‘Abdarrahman von grol3er Eloquenz und Poetik. Er nahm kein
Blatt vor den Mund, wenn es darum ging, Ungerechtigkeit anzumahnen. Er scheute
keine Unannehmlichkeiten und legte sich mit den angesehenen Personlichkeiten,
den politischen Instanzen und dem Mahzan (Verwaltungsbeamten) seiner Stadt
(al-Qasr al-kabir) an. Er prangerte vehement und mit grof3er Offenheit deren

Brutalitédt, Egoismus und Habgier an und rief zur noblen Gesinnung und Humanitét

324 Vgl. Ibn ‘Arabi: Futiihat makkiya; zit. nach ‘Abdallah Nagmi: Min Tarih at-tasawwuf al-magribi

fi l-qarn al-‘asir al-higri: al-Malamatiya. In: Magallat Tarih al-Magrib, Nr. 1/2. Rabat 1981,

S. 15-57.

3% Vgl. Ibn Haldiin: al-Muqaddima (Prolégoménes), kommentierte Ubersetzung ins Franzosische von
Baron Mc Guckin de Slane, 3 Bde. Paris 1934, 1936 u. 1938.

326 Michon, Jean-Louis: le Soufi marocain Ahmad ibn Ajiba et son Miraj: glossaire de la mystique
musulmane. Paris 1973, S. 245.

37 gest. 1565 in al-Qasr al-Kabir im Norden Marokkos.

328 ygl. Michon, Jean-Louis 1973, S. 263.
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auf. Selbst mit geistlichen Gelehrten und dem Sufi-Milieu zankte er sich der
miindlichen Uberlieferung zufolge.?*

h- al-Malhtin. Der Malhiin ist in Marokko die gebrauchliche Bezeichnung fiir die
Dialektpoesie, eine sehr tief verwurzelte volkstiimliche Wortkunst®**, die zumeist als
Gesang vorgetragen wird. Ein Lied dieser Gattung heil3t Qasida. Die Qasiden sind von
erheblicher Lange und an das Memorieren gebunden. Der Rezitator/Sanger zeichnet
sich durch eine vitale Gedachtnisleistung aus. Tradenten von al-Malhiin pragen sich
ihre Texte durch Mnemotechniken und Kodierungen ein.

Scharniersitze zur Markierung der Paragraphengrenze, melodische Strukturen und
tonale Schemata konnen z.B. eine mnemonische Unterstiitzung bieten und so die
Memorierung von Texten erleichtern. Sprachlich gesehen gehort der Malhiin der
marokkanischen Variante des Neuarabischen an: Seine Sprache ist nicht die
landliche Volkssprache, sondern eine dialektal gefarbte Hochsprache.**
Die Malhiin-Poesie blickt auf eine Jahrhundert alte Tradition zuriick.

14

Bereits Ibn Haldiin hat in seiner Mugaddima ,,al-Malhtn“ zitiert.33

Der marokkanische Literaturwissenschaftler ‘Abbas al-Girari datiert den Beginn der
Malhiinpoesie in das Jahr 1426. Er bezeichnet einen Dichter namens ‘Abdallah b.
Husain aus Tafilalt (einem Oasental im Siidosten Marokkos) als dltesten
Malhiinpoeten.®*

Hinsichtlich seiner Bedeutung wird al-Malhiin unterschiedlich interpretiert. Von den
Dichtern wird in einigen Qasiden auch der Begriff al-Ilm al-mauhiib ,,die begnadete
Kunst“ verwendet. Muhammad al-Fasi unterlegt das Wort mit der Bedeutung
,vertont, in Melodie gesetzt“.3** ‘Abbas al-Girari bezeichnet al-Malhiin als ,,fehlerhaft
ohne Irab und von der klassischen Form abweichend“ und nimmt an, dass die

335

Vertonung eine spitere Entwicklung darstellt.

Zu den populédrsten Malhiindichtern Marokkos zdhlen unter anderen:

39 Vgl. Gibril, Muhammad: at-Taqalid a$-$afawiya. In: as-Siqill al-‘Arabi (Hrsg.) Mudakkirat min
at-turat al-magribi. Rabat 1986, S. 173.
330 ygl. al-Fasi: Muhammad: Ma‘lamat al-Malhiin. Rabat: Matbt‘at akadimiyat al-Mamlaka
al-magribiya, 1986.
#1 vgl.Vocke, Sibylle: Die marokkanische Malhiinpoesie. Wiesbaden 1990, S. 59-74.
332 Ibn Haldin: a.0.0, S. 412-440.
333 Ebd. S. 547.
34 Vgl. Nazra ‘an al-Adab a$-8a‘bi bi-1-Magrib. In: Garidat al-Bayan, Nr. 4, 1962.
335 vgl. al-Girari, ‘Abbas: az-Zagal fi 1-Magrib: al-Qasida. Rabat 1970. S. 56.
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Gilali Mtirad®®, der zur Regierungszeit von Muhammad Ibn ‘Abdarrahman (1757-
1790) lebte. Er soll als erster die Themen ,,as-Saqi“ (Mundschenk) und ,,Weinlieder*
eingefiihrt haben.?¥”

Ein anderer beriithmter Malhiin-Poet ist Sidi Qaddiir al-‘Alami: Uber diesen Dichter
sind wir am ausfiihrlichsten unterrichtet.**® Der Regisseur und Biihnenautor at-
Tayyib as-Siddiqi hat ihm ein erfolgreiches Theaterstiick gewidmet. Sidi Qaddir al-
‘Alami ist 1741 in Meknes geboren und starb im Alter von 109 Jahren ebendort

am 5. August 1850. Er liegt in seinem Vaterhaus begraben, das heute zu der Zawiya,
einer religiosen Bruderschaft, umfunktioniert ist. Von seinen Liedern ist nicht alles
erhalten. al-‘Alami hatte eine Reihe von Schiilern, die seine Qasiden auswendig
lernten und aufschrieben. Er selbst war Analphabet. Berithmt wurde al-‘Alami wegen
seiner Weisheiten (Hikma, PL. Hikam) und dem erbaulichen, ermahnenden Charakter
seiner Lieder.

Fiir den Mahliin kénnen in Hinblick auf ihre grundsétzliche thematische Ausrichtung

zwei Typen festgestellt werden®*:

— Religioser Malhiin: Die Gedichte dieses Typus, die einen grossen Teil des

Malhiin ausmachen, behandeln religiose und moralische Themen islamischer
Provenienz. In ihrem Mittelpunkt stehen die Erhabenheit Gottes, die Lobpreisung auf
die Person des Propheten Mohammad und Hagiographien, d.h. Lebensbeschreibung

von charismatischen Heiligen.

— Sdkularisierter Malhiin: Der sakularisierte Malhiin steht heute noch in

der Bliite seiner Komposition und Rezitation. In seiner inhaltlich sdkularen
Charakteristik bleibt eine gewisse islamische , présence® erhalten.

Das Malhiin-Genre zeichnet sich durch einen groen Innovationsspielraum aus.

Die Qasiden thematisieren die im Gefolge grol3erer gesellschaftlicher Verdnderungen
entstandene materielle Kultur und neuen Erfindungen. In der berithmten Qasidat
az-Zarda (Gastmahl) lasst der Autor die ganze Leckerei der marokkanischen Kiiche
Revue passieren.

Eine berithmte Art des sikularisierten Malhiin sind die al-Gafriydt, eine Volkspoesie,

die politische Ereignisse und soziale Missstinde anprangert. Einen offenbar hohen

336 vgl. El Fasi, Mohamed: le poéte populaire Jilali Mthired; avec la traduction de son poéme , 1 'Hote*,
in: La Pensée 5 (1963), S. 42- 54.
337 Vgl. al-Girari, ‘Abbas: az-Zagal fi 1-Magrib: al-Qasida, S. 612.
338 Siehe Buret, M: Sidi Qaddur el Alami. In: Notes biographiques Hesperis 25, 1 (1938), S. 85-92.
339 ygl. ‘Aidain, Ahmad: Mauda‘at al-Malhiin. In: Mudakkirat min at-turat al-magribi, S. 186.
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Grad an Popularitidt und Verbreitung erlangte dieses Genre durch die Bemiihungen
von jungen Liedermachern und Musikgruppen, wie etwa Gil Gilala®*®° (die Generation
der Ekstase) und Nas al-Giwan (die auf dem Weg der Liebe Umherirrenden).>*!

Mit dem genialen Wurf der Gruppe Jil Jilala und Nass el Ghiwane war der Weg fiir
die erste kiinstlerisch beachtenswerte Entfaltung marokkanischer Volkspoesie
geoffnet.

Fiir die beiden Musikgruppen war die Wiederentdeckung der Volkspoesie (al-Gafriyat
und al-Magdubiyat) kein nostalgischer oder folklorisierender Akt mehr, sondern ein
bewusster Aspekt der Kreativitit und ein Inbegriff volkstiimlicher Vitalitat. Jil Jilala
und Nass el Ghiwane wollten die Volkslieder nicht nur konservieren, sondern
dynamisieren und weiterentwickeln. Sie belebten Volkslieder, die auer Kurs waren
und setzten sie in ein zeitgendssisches Ambiente. Sie verfassten Lieder im Stil des
Magdibs und aus dem Geist des Malhiins und lieferten so mustergiiltige Imitatio, die
sie zum Zwecke des Kampfes gegen Despotismus und Misere nutzten. Somit waren
ihre Lieder sowohl in kiinstlerischer wie in politischer Hinsicht eine Bravourleistung.
Es verdient Achtung, dass Jil Jilala und Nass el Ghiwane gerade in den sogenannten
Sanawat ar-rasas (die bleiernen Jahre, Jahre der politischen Diffamierung und die
grausamsten Jahre des modernen Marokkos) ihre Kunst fiir politisch brisante
Themen und fiir das einfache Volk eingesetzt haben. Es ist keine Ubertreibung,
wollte man Jil Jilala und Nass el Ghiwane als Identitétsstifter des modernen
Marokkaners bezeichnen. Wie keine anderen Liedermacher der 70er Jahre haben
diese beiden Gruppen dem geistigen Leben der Marokkaner einen bleibenden
Stempel aufgedriickt. Und von keinem anderen Liedermacher der 70er Jahre ist die
Kunst vom Volke so angenommen worden. Ganze Generationen haben ihre
nationalen, ethischen und kiinstlerischen Ideale bewusst oder unbewusst an diesen
Liedern gebildet und geschult. Wer sich in die Mentalitdt der Marokkaner der 70er
Jahre einfiihlen mochte, muss insbesondere auf die Lieder dieser beiden Gruppen

rekurrieren. Sie sind von unschitzbarem, historischem Wert.

340 ygl. Welte, Frank maurice 1990, S. 66.
4 Siehe zum Phinomen al-Giwan: M. Dernouny, B. Zoulef: Naissance d “un chant protestaire: le
groupe marocain Nass El Ghiwane. In: Peuples Mediteranéens/Mediterranean Peoples 12 (1980),
S.3-31, hier S. 13; M. Selhami: Au son du sentir. In: Jeune Afrique 1038, (November 1980), S. 58-59;
A. Lardi: Nass el Ghiwane- ,,The Beatles von Marokko. In: INAMO, Nr. 19, Jahrgang 5, Herbst 99,
S. 39f; Haniin, Mubarak: Zahirat Nas al-Giwan. Tagribat tahdit al-ugniya as-$a‘biya. Rabat:
Dar al-Aman, 2007.

98



Bis heute genief3en sie eine grof3e Popularitidt und sind iiber die Grenzen hinaus

Sympathietréger ersten Ranges.
3.3 SPRACHSITUATION IN MAROKKO: MEHRSPRACHIGKEIT UND DIGLOSSIE

Von allen Lander des Maghreb weist Marokko infolge seiner historischen und
politischen Entwicklungen und seiner geographischen Lage die desolateste
sprachliche Situation auf®**?, die sich in erster Linie in der sogenannten Diglossie
(al-1zdiwagiya) zeigt®*®, wie der marokkanische Sprachforscher al-Fasi

al-Fihri erlautert:***

1- Namat rafi‘ — eine High-Form —: al-‘Arabiya al-fusha/al-fasiha (das klassische
Arabisch) ist in mehrfacher Weise an die Schriftform gebunden. Es erfiillt samtliche
offentlichen, reprasentativen und kulturellen Aufgaben. Es ist Staatssprache,
Amtssprache, die Sprache der Gelehrsamkeit und wird in Schulen und Universitaten
unterrichtet.

2— Namat sufli — eine Low-Form —: ad-Dariga al-magribiya (das Marokkanisch-
Arabisch) ist die Alltagssprache und variiert von Region zu Region. Dazu gesellen
sich auch Tamazigt (Berbersprachen), die Hassaniya, die Sprache der
Saharaprovinzen, das Hebrdische, die Sprache der marokkanischen Juden.?*

Die Diglossie muss aber nicht unbedingt zwei nachgeordnete Formen aus einer
einzigen Sprache umfassen, also Hochsprache und Umgangssprache.** Sie kann auch
aus zwei verschiedenen Hochsprachen bestehen, wobei eine der beiden Sprachen die
Funktionen der Hochsprache {ibernimmt und die anderen als Umgangssprachen

fungieren. Diese Art nennt Louis-Jean Calvet Diglossies enchassées (at-Tuna@’iya

342 Zur Sprachsituation in Marokko vgl. allgemein Ibrahimi, Amina: at-Tahtit al-lugawi wa-wad
al-luga al-‘Arabiya bi-1-Magrib. Rabat 2003; al-Wad* al-lugawi fi 1-Magrib. In: Falsafa. Magallat
al-gami‘a al-magribiya li-mudarrisi al-Falsafa. Nr. 7-8,/1999, S. 7f; siehe auch. Halili, ‘Abdal‘aziz:

343 Vgl. al-Fasi al-Fihri, ‘Abdalgadir: ‘Arabiyat an-numuw wa-l-Mu‘gam ad-dihni. In: Magallat Abhat
lisaniya, Tome I, Nr. 1/Mérz 1996, S. 15; Abt 1-‘Azm, ‘Abdalganiy: La Siyasa lugawiya diina tahtit
lugawi. In: Afaq. Magallat Ittihad Kuttab al-Magrib, Mérz 2006, S. 143ff; siehe auch ‘Antara, Mustafa:
al-Mas’ala al-Amazigiya bi-1-Magrib. Qir@’a fi masar at-tahawwul min at-taqafi ila s-siyasi.

Rabat: Dar al-Qarawiyin, 2007, S. 79.

3 Hier greift al-Fasi auf Uberlegungen des amerikanischen Sprachwissenschaftlers und Erfinder des
BegrifFes (1959), Charles Ferguson zuriick.

345 Vgl. hierzu az-Za‘“farani, Hayim: Yahiid al-Andalus wa-1-Magrib, Targamat Ahmad Sahlan. Rabat:
Dar an-nasr Marsam, 2000, S. 85.

340 vgl. Fishman, Joshua: Bilingualism with and without in bilingualism diglossia. Journal of Social

issues, Nr. 32, 1967.
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al-murakkaba).**” Stehen die beiden Hochsprachen im Konkurrenzverhéltnis, wie im
Falle des Franzosischen in Marokko, so fiihrt dies zum Bilingualismus (at-Tuna’iya
al-lugawiya)*.

Die Sprachsituation Marokkos zeichnet sich also sowohl durch Diglossie als auch
Bilingualismus aus. Wenn man die sprachliche Situation Marokkos genau unter die
Lupe nimmt, ist nicht nur ihre Vielfalt bemerkenswert, sondern es zeigt sich deutlich
auch ihre Offenheit.** Diese manifestiert sich in der wichtigen Prasens européischer
Sprachen im Leben der Marokkaner: Franzosisch fiir diejenigen, die die Schule
besuchen, Spanisch fiir einen Teil der Bevolkerung im Norden und in den Provinzen
des Siidens. Dazu kommt auch Englisch, das sich als Vehikel der Globalisierung mehr
und mehr durchsetzt. Deutsch als Alternative zu allen anderen Fremdsprachen,
offnet vielversprechende Zukunftsperspektiven fiir viele Studierende und in der

Tourismusbranche.?>°

Im Folgenden werde ich versuchen auf die verschiedenen Komponenten der

sprachlichen Situation Marokkos im Einzelnen einzugehen:

DAS MAROKKANISCH-ARABISCHE. Obwohl das Marokkanisch-Arabische (ad-Dariga
al-magribiya) sozial gesehen keine Prestigesprache ist und nur iiber einen
geringfiigigen Stellenwert verfiigt, fungiert sie als Sprache des téglichen Lebens fiir

den groRten Teil der Bevolkerung®'. In ihr denken und fiihlen die Marokkaner und

37Vgl. Calvet, Louis-Jean: La Guerre des langues et les politiques linguistiques. Paris 1987.
38 Vgl. Bannan, Mustafa: al-Izdiwagiya al-lugawiya al-‘Arabiya al-Amazigiya. In: al-Furqan,
Nr. 38. Rabat 1997, S. 45.
349 Zur Vielfalt der Sprachsituation vgl. etwa Boukous, Ahmed: Société, langues et cultures au Maroc.
Rabat 1995.
#0vgl. Pleines, Jochen: La langue allemande au Maroc. In: Bencherifa, A./ Popp, H. (eds.), Le Maroc:
Espace et Société. Passau 1990, S. 265-272.
%1 Laut den Statistiken von 2004 wiren ungefahr 43% der Bevolkerung Marokkos nie eingeschult; nur
17% lesen und schreiben Arabisch, vgl. dazu Halili,‘Abdal‘aziz: al-Hiyarat al-lugawiya
fi 1-Magrib. al-‘Arabiya namiidagan. In: Afdq. Magallat Ittihad Kuttab al-Magrib, Mérz 2006, S. 149;
Laghouat, M.: L éspace dialectal marocain, sa structure actuelle et son évolution récente. In:
Dialetologie et Sciences humaines au Maroc, Publications de la faculté des Lettres. Rabat 1995;
vgl. auch Siita ‘Abdallatif: Mulahazat awwaliya haula al-wad al-lugawi bi-1-Magrib. In: Afdq.
Magallat Ittihad Kuttab al-Magrib. Mérz 2006, S. 156f.

100



in ihr wickeln sie ihre Alltagsgeschéfte ab.***> Nur 17% der Marokkaner lesen und
schreiben Hocharabisch.?*

Bezeichnend fiir den marokkanischen Dialekt ist sein starkes Abweichen vom
Hocharabischen. Urspriinglich resultiert er aus einer gegenseitigen Beeinflussung

354 sowie seinem

zwischen dem Arabischen und dem Berberischen einerseits
Aufeinandertreffen mit den europdischen Sprachen insbesondere mit dem
Franzosischen. Auf Grund der Natur der marokkanischen Identitat, die ja als solche
eine komplexe Identitit (Huwiya murakkaba) ist und die sich durch ihre Offenheit zu
den anderen Systemen kennzeichnet, haben sich zahlreiche franzosische Worter im
Marokkanischen eingebiirgert. *>°

Um sprachlich den modernen Erfordernissen gerecht werden zu konnen, rekurriert
der marokkanische Dialekt vorwiegend auf Entlehnungen aus dem Franzosischen,

die man entweder unverédndert oder in abgewandelter Form (dialecte francisé)
tibernimmt.**¢

Ein charakteristischer Ausdruck fiir den hybriden Charakter zwischen dem
Marokkanischen und dem Franzosischen ist die im Volksmunde bekannte
Sprachvariante ,,al-‘Aransiya“. Hauptséchlich trifft man sie im informellen und
familidren Bereich. Hier fungiert sie als akzeptable , kommunikative Strategie“.
Ansonsten ist — meines Erachtens — die Wahl dieser Sprachvariante als ,,code-
mixing“*” und stilistisches Gestaltungsmittel eher ein Defizit und ein Indiz dafiir,
dass man in keiner der beiden Sprachen ,zuhause ist“.

Wie in vielen anderen Gebieten des arabischen Raumes®*® weist der marokkanische
Dialekt eine grof3e Variationsbreite und regionale Farbungen auf, die wohl auch

infolge der fehlenden Kodifizierung sehr vielfiltig und nuanciert sind, so dass auch

32ygl. Bannis, Muhammad: a$-Sa‘ir mas’iilan ‘an al-luga. In: Falsafa. Magallat al Gami‘a al-magribiya
li-mudarrisi al-Falsafa. Nr. 7-8/1999, S. 9.

%3 vgl. Halili,* Abdal‘aziz 1999.

354 al-Girari, ‘Abbas: al-Adab al-magribi min hilali zawahirihi wa-qadayah. Rabat: Dar al-Ma‘arif 1979,
S. 3; siehe auch Safiq Muhammad: al-Luga al-Amazigiya. Casablanca 2000, S. 12ff.

35 Vgl. hierzu Bindahman, Gamal: Muqawwimat as-Siyasa al-lugawiya bi-I-Magrib. In: Afag. Magallat
Ittihad Kuttab al-Magrib, Marz 2006, S. 180.

3¢ vgl. in dieser Hinsicht Forkel, F.: Die sprachliche Situation im heutigen Marokko. Hamburg 1980,
S. 51.

%7 vgl. Bentahila, Abdelali: Language, Attitudes Among Arabic-French Bilinguals in Morocco,
Cleveton 1983, vgl. auch Bentahila, Abdelali / Davies, E.: The syntax of Arabic-French code-
switching®. In: Lingua 59, S. 301-330, hier S. 329.

%8 ygl. ‘Antara, Mustafa: al-Mas’ala al-Amazigiya bi--Magrib. Qir&’a fi masar at-tahawwul min

at-taqafi ila s-siyasi. Rabat 2007, S. 80.
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innerhalb Marokkos eine gewisse Abwandlung besonders hinsichtlich der Phonologie
zu konstatieren ist. Dazu kommt, dass man zwischen Lamdiniya (dialecte urbain,
dialecte citadin) dem stidtischen Dialekt** und La%ibiya, dem ldndlichen Dialekt
unterscheidet. Wahrend in den Grostddten Lamdiniya haufiger Entlehnungen und
Fremdworter meist aus dem Franzosischen zu registrieren sind, weist der Dialekt auf
dem Land (Sawiya,‘Abda, Dukkala und Siyadma) Wesensziige und Elemente eines
sehr altertiimlichen beduinischen Arabisch auf, differenziert sich aber substantiell
vom Hocharabischen. Neben den Stadtdialekten und Landdialekten lassen auch
Dialektmischungen unterscheiden, wie etwa in den Ubergangsgebieten zwischen
Stadt und Land, wobei die Unterschiede sehr ausgepragt sind.

Um eine moglichst weitgehende Einheilichkeit der Sprache innerhalb Marokkos zu
erreichen, erstrebten seit der Unabhéngigkeit die Intellektuellen und Kiinstler
Marokkos wie auch zahlreiche Institutionen wie etwa La Commission de [’Arabe
fondamental in Rabat eine ,,Dariga mutatalli‘a“ , hochsprachliche Umgangssprache“
oder, wie andere das nennen, die Erarbeitung eines ,,arabe fondamental“, um die
beiden Niveaus der arabischen Sprache einander ndherzubringen.*® Im Prozess der
Anndherung sind die Intellektuellen darauf bedacht, eine niveauvolle Sprache zu
etablieren, die innerhalb Marokkos die Position einer Standardsprache einnimmt, die
sowohl von Intellektuellen als von den Marokkanern verschiedener Herkunft
untereinander gesprochen wird. Die Alltagstauglichkeit des Dialekts und der
differenzierte Wortschatz des Hocharabischen sollen eine fruchtbare Verbindung
eingehen. Mithilfe der Medien Radio und Fernsehen versuchten die genannten Kreise
die Hochsprache in Richtung Dialekt zu 6ffnen, und umgekehrt die Hochsprache in

361

den Dialekt einzubeziehen®, in der Hoffnung eine Luga wusta/Luga wasatiya (arabe

intermédiaire/arabe médian) ein mittleres Arabisch zu schaffen.?*
Man einigte sich (was zum Teil eine Folge der zentralistischen Politik Marokkos ist)
auf ar-Rbatiya (Stadt-Rabat-Arabisch), die Dialektvariante der Hauptstadt Rabat, als

Standarddialekt des Marokkanisch-Arabischen, weil sie am meisten Ansehen und

¥9Vgl. hierzu Grandguillaume, Gilbert: Arabisation et politique linguistique au Maghreb. Paris 1983.
360 Bentahila, Abdelali 1983, S. 69.

%1Vgl. al-Madlawi, Muhammad: Nahwa tadwin al-Adab a$-$afahiya fi itar al-harf al-‘arabi
al-muwassa‘, a‘mal al-amtal al-‘ilmiya fi -Magrib, tadwinuha, wa-tauzifuha al-‘ilmi wa-1-bidagigi.
Rabat: Silsilat an-Nadawat, 2005, S. 159-223.

362Zum Begriff Interarabisch in den Maghreb-Liander vgl. Youssi, A.: Changements socioculturels

et dynamique linguistique. In: Langue et société au Maghreb: Bilan et perspectives. Rabat 1989.
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hohes Prestige in Radio und Fernsehen genie3t und daher eine grof3e Attraktivitat
sowohl auf gebildete Kreise als auf das einfache Volk ausiibt.

Wahrend die anderen Dialektvarianten der allgemeinen Geringschitzung erfahren,
und sich auf die Fertigkeiten Horen und Sprechen beschrianken sowie auf eine
Verwendung im alltdglichen und familidren Bereich beschrankt blieben, kann man
feststellen, dass ad-Dariga al-mutatalli‘a voll funktionsfidhig ist. Trotz des Fehlens
einer bewussten Standardisierung hat sich al-‘Arabiya al-wusta das Schreiben und
Lesen erobert und ihren Niederschlag vor allem in der marokkanischen Volkspoesie
(al-Malhiin und az-Zagal) gefunden, die einen wesentlichen Beitrag zur
Transformierung des Hocharabischen in eine Standardsprache lieferte, d.h. die Norm
einer medial und sozial begrenzten Sprachform wird zur Zielnorm fiir jede
sprachliche AuBerung und fiir jeden Marokkaner erklirt.>%

Mit der Musikgruppe Nass El Ghiwan (Nds al-Giwan) erfuhr dieses Interarabisch einen

regelrechten Aufschwung und gewann groRes Ansehen.***

DAS HOCHARABISCHE. Die Ausbreitung des Arabischen in Marokko wie in ganz
Nordafrika ist aufs engste mit drei ausschlaggebenden historischen Momenten

verkniipft:®®®

- Die islamische Eroberung (al-Fath al-islami): Mit dem Zerfall des romischen
Imperiums entstand im gesamten nordafrikanischen Raum ein Macht- und
Identitatsvakuum, in das im 7. Jahrhundert arabische Stimme in mehreren Wellen
eindrangen und schlieBlich den Norden des Kontinents bis zur Westkiiste dauerhaft
in Besitz nahmen. Im Jahre 808 gelangte Maulay Idris II. auf der Flucht vor dem
abbasidischen Kalifen bis tief ins Landesinnere. Er machte Fés zum Zentrum des
westlichen islamischen Kulturlebens und Regierungssitz eines groen Reiches, das
sich vom Rifgebirge im Norden bis zum Mittleren Atlas erstreckte. Der geheiligte
Adel seiner Abstammung und seine Herrschaft bewirkten eine groere Verbreitung
der arabischen Sprache und der islamischen Kultur. Maulay Idris II. machte es sich
als Sarif, Nachkomme des Propheten Mohammed, zur Pflicht, die islamische Kultur
nach Marokko zu bringen, das Land zu befrieden, seine politische Einheit zu

begriinden sowie den inneren Zerwiirfnissen und den ethnischen Fragmentierungen

363 Vgl. al-Fasi, Muhammad: Ma‘lamat al-Malhiin, III. Bde. Rabat 1990.

%4Vgl. as-Sayyid, ‘Umar: Kalam al-Giwan. Casablanca: Matba‘at an-Nagah al-gadida, 2002, vgl. auch;
Sadiq, Abdelhai: Protest Song marocaine. Nass El Ghiwane. Marrakech 2006.

%5Vgl. Lamnasra, ‘Izzaddin: al-Mas’ala al-amazigiya fi I-Gaza’ir wa-l-Magrib. Ikaliyat at-ta‘addudiya

al-lugawiya. Amman: Dar a$-Suriig, 1999, S. 96.
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ein Ende zu setzen. Schritt fiir Schritt versuchte er, die unterschiedlichen
Bergstamme fiir sich zu gewinnen, die Bevolkerung zu islamisieren und somit zu
einer Einheit verschmelzen zu lassen. Arabisch diente hierbei der elementaren
Sprachsicherheit (al-amn al-lugawi). In seinem Buch az-Zagal fi I-Magrib***fiihrt der
marokkanische Literatur- und Kulturforscher ‘Abbas al-Girari die Verbreitung und
die Stabilisierung der Arabisierung in die Zeit der Idrisidenherrschaft zuriick auf die
Ruhe im Land sowie auf die Griindung der bedeutendsten Schulen (Medersas) des
Maghreb. Hier sei vor allem die berithmte Moschee und Hochschule al-Qarawiyin
genannt, eines der bedeutendsten Zentren des maghrebinischen Geisteslebens, das an
sich nicht nur Bethaus, sondern auch Stétte der Gelehrsamkeit war. Sie gilt bis heute
als die alteste muslimische Universitdt im Maghreb. Dazu kamen zahlreiche
Expeditionen und Forschungsreisen in den Orient und nach Andalusien, sowie
mehrere arabische Gesandtschaften, die die Stadt Fés fiir verschiedene Zwecke

aufsuchten und am geistig-kulturellen Leben regen Anteil nahmen.

— Auf Betreiben der Fatimiden wanderten die arabischen Nomadenstimme der Bani
Hilal und Bani Sulaim aus Agypten kommend im 11. Jahrhundert nach Marokko ein,
wo sie die vorgefundenen Kulturen dauerhaft assimilierten und die autochthone
Berberbevolkerung nachhaltig arabisierten, so dass kiinftig kaum noch zwischen
berberischen und arabischen Stammen unterschieden werden konnte.**’

Im 13. Jahrhundert erlebte Marokko einen massiven Zustrom der Wiistenbeduinen
Banii Ma‘qil aus Siidarabien. Sie brachten eine feine arabische Kultur mit, die in der
einheimischen Kultur dauerhafte Spuren hinterliel3.

Immer mehr Menschen wanderten aus verschiedenen nordafrikanischen
Stammesverbidnden nach Marokko, da sie sich von dem Aufschwung des jungen
Konigtums angezogen fiihlten und sich den Idrisiden (al-Adarisa) anschlieen
wollten, beispielsweise auch aus der im Herzen der Steppenlandschaft

Zentraltunesiens liegenden al-Qairawan.

— Die Einwanderung der andalusischen Araber. Auf der Flucht vor der
Inquisition und infolge der christlichen Reconquista im XV. Jahrhundert stromten ab
1609 Hunderttausende von vertriebenen Juden und unbekehrbaren arabophonen

Andalusiern (al-‘Arab al-andalusiyiin), die sogenannten Morisken, nach Marokko. Sie

366 Die Doktorarbeit wurde von der Universitit Kairo anerkannt und in Marokko veréffentlicht (1969).
%7Vgl. hierzu Kninah, al-‘Arabi: Fi -Mas’ala al-Amazigiya . Usiil al-magariba (Amazig, ‘Arab, Zunig
wa-ahariin...). Fes 2003, 29ff; vgl. auch Abu Daif Mustafa: Atar al-qab2’il al-‘arabiya fi 1-hayat

al-magribiya. Nr. 2. Casablanca 1986.
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lieen sich vornehmlich in den Kiistenstiddten und in den stiddtischen Zentren, wie
etwa Rabat, Salé, Tétouan und Fés nieder. Damit verbreitete sich der
Arabisierungsprozess, die islamisch-andalusische Kunst, das Handwerk und die
Kultur etablierten sich.*®

Erst 1962 wurde Hocharabisch verfassungsmal3ig zur offiziellen Sprache Marokkos
erhoben.?** Die Tatsache, Arabisch zur offiziellen Sprache aufriicken zu lassen
bedeutet eindeutig, ihr einen symbolischen Status einzurdumen, der das strategische
Gleichgewicht und die Sprachsicherheit in Marokko gewahrleisten kann.?”°

Die Legitimierung beruht auf verschiedenen Argumenten: die Sprachpolitik borgt die
Autoritét der Religion, der Geschichte und der Kultur. Es gibt dafiir vier
Ansatzpunkte, die zusammen darauf hindeuten, dass dem Hocharabischen einen

unbestrittenen Platz auf dem Sprachmarkt (as-Stiq al-lugawiya) konzediert wird:

1. Erster Ansatzpunkt: Religion
Die Berufung auf die Religion bildet ein konstruktives Element der marokkanischen
Sprachpolitik. Die Bedeutung des Hocharabischen liegt in der festen Verbindung
zwischen dem Islam und der arabischen Sprache. Als Sprache des Korans wird der
arabischen Sprache ein heiliger Rang beigemessen. Sie wird als nicht historisch
produziert, sondern als zeitlos existent begriffen. Die bereits im 7.-8. Jahrhundert
— durch die religiose Aufladung — quasi zum Dogma erhobene Hochsprache hat sich
im Laufe der Geschichte rapide zu einer ,,Kunstsprache®“ entwickelt, die zum Medium
religioser und wissenschaftlicher Abhandlungen wurde. Als solche gilt das
Hocharabische des Weiteren als Geféss des gesamten islamisch-kulturellen Erbes und
der arabisch-islamischen Werte*!, was wiederum eine grundlegende Komponente
der marokkanischen Identitit bildet.”? ‘Abbas al-Girari konstatiert in diesem

Zusammenhang:

»,Deswegen ist sie in den geistigen Eigenheiten und im Bewusstsein des
Marokkaners tief verankert und hat Teile und Wesenheit desselben tief
durchdrungen, vielmehr verspiirt er seine Wesenheit durch sie, durch

was sie darstellt, auch wenn er sie als Wissenschaft nicht kennt und als

Medium der Kommunikation gar nicht beherrscht. In der

368 Vgl. Kninah, al-‘Arabi 2003, S. 32ff.

3 Siita, ‘Abdallatif 2006, S. 157.

¥70ygl. Gunaim, Muhammad: al-Wad* al-lugawi bi-1-Magrib bain at-taba‘ al-watani wa-r-rasmi wa-I-
gihawi. In: Afaq. Magallat Ittihad Kuttab al-Magrib, Méarz 2006, S. 192.

¥1vgl. Abii 1-‘Azm, ‘Abdalganiy 2006, S. 144.

72 Vgl. Siita, ‘Abdallatif 2006, S. 157.
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Wahrnehmung der Marokkaner gilt sie als Synonym des Islams, weil sie
dessen Sprache ist und sie ihm ermoglicht, in dessen Erbe Einsicht

gewinnen zu kénnen (...).“*”?

2. Zweiter Ansatzpunkt: historische Entwicklung
Hocharabisch erwies sich als Nationalsprache im Laufe der Geschichte als effiziente
Waffe, wann immer die Identitdt des Landes der Gefahr der Zersplitterung ausgesetzt
war.”* Als Beispiel sei hier genannt der Widerstand gegen die Tiirken, als diese
Marokkos Nachbarn Algerien und Tunesien dem Osmanischen Reich einverleibten,
sowie der Kampf um die Zuriickgewinnung der Identitdt nach der franzosischen
Kolonialzeit.*”> Unmittelbar nach der Unabhéangigkeitserklarung Marokkos nahm die
arabische Sprache in den offiziell verfolgten sprach- und kulturpolitischen
Bestrebungen eine Sonderstellung ein.
Der vorherrschende Diskurs stellte den Gebrauch der arabischen Sprache im
Bildungswesen und in der Verwaltung als einen Aspekt der nationalen Souverdnitit
und als unabdingbares Mittel und vitalen Grundsatz im Prozess der Unabhéngigkeit
und der kulturellen Selbstbehauptung vor. Die Aufrechterhaltung der arabischen
Sprache gleicht im nationalistischen Diskurs der Aufrechterhaltung der
Unabhéngigkeit.
Die Arabisierung trifft die Wesenheit und Einheit des Landes und die arabische
Sprache ist einer der grundlegenden gestaltenden Faktoren der nationalen
Personlichkeit.
1956 stellte der erste nationale Ausschuss fiir Bildung in Rabat einen Plan zur
Durchfiithrung eines strengen Arabisierungskurses auf. Vier richtungsweisende
Zielsetzungen standen im Vordergrund des neuen Bildungssystems, die als Leitlinien
fiir die nationale Bildung dienen, den Dekulturationsprozess bekdmpfen und eine

nationale Einheit gewéahrleisten sollten:

1- Arabisation (at-Ta‘rib),
2— Généralisation (at-Ta‘mim),
3— Unification (at-Tauhid)

4— Marocanisation (al-Magraba).>”®

373 Vgl. al-Girari, ‘Abbas: at-Tagafa min al-huwiya ila l-hiwar. Rabat: al-Atlal al-‘arabiya, 1993, S. 15.
374 Ebd.
375 Ebd.

376 Vgl. al-Gabri, Muhammad ‘Abid: Haula qadaya t-talim wa-t-ta‘rib. In: ‘Alam at-tarbiya,
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Die vier Prinzipien waren eng miteinander verbunden, dienten dem Prozess der
,Entkolonialisierung“, der Griindung einer durch und durch autochthonen Schule
und der Unterbindung einer Reproduktion franzosischer Bildungsmodelle. Diese
neue nationalistisch gepragte Sprachpolitik fand ihren Ausdruck in der Fortsetzung
der Politik der nationalen privaten Schulen (al-Madaris al-wataniya al-hurra)*’, deren
Anliegen darin bestand, die Inhalte der Lehrprogramme auf die Gegebenheiten des
jungen Nationalstaats auszurichten und die koloniale Perspektive durch eine
nationale Sichtweise zu ersetzen.”®

Diese nationalen Bestrebungen setzten sich mit unverminderter Heftigkeit Anfang
der sechziger Jahre fort. Infolge der Arabisierungsmafinahmen wurde Arabisch die
offizielle Sprache der Justiz bzw. des Rechtswesens. 1960 verabschiedete das
marokkanische Parlament ein neues Gesetz, das die Arabisierung der
Rechtsprechung anordnete und jegliche Gerichtsverfahren in fremden Sprachen
untersagte.

Nach der ersten euphorischen Reformphase und trotz der zahlreichen Debatten,
Symposien, Kolloquien und periodischen nationalen Begegnungen offenbarten sich
diese Arabisierungsversuche und die durchgefiihrte Sprachpolitik (al-mas’ala al-
lugawiya) jedoch als stark defizitéar. Sie gingen sehr emotional, holperig,
improvisiert und dilettantisch vonstatten und fiihrten konsequenterweise zu
Bildungsunzuldnglichkeit und Konfusion.*”® Der marokkanische Sprachforscher und
ehemalige Direktor des Instituts fiir Arabisierung in Rabat, al-Fasi al-Fihri, der sich
mit der Entwicklungslinie der Arabisierung im modernen Marokko auseinandersetzt,
ist der Auffassung, dass es mit der Sprachsituation seiner Gegenwart im Argen liege.

Er charakterisiert den Arabisierungsstand so:

»lch begreife diese allgemeine desolate Lage, in der wir alle leben,
nicht. Wir vermeiden in unseren normalen Gesprachen unseren

marokkanischen Dialekt und unsere Tamazight, ganz zu schweigen von

Nr.4, Ta‘rib at-ta‘lim wa-l-mubhit fi ntizar al-qarar. Casablanca 1996, S. 16f; vgl. auch
Grandguillaume, Gilbert: Arabisation et politique linguistique au Maghreb. Paris 1983,

S. 71f.

%7 Vgl. Damis, John James: Harakat al-madaris al-hurra bi-1-Magrib (1919-1970). Targamat as-Sa‘id
al-Mu‘tasim. Casablanca: Tansift, 1991, S. 159.

378 ygl. Elktir, Aboulkacem: Nationalisme et construktion de la nation au Maroc: Processus et
réaction. Paris 2005.

379 ygl. al-Gabri, Muhammad ‘Abid: Adw#’ ‘alda muskil at-ta‘lim bi-I-Magrib. Casablanca 1974.

Vgl. auch Miriini, al-Makki: al-Islah at-ta‘limi bi-l-Magrib min Sanat 1956 ila sanat 1994. Casablanca

1994.
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unserem Hocharabischen. Unsere Sprache ist iiberall franzosiert, in der
Backerei, im Café, in den ersten und zweiten Sendern, in den Sitzungen
an der Universitit oder Freundeskreise, selbst zu Hause mit unseren
Kinder, wir erbitten den Segen der Sprache Molieres, in der Hoffnung,
dass sie uns in die Welt seiner Enkelkinder und seiner Heimat Eingang

gewahrt.«*%°

3. Dritter Ansatzpunkt: Kultur
Die arabische Sprache beinhaltet das kulturelle Erbe der Bevolkerung Marokkos,
abgesehen von ihrer ethnischen und ethno-kulturellen Zugehorigkeit. Sie
symbolisiert die Einheit der Berber und Araber Marokkos, obwohl das

Marokkanisch-Arabische als lingua franca diese Funktion ldngst iibernommen hat.**

4. Vierter Ansatzpunkt: Ideologie
Arabisch ist mit dem Geist der arabischen Nation verschmolzen und bildet das
innigste Band der Araber, trotz ihrer Unterschiede in Bezug auf Glauben, Gebréduche
und das politische System. Aus ihr leitet sich die Hoffnung auf eine , vereinte
arabische Nation“: ,Die Sprache ist der zentrale Faktor fiir die Existenz und
Kontinuitit der arabischen Nation. Jede Gefahr, die der Sprache droht, ist eine
Gefahr fiir die Nation und ihre Kontinuitdt“?**? hief3 es beispielsweise in den

Anordnungen des zweiten Arabisierungskongresses in Algier (1974).

DIE BERBERSPRACHEN. Die Berber sind die indigene Bevolkerung Marokkos, wo sie
bereits seit mindestens 5000 Jahren anséssig sind. Dies bezeugen insbesondere
historische und archdologische Dokumente.**? Etymologisch leitet sich der Begriff
Berber vom Griechischen barbaros her und bezeichnet den Stotterer, dessen Laute

und Artikulation unverstandlich sind. Anders gesagt, hat der Begriff Berber eine

380 al-Fasi al-Fihri, ‘Abdalkadir: Azmat al-luga al-‘Arabiya fi -Magrib bain ihtilalat at-ta‘addudiya
wa-ta’atturat at-targama. Rabat 2006. S. 45; vgl. auch ders.: Malakat al-Luga al-‘Arabiya
wa-numuwwuha fi wad® al-izdiwag wa-t-ta‘addud. In: Qadaya isti‘mal al-Luga al-‘Arabiya fi 1-Magrib,
Akadimiyat al-Mamlaka al-Magribiya, Silsilat Nadawat. Rabat (November 1993), S. 72.

381 ygl. Siita, ‘Abdallatif: Mulahazat awwaliya haula al-wad al-lugawi bi-1-Magrib, S. 157.

32Vgl. Mabadi’ wa-tausiyat al-mw’tamar at-tani li-t-ta‘rib. In: Qadaya ‘arabiya, Nr. 2. Alger 1974,

S. 180-183.

33Vgl. El Mountassir, Abdellah: Toponymie, Histoire et Linguistique, Actes du Colloque ,,L histoire
des Amazighes“ sixiéme rencontre de 1°Association de 1 Université d "Agadir 21-23 Juillet 2000; siehe
auch Biikiis, Ahmad: al-Amazigiya wa-s-siyasa al-lugawiya wa-t-taqgafiya bi-l-Magrib. Rabat: Tariq b.
Zayyad, 2004, S.15; Safiq, Muhammad: Lamha ‘an talatat wa-talatiin qarn min tarih al-Amazig,

Feés: Infobrant 2003.
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negative Bedeutung und wird als herabsetzende Fremdbenennung verwendet, die
soviel wie , wild“ und ,,unzivilisiert” heif$t. Im Laufe der Geschichte verlor dieser
Begriff seine abwertende Konnotation und bezieht sich auf die Amazig, d.h die
berberisch sprechende Bevolkerungsgruppe in Marokko. Die Berber selber

384 was soviel

bevorzugen es, sich als ,Imazigen“ (arab. al-Amazig) zu bezeichnen
heif3t wie Menschen von edler Herkunft oder ,,freie Menschen“. Die offizielle
Terminologie der marokkanischen Regierung favorisiert die Bezeichnung al-
Amagzig.>®

Sprachwissenschaftlich gesehen ist die Berbersprache ein Zweig des afroasiatischen
(hamito-semitischen) Sprachstammes. Sie wird Tamazigt genannt, insofern vom
standardisierten Berberisch die Rede ist. Neben dem Marokkanisch-Arabischen ist
Berberisch als Muttersprache (al-Luga al-umm) vieler Marokkaner voll
funktionsfahig. Mindestens 40% der Gesamtbevolkerung Marokkos sprechen diese
Sprache und bilden somit die wichtigste linguistische Minderheit des Landes.?®
Trotz der Zusammenfassung zu einer einzigen Sprachfamilie und der Entstehung
eines iibergreifenden berberischen Selbstgefiihls*®” und umfassenden
Identitdtsempfinden®®, unterscheiden sich die Berbersprachen je nach Region stark.
Wie Arabophone, so benutzen auch Berberophone verschiedene Mundarten. In der
Tat bestehen zwischen den verschiedenen Sprachuntergruppen so grof3e
Divergenzen, dass die Bewohner von weit entfernt liegenden Gegenden nur
beschwerlich oder unzuldnglich miteinander kommunizieren konnen. So ist z.B. ein
Bewohner des siidlichen Hohen Atlas nicht in der Lage, sich mit einem Bewohner der
Rifregion im Norden Marokkos in seinem Dialekt zu unterhalten. Diese gravierenden
Unterschiede beeintréchtigen jedoch die iibergreifende Kommunikation der
verschiedenen Stimme in keinster Weise.

Als Sprache des Kontakts zur Auenwelt, greift man gewohnlich zum Marokkanisch-

Arabischen. Dies ist ein wichtiger Grund fiir die Verbreitung des Arabischen als

%4 vgl. Tilmatine, Mohamed: Zum Begriffspaar Berber/Amazigh: Ein Beitrag zur terminologischen
Vereinheitlichung und Kldrung eines nichtlexikalisierten Begriffs. In: Muttersprache 1 (1995),

S. 18-23.

35 Vgl. Charte Nationale d ‘éducation et de formation. Rabat 1999.

36 ygl. Halili, ‘Abdal‘aziz 2006, S. 149.

%7 Tilmatine Mohamed: Verschriftung des Berberischen in Nordafrika. In: Anndherung an das Fremde.
XXVI. Deutscher Orientalistentag vom 25. bis 29.9. 1995 in Leipzig. Vortrage. Im Auftrag der
Deutschen morgenldndischen Gesellschaft, herausgegeben von Holger Preissler und Heidi Stein.
Stuttgart, 1998, S. 581.

388 Vgl. ‘Antara, Mustafa 2007, S. 21ff
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Zweitsprache bei den Berbern. Hier zeigt die Diglossie ihre positiven Seiten: Sie
verstarkt die Beziehungen zwischen den Sprachen und schafft gegenseitige Wirkung
durch Transfer oder Interferenz wie etwa durch das Entlehnen von Vokabeln
(al-Igtirad al-lugawi), ein Phanomen, das im Berberischen héufig zu beobachten
ist.*® Diese Interferenz hat dazu gefiihrt, dass die Mehrheit der Amazighen, wenn
nicht ihre Gesamtheit, das Marokkanisch-Arabische beherrschen. **° Ebenso hat
Tamazight im Laufe der Zeit ihre Spuren in Bezug auf phonologische,
grammatikalische und lexikalische Aspekte des Marokkanischen hinterlassen.?"
Insgesamt lassen sich die Berbersprachen in drei Hauptvarianten unterteilen, die

wiederum regionale Unterschiede aufweisen:**?

1- das Tamagzigt, das auch als Oberbegriff der Berbersprachen dient, wird
hauptsédchlich im Mittleren Atlas und den nordlichen Ausldufern des Hohen Atlas
gesprochen;

2— das Tarifit umfasst als Nordgruppe die Mundarten des Rifgebirges und Nord-
Westens;

3— das Taslhit, die dritte Dialektform, umschlie3t den Hohen Atlas, den Antiatlas

sowie die Sts-Ebene (Sous).

Erwdhnenswert in diesem Zusammenhang ist die Tatsache, dass die Berberophonie
in Marokko, im Gegensatz zu Algerien, nicht ,territorialisiert” ist, wie die Karten der
linguistischen Verteilung immer wieder angeben, d.h. in klar abgegrenzten
Gebirgsregionen regional eingegrenzt ist. Die geographischen Grenzen decken sich
nicht mit denen einer exakten linguistischen Begrenzung der Dialektformen. Die
Berber leben nicht strikt in klar abgegrenzten Regionen, es bestehen auch keine
raumlich isolierten Sprachenklaven. Ganz im Gegenteil sind die Uberginge zwischen
den einzelnen Gebieten flieend. Es gibt iiberall Mischgebiete; so leben Arabophone
durchaus in berberophonen Gebieten. Und umgekehrt hat sich eine groe Zahl von
Berberophonen in den groen Stddten Marokkos niedergelassen. So kennt z. B.
Casablanca, die wirtschaftliche Hauptstadt Marokkos, die gro3te Ballung an

berberophoner Bevolkerung Nordafrikas.**

39 vgl. Azaiki, Sadqi ‘Ali: Namadig min asma’ al-a‘lam al-§ugrafiya wa-l-basariya al-magribiya.
Rabat 2004, S. 92.

30ygl. Siita, ‘Abdallatif 2006, S. 156.

31 Vgl. Bannan, Mustafa 1997, S. 43-45.

392 Siehe Bounfour, A. 1985, S. 102-110, hier S. 107.

393 Vgl. ‘Antara, Mustafa 2007, S. 80.
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Von diesem Ansatzpunkt aus gelangt man zu der Einsicht, dass sich die Marokkaner
unterschiedlicher Herkunft iiber die Jahrhunderte zweifelsohne vermischt haben, so
dass keiner sein pures Arabertum oder seine reine Amazigitiat behaupten kann.
Zahlreiche Zweige (Afhad, sing. Fihd) arabischer Herkunft lief3en sich berberisieren
und versammelten sich zu Gruppen (Firaq, sing. Firqa), wie ein Teil des Stammes
Stuka und die Stimme Bani Matir, Ait ‘Ali u ‘Ali, Ait ‘Atta, Bani Muhammad, Ait
‘Alwan, Ait Su‘aib, Ait Saker.** Tamsnad, ein Heimatsort des Stammes Burgwdta ist seit
Jahrhunderten vollkommen arabisiert. Bis heute bewohnen im Herzen der
berberischen Provinz Sous (Siis) arabische Stimme Taroudant und Umgebung.**
Aus Furcht vor einer eventuellen , Kabylisierung® ist seit einigen Jahren der
marokkanische Staat um prophylaktische Losungen bemiiht, die Frage der
Mehrsprachigkeit und der kulturellen Vielfaltigkeit zu behandeln.3*

Gleich zu Beginn dieses neuen Jahrtausends wurden zahlreiche Malinahmen

ergriffen und Verfahren angewandt, die in diese Richtung gehen:

a— Die Griindung des Koniglichen Instituts fiir amazighe Kultur (al-Ma‘had

al-malaki li-t-taqadfa al-amazigiya), an deren Spitze ein Berber zum Dekan nominiert

worden ist.>”

b— Nach tumultartigen Befehdungen zwischen arabophonen und berberophonen

398

Sprachpolitikern®” einigte man sich im Februar 2003 auf das offizielle Alphabet der

Tamazight (Tamazigt). Die Verschriftlichung des Berberischen sollte weder in

34Vgl. Kninah, al-‘Arabi: Atar at-tadahhul al-agnabi fi -Magrib ‘ala ‘alaqat al-mahzan bi-gabilat Bani
Matir. Rabat 1984, S. 62.
35 Vgl. Bannan, Mustafa: al-Izdiwagiya al-lugawiya al-‘arabiya al-Amazigiya, S. 43-45.
3% vgl. Bila‘wali, at-Tigani: al-Qadiya al-Amazigiya bain radd al-i‘tibar wa-t-tauzif al-iditilagi,
al-Hiwar al-mutamaddin, Nr. 1461/ 14. 2. 2006. Vgl. auch ders.: al-Islam wa-1-Amazigiya. Nahwa
fahm wasati li-l-qadiya al-amazigiya. Casablanca: Ifrigiya as-Sarq 2007; Idbilqasim, Hasan: Haula
al-Huqiiq al-lugawiya wa-t-taqafiya al-Amazigiya. Rabat: Matba‘at al-Ma‘arif al-gadida, 1992.
%7 Das Institut wurde auf konigliches Dekret am 17. Oktober 2001 in Agdir/Hunifra ins Leben gerufen
um die linguistische Frage in Marokko offiziell zu managen. Siehe hierzu: Biilla‘wali, at-Tigani:
al-Ma‘had al-malaki li-t-taqafa al-amazigiya fi muftaraq at-turuq, al-hiwar al-mutamaddin, Nr.
11.3.2005 (1134). Vgl. auch Saib, Jilali: Pour une intégration effective de 1’enseignement de
l"amazighe a 1 “université marocaine. In: Aziz Kich (Hrsg.): L amazighité: bilan et perspektives. Rabat
2003; S. 69; vgl. auch Istitmar at-ta‘addud al-lugawi wa-l-fanni. In: 10 Sanawat ma‘a Muhammad as-
Sadis. In: Al-Magribiya (tab‘a hassa) 2009; S. 124f.
8 ygl. Binmmis, ‘Abdassalam: Bi-ayyat Abagadiya yanbagi an naktub al-luga al-Amazigiya. In:
Garidat al-Ahdat al-magribiya, Nr. 1247 (Juli 2002), S. 12.
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lateinischen noch arabischen Buchstaben erfolgen, sondern in Tifinagh (Tifindg),>*°
selbst wenn eine Koraniibersetzung ins Berberische in arabischer Schrift seit 2003
vorliegt.*® Dem Tifinagh kommt besondere Bedeutung zu, da es als traditionelles
Berberalphabet ein grundlegendes Element der Berberidentitét darstellt.*** Die Wahl
des Tifinagh als Schrift war eine politische Option nach dem Motto ,,kein Gewinner
und kein Verlierer” (1a galib wa-la magliib).** Dariiber hinaus vermag das Tifinagh
als einziges Alphabet samtliche in den Berbersprachen vorhandene Laute
wiederzugeben. Sowohl im arabischen als auch im lateinischen Alphabet miisste auf
zusatzliche Schriftzeichen zuriickgegriffen werden.

c— Stufenweise Eingliederung des Tamazight in alle Niveaus des Bildungswesens
(von Grundschule bis Universitit).*® In Zusammenarbeit mit dem Koniglichen
Institut fiir amazighe Kultur und dem Ministerium fiir Erziehung und Jugend wurde
im September 2003 (La Charte déducation et de formation) der erste Versuch einer
Integration des Tamazight in 344 marokkanischen Schulen gestartet:
durchschnittlich 3 Stunden pro Woche wurde die Sprache unterrichtet.**

d- Produktion von Nachrichtensendungen, Fernsehprogrammen, Filmen und

39 Vgl. Elmedlaoui, M.: Le Substrat bébére en arabe Marocain: Un systéme de contrainte; Langues et
Littératures, vol. XVI 1998 (Contact et évolution historique des langues au Maroc. Rabat 1998,

S. 137-165; vgl. ebenso al-Auragi, Muhammad: Kitabat al-luga al-Amazigiya. In: al-Furqan, Nr. 49/
2003, S. 33; al-Idrissi, Rasid: Ma‘rakat al-harf. al-Halfiyat wa-n-nat@’ig. In: al-Furqan, Nr.49/ 2003
S. 62-67.

#00yg]. Gihadi al-Ba‘mrani, Lahsan: Targamat ma‘ani 1-Qur’an al-karim bi-l-luga al-Amazigiya.
Casablanca: Matba‘at an-Nagah al-gadida 2003.

%01 ygl. Aghali-Zakara, Jeanine Drouin: Recherches sur le Tifinagh. Elements graphiques. In: Glecs 18-
23 (1973-1979), S. 245-272; vgl. auch Tilmatine Mohamed: Verschriftung des Berberischen in
Nordafrika. In: Anndherung an das Fremde. XXVI. Deutscher Orientalistentag vom 25. bis 29.9.1995
in Leipzig. Vortrage. Im Auftrag der Deutschen morgenldndischen Gesellschaft, herausgegeben von
Holger Preissler und Heidi Stein. Stuttgart 1998, S. 587.

42Vgl. Bannan, Mustafa: al-Amazigiya : Muskil al-harf wa-t-tadris. In: al-Furqan, Nr. 49/ 2003, S.1ff;
vgl. auch Biidhan, Muhammad: Kitabat al-Amazigiya bain al-harf al-‘Arabi wa-l-harf al-latini. Garidat
Tawiza, Nr. 55 (November 2001).

493 Vgl. Bizid, Ibrahim: Mas’alat tadris al-Amazigiya. In: al-Furqgan, Nr. 49/ 2003, S. 78-80.

44 vgl. al-Madlawi, Muhammad: Maugi‘ al-luga al-Amazigiya min at-t‘addud al-lugawi bi-1-Magrib.
In: Afdq. Magallat Ittihad Kuttab al-Magrib,Mérz 2006, S. 215ff; siehe auch Biikiis, Ahmad:
al-Amazigiya wa-s-siyasa al-lugawiya wa-t-taqafiya bi-1-Magrib. Rabat 2003, S. 73 und 81; Wa‘zi,
al-Husain: Tifinag. al-Abgadiya al-aslah li-kitabat al-Amazigiya. In: Silsilat ad-Dirasat al-Amazigiya .
Min agl tarsim Abagadiyat Tifinag li-tadris al-Amazigiya. Rabat 2002, S. 33-45; ebd. Bals,

‘Abdarrahman: Mas’alat Kitabat al-Amazigiya , S. 53-75.
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Theaterstiicken in berberischer Sprache mit dem Ziel einer verbesserten
Rehabilitierung und Forderung der berberischen Amazigh-Kultur.*%

e— Griindung der demokratischen amazighen Partei (al-Hizb ad-dimugrati
al-amazigi). Am 15. November 2005 wurde mit Ahmad ad-Dgirni an der Spitze diese
Partei gegriindet, um die marokkanische politische Landschaft zu bereichern und
sich fiir die legitimen Rechte der Amazigh in Marokko einzusetzen.*®

Trotz der ausgepréagten Bemiihungen, die Wogen zu glitten, ist das Tauziehen um
den kulturellen Fiihrungsanspruch zwischen berberophonen Aktivisten und
nationalistisch gesinnten Arabophonen immer noch uniibersehbar. Zwar begriil3t die
gesamte Berber- Bevolkerung den Schulunterricht und die Initiative, das Tamazight
in das marokkanische Erziehungssystem integrieren zu wollen und qualifiziert sie als
»grolen Schritt auf dem Weg der Tamazight“*?’, hilt sie aber bei weitem nicht fiir
ausreichend und fordert eine Institutionalisierung ihrer Sprache. Die
Institutionalisierungsforderungen der Tamazight trafen aber auf den hértesten
Widerstand der arabophonen Nationalisten, die auf Arabisch als Nationalsprache
beharrten. Die Institutionalisierung (at-Tarsim) wurde zum Gegenstand heftiger
Kontroversen und fiihrte mehrfach zu Konflikten mit den arabophonen
Nationalisten, die Sprachpatriotismus mit kulturpatriotischen Bemiihungen in
Verbindung brachten. Schwerwiegende Vorwiirfe wurden seitens der arabophonen
Sprachpolitiker eingebracht. In vielen Studien und Kommentaren wurde die
Institutionalisierung Gegenstand zahlreicher Seitenhiebe. Die Forderung der
Aktivisten ist aber unsachlich und undurchfiihrbar. In allen einschldgigen
Publikationen der nationalistisch gepriagten Autoren wird den Berbern
Uniiberlegtheit und verderbliche Eile vorgeworfen. Dabei fiihren sie das
sprachpolitische Argument an, Arabisch allein konne als Kraftquelle im Ringen um
eine eigenstindige marokkanische Identitidt bestimmt werden. Das Nationalgefiihl
kann nur auf einer gemeinsamen Sprache griinden, und die Institutionalisierung
einer zweiten Sprache wiére ein Hindernis fiir ein einheitliches und umfassendes

Sprachbewusstsein der gesamten Bevolkerung Marokkos.**® Manche Nationalisten

495 <Antara, Mustafa 2007, S. 155; vgl. auch ders.: al-Amazigiya wa-as’ilat al-Magrib ar-rahin.
Rabat: Mansiirat Tarik b. Zayyad 2006.

4% Badra‘, Ahmad: al-Mashad al-hizbi bi-1-Magrib hilala sanat 2005. In: Halat al-Magrib 2005-2006.
Rabat 2006; ‘Antara, Mustafa: Ta’sis al-hizb al-Amazigi. In: al-Hiwar al-mutamaddin, Nr. 1262

(Juli 2005).

407 Biikiis, Ahmad: al-Amazigiya wa-s-siyasa al-lugawiya wa-t-taqafiya bi-1-Magrib. Rabat: Fedibrant
2003, S. 81.

408 ygl. Bindahman, Gamal 2006, S. 165-180.
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radikalisierten in den die letzten Jahre wahrenden Wettstreit ihre Konzepte
beziiglich ihrer Abneigung gegen Tamazight: die amazighe Kultur sei dem Islam
feindgesinnt und eine Offnung ihr gegeniiber férdere die Abwendung vom Islam und

sei Ketzerei.*®

DAS FRANZOSISCHE. Seit Unterzeichnung des Vertrages von Fés (Kolonisierung) am
30. Marz 1912 bis zur Proklamation der Unabhéngigkeit im Marz 1956 war das
Franzosische offizielle Sprache der Protektoratsverwaltung und Herrschaftssprache.
Infolge der politischen und militdrischen Neuorganisation der Verwaltung hatte sie
samtliche Funktionen iibernommen, die bis dahin das Hocharabische innehatte.
Somit wurde Arabisch unerheblich und aus den aktiven Sektoren ausgeschlossen.**
Selbst nach der Unabhéngigkeit vermochte es Marokko nicht, der Vormachtstellung
der franzosischen Sprache Einhalt zu gebieten. Programmgemaf sollte die Stellung
des Franzosischen im Laufe der Zeit mehr und mehr durch intensive
Arabisierungsbestrebungen abgebaut werden.*! Doch ist Franzdsisch bis heute eine
Konstante der marokkanischen Realitét. Thr wird ein hoherer Wert zugeschrieben.
Franzosisch hat eine Monopolstellung in allen vitalen Domé&nen der Staatsfithrung
und der Verwaltung. Sie genief3t den Status als zweite anerkannte Amtssprache des
Landes und ist der wichtigste Faktor in der marokkanischen Wirtschaftsstruktur und
im Bildungswesen.*'

Die Haltung der Marokkaner dem Franzosischen gegeniiber ist von gespaltener
Natur:*?

— Zum einen gilt sie im nationalistischen Diskurs und fiir jeden national Gesinnten
aufgrund ihrer kolonialistischen Vergangenheit als zu verwerfende Sprache, die

Sprache des Kolonisators und der kulturellen Enteignung sowie des gegenwartigen

*9Vgl. Bala‘wali, at-Tigani: al-Islam wa-1-Amazigiya. Nahwa fahm wasati li-l-qadiya al-amazigiya.
Casablanca: Ifriqiya a3-Sarq, 2007. Vgl. auch Biik{is, Ahmad: al-Amazigiya wa-s-siyasa al-lugawiya
wa-t-taqafiya bi-1-Magrib. Rabat, Fedibrant, 2003, S. 94; siehe auch Aourid Hassan: Le substrat
culturell des mouvements de contestation au Maroc. Analyse des discours islamiste et amazighe,
Rabat 1999.
410 ygl. Siita, ‘Abdallatif 2006, S. 157.
41 Zit. nach al-Fasi, ‘Allal: al-Harakat al-istiglaliya fi 1-Magrib al-‘arabi. Casablanca: an-Nagah
al-gadida, 51993, S. 162f
M2ygl. Forkel, F. 1980, S. 19; vgl. auch al-Garbi, al-Mustafa: al-Franfiiniya wa-t-ta‘rib wa-tadris
al-Lugat al-agnabiya fi l-magrib. Meknes: Sindi li-t-tiba‘a wa-n-nasr wa-t-tauzi‘, 1996.
“3Vgl. Bentahila, Abdelali 1983.
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Neokolonialismus. Uberdies ist sie im politisierten religiésen Diskurs die Sprache des
Laizismus.*"*

— Zum anderen wird sie als Bildungs- und Weltsprache angesehen, die den Zugang
zur Wissenschaft und Offnung zu neuen Technologien erméglicht. Sie

ist von grof3er kommunikativer Reichweite und funktional ausgebaut. Zudem ist sie
die Sprache der gebildeten Elite und Umgangssprache der aufstrebenden Mittel- und
bereits etablierten Oberschicht. IThre Beherrschung ist eine Voraussetzung und
Garant fiir den sozialen und wirtschaftlichen Aufstieg (la promotion sociale et
économique).

In diesem Sinne verfiigt sie {iber ein erhebliches Prestige. Bis heute ist und bleibt fiir
Marokkaner Franzosisch die Sprache des sozialen Aufstiegs.*’® Damit einher geht vor
allem auch eine ausgrenzende Funktion: Franzosisch dient der sozialen und
kulturellen Abgrenzung nach ,,unten“. Sie ermoglicht eine Distanzierung gegeniiber
dem einfachen Volk und seiner Sprache, dem Marokkanisch-Arabischen.

Unmittelbar vor und nach der Unabhéngigkeit etablierte sich eine
franzosichsprachige Literaturszene, die das Sprachprestige des Franzosischen
verstarkte: la littérature marocaine d’expression francaise. Fiir Ahmed Sefrioui (geb.
1915), Driss Chraibi (geb. 1926), Abdelkébir Khatibi (geb. 1938), Taher Ben Jelloun
(geb. 1944), Abdellatif Laabi (geb. 1942) und Mohammed Khair-Eddine (1941-1995)
— um nur einige Vertreter der Frankophonie zu nennen - ist die franzdsische Sprache
das Medium, mit dem sie ihr Lebensgefiihl am besten zum Ausdruck bringen konnen,
auch wenn sie zunéchst nur von einer schmalen kulturellen Elite rezipiert werden.*!
In der Medienlandschaft nimmt die franzosische Sprache ebenso eine Sonderstellung
ein. Sowohl die staatlich geférderten als auch die oppositionellen Tageszeitungen
verwendenten den Bilinguismus: Le Matin du Sahara (staatlich), die Parteiorgane

L Opinion (al-Istiqlal), La Liberation (USFP) und al-Bayan (PPS), um nur die
prominentesten der unzéhligen Zeitungen und Zeitschriften zu nennen, die seit der
Machtiibernahme von Konig Mohammed VI. die Medienlandschaft iiberschwemmen.
Noch heute nimmt die Zahl der franzosisch redigierten Blitter zu, ganz zu

schweigen von Horfunk- und Fernsehprogrammen sowie Filmserien.

H4ygl.‘Asid, Ahmad. In: ‘Abdalkarim, Gallab: Ihanat al-frankiifiiniya fi ‘alagatiha bi-mas’alat at-tagrib
wa-l-haimana. Casablanca 1999, S. 105.

“5 Vgl. Forkel, F. 1980, S. 35.

“I°Vgl. Dienstbier, Peter: Kamele und Palme. In: Das Kamel auf der Palme. Augsburg 1993, S. 213-

217.
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Dariiber hinaus muss man im Blick behalten, dass Frankreich der wichtigste
Handelspartner Marokkos ist, ja sogar der erste Kunde, der erste Investor und der
erste Ausbilder von marokkanischen Fiihrungskrdften. Seinerseits ist Marokko Mitglied
des Blocks der Frankophonie, der Agence universitaire francophone (AUF), der Agence
intergouvernementale de la Francophonie (AIF), sowie zahlreicher internationaler

frankophoner Organisationen.*”

DAS SPANISCHE. Spanisch ist seit dem Niedergang Granadas 1492 und der Ankunft
der vertriebenen Mauren und Juden aus Spanien auf dem marokkanischen
Territorium prasent. Seit Ende des 19. Jahrhunderts verbreitete sie sich zusehends.
Die Konferenz von Algesiras (1906) billigte den Eingriff der europdischen Méchte,
sprach unter anderem Spanien besondere Rechte in Marokko zu. Im November 1912
stellte die Madrider Konvention den Norden Marokkos und die Westsahara unter
spanisches Protektorat. Selbst nach der Unabhéngigkeit Marokkos im Jahre 1956
und der Riickgewinnung der Rif-Region im Norden, Sidi Ifni und der Wiistengebiete
(1975) verlor Spanisch nicht seine Vitalitit. Bis heute ist Spanisch in Stadten wie
beispielsweise Tanger, Tétouan und Nador prasent. In manchen Gegenden des
Nordens ist sie die zweitwichtigste Sprache nach dem Berberischen. Besonders in
den Sahara-Provinzen (al-Aqalim al-ganiibiya) ist ihr Einfluss sehr stark. Hier hat das
Spanische als Fremdsprache Eingang sowohl in die Lehrpldne der Gymnasien als
auch an der Universitit gefunden. In vielen Fillen gewinnt im Siiden das Spanische
die Oberhand iiber das Franzosische. Bis heute sind noch zwei marokkanische Stadte
(Ceuta und Melillia) unter spanischer Herrschaft.

Seit dem letzten Jahrzehnt wurde die spanische Sprache bei den Marokkanern
immer mehr akzeptiert. Dies hat seinen Grund in der Offnung der marokkanischen
Gesellschaft gegeniiber Spanien und der fortgeschrittenen Prasenz Spaniens im
wirtschaftlichen Leben: Spanien gilt nach Frankreich als der zweite Investor in
Marokko.

DAS ENGLISCHE. In den letzten Jahrzehnten hat Englisch auf dem marokkanischen
»Sprachenmarkt“ etwas mehr auf sich aufmerksam gemacht und seine Bedeutung
wdchst standig. Als Sprache der Globalisierung par exellence, ist es ihm gelungen,
sich einen Platz innerhalb der marokkanischen Gesellschaft zu sichern. Der
ratifizierte Vertrag des Freihandels mit den Amerikanern sowie die Konkurrenz
zwischen den Vereinigten Staaten und Frankreich um den Maghreb werden der

englischen Sprache dabei helfen, sich mehr auszudehnen und in die gesellschaftliche

M7 ygl. al-Garbi, al-Mustafa 1994.
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Struktur Marokkos einzudringen. Langsam wird sie zu einem ernst zu nehmenden
Konkurrenten fiir Franzosisch.

Die in der anglo-amerikanischen Schule ausgebildete marokkanische Intelligentsia,
ist der Auffassung, dass Franzosisch nicht mehr das Monopol der Modernitét besitzt.
Das Englische ist im Kommen und durchdringt sicheren Schrittes traditionell
franzosische Doménen, wie etwa Bildung, Forschung und Medien.

Auch der groRe Arabertum-Anhénger al-Gabri bezeichnet Englisch als die zukiinftige
Sprache der Wissenschaft: ,Niemand kann heute von den modernen
technologischen, den audio-visuellen Mitteln profitieren, wenn er kein Englisch
beherrscht.“*'®

Al-Gabri pladiert fiir den Ersatz der franzosischen Sprache durch die englische
aufgrund ihrer Internationalitdt (Luga duwaliya). Fiir ihn ist Franzosisch im

Vergleich zu Englisch unterentwickelt (luga mutahallifa).**®

4. INTELLEKTUELLER BEZUGSRAHMEN DES MODERNISIERUNGSKURSES:
ASALA ODER MU‘ASARA?

Der Begriff ,,Modernitiat“ ist im Westen vor ungefdahr einem Jahrhundert
aufgekommen und findet heute noch ein allgemeines Interesse.**° Thm entsprechen
im Arabischen mehrere Begriffe, die diskursbedingt von einander variieren wie etwa
al-Hadata, al-‘Asraniya oder al-Mu‘asara. IThr gemeinsamer Nenner ist, dass sie trotz
des langen Zeitraums strittige Begriffe geblieben sind, die angesichts ihres
prozessualen Charakters noch immer viel Verwirrung provozieren.** So gleichen
beispielsweise die Debatten der marokkanischen Denker und Intellektuellen
diesbeziiglich einem ,,Gesprach zwischen Tauben“ oder einem ,, Kampf mit
Windmiihlen“.*** Nichtsdestotrotz bedienen diese Diskurse sich in ihren
verschiedenen Spielarten einer lingua franca, die in der gewahrten Grenzziehung
gegeniiber einer entweder respektierten oder verworfenen Modernitét besteht. Dass
die Projekte der marokkanischen Intellektuellen unterschiedlicher Provenienz von

dem Regenerationswunsch und von der Idee einer Modernisierung der auf vielen

418 31-Gabri, Muhammad ‘Abid 1996, S. 18f.

“9Ebd., S. 17.

*0Vgl. Arab, Ibrahim: Swal al-islah wa-l-huwiya. Min as-siyaq ila masri‘ al-hadata.

Casablanca: Ifrigiya as-Sarq, 2007, S. 231.

“21ygl. Sabila, Muhammad: Am3ag, Mawdgqif, Nr. 64. Kenitra: Dar an-nasr al-magribiya Adima, 1999,
S. 22

“2Fhqd., S. 34.
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Ebenen traditionellen marokkanischen Gesellschaft getragen sind, liegt auf der
Hand.

Uneinig ist man sich beziiglich der Vorstellungen, Referenzen und Mechanismen
dieser erstrebten Modernitdat. Wahrend z.B. die technische Modernitat (al-Hadata
at-tigniya), d.h. die Ubernahme der modernen westlichen Errungenschaften in
Technologie und Wissenschaft, allgemein willkommen und fiir unbedenklich
gehalten wird, steht man der fortschreitenden Verwestlichung voller Argwohn
gegeniiber.*** Sowohl traditionalistische als auch progressive Diskurse produzieren
Aussagen, die die ,,westliche“ Modernisierung mit der Erfahrung des
kolonialistischen Schocks assoziieren und als existenzgefahrdende Bedrohung und
Dekonstruktion der marokkanischen Identitéit werten.*** Der marokkanische
Philosoph Mohammad Sabila sieht in der Modernitdt den Nukleus der Krise des
marokkanischen Intellektuellen und den Ursprung seines Misstrauens der Modernitat
gegeniiber.** Fiir dieses Phanomen hat Sabila den Begriff ,Schock der Moderne“
(Sadmat al-Hadata) geprigt.**® In den Augen der Marokkaner sei die Modernitét — so
Sabila - ein ungebetener Gast, der sich unangemeldet in die marokkanische
Gesellschaft dringe. **” Es gelte, sich gegen die Moderne abzuschirmen, denn sie sei
eine ,,von auflen eingedrungene und eingeschlichene und keine endogene und
regeneratorische Modernitiat“ (Hadata dahila wa-mutasallila la hadata asila
wa-mutawallida). **® Bereits die erste Begegnung mit ihr empfinde der Marokkaner als
brutal und aggressiv (‘anifa wa-mustafizza).** Insofern sei das
Modernitédtsexperiment in Marokko, wie auch in der ganzen arabisch-islamischen
Welt von besonderer Pragung: Man erlebe die Modernitdt weder vollwertig noch die
Tradition origindr, vielmehr erlebe man, wie die Relikte der Vergangenheit und die
Ausléaufer der Gegenwart zusammenprallen. Sabila bezeichnet dies mit ,, Wad® baini“,

einer Zwischenposition zwischen einer ,,hybriden Modernitidt“ (Hadata halasiya) und

43Vgl. Sabila, Muhammad: Madarat al-hadata. Rabat: Dar ‘Ukaz, 1988, S.184.

44Vgl. Sabila, Muhammad: al-Hadata wa-ma ba‘d al-hadata. Casablanca: Dar Tubqal li-n-nasr, 2000,
S. 92.

4% Sjehe Sabila, Muhammad: Difa‘an ‘an al-‘aql wa-l-hadata. Casablanca: Silsilat Kitab al-Gaib, Nr. 39,
2003, S. 61.

4Ebd.

¥ Sabila macht hier eine Anspielung auf die Niederlage in der Schlacht von Isli 1844 — gegen die
franzosischen Streitkréfte — und die Einnahme Tetuans 1860 durch die Spanier. Vgl. hierzu das
Kapitel das Bild Europas in marokkanischen Reiseberichten, S. 39.

428 Sabila, Mohammad 2000, S. 21.

4% Ebd.
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einer ,unechten Traditionalitdt“ (Taqlid hagin).**° Aus dieser Kombination resultiert
zwangslaufig eine ,spannungsgeladene Mischung“ (Mazig mutawattir).*

Diese sich stindig verandernde Konstellation hat zur Entstehung von divergierenden
und heftig konfligierenden Reaktionen innerhalb der marokkanischen intellektuellen
Schichten gefiihrt. Seit Anfang der 1970er Jahre konstatieren wir im Wesentlichen

die Herausbildung von drei Modi, die sich jeweils zur Modernitit positionieren:

— liberale Befiirworter,
— salafitische Ablehnungsfront,

— kompromissbereite Intelligenz

Diese drei Diskurse werden im Folgenden in Anlehnung an konkurrierende

Stellungnahmen dargelegt:

— LIBERALE BEFURWORTER:

Eine zentrale Denkfigur des liberalen Diskurses besteht darin, die Notwendigkeit
eines kategorischen Abbruchs mit der Vergangenheit und dem Erbe sowie die
vollkommene Offnung auf den ,fortschrittlichen Anderen“ zu demonstrieren.**
Einer der prominentesten und einflussreichsten Vertreter dieser Richtung ist der
marokkanische Philosoph und Historiker Abdellah Laroui (‘Abdallah al-‘Arwi).
Grof3en Bekanntheitsgrad erlangte Laroui mit seiner Theorie der Sékularisierung (al-
‘Almana) und der Rationalisierung des Erbes (‘Aqglanat at-turat), die praktisch sein

43 und ihm den Beinamen des ,,Pioniers der

434

gesamtes ,,geistiges Projekt” pragten
Modernitidt im modernen arabischen Denken“ einbrachte.
Mit den Thesen Larouis ist die Sichtweise verbunden, die Modernitit als einen
geistigen Zustand und die Welt in einem neuen Licht zu betrachten. Der Mensch und
seine Beziehung zum Universum sollen neu definiert werden. In seinem ,,geistigen
Projekt“ lasst Laroui keinen Platz fiir iibernatiirliche Krafte.**® Wenn die Modernitét
erreicht werden solle, miisse es das Ziel sein, einen radikalen Abbruch mit dem Erbe
herbeizufiihren, um vom ,Stadium traditionellen und religiosen Denkens“ zum

»offenen Sdkularismus in weltlichen Angelegenheiten“ zu gelangen.**® Denn die Idee

430 Gabila , Mohammad 1999, S. 37.
431 Gabila , Mohammad 2003, S. 73f.
432 vgl. al-‘Arwi, ‘Abdallah: Mafhiim al-‘Agl. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi '1983, S. 10.
43 Sein Ruhm ist insbesondere auf das in den 1960er Jahren erschienene Buch al-Idiyaligiya al-
‘arabiya al-mu‘asira (die zeitgenossische arabische Ideologie) begriindet.
*4Vgl. A‘rab, Ibrahim 2007, S. 231.
4 Giehe dazu Yahya, Muhammad: al-Qati‘a bain al-mutaqqaf wa-1-Faqih, Birhamud 2001.
#6Vgl. Kamal, ‘Abdallatif: al-Fikr al-falsafi fi 1-Magrib. Qira’at fi a‘mal al-‘Arwi wa-l-Gabri.
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der Modernitét ist bei Laroui eng verbunden mit dem Prozess der Niederreil3ung der
traditionellen Glaubenssitze, welche im Laufe der Geschichte in den arabisch-
islamischen Gesellschaften den Rang der Heiligkeit erworben haben. Nur die
Rationalitit sei der Garant, die Schwelle zum Fortschritt zu iiberschreiten, heif3t es
bei Laroui.*’

Die Griinde des Zuriickbleibens und der Stagnation in der islamischen Geschichte,
also al-Lahadata (die Unmodernitdt,) fiihrt Laroui in seinem Werk ,,Mafhiim al-‘Aql“
auf die Dominanz des ,,absoluten Geistes“ (al-‘Agl al-mutlaq) oder des
»,scholastischen Geistes* (al-‘Aql al-kalami) zuriick sowie auf das Fehlen einer
Konzeption des modernen rationalistischen Geistes. In diesem viel diskutierten Buch
enthiillt der marokkanische Denker die Missverhéltnisse der Erbtendenz und ihre
Perspektivlosigkeit auf Grund ihrer blinden Treue zur traditionellen Mentalitdt und
ihrer Leugnung der Evolution im Laufe der Geschichte.*®

Im Kern zeigt Larouis These auf, dass mit der Modernisierung eine Sdkularisierung
einhergeht. Laroui verbindet mit Modernitét die Prinzipien des westlichen Laizismus
(al-La’ikiya al-garbiya) und hélt sie fiir die einzige Briicke zur Welt der
Modernitit.** Bis zu seinen letzten Werken hélt Laroui daran fest, sakrosankte Dinge
und Rationalitdt voneinander abzugrenzen. Larouis unumwundenes Bekenntnis ist,
dass Religion und Ratio unvertraglich seien. Es konne folglich niemals zu einer
Anndherung zwischen den beiden Kategorien kommen. Die Religion griinde auf
,dem Absoluten“ (al-Mutlag)und ,,der Konstanz“ (at-Tabit) in einer modernen Welt,
die nur an den Erzengel des Wandels und des Fortschrittes glaubt.**

Laroui lehnt das Trugbild der kulturellen Kontinuitdt und die Riickbesinnung auf das
Erbe ab und sieht in der westlichen Laizitét den ,Rettungsanker“ **!, der in der Lage
sei, die arabischen und islamischen Linder aus den ,mittelalterlichen Zustinden® in

moderne Zeiten zu fithren.*** Laroui fasst das Erbe, zu dessen Hauptkomponenten die

Casablanca 2003, S. 20.

37 Ebd.

48 vgl. al-‘Arwi, ‘Abdallah: Mafhiim al-‘Agl. Casablanca, Beirut: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, 1996,
S.17.

9 Ebd., S. 363.

440 Ebd.; vgl. auch ‘Abdallatif, Kamal 2003, S. 51-63.

“1 al-‘Arwi, ‘Abdallah: al-‘Arab wa-l-fikr at-tarihi. Beirut: Dar al-Haqiqa, 1973, S. 205.

“42a]-‘Arwi, ‘Abdallah: Mafhiim al-AdlGga. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi '1983, S. 9;
vgl. auch den Interview mit al-‘Arwi in der marokkanischen Tageszeitung al-Ahdat al-magribiya

(8. Dezember) 2001.
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Religion gehort, als Entwicklungshindernis auf, da sie sich im Laufe der Zeit in
Restriktion und unterwerfende Gesetze verwandelte.

Laroui stellt seine Begeisterung iiber die Modelle des Westens nicht in Abrede.**?

Er sieht darin eine Referenz und ein nachahmenswertes universales Muster, das den
Weg der Erlosung darstelle. Fiir Laroui gibt es seit Anfang der Nahda nicht einen
renommierten arabischen Denker, der dem Einfluss der westlichen Ideen entronnen
ist.*** Er kann sich keine Modernitit in einem arabisch-islamischen Land vorstellen,
das nicht auf westlichen Prinzipien und Ideen griinde.

In seinem Buch ,Mafhim al-adliga“ bilanziert Laroui bestiirzt:

,Wer heute zur Ablehnung der importierten Ideen aufruft, nachdem
mehr als ein Jahrhundert seit der ,Renaissance“ vergangen ist und
nach dem alle Reformer unfdhig waren zu schwimmen aufer im
Weltmeer der westlichen Ideen und Theorien, der spricht leere, absolut
unsinnige Worte aus, die fiir ihn nichts Konkretes bringen, weil unser
Band, logisch, historisch und empirisch gesehen, mit dem islamischen
Erbe in Wirklichkeit in allen Bereichen gerissen ist. Der sogenannte
kulturelle Fortbestand ist illusionir, weil wir konstant fiir alte Verfasser

lesen und iiber sie weiter verfassen.“**

— DIE ABLEHNUNGSFRONT GEGENUBER DER ,,WESTLICHEN“ MODERNITAT
Auf der Karte des zeitgendssischen marokkanischen Modernitétsdiskurses tut sich
eine andere Kategorie von Intellektuellen hervor, deren MaR3stibe sich im
Verstiandnis der Modernitédt und in ihrem Konflikt mit dem Sdkularismus
(al-‘Almaniya) aus der weit zuriickliegenden islamischen Vergangenheit schopfen.
Auf die Modernisierungsforderungen der Sdkularisten reagieren sie mit der
Forderung nach einer rigorosen Traditionsbewahrung.

Zu den Pionieren der Ablehnungsfront der Sikularisierungsthese zahlt der
marokkanische Forscher Taha Abderahman (Taha ‘Abdarrahman), der in den letzten
Jahren gesteigerte Aufmerksamkeit erfuhr.

Abderahman versucht zu beweisen, dass der Weg einer ,,Modernitét ohne jegliche
Grenzen“ (Hadata bila hudiid), zu der Abdellah Laroui an der Spitze der
marokkanischen Sédkularisten aufrief, die Lahmlegung des Erbes und das Einfrieren

ihrer Potentialitdten nach sich zoge, wie auch die Forderung der islamischen

43 3]-‘Arwi, Abdallah 1973, S. 205.
44 31-‘Arwi, Abdallah 1983, S. 23.

5 a]-‘Arwi, ‘Abdallah 1973, S. 205.
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Gesellschaften nach umgrenzten Handlungsraumen, die den Muslimen zum braven
Konsumenten von ubiquitdren westlichen Modellen und zum westlichen Lebensstil
erziehe.**

Abderahman vertritt die Ansicht, dass ,Larouis Modernitat“ (al-‘Asraniya al-‘arwiya)
keine originelle Modernitit sei, sondern eine Reproduktion (nash) und somit eine
Deformation der Modernitit.*”” Die unreflektierte Widergabe (an-Nash al-babagawi)
der westlichen Modernitét bezeichnet Abderahman als Bankrotterklarung der
arabisch-islamischen Modernisierung. Denn ihre Wege seien nicht auf die arabisch-
islamische Welt im Prozess des modernen societeybuilding/nationbuilding
anwendbar.**® Sie stiitze sich auf Prinzipien, die nicht nur im absoluten Widerspruch
zum religiosen islamischen Recht (as-Sari‘a) stiinden, sondern auch im Widerspruch
zur Modernitét selbst. **° Abderahman fiihrt ins Feld, dass die Vorstellung der
Modernitét in ihrer westlichen Praxis ohnehin ,,eine Verfalschung® (Tahrif) erfahren
habe, dass sie ndmlich die fundamentalen Grundbestdnde und grundlegenden
Zielsetzungen der Modernitit zu ihrem Gegenteil umgewalzt habe.*° Die
Modernitét, die urspriinglich auf dem Prinzip der Ablehnung der Vormundschaft
(Mabda’ rafd al-wisdaya) und dem Prinzip der Miindigkeit (Mabda’ ar-rusd) griindet,
handle nun tutelarisch, indem sie von den Anderen fordere, einen Bruch mit ihrer
Vergangenheit herbeizufiihren, selbst wenn diese Vergangenheit glorreich war.*!
Diese janusgesichtige Haltung préage grundsatzlich die ,,westliche Modernitét“.
Abderahman entriistet sich dariiber, dass die Modernitét, zu der Laroui aufruft, nur
auf den Triimmern der Viter und den Gebeinen der Grof3viter zustande kommen

konnte.*>?

,lch verstehe nicht, was Manche gegen die Vergangenheit und deren
Menschen haben, dass sie sie ddmonisieren, ja sie als das unablassig

drohende Unheil (Sarr mustatir) axiomatisieren.“*5

46 <Abdarrahman, Taha: Swal al-Ahlaq. Musahama fi n-naqd al-ahlaqi li-l-hadata al-garbiya.
Casablanca, Beirut 2000a, S. 196.

47 <Abdarrahman, Taha: Rah al-hadata wa-1-Ibda‘. In: as-Siydsa al-gadida,

Nr. 442 (11. Juli 2003), S. 4.

448 cAbdarrahman, Taha: Figh al-falsafa 2- al-Qaul al-falsafi. Casablanca: Dar Tubgal, 1999, S. 12.
449 cAbdarrahman, Taha 2000a, S. 195f.

450 cAbdarrahman, Taha Juli 2003, S. 4.

4! cAbdarrahman, Taha: Hiwarat haula al-mustagbal. Rabat: Man$iirat az-Zaman,/ Nr. 13,
2000b, S. 29.

52 Ebd., S. 11.

452 c(Abdarrahman, Taha Juli 2003, S. 4.
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Innerhalb seines Diskurses entlarvt Abderahman die Unterschiede zwischen zwei

Aspekten der Vergangenheit:***

a— Die Vergangenheit der Ereignisse (Madi al-waq@’i‘), diese sei unwiederkehrbar.
b— Die Vergangenheit der Werte: (Madi al-qiyam) sie sei schopferisch und verlasslich
im Prozess der Zukunftsgestaltung und der Griindung der ,,arabischen
Modernitét“.** Abderahman bezeichnet dies mit ,,neuem Erbe“ (at-Turat al-gadid).***
Seine programmatische Devise im Prozess der Errichtung einer ,,arabischen
Modernitiat“ heil3t in diesem Zusammenhang ,eine Riickbesinnung auf die Werte der
Vergangenheit ist addquater als die Nachahmung* (at-Ta’sil aula min at-Taqlid).*’
Abderahmans Grundabsicht liegt darin, gemaR produktiven Werten der
Vergangenheit zu agieren anstatt sich an die Nachahmung von aussichtlosen Werten
der Moderne zu klammern. Imitation wiirde zu mehr Abhéngigkeit fiihren.

Der Geist der Modernitédt im Sinne Abderahmans weist zahlreiche Prinzipien auf,
u.a.*®

— Kreativitdt (al-Ibda‘): Der wichtigste Charakterzug der Modernitit sei

Originalitit (Rih al-Hadata al-Ibda‘), die nur geleistet ist, wenn man sich vom
,2Anderen“ befreit;

— Vervielfachung (at-Ta‘did) Abderahman wehrt sich gegen die Auffassung,

die Moderne konne tiiberall in der gleichen Form verwirklicht werden. Es existieren
keine einzigartige und allgemeingiiltige Modernitét fiir Abderahman, sondern
vielfaltige und ungewohnliche Modernititen (Hadatat muhtalifa wa-gair ma’lafa).

Es darf durchaus moglich sein, einen anderen unbetretenen Weg der Modernitét
einzuschlagen, unter der Bedingung, dass man kreativ ist, was nicht der Fall wéare
wenn die erstrebte Modernitét lediglich auf der Nachahmung des ,,Anderen“ beruhe.
Die Modernitit lasst sich schlielich nicht iibertragen ,,al-Hadata 1a tunqal®, so lautet
eine seiner Modernisierungstheorien.**

— Ermoglichung (at-Tamkin) d.h. die Modernitét ist kein herabgesandtes

453 cAbdarrahman, Taha 1999, S. 28.

454 Ebd.

455 Ebd.

456 cAbdarrahman, Taha 2000b, S. 29.
7 cAbdarrahman, Taha 2000a, S. 33.
458 cAbdarrahman, Taha Juli 2003, S. 4.

49 Ebd.
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(offenbartes) Schicksal, sondern eine Ernte der menschlichen Schaffenskraft (Amr
mumkin 1a gadar munazzal)*®®: Das ,neue Erbe“ ist fahig zu Modernisierung und
Demokratisierung.

— Relativierung (at-Tansib) Die Modernitét als rein westliches Importgut wird
abgelehnt. Im Gegenzug wird versucht, sie als autochthones Produkt zu
konstruieren. Jede Nation hat ihre eigene spezifische Modernitit. So ist die
modernistische Kultur, wie hoch ihre Errungenschaften auch sind, ein ,relatives
Produkt“, d. h. sie bleibt ein spezielles Produkt fiir eine spezielle Gemeinschaft, mit
ihren speziellen Normen und Bediirfnissen und einem speziellen Hintergrund. Die
Modernitit ist ein Geist, der verschiedene Aspekte hat und nicht nur einen. ,Die
westliche Modernitiat“, aus der manch einer die Referenz, das Modell, das Vorbild,
das Paradigma machte, sei lediglich ein Aspekt des Geistes der Modernitit und nicht
der Geist der Modernitét selbst.

Das Modernitatsverstandnis diirfe nicht, wie bei Laroui, Ausdruck eines exklusiven
Zugangs zur Wahrheit sein, sondern nur Ausdruck eines anderen Zugangs. (...) Daher
miisse die Modernitét relativiert werden (Tansib al-Hadata), so dass jede Nation iiber
ihre eigene Modernitit verfiigt, vorausgesetzt, dass diese Nation auf ,,die blinde
Nachahmung“ (at-Taqlid al-a‘ma) verzichtet und Kreativitit anstrebt.*' Der Geist der
Modernitit bleibt universell, aber der Impuls der Modernitit ist lokal bestimmt und
nicht universell. Abderahman verzeichnet zweierlei Arten von Universalitat: *¢

eine kontextuelle (Kauniya siyaqiya) Universalitit und eine nicht-kontextuelle
(Kauniya gair siyaqiya). Erstere geht davon aus, dass eine Sache durchaus an einem
Ort erschaffen werden kann, gleichzeitig aber wieder an einem anderen Ort
geschopft wird, wie etwa die Menschenrechte.

Die nicht kontextuelle Universalitidt hingegen garantiert die Erschaffung einer Sache
in einer Gesellschaft und nicht ihre Erschaffung in einer anderen. Nicht alle
Errungenschaften der ,,westlichen Modernitiat“ seien universell giiltig. Abderahman
bedugt die ,westliche Modernitédt“ eher skeptisch. Obwohl sie der Form nach positiv
erscheine, hélt sie negativen Inhalt verborgen und weise gravierende Defizite auf.
Thr Hauptmakel sei der Egoismus. Abderahman wendet sich vor allem dagegen, dass
sie nicht als Motor der sozialen Prosperitdt wie man behaupte, sondern als Faktor
der Ausbeutung betrachtet wird. Sie bemiihe sich nicht um einen umfassenden

Aufschwung (al-Izhar al-gama‘i), wie sie in dem Mal3e an die autonome Bliite (Izhar

40 Ebd.
1 Ebd.

2 Ebd.
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ad-dat) und die egoistische Bliite (al-Izhar al-anani) arbeite.*®® Die Modernitat
reduziere den Menschen zu einer Maschine (Ala) anstatt ihn als ,eine Einheit von
Werten“ wahrzunehmen. ***

Ein weiterer Mangel der ,,westlichen Modernitit“ liegt nach Abderahman in ihrer
Immoralitdt und in der Erschiitterung der ethischen Grundsétze. Er stellt die These
auf, die westliche Modernitit sei ethisch defizitdr und hilt westliches, insbesondere
materialistisches Denken fiir menschenverachtend und grundséatzlich unvereinbar
mit den Grundsitzen des Islams.*®® Das Wachstumsprinzip der industriellen
Gesellschaften stellt fiir ihn nicht das grol3e Faszinonsum der Moderne, sondern das
wahre Ubel dar, das die Menschen von ihrem ,,Selbst“ und voneinander entfremdet.
Der technologische Sprung und die marktwirtschaftlichen Strukturen wirkten sich
auf den ,,Westler” verheerend aus. Sie bewirkten eine tiefgriindige spirituelle Leere
und einen Zusammenbruch der Moraltheorien und Verhaltenskodes; was zu einem
Gefiihl von Verlorenheit und zur Weltflucht fiihre, so dass ,,der moderne westliche
Mensch“ unter Qualen nach einer Gleichgewichtsformel suche.

Den Herausforderungen der Modernitét hélt Abderahman die Ethisierung der
Modernitét (Tahliq al-Hadata) entgegen.*®®

In einem Ausschnitt aus seinem im Jahre 2000 erschienen Buch Su’al al-ahlaq ist z.

B. zu lesen:

,,Es ist Zeit, eine neue Zivilisation zu schaffen, in der die Macht nicht
mit dem ,,Logos“ sondern dem ,,Ethos“ verbunden ist, so dass fiir den
Wert des Menschen nicht sein Geist und seine Worte, sondern seine
Taten und seine Moral entscheidend sind.“*¢”

Abderahman sieht im Islam und seinen moralischen Werten die einzige Kraft und

Alternative, das Moralvakuum auszufiillen. *®

Moral ohne Religiositat ist fiir Abderahman undenkbar; die Moral geht mit Religion

einher.*®°

463 Ebd.
464 cAbdarrahman, Taha 2000a, S. 146.
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— KOMPROMISSBEREITE INTELLIGENTSIA:

Wahrend Abdellah Laroui und Abderahman Taha Erbe und Modernitat fiir
unvereinbar erachten, versucht Muhammad ‘Abid al-Gabri (Mohamed Abid al-Gabri)
sozusagen die Quadratur des Kreises zu schaffen. Er sucht nach
Orientierungspunkten in beiden Richtungen und legt eine Neuformulierung der
Modernitét vor, die eine Briicke zwischen beiden Lagern schlagen sollte.*”° Das
gesamte Schaffen al-Gabris ist durch das Bemiihen gekennzeichnet, die praktischen
und theoretischen Bedingungen fiir die Entstehung einer symbiotischen Beziehung
zwischen den Idealen des arabisch-islamischen Erbes und der Dynamik der
modernen westlichen Welt auszuloten.

Dabei gibt er zu bedenken, bei der Bewiltigung des Problemkomplexes
,Authentizitit versus Modernitidt“ stufenweise und in kleinen Etappen vorzugehen.
Diesen Begriff nannte er at-Tarayyut (das Schritt-fiir-Schritt-Gehen). *7*

Die aufgezeichneten Leitlinien lassen sich in sdmtlichen seiner Werke
zuriickverfolgen. Den deutlichsten Ausdruck finden diese Ideen schlieRlich in seinem
Werk ISkaliyat al-Fikr al-‘arabi al-mu‘asir (Die Problemkomplexe des
zeitgenossischen/modernen arabischen Denkens). Darin wendet sich al-Gabri der
Frage zu, wie sich ein Mittelweg bahnen lésst, an dessen Ende Erbe und Modernitét
verschmelzen. Bei seinen Bemiihungen um eine moégliche Bewaltigung dieses
Problems zeigt er uns den Weg auf, der zur Griindung eines arabischen
Modernisierungsprojektes fithren sollte. Al-Gabri vertritt die Auffassung, dass beide
Fliigel des arabischen Modernisierungsdiskurses den ,,Traum der arabischen
Renaissance® ,,Hulm an-Nahda“ verfehlt haben. Bei der Bilanzierung betrachtet er die
Bemiihungen der beiden extremen Positionen als gescheitert. Beide begingen die

gleichen Fehler. Riickblickend vermerkt al-Gabri:

,Der arabische Salafit und der Liberale sind kompatibel. Beide sehen in
der Nahda (Erwachen) einen Sprung iiber die Geschichte und nicht ihre
Gestaltung. Der Erste sieht in ihr die Riickkehr zu den Methoden der
Ahnen der Nation, der Zweite hingegen die Hinwendung zu den

europaischen Prinzipien.“*”?

470 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid: Tatawwur al-Intiliginsiya l-magribiya. al-Asala wa-t-tahdit fi 1-Magrib.
In: ‘Abalkadir Gaglil (Hrsg.): al-Intiliginsya fi 1-Magrib al-‘arabi. Beirut: Dar al-hadata, 1984, S. 5-65.
471 al-Gabri, Muhammad ‘Abid: Ma‘a al-ustad ‘Abdallah al-‘Arwi fl masrii‘ihi l-idiuligi. In: Mawagif/
Nr. 8, S. 97.

472 3]-Gabri, Muhammad “Abid: al-Hitab al-‘arabi al-mu‘asir. Beirut: Dar at-Tali‘a, 1982, S. 37.
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Al-Gabris Leistung zeichnet sich dadurch aus, dass er sich sowohl gegen die streng
salafitische (Mawagqif salafiya mutaSaddida) als auch gegen die modernistische

Denkrichtung (Mawagqif ‘asraniya) abgrenzt:

— Die streng salafitische Stromung betreibt einen Anti-Modernisierungsdiskurs, der
jegliche Anleihen von westlichen Modellen zuriickweist.*”®> Wahrend die einen sie
(die Modernisierung) als Synonym fiir Hegemonie und Verwestlichung verstehen,
assoziieren die anderen sie mit Laizismus, Ketzerei und Kreuzziigen.*’* Fiir al-Gabri
verkorpert diese Tendenz den ,,Geist der Vergangenheit“ (‘Aql al-Madi), weil sie der
weit zuriickliegenden arabischen Vergangenheit angehort.

Diese Stromung lehnt ,die westliche Modernitidt“ definitiv ab und spricht sich fiir
eine unmiindige Modernitédt (Hadata rasida) aus, die aus der arabisch-islamischen
Kultur hervorgehen miisse.*”

— Die modernistische Stromung: Thre Anhénger verstehen sich als Sdkularisten.

Sie beschranken sich auf die Immanenz und Verweltlichung der Gesellschaft und
leisten jeglichen Verzicht auf dariiber hinausgehende Fragen. Vielmehr halten sie
fest am westlichen Modell und sehen darin eine zuverldssige und zuversichtliche
Referenz, in deren Rahmen sie sich ideell betitigen und bewegen kénnen. Wahrend
die Sékularisten zum kategorischen Bruch mit dem Erbe aufrufen, weil sie es fiir
Htot“ und ,,todlich“ (mayyit wa-mumit) erachten, bezeichnet al-Gabri dieses Erbe als
tot-lebendig, ,,mort-vivant“ (al-Hayy al-mayit). Es ist ,hayy“, weil es in uns — wohl
oder iibel — lebt und ,,mayyit“ (tot), weil es die Vergangenheit darstellt.*”®

Oft nimmt al-Gabri in seinen Schriften den Fall Larouis zum Anlass, um die
radikalen Ansichten der pro-westlichen Modernisten zu verwerfen, weil sie das Erbe
als iiberholt und riickstindig erachten und der Universalitidt der westlichen Modelle
Vorschub leisten.*”” Laroui und die Anhénger seiner Stromung konnen sich keine
Modernitét vorstellen, die auf anderen Prinzipien griindet als auf westlichen.*”
Al-Gabri hélt Laroui zwar zugute, sich fiir die Modernisierung des arabischen
Denkens unerbittlich einzusetzen. Er ruft stets in Erinnerung, dass Larouis geistiges

Projekt im Dienste der Modernititsfrage steht, kreidet ihm aber gleichzeitig seine

473 al-Gabri, Muhammad ‘Abid: Ikaliyat al-fikr al-‘arabi al-mu‘asir. Beirut: Dar at-Tali‘a, 1990, S. 15ff
44Vgl. A‘rab, Ibrahim: al-Islam as-siyasi wa-1-hadata. Kairo: Dar al-Fikr al-‘arabi, 1983.

475 al-Gabri, Muhammad ‘Abid 1982, S. 38.

476 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid: at-Turat wa-l-hadata. Beirut 1999, S. 332.

477 al-Gabri, Muhammad ‘Abid, Mawdgqif/Nr. 8, S. 60.

478 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid: 1982, S. 31.
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Meinungsstarre an und formuliert eine Kritik an seinen Weltanschauungen und
ideologischen Interpretationsweisen der Modernitat.*”®

Al-Gabri hélt Larouis Denken fiir grundlos und utopisch, da er die Wiederbelebung
und den Fortschritt verkiindet mit Hilfe von Geisteskomponenten, die zum
westlichen Modell gehoren und in keiner Beziehung zu der gegenwértigen
arabischen Realitdt stehen.**°

Die westlichen Theorien seien grof3teils deplaziert und inaddquat fiir die Analyse
nicht-westlicher Gesellschaften, da das Denken und Handeln dort anderen,
kulturspezifischen Hypothesen und Konzeptionen folge, die in der Analyse beachtet
werden miissen. Al-Gabri hélt es fiir unangebracht, den eigenen Wertekanon vom
Westen bestimmen zu lassen und in den westlichen Errungenschaften eine Messlatte
zu sehen, welche im arabisch-islamischen Kulturkreis erreicht werden miisse, um
gleichwertig zu sein.

Die Imitation und der Import von westlichen Modellen werden nicht das Problem
der Unterentwicklung und Riickstdndigkeit 16sen, sondern zu internen
Gegenreaktionen fiihren, die sich in Abwendung und Abschottung manifestieren.

Der Denker al-Gabri unterstrich die Gleichwertigkeit aller Kulturen. Die Moderne sei
nicht allein aus der europédischen Kultur hervorgegangen, sondern eine Entwicklung
in der Geschichte des Menschen, zu der nicht-européische, unter anderem auch
arabisch-islamische Einfliisse beigetragen haben. Al-Gabri betrachtet Laroui als einen
Denker, der zu einer ,,in der Welt der Abstraktionen isolierten Elite gehort, die sich
nur noch mit Universalitdt und Internationalitdt beschéftigt.“**!

Daher ruft al-Gabri die geistige Elite in Marokko auf, sich auf das eigene Erbe zu
besinnen, denn es sei einfach unmoglich, die Werte der Modernitét in die arabisch-
islamischen Gesellschaften einzufiihren ohne Inspiration von bzw. Anlehnung an das
eigene Erbe (at-Ta’sil). Dies soll jedoch nicht als salafitisch verstanden und fiir heilig
und unfehlbar erachtet werden.*?

Das Erbe sei nach al-Gabris Uberzeugung diskutabel und neu interpretierbar. Im
Erbe gebe es das Niitzliche (an-Nafi‘) und das Schéadliche (ad-Darr), weshalb al-
Gabris auf die Notwendigkeit einer Aufhellung der in dem Erbe enthaltenen

dynamischen Momente und Kerne der Modernitét bestehe. Hierbei soll das Prinzip

479 al-Gabri, Muhammad ‘Abid, Mawagif/Nr. 8, S. 60 u. 100.

480 Ebd.

‘81 Ebd., S. 91ff.

482 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid: Nahnu wa-t-turat. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi 1985,

S. 23f.
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der Auslese und des Eklektizismus (Mabda’ at-Tahayyur wa-l-Intiqa®) eigentlich den
Umgang mit dem arabisch- islamischen Erbe leiten. Es gehore zum Handwerk aller
Modernisten, das Positive sowohl an der westlichen Modernitit und als auch am
eigenen Erbe vom historischen Ballast zu befreien und ihre aktiven Seiten (al-Wagh
al-faql) herauszustellen, um damit die eigene Authentizitit und moderne
Bewusstseinsbildung voranzutreiben.*®* Der junge marokkanische Forscher Idriss
Hani (Idris Hani) bezeichnet diesen Umstand mit ,,at-Takayyufaniya al-hallaga“, d.h.
die kreative Fahigkeit, Ubernommenes an die eigene Kultur anzupassen.*®*

Der Weg zur der Moderne (oder Modernitét) soll allerdings durch eine
»doppelseitige Kritik“*** (an-Naqd al-muzdawig) gehen, denn Kritik des Anderen
erfordert auch Selbstkritik.*®® Erst durch ein konglomeratorisches Erkennen und eine
kritische Priifung der eigenen Kultur konnten Verdanderungen intern in Bewegung
gesetzt werden.*®’

Die uniiberlegte Riickbesinnung auf die Vergangenheit fithre nicht zur Authentizitit,
vielmehr zu ihrem Gegenteil, ndmlich zur unriihmlichen Nachahmung (al-Muhakat
ar-radi’a), die wiederum zur ,zeitlichen Verfremdung“ (Igtirab zamani) fiihre oder auf
die Erstarrung (al-Gumiid) hinweise.*8

Al-Gabri erachtet es als seine Pflicht, den Standpunkt derjenigen, die die
Authentizitdt als unabdingbare Riickkehr zu den weit zuriick liegenden Wurzeln
verstehen, zu korrigieren.

Sich auf althergebrachten Mechanismen im Erbe zu versteifen, sei nicht
unbeschrankt hinnehmbar, solange sie nicht ihre Wirksamkeit zeitigen.

In seinem Werk at-Turat wa-l-Hadata driickt al-Gabri diese Notwendigkeit in voller

Scharfe aus:

,Es ist nicht wahr, dass alles , Volkstiimliche“ oder ,,Oppositionelle“ in
unserem Erbe fortschrittlich ist, und es nicht alles ,,Konventionelle“
zwangslaufig riickschrittlich. Das, was wir die ,,volkstiimliche* Seite in
unserem Erbe bezeichnen, beinhaltet Ideen und Vorstellungen, die

Tyrannei und Despotismus glorifizieren und Gleichgiiltigkeit und

483 31-Gabri, Muhammad ‘Abid 1999, S. 39.

84 Hani, Idriss: Masrii‘ at-tabanni al-hadari wa-t-tagdid al-gidri. al-Fikr al-islami al-mu‘asir wa-l-as’ila
al-hariga. Rabat 2006, S. 86.
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Resignation predigen, ebenso beinhaltet es Gedanken und andere
Vorstellungen, welche die Erwartungen unserer Vorfahren nach einem
besseren Leben formulieren. Genauso geschieht es mit der Seite, die wir
als ,offiziell“ oder als ,,offizielle Ideologie in unserem Erbe“

bezeichnen.*®®

Er betont daher die Bedeutung des Erbes und die Notwendigkeit, es kritisch und
rational zu gebrauchen. Dariiber hinaus driickt al-Gabri in voller Schérfe die
Notwendigkeit einer kritischen Revision und Aufwertung des arabisch-islamischen
Kulturerbes aus.

Gefragt ist hier eine moderne Wahrnehmung des Erbes (Ru’ya ‘asriya li-t-turat), die
die altertiimliche Lektiire des Erbes leugnet, um eine archaische Lektiire der
Gegenwart zu vermeiden.**°

Nicht die Riickkehr zum Ursprung aus nostalgischen oder phobischen Griinden ist
gefragt, sondern die Wiederherstellung dieses Ursprungs mit einer aufgeschlossenen

Sichtweise, nach den MaRstiben unserer Zeit.*

,-..solange wir nicht rational mit unserem Erbe umgehen, und solange
wir die Ursachen der Despotie und deren Aspekte in diesem Erbe nicht
entlarvt haben, wird uns die Schaffung einer eigenen Modernitét, mit
der wir Anschluss an die ,,internationale” Modernitdt bekommen und
zwar als aktive Mitglieder (fa‘ilin) und nicht lediglich als passive

Mitldufer (munfatilin), nicht gelingen.“**>

Al-Gabri steht nicht allein mit seinem Projekt der , Inbesitznahme und Investierung
des Erbes“ im Prozess der Griindung einer modernen arabischen Gesellschaft. In
dieser Hinsicht schliel3t sich auch Abdelkébir Khatibi (‘Abdalkabir al-Hatibi), ein
frankophoner marokkanischer Verfechter der Modernitit, al-Gabri an und fiihrt diese

Tendenz weiter;**

,Um die Beziehung zum Erbe (at-Turat) abzubrechen, muss man es erst

kennengelernt haben und von ihm durchdrungen sein. Ich kann mir

489 B,

49 Ebd., S. 26.
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49 Vgl. Khatibi, Abdelkébir: 1’universalisme et 1"invention du futur. Rabat 2001, S. 306.
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keinen Abbruch oder keine Verdnderung vorstellen ohne

Verantwortung und ohne echte Kritik des Erbes.“***

Die Aussagen al-Gabris, das Erbe auf das Niveau der Modernitidt und des weltweit
erzielten Fortschritts zu heben*® dhneln Abdelkébir Khatibis Theorie des
,dynamischen Erbes*“.**

Zwischen Khatibi und al-Gabri herrschen einige Ubereinstimmungen. Sie teilen das
Bekenntnis zur Notwendigkeit einer fortwdhrenden Erneuerung und Flexibilitat des
Erbes. Ihrem Versténdnis nach sei das Erbe fortwéahrender Anpassung und
Erneuerung ausgesetzt. Wie al-Gabris ist Khatibis Verstédndnis des Erbes aktivistisch
und investiv. Khatibi ging es darum, dass das Erbe flexibel angewandt werden miisse
und dass diese Flexibilitdt mit einem speziellen modernen Menschen- und
Gesellschaftsbild zusammenhénge. Die ,,Authentizitdt” (al-Asala) beschréankt sich
nicht auf die vergangene Zeit (az-Zaman al-madi) und ist nicht Sklavin der
Zeitbestimmung (habisat at-Tahdid az-zamani). Khatibis programmatische Losung
heillt, ,Riickkehr zur stromenden Quelle“. Ahnlich wie ,eine stromende Quelle“ soll
auch das Erbe stark flieBend, wandelbar und erneuerbar sein (sayyal, baddal
wa-mutagaddid). *” Ebenso miissen wir mit ihm fliefend und wandelbar sein, es darf
kein krampfhaftes Festhalten und keine Erstarrung zu registrieren sein.*’® Das Erbe
miisse folglich beweglich, dynamisch und aktiv sein.

Der Gebrauch eines Vokabulars von Evolution und Fortschritt zeigt dabei an, dass
das Erbe, die Geschichte, wie auch der Mensch an sich als dynamisch und
veranderlich aufzufassen seien. Khatibi geht grundsatzlich davon aus, dass Dynamik
und Wandelbarkeit die wesentlichen Kennzeichen des Erbes seien. Seine Vorstellung
von einem dynamischen Erbe steht sowohl dem sdkularen Diskurs als auch dem
salafitischen gegeniiber. Eine Riickkehr zu einer ,,Authentizitit“, die lediglich
ytradierte Wiederholung“ ist, sei zwecklos. Anstatt iiber Originalité
(al-Asala = Authentizitédt) zu sprechen, bevorzugt er den Begriff Originarité (die
Urspriinglichkeit = al-Asliya), jene Riickkehr, die uns an den ,,Ursprung“ (arab. al-

Asl, frz. le méme) zuriickfiihre und nicht eine dem Ursprung dhnliche oder identische

494 al-Hatibi, ‘Abdalkabir: an-Naqd al-muzdawig. Beirut: Dar ‘Auda, 1980, S. 31f.

495 a]-Gabri, Muhammad ‘Abid 1999, S. 15f.

49 Vgl. Khatibi, Abdelkébir: Chemins de traverse. Essais de sociologie. Rabat 2002, S. 399.
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Riickkehr (la I-‘auda al-musabiha lahu wa-l-mumatila) (auf Franzosisch non le retour
a l'identique).**®

Das Erbe soll bei der Gestaltung der Zukunft niitzlich sein.’® Alles Starre sei zum
Untergang verdammt. Jeder Stillstand bewirkt, dass das Erbe von einer
Versteinerung befallen werde, die zu einer definitiven Riickstandigkeit fiihrt.

Das starre Verstandnis von Erbe sei verantwortlich fiir die archaische Lage (al-Wad¢
al-qidami) in der arabisch-islamischen Welt, welche durch die schwache
Zivilgesellschaft, die Erniedrigung der Frau, die Rigiditat der politischen Macht, die
Willkiirherrschaft, die Knechtschaftsgesellschaft, die undurchschaubare Beziehung
zwischen den religitsen und politischen Angelegenheiten, Unkenntnis und
Unwissenheit in Technologie, Korruption und Vetternwirtschaft gekennzeichnet
ist.”>!

Der Beitrag zum Fortgang der Modernitét heit daher in Khatibis Projekt in erster
Linie ,Modernisierung der Brauche“, wozu die Revidierung des
Familiengesetzbuches, der inferioren Lage der Frau, die Bekdmpfung jeder
tyrannischen und despotischen Tendenz in den arabischen-islamischen
Gesellschaften z&hlt.>*

Die Art und Weise wie al-Gabri und Khatibi das Erbe auffassen, konnte von der
westlichen Philosophie beeinflusst gewesen sein. Beide verarbeiteten in ihrem
Diskurs Ideen europdischer Denker, was insofern nahe liegt, dass der
Diskussionsraum generell transkulturell offen ist. So konnte beispielsweise al-Gabris
Theorie der ,Rationalisierung des Erbes“ durchaus eine Anleihe von Heideggers
,Erbetheorie” sein. Gleiches gilt fiir Khatibis Theorie des ,,dynamischen Erbes“. Die
Kongruenz zwischen den beiden marokkanischen Philosophen und dem deutschen
Denker in diesem Punkt ist uniibersehbar. Beide gehen — bewusst oder unbewusst —
von der Begriffsbestimmung aus, die der deutsche Denker Martin Heidegger (1886-
1967) fiir das Erbe und seine Bestandteile gab. Heidegger fasst es nicht als Relikte
auf, die blof zur Vergangenheit gehoren und dort verweilen sollen, sondern als ein
Ideensystem, das in fortwahrender Evolution, in Wandel und Progression begriffen

ist: die ,,Dynamik“ als Grundgesetz der Erbe.

499Ebd.

%00ygl. Khatibi,Abdelkébir: 1’universalisme et 1’invention du futur (2001), S. 287; ders.: Sciences
Humaines et multipolarité des civilisations: Programmatique. Rabat 1995, S. 125.

01 Khatibi, Abdelkébir: 1universalisme, S. 296.
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In Anlehnung an Heidegger rekurrieren beide auf die Idee der ,Inbesitznahme“
(Tamalluk) und der Beherrschung des Erbes (Istimlak at-Turat), dahingehend, dass
wir es uns aneignen und nicht umgekehrt, dass es von uns Besitz ergreift. Al-Gabri
spricht von ,Isti‘ab at-Turat“ (Begreifen des Erbes), Khatibi von der ,,Liebe zum
Erbe“ (Hubb at-Turat) und somit einigen sie sich auf das was Heidegger den ,,Dialog

mit dem Erbe“ nannte.>*

504

Die Beziehung zum Erbe soll uns den Anschluss an die Zukunft verschaffen®** und

nicht in die Vergangenheit zuriickwerfen.**” Die Riickbesinnung auf das Erbe soll ein
Weg zur ,Befreiung“ und nicht zur ,,Unterwerfung“ und ,,Versklavung“ sein.>*

Das Erbe welches sich lohnt zu erhalten, belastet uns nicht sondern trégt uns, bringt
uns weiter. Es hangt folglich von uns ab, wie wir Tradition und Erbe auffassen und
wie wir dazu stehen. Wenn wir uns kritiklos und unreflektiert krampfhaft am Erbe
festklammern, bedeutet es Belastung, Zwang, Starre, Einengung. Fassen wir es

jedoch motorisch auf, fiihrt es uns zu Freiheit und Fortschritt.

%3 Vgl. Heidegger, Martin: Le Principe de raison. Paris: Gallimard, 1983, S. 119; siehe auch Heidegger,
Martin: Questions 1 et 2. Paris: Gallimard, 1993, S. 2809.

%4 Ebd., S. 322.

%% Ebd., S. 352.

%% vgl. Heidegger, Martin 1983, S. 222.
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ZWEITER TEIL: THEMATISCHE ANALYSE

1. DER MAROKKANISCHE ROMAN ARABISCHER SPRACHE: ENTSTEHUNG UND
ENTWICKLUNG

Wihrend die ersten Romane im syrischen Raum (Bilad as-Sam) schon um 1870°” und
in Agypten um 1914 zu verzeichnen waren®®, bestimmen die meisten marokkanischen
Literaturforscher das Jahr 1942 als Geburtsstunde des ersten arabischsprachigen
Romans der Literatur Marokkos. Somit kam der marokkanische Roman in zweifacher
Hinsicht verspétet: zum einen hinkte er dem ostarabischen Roman (ar-Riwdya al-
masriqiya)®®” hinterher, der wiederum dem westlichen Roman (ar-Riwdya al-garbiya)

nacheiferte.5'°

97 ygl. al-Bardi, Muhammad: Fi nazariyat ar-riwdya. Tunis 1996, S. 105. Vgl. auch as-Sa‘fin, Ibrahim:
Tatawwur ar-Riwaya al-‘arabiya fi bilad a$-Sam, Beirut: Dar al-Manahil, 1987; Kamil al-Hatib,
Muhammad: Takwin ar-riwaya al-‘arabiya, Damaskus: Wizarat at-taqafa, 1990; Qasstima, as-Siddiq:
ar-Riwaya. Mugawwimatuha wa-na$’atuha fi l1-adab al-‘arabi al-hadit. Tunis: Markaz an-nasr al-

gami‘, 2000, S. 10.

%% ygl. Kamil al-Hatib, Muhammad: Takwin ar-riwaya al-‘arabiya. Damaskus 1990, S. 145; vgl. auch
Landau, Jacob M. ,Moderne Literatur. Grundri3 der arabischen Philologie, Bd II, hrsg. von Helmut
Giétje. Wiesbaden 1982, S. 249.

59 ygl. an-Nassag, Sayyid Ahmad: Baniirama r-Riwaya al-‘arabiya al-hadita. Kairo: Maktabat Garib,
1985.

°10 ygl. al-Madini, Ahmad: Fi 1-Adab al-magribi I-mu‘asir. Silsilat dirasat tahliliya. Casablanca: Dar
an-nasr al-magribiya, 1985, S. 42; vgl. auch Yaqtin, Sa‘id: al-Adab wa-l-mw’assasa. Nahwa mumarasa
adabiya gadida. Casablanca: Mansiirat az-Zaman, 2000, S. 13-26, vgl. auch ders.: ar-Riwaya al-‘arabiya.
Min at-turat ila I-“asr. Min agl riwaya tafa‘uliya ‘arabiya. In: al-Adab al-magaribi wa-l-muqaran.
al-Magrib fi 1-Adab al-garbi (Nr. Januar). Rabat 2005, S. 25. Der marokkanische Literaturforscher Sa‘id
Yaqtin vertritt wie viele andere auch die These, dass die marokkanische wie die arabische Kultur die
Gattung ,Roman” nicht kannte, wohl aber andere narrative Arten und eine reiche Erzihltradition /
Erzahltgut und Produkte populdren Erzédhlens, wie etwa Geschichten (al-Hikayat), Erzdhlung (al-Qissa),
Heldenepen (as-Siar as-Sa‘biya), Legenden (al-Asatir), Episteln (al-Maqala), Reiseliteratur (ar-Rihla), wie
etwa ar-Rihla al-murrakusiya au al-masawi’ al-waqtiya von Ibn al-Mw’aqqit (1930) und Wazir Garnata
von ‘Abdalhadi Biitalib (1960), (vgl. dazu Kap. Miindliche Tradition (S. 83) und Reiseliteratur (S. 39).
Diese bezeichnen die marokkanischen Literaturhistoriker als die embryonale Phase (al-Marhala
al-ganiniya), die dem marokkanischen Roman den Weg zur Griindung ebnete. Nach Yaqtins Dafiirhalten
ist die Narration jeder Kultur immanent, unterschiedlich sind nur die Arten der Narration. Yaqtin
unterscheidet hierin zwischen der ,Narration“ (as-Sard) als Gattung und dem Roman als eine ,Art der
Narration® (nau‘ min as-Sard). Der Roman, seiner Meinung nach, ist eine neue narrative Art, welche
urspriinglich im Westen naturwiichsig entstanden ist, seit langem aber nicht mehr alleiniges Eigentum

der westlichen Kultur.
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Naturgemafd waren die Werke der frithesten Generation der marokkanischen
Erzahlautoren, so 1al3t sich der zeitgendssischen Literaturkritik entnehmen, durch , die
punktuelle Nachahmung und Orientierung an einigen iiberholten klassischen arabischen

Mustern“°!!

gekennzeichnet, wie etwa ,,Amtar ar-rahma“ von ‘Abdarrahman Lamrani,
,Gadan tatabaddal al-ard“ von Fatima ar-Rawi und ,,Bautaqat al-hayat“ von al-Bakri
as-Siba‘, ,Innaha l-hayat“ von Muhammad al-Bu‘nani.*'? Das fiihrte dazu, dass das
nationale kulturelle Gedachtnis, die meisten Werke dieser Phase aus seinem Bestand
verbannte.

Sie galten lediglich als "voriibergehende Sommerwolke"*** und wurden rubriziert als
,Vorldauferformen des Romans“ (Askal ma qabla al-kitaba ar-riw@’iya), folglich aus der
Kategorie Roman ausgeschlossen (Igsa’ fanni) °**, weil ihnen entweder die Unbeholfenheit
stark anzumerken war oder sie die Kriterien eines wertvollen Romans nicht erfiillten, was
Mohamed Berrada mit dem Begriff al-Idqa‘ al-fanni (kiinstlerische Méngel oder geringe
literarische Wertigkeit ) zu erfassen versuchte.*'®

Die Erzdhlwerke, welche eine gewisse literarische und kiinstlerische Qualititsforderung
erfiillten und der Kritik standhalten konnten, waren an den Finger einer Hand
abzuzdhlen. Dazu gehort: ,,az-Zawiya“ von at-Tuhami al-Wazzani (1942) , ,,Fi t-Tufila“
von ‘Abdalmagid Bingalliin (1957), ,,Sab‘at abwab“ (1965) und ,,Dafanna -madi“ (1966)
von ‘Abdalkarim Gallab, ,,Gil az-zama’“( 1967) von Muhammad ‘Aziz Lahbabi.5

Thnen wurde bzw. wird nicht nur eine grosse literarkritische Aufmerksamkeit zuteil,

sondern vielmehr eine historische Position zugewiesen. Sie bedeuteten einen

°11 vgl. Barrada, Muhammad: al-Usus an-nazariya li-r-riwaya al-magribiya al-maktiiba bi-l-luga
al-‘Arabiya. In: ‘Abdalkabir al-Hatibi (Hrsg.): ar-Riwaya al-magribiya. Rabat: Mansiirat al-Markaz
al-gami‘i li-1-baht al-‘ilmi, '1971, S. 147f.
°12 ygl. al-Wazzani, Hasan: al-Adab al-magribi 1-hadit 1929-1999. Casablanca: Dar at-Tagafa, 2002.
Vgl. auch Qasmi, Muhammad: Bibliytigrafiya l-adab al-magaribi 1-hadit wa-l-mu‘asir. Oujda:
Mansirat magallat Difaf, Sisilat ad-dirasat 2, Mwassasat an-nahla, 2005.
°13 al-Mani‘i, Hasan: Madhal li-dirasat ar-riwaya al-magribiya. Meknes: Afaq magribiya, 1981, S. 21.
°14 vgl. Barrada, Muhammad '1971, S. 148.
°15 Ebd.
°1® Die Zahl der seit Anfang der vierziger Jahre bis Anfang dieses Jahrhunderts erschienenen Romane
betrigt in Marokko 429 Romane, (gefolgt von Tunesien mit 268, Algerien 149, Libyen 97,
Mauretanien 4 Romane). Zu den Statistiken {iber die Zahl der Romane in Marokko siehe z.B.:
Lahgumri, ‘Adalfattah: ar-Riwaya al-magaribiya: al-Kitaba wa-‘awalim al-hikaya. In: al-Adab
al-magaribi l-yaum. Qira’at magribiya. Rabat: Manstrat Ittihad Kutab al-Magrib, 2006, S. 31. Vgl.
auch al-Wazzani, Hasan 2002, S. 68; Qasmi Muhammad: Biblyiirafiya r-riwaya al-magribiya, Dar
al-Gusiir, 2002.
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entscheidenden Schritt auf dem Weg zu einer "einheimischen Literatur" (Adab mahalli)
und werden als Romane der Griindungsphase angesehen.

Grundsatzlich sind, trotz der Verlegenheit der marokkanischen Literaturhistoriker bei der
Klassifizierung der marokkanischen Erzahlwerke®", vier verschiedene Phasen und Trends
der marokkanischen Erzahlliteratur zu unterscheiden, die aufzufithren mir an dieser

Stelle angebracht erscheint, weil sie in unserer Thematik eine gewisse Rolle spielen:

1- Griindungsphase (Marhalat at-Ta’sis)

2— Die Phase des Realismus (Marhalat al-Wagqi‘iya)

3- Die Phase des Experimentierens (Marhalat at-Tagrib)
4- Die Phase der Authentisierung (Marhalat at-Ta’sil)

1- GRUNDUNGSPHASE. Sie wird so genannt, weil die in ihr entstandenen Werke und
samtliche Griindervater des marokkanischen Romans arabischer Sprache darum besorgt
waren, Konzepte zu entwerfen, die die Fundamente der Schreibekunst eines
"einheimischen Romans" festigen konnten.*'®* Dazu waren zahlreiche Faktoren
entscheidend: 5

a— Die Prasenz ,,des Ostarabischen Fensters“ (an-Nafida as-Sarqiya)*® in Gestalt von
Werken und Zeitschriften, die in Marokko regelméf3ig eintrafen und die den
marokkanischen Intellektuellen und Literaten Einblick in die Literatur- und Kunstszene
des Masrigs verschaffte und ihnen den geistigen Kontakt (al-Ittisal ad-dihni) mit ihm
ermoglichte.®® Deshalb ist es nicht verwunderlich, dass die ersten Schritte der
Griindervéter des marokkanischen Romans hin zum Schreiben unter dem Vorzeichen der
Nachahmung &dgyptischer Modelle **, insbesondere der Erfahrung Nagib Mahfiiz
(at-Tagriba al-mahfiiziya) fiihrten. ** Man konnte fast behaupten, dass die

marokkanischen Frithromanwerke ein Zweig (Far®) des dgyptischen Romans darstellten.>*

°17 Naquri, Idriss: ar-Riwaya al-magribiya. Madhal ila muskilatiha al-fikriya wa-l-fanniya.
Casablanca: Dar an-Nasr al-Magribiya, 1983, S. 57.
°18 Butayyib, ‘Abdal‘ali: ar-Riwaya al-magribiya al-an. In: Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah Lahgumri
(Hrsg.): al-Adab l-magribi 1-hadit. ‘Alamat wa-maqasid. Rabat: Matba‘at al-Ma‘arif al-gadida 2006,
S. 102.
°1 Dagmtimi, Muhammad: ar-Riwaya al-magribiya wa-t-tagayyur al-igtima‘i. Casablanca 1991,
S. 45.
520 al-Huri, Idris: Misr allati fI hatiri. In: Fada’at. Intiba‘at fi l-makan. Rabat 1989, S. 90f.
°2l Ebd.
522 al-Amrani, Amin: ar-Riwaya al-magribiya baina quyiid at-ta’attur wa-mugamarat at-tagrib. Tanger:
Altubris, 2003, S. 124.
°% Amansiir, Muhammad: Istratigiyat at-tagrib fi r-riwaya al-magribiya al-mu‘asira. Casablanca:
Sarikat an-nasr wa-t-tauzi‘ al-Madaris, 2006, S. 39.
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Denn auch sie sind unter dem Mantel des Reformdiskurses®* hervorgegangen, welche
prominente Reformer wie etwa ‘Allal al-Fasi, Muhammad al-Muhtar as-Siisi, ‘Abdallah
Ganniin und at-Tuhami al-Wazzani leiteten. Der Roman war sozusagen ,,der feste Boden®,
aus dem der belehrende Text (an-Nass at-tanwiri) seine reformerischen Ideen und Ideale
propagieren konnte.**

b- Der facettenreiche Kontakt mit dem Westen durch die Ubersetzung westlicher
Erzahlwerke, der enorme Aufschwung neuer Literaturtheorien und die Interkulturalitat,*”
in der die marokkanische Universitit eine prominente Rolle gespielt hatte. Durch die
Bildung einer literarisierten Intellegentsia und deren Sensibilisierung fiir die
zeitgenossischen Literaturtheorien, ist die Literatur, zu einem interessanten Feld der
Forschung und der Auseinandersetzung mit dem Anderen, d.h mit dem Westen (al-Garb)
geworden.>*

Nicht zuletzt fand dieses Interesse seine Legitimation in der historischen Spezifitit dieser
Phase (Kolonialismus, der Kampf um die Unabhéngigkeit, Akkulturation, zahlreiche
zivilisatorische Herausforderungen und Kollisionen etc.), die ja national wie panarabisch
die Themenstellung (al-Maudii‘a al-hika’iya) der meisten Romanschreibungen stark
pragte.>*

Im Falle Marokkos mag es sogar richtig sein, davon zu sprechen, dass die Begegnung und
die historischen Kollisionen mit dem Westen, dazu beigetragen haben, die Geburt des
marokkanischen Romans vorzubereiten. Der Roman als literarische Gattung konnte als

,Kunst des Anderen“ definiert werden, nicht nur weil er urspriinglich eine européaische

524 al-Amrani, Amin 2003, S. 124.
°% Ebd.
°% Darig, Faisal: Wad‘ ar-Riwaya al-‘arabiya fi haql taqafi gair riw@’i, magallat Fusil, Tome 11/Nr. 6
(Winter 1997), S. 29.
577 Vgl. Abi ‘Ali, Abdarrahman: al-Wad‘iya ar-riw®’iya fi 1-Magrib, Magallat Afaq (3-4. 1984),
S. 48.
°% Vgl. ‘Azzam, Muhammad: Wa'y al-‘alam ar-riwa’i. Dirasat fi r-riwaya al-Magribiya. Damaskus:
Mansirat Ittihad al-Kuttab al-‘Arab, 1990, S. 32, vgl. auch Halifi, Su‘aib: al-Adab wa-t-tahdit. In:
Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah Lahgumri (Hrsg.) al-Adab al-magribi 1-hadit. ‘Alamat wa-maqasid.
Rabat: Matba‘at al-Ma‘arif al-gadida 2006, S. 121.
5% Gemeint sind Romane, die die Beziehung des arabischen Ichs (al-Ana al-‘arabi) zu dem westlichen
Anderen (al-Ahar al-garbi) zum Gegenstand hat, wie etwa ‘Usfr min a$-Sarq, Qindil umm Hasim und
al-Hayy al-latini und Mausim al-Higra ila §-Samal. Vgl. dazu ‘Alliis, Sa‘id: ar-Riwaya al-‘arabiya wagqi
wa-"afaq. Beirut: Dar Ibn Rusd li-t-tiba‘a wa-n-nasr, 1981, S. 203.
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Gattung war, sondern weil er der Ausloser iiberhaupt fiir den marokkanischen Roman ist.

Ohne ihn hitte der marokkanische Roman das Licht der Welt nicht erblicken konnen.>*°

2— PHASE DES REALISMUS. Das Scheitern einer Demokratisierung und der freiheitlichen
Erneuerung Marokkos in der nachkolonialen Phase und die Niichternheit, die die
traumatische 1967er Niederlage gegen Israel, im arabischen Raum hinterliess, 16ste einen
Umbruch in der politischen, geistigen und literarischen Lage Marokkos aus. Sie
veranderte sie so weitgehend, dass man um Mitte der 1960er Jahre als Eckdatum und
radikalen Wendepunkt ** in der Entwicklung des marokkanischen Romans und als den
Beginn jener literarischen Periode ansetzen darf, die als Periode des Realismus bekannt

wurde.>*
Der Grundgedanke des Realismus-Trends verfolgte zwei konkrete Ansétze:

— Der erste Ansatz bestand in der ,Marokkanizitdat“, d.h der Schaffung einer vitalen und
authentischen Eigenkultur und Literatur, die eine Abkehr von den Rezeptionsformen der
agyptischen und ostarabischen Literatur bewerkstelligen konnte. >** Diese Tendenz sah
ndmlich in den Nachahmungsversuchen der ostarabischen Literatur eine Stagnation und
Totung der einheimischen ,kiinstlerischen“ Kreativitit, die dem marokkanischen Roman
sein natiirliches Geprédge ndhme.>**

Deshalb sollte die gewiinschte marokkanische Literatur, nach den Vorstellungen der
zeitgenossischen marokkanischen Literaturkritiker, in formaler Hinsicht im Rahmen der
arabischen Literatur bleiben, inhaltlich aber sollte der Bezug zur ortsspezifischen Realitét
in den Vordergrund treten. Die Geschichten sollen in ein dezidiert marokkanisches
kulturelles und soziales Geflecht eingebettet sein und ihren spezifisch marokkanischen
Charakter beibehalten.

— Wahrend der erste Ansatz die Innovation der Literatur mit dem Bezug auf die
Forderung des eigenen literarischen Schaffens begriindete, inaugurierte ein zweiter

Ansatz die Innovation der Literatur gewissermaf3en mit dem Bezug auf die

%30 vgl. Ahmad al-Madini, ‘Abdallfattah Lahgumri (Hrsg.): al-Adab al-magribi l-hadit, ‘Alamat
wa-maqasid. Rabat: Matba‘at al-Ma‘arif al-gadida 2006, S. 121.

%31 Vgl. Butayyib, ‘Abdal‘ali: ar-Riwaya al-magribiya al-an. In: Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah
Lahgumri (Hrsg.) 2006, S. 106, vgl. auch Ahmad al-Madini: as-Sard al-waqi’i wa-masri‘ at-tahdit fi
Adab al-Magrib. In: Fikr wa-naqd, Nr. 2, 1997.

%32 Ebd.

°33 ygl. al-Yabiiri, Ahmad: Fi r-riwaya al-‘arabiya. at-Takawwun wa-l-i§tigal. Casablanca: Al-Madaris,
2000, vgl. auch ders.: Dinamiyat an-nass ar-riwa’i. Rabat: ManSirat ittihad kitab al-magrib 1993,

S. 140.

%3 Ebd.
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Gesellschaftskritik und Verurteilung der Realitdt (idanat al-waqi€).>* Die Schrifsteller
dieser Generation nahmen die Wirklichkeitsbeziige in den Blick, etwa durch die
Verkniipfung des Romans mit der Lebenswelt der Leser. >** Die vorherrschende Sicht der
Realitdt wurde zu einer Enttabuisierung einer Enthiillung des Verschwiegenen (fadh al-

maskiit ‘anh) in der marokkanischen und arabischen Gesellschaft.>*”

JOURNALISMUS. Einen nachhaltigeren Auftrieb erhielt die Idee der Konstituierung einer
marokkanischen Literatur durch die Rolle des marokkanischen Journalismus, der eine
riihmliche Rolle spielte und die Plattform fiir die Verbreitung und Modernisierung der
Literatur bildete.>*® Zielbewusst bereicherte er ihre sprachliche, literarische und
kiinstlerische Lexik mit neuerfundenen Wortern, Ausdriicken, Begriffen und Stilformen
und befreite sie von althergebrachten Themen.** Dem Journalismus kommt
dariiberhinaus das Verdienst zu, die Literatur gesellschaftsfihig gemacht zu haben. Durch
sie gewann die Literatur erstmals ihre Dignitit, indem er sie mit der erlebten Realitédt und
ihren sich stdndig verdndernden Umstdnden verband. Dieser Aufwertung der Literatur
war eine lange Periode vorausgegangen, in der im Allgemeinen die Literatur als
unserioses und leeres Gerede zur Unterhaltung (kalam farig li-t-tasliya) abgetan war und
dem Roman insbesondere als einer europdischen literarischen Gattung ablehnend
gegeniiberstand.>*° Romanlektiire, noch weniger Romanschreiben, galt eines ernsthaften
Intellektuellen als unwiirdig™*! ja sogar blasphemisch, da "der Roman die Heiligkeit des
Korans geschédndet hat" (ar-Riwdya hatakat qudsiyat al-Qur’an), wie dies in Khatibis Buch

ar-Riwaya al-magribiya (1971) zu lesen ist.>*

%% al-Madini, Ahmad: Fi l-adab al-magribi 1-mu‘asir. Silsilat dirasit tahliliya. Casablanca: Dar

an-Nasr al-magribiya, 1985, S. 42

%% Vgl. ‘Azzam, Muhammad: Wa'y al-‘dlam ar-riwa’i. Dirasat fi r-Riwaya al-magribiya. Damaskus:
Mansurat Ittihad al-Kuttab al-‘Arab, 1990, S. 77.

537 al-Madini, Ahmad 1985, S. 104.

53 Halifi, Su‘aib: al-Adab wa-t-tahdit. In: Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah Lahgumri (Hrsg.) 2006,
S. 124.

%3 Ziyadi, Ahmad: at-tahdit al-adabi fi Sahafat ad-Daralbaida’ as-sadira bi-1-luga al-‘Arabiya. In:
Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah Lahgumri (Hrsg.) 2006, S. 163.

540 Ebd.

541 Ebd.

#2Vgl. al-Hatibi, ‘Abdalkabir: ar-Riwaya al-magribiya, tar§amat Muhammad Barrada. Rabat:
al-Markaz al-Gami‘i/Nr. 2, 1971, S. 30; vgl. auch marokkanische Fatwas des 15. Jahrhunderts zum
Verbot des Phianomen Roman, wegen seiner Unvereinbarkeit mit der Sari‘a. In : Pérés, Henri: Le
roman dans la littérature arabe. Des origines 4 la fin du moyen Age. In: AIEO 16, 1958, 5-40,

hier S. 33.
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Eine maldgebende Rolle spielte in diesem Zusammenhang die im Jahre 1971 gegriindete
Literatur- und Kulturzeitschrift Anfas.>** Als ideologisches Sprachrohr einer progressiven
Gruppe junger kulturschaffender und politisch ambitionierter Schriftsteller und
Publizisten, die die ,6ffentliche Meinung“ beeinflussen und gesellschaftliche Missstande
korrigieren wollten, markierte sie eine entscheidende Phase.>** In einer Reihe von
polemischen Beitrdgen, Artikeln, Essays, Feuilletons, Rezensionen, und sonstigen
Rubriken fiir Literatur und Buchkritiken fiihrten sie ihren Lesern die Existenz von
Tyrannei und Ungerechtigkeit in der Gesellschaft vor Augen und kritisierten aufs
schéarfste die herrschenden Besitzverhéltnisse und die Privilegienordnung, in der sie die
Grundursache allen kulturellen und gesellschaftlichen Ubels sahen.

Abdellatif Laabi (‘Abdallatif al-La‘bi), Schriftsteller und Redaktionsleiter der Zeitschrift,
stellte die Literatur in den Dienst der gesellschaftlichen Bewusstseinsbildung im
sozialistischen Sinne und iibertrug dem Schriftsteller eine unmittelbar politische Aufgabe.
An sie trug er die Forderung heran, sich dem Volk mit ganzer Aufmerksamkeit
zuzuwenden und sich als dessen ,, Tribun®“ und Anwalt zu bestétigen.

Demzufolge sollte er ,nicht aus Ambition“, sondern ausschliesslich im Namen und im
Interesse des stimmlosen Volkes sprechen und agieren.** Wegen ihrer marxistisch-
leninistischen Tendenzen galten die politischen und kulturellen Beitrége Anfas
schlechthin als systemgefdhrdend. Damit stand sie zwangsldufig in Opposition zu den
Interessen der Herrschenden. Es war daher nicht iiberraschend, dass die Regierung mit
der Errichtung eines Apparats zur Uberwachung der verstiirkt operierenden
oppositionellen Dichter und Publizisten reagierte.>* Anfds geriet wegen ihrer
ideologischen Uberzeugungen in Konflikt mit der Staatsgewalt und wurde 1972 verboten.
Laabi und Serfaty verbiissten lange Gefangnisstrafen. Zur Last gelegt wurden ihnen vor
allem die Vergiftung der Gemiiter und die Verbreitung von anarchistischen und

subversiven Umsturzbestrebungen.

>3 Anfas ist eine Tochter Kulturzeitschrift des 1966 von ‘Abdallatif al-La‘bi, Muhammad Hairaddin, Mustafa
Nisabiiri, Abraham as-Sarfati ins Leben gerufenen franzosischsprachigen Teil Souffles. Beide Zeitschriften
haben die progressive Szene der 1970er Jahre sehr stark mitgestaltet und geprégt. Anfds wie auch Souffles
orientierte sich politisch am Marxismus und verfolgte eine Reihe reformischer Absichten.
°# Vgl. Heiler, Susanne: Der marokkanische Roman franzésicher Sprache. Zu den Autoren um die
Zeitschrift Souffles (1966-1972). Neue Romania 9. Berlin 1990 und von ihr auch ,Reflexions
théoriques et options esthétiques dans la revue Souffles (1966-1972)“. In: Cahier détudes
maghrébines 5, 1993, S. 80-91.
%5 Vgl. al-La‘bi, ‘Abdallatif: ar-Rihan at-taqafi. Casablanca 1985.
546 Vgl. a§-Sawi, ‘Abdalkadir: ar-Ragaba wa-haqq al-musadara. Milaff ar-raqaba al-‘arabiya.
ar-Raqaba fi 1-Magrib. In: Magallat al-Adab, Nr. 9/10 Beirut 2003, S. 55.
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Jedoch war Anfas nicht die einzige Zeitschrift, die ein Vehikel des Fortschritts darstellte,
wie oft in der Literatur behautet wird. Eine ebenbiirtige Leistung vollbrachten auch
andere Illustrierten, die punktuell in Anfas Fuldstapfen traten, wie etwa die von Mohamed
Bennis 1974 gegriindete Zeitschrift at-Taqafa al-gadida, die von Sa‘id ‘Allas 1979
gegriindete Zeitschrift az-Zaman al-magribi, und die 1981 ins Leben gerufenen Zeitschrift
al-Badil.

Wie im Falle Anfas wurde das Erscheinen all dieser Zeitschriften ein paar Jahre nach
ihrer Griindung aufgrund derselben Anschuldigungen eingestellt.

Trotz des Entschlusses der damaligen marokkanischen Regierung, die Intellektuellen zu
unterdriicken, teils auch gewaltsam zu knebeln und die Zensurpolitik zur Beaufsichtigung
von deren Szene zu verschirfen, konnte sich der obengenannte literarische realistische
Trend durchsetzen und entfalten. Zum Hohepunkt gelangte er vor allem mit zwei
erstklassigen Erzdhlern, namentlich mit Mohamed Zefzaf (Muhammad Zafzaf) und
Mohamed Choukri (Muhammad Sukri), deren erzihlerisches Oeuvre bis heute fiir hohe

literarische Qualitét steht. >

INHALTLICH. Mit Mohamed Zefzafs 1972 erschienenem Roman al-Mar’a wa-l-warda (Die
Frau und die Rose) und Mohamed Choukris al-Hubz al-hafi (das nackte Brot) (1982) 38
markierten die beiden Autoren ein entscheidendes Moment in der Geschichte des
arabischen Romans in Marokko. Es wurde nicht nur die missliebige Vorherrschaft des
Ostarabischen aufgegeben, sondern der marokkanische Roman wurde in die literarische
Spitzenposition und in den Rang der Weltliteratur gebracht.

Choukris Werke, vor allem sein Erstlingsroman und Hauptwerk al-Hubz al-hdfi erreichte
Weltliteraturniveau und wurde in iiber 20 Sprachen iibersetzt.>*

Inhaltlich befreite Choukri im Rahmen eines neuen Realismus, den Roman von den
Fragen der postkolonialen Zeit (Fragen der Identitdt und der Konfrontation), die die
Aufmerksamkeit der zeitgendssischen marokkanischen Schriftsteller absorbierten. Er
fiihrte ihn aus dem Kreis der Verschlossenheit (al-Ingilaq) und der Beschranktheit der
Ausdrucksmoglichkeiten und der Perspektivlosigkeit (al-Mahdiidiya fi r-ru’a wa-fi t-ta‘bir)
hinaus und 6ffnete ihn auf andere Inhalte. Dabei machte er sich an neue Fragen heran

und schaffte es, das Verborgene, das Disqualifizierte, das Marginalisierte ans Licht zu

547 §3kir, ‘Abdalmagid: Muhammad Zafzaf yaftah qalbahu wa-Muhammad Sukri fi Zaman al-ahtd@.

In: al-Magalla al-magribiya. Rabat 1992, S. 16-20.

% Das Nackte Brot wurde zunichst 1973 von Paul Bowles ins Englische, dann sieben Jahre spéter von
Tahar Ben Jelloun ins Franzosische iibersetzt. Das arabische Original kam erst 1982 heraus.

% Vgl. Sigge, Barbara: Entbehrung und Lebenskampf. Die Autobiographie des marokkanischen Autors

Mohamed Choukri, Berlin 1997.
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bringen und Tabu-Themen, wie etwa Kritik der Obrigkeit, Entblo3ung der Illusionen der
vergangenen historischen, politischen und ideologischen Phasen, Sex, Einsamkeit,
Identitat, Arbeitslosigkeit, Verfremdung, Immigration, Gefingnis und viel anderes, zur

Sprache zu bringen.>*

STILISTISCH. Mit Kenntnissen neuerer Literaturtheorien versuchte Choukri und mit ihm
auch der marokkanische Roman der 1970er Jahre, die traditionelle Linie (al-Manha t-
taqlidi), welche die Romanschreibung beherrschte, insbesondere auf der sprach- und
erzdahltechnischen Ebene zu korrigieren und die Gewichtung zu verschieben. Er befreite
sich von dem vorherrschenden belehrenden Stil der friihesten Schaffensphase der
marokkanischen Erzahlliteratur und schuf vielschichtige, kiinstlerisch {iberzeugende
Erzahlwerke.

Choukri gab den Anstof3 dazu, die marokkanische Literatur aus ihren traditionellen
Stilformen zu befreien und wandte neue Erkenntnisse der Literaturwissenschaft und der
Schreibkunst an, wie Intertextualitédt, Abstraktion, Anwendung von Trdaumen, Ironie,
usw... Damit befreite er die Hochsprache und machte es moglich, das moderne Leben in
seinen Wandlungen addquat durch eine realistische Sprache, die auf allen rhetorischen

Bombast verzichtet, zu formulieren.>!

ZENSUR. Wie in vielen arabischen Landern, war die Repressionspolitik gegentiiber
Schriftstellern in Marokko unerbittlich. Stets unterlag der marokkanische Roman der
Zensur und dem Verbot vom Buchmarkt. Die schérfste Aktion dieser Repressionspolitik
war das Verbot von Abdelkader as-Schawis Roman Kana wa-ahawatuha (Kana und ihre
Schwester) **2 und Mohamed Choukris ,,al-Hubz al-haft“ (Das nackte Brot), nach deren
Ausgaben in den 1980er Jahren.>>

Thnen wurde unterstellt, die Gemiiter zu vergiften und anti-religiose Ideen im Publikum

ZUu saen.

%% Vgl. hierzu insbesondere Lahmidani, Hamid: ar-Riwaya al-magribiya wa-ru’yat al-waqi‘ al-igtima‘i.
Casablanca: Dar at-taqafa, 1985.

%1 Vgl. ‘Aqqar, ‘Abdalhamid: ar-Riwaya al-Magribiya. al-Waqi¢ wa-t-tagrib. Hiwar. Muqaddimat,

Nr. 13-14/1998.

%2 Vgl. a§-Sawi, ‘Abdalkadir: ar-Ragaba wa-haqq al-musadara. Milaff ar-raqaba al-‘arabiya. ar-Raqaba

fi 1-Magrib. al-Adab, Nr. 9/10. Beirut 2003, S. 55.

%53 Choukris Roman wurde expressis verbis an samtlichen Schulen der arabischen Linder wegen seines
unmoralischen Gehalts und seines hohen Grades an Schamlosigkeit (Tahattuk), als sittlich zersetzender
Lesetext (Nass muhill bi-l-Adab) aufs stirkste zensiert und verboten, vgl. hierzu Amin, Galal: Sahsiyyat laha

tarth. Muhammad Sukri au al-ahlaq wa-l-adab. Kairo: Dar as-Suriiq, 2007, S. 247.
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NEGATIVE EINFLUSSE. Wenn nun der Roman des Realismus (ar-Riwaya al-wagi‘iya) die
ausgepragten gesellschaftlichen Missstdnde bzw. die wirtschaftliche Notlage dieser Phase
widerspiegelt, so hat er zweifelsohne zahlreiche negative Einfliisse auf die Entwicklung
der marokkanischen Romanschreibung gehabt. Abdellah Laroui beklagte in seinem
vielzitierten Buch al-Idyiultgiya l-‘arabiya al-mu‘asira, dass moderne literarische
Schopfung in Marokko iiber weite Strecken einen politischen Charakter besif3e, so dass
der kiinstlerische Anspruch von Literatur der politischen Intention funktional
untergeordnet war. Nicht die kiinstlerische und dsthetische Qualitat (kiinstlerischer
Einsatz von Stilmitteln und Techniken) machte die Attraktivitit des Romans aus, sondern
die politische Prédtention des Romanautors. Dies erschwerte die Verwirklichung einer
harmonischen Parallelentwicklung von inhaltlichen und erzdhlerischen Aspekten.

Abdellah Laroui monierte;

,Diejenigen, die jede gebotene Gelegenheit beim Schopfe fassen, um iiber
die soziologische Seite des Inhalts zu debattierten, haben nicht fiir einen

Augenblick an die soziologische Seite der Form gedacht.“**

3—- DIE PHASE DES EXPERIMENTIERENS. War die marokkanische Erzahlliteratur Anfang
der siebziger Jahre von den Werken Mohamed Choukri und Mohamed Zefzaf, um nur
zwei prominente Vertreter dieser Generation zu nennen, gepragt, so meldete sich Mitte
der siebziger Jahre unter dem Schlagwort "at-Tagrib" (Experimentieren) eine Generation
"junger" Erzadhler zu Wort, die in dem folgenden Jahrzehnt die marokkanische Literatur
mafgeblich beeinflussen und bereichern sollte und die mit den Namen Mubarak Rabi¢,
Ahmad Madini, Muhammad ‘Izzaddin at-Tazi und al-Miliidi Sagmiim assoziiert ist. >
Zeitlich fielen das Entstehen dieses Trends mit dem Einriicken der marxistisch-
leninistischen Linken und dem Eintritt von wichtigen politischen Verdnderungen und die
damit einhergehenden Losungen (territoriale Einheit, nationaler Konsensus,
Demokratisierungsprozess) zusammen, die eine neue Epoche (‘Ahd gadid) und ein neues
Marokko (al-Magrib al-gadid) verkiindeten. So waren Innovationslust, Experimente mit
modernen und postmodernen Erzdhltechniken und Schreibweisen die Charakteristiken

ihrer Werke. >

554

al-‘Arwi, ‘Abdallah: al-IdiytlGgiya al-‘arabiya al-mu‘asira. Beirut: Dar al-Haqiqa, 1970, S. 268.
%% ygl. al-Madini, Ahmad 1985.

56 Vgl. Amansiir, Muhammad: Har®’it at-tagrib ar-riwa’i, Fés: Infobrant 1999, S. 16. Vgl. Halifi,
Su‘aib: at-Ta‘bir ar-riwa’i wa-t-tahawwulat: Ruw’ya gadida. In: al-Adab al-magaribi al-yaum. Qira’at
magribiya. Damaskus: Man$urat Ittihad Kuttab al-Magrib 2006, S. 37-43.
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Zusammenfassend wird man sagen konnen, dass sich ,,im Eifer des Experimentierens®
(faurat at-Tagrib) >’ zwei wichtige Richtungen herauskristallisiert haben, die dem
marokkanischen Roman Modernitét, Horizonterweiterung und das vermisste

Gleichgewicht verleihen sollten: >*®

a— Die Auslese moderner Erzdhlmittel: Um den modernen marokkanischen Kritikdiskurs
im Bereich der Narratologie (magal as-Sardiyat) und der Kultur Geniige zu tun, schlug
der marokkanische Roman einen anderen Weg ein, der zur Tilgung des klassischen

559

Wortgutes und der obsoleten Schreibweisen>” und zur Verwendung innovativer

Schreibtechniken aufruft wie die Anwendung der Imagination, Phantastik, Symbolik und

die Parodie. °%°

b— Hybridisierung und Aussohnung der verschiedenen Genres und Romanuntergattungen.
Ein entscheidender Schritt in der Erzdhlliteratur dieser Tendenz vollzog Said Allouchs
Roman Hagiz at-talg von (1974), gefolgt von Zaman bain al-wilada wa-l-hulm von Ahmad
al-Madini (1976) und Abrag al-madina von Muhammad ‘Izzaddin at-Tazi (1978).

Voller Ehrgeiz 6ffneten diese Autoren das Projekt des marokkanischen Romans auf neue
Schreibtechniken, welche "die Transgression der traditionellen Regeln und Gesetze der
Gattung" anstrebten.*' Jedoch blieb die Romanschreibung dieser Art in ihrer
Anfangsphase in Form von individuellen Versuchen beschrankt.

Erst Anfang der achtziger Jahre erreichte die Erzédhlliteratur des Experimentierens
(ar-Riwaya at-tagribiya) ihre Legitimitét. Sie nahm Gestalt als Projekt, das seine Logik

und seine dsthetischen Grundsétze *¢* hat und wurde allméahlich zu einem kollektiven

%7 Vgl. Barrada, Muhammad: ar-Riwaya fi I-Magrib al-‘arabi. Min As’ilat at-takawwun ila mugamarat
at-tagrib. In: al-Adab al-magaribi al-Yaum. Qira@’at magribiya. Magmii‘a min al-bahitin. Rabat 2006,
S. 15.

%% Amangiir, Muhammad: Istratigiyat at-tagrib fi r-riwaya al-magribiya al-mu‘asira. Casablanca:
Sarikat an-nasr wa-t-tauzi‘ al-Madaris 2006, S. 57-58.

%% Die marokkanischen Schriftsteller des Friihstadiums schopften bemiiht ihren Bestand aus den
Komponenten des klassischen Romans, in dem bekanntermaf3en die absolute Einhaltung der
Liniealitit der Narration (Hattiyat as-sard) und der Plot (al-Habka ar-riwa’iya) vorherrschend sind,
zusétzlich zu der allwissenden Erzdhlhaltung und der auktorialen Kommentierung. Vgl. hierzu
‘Azzam, Muhammad: Wa‘y al-‘alam ar-riwa’1. Dirasat fi-riwaya al-Magribiya. Damaskus: Man$urat
Ittihad al-Kuttab al-‘Arab, 1990,

S. 222.

50 al-<Ufi, Nagib: Daragat al-wa‘y fi I-kitaba. Casablanca: Dar an-nasr al-magribiya, 11980, S. 326.
%! Vgl. Amansiir, Muhammad: Har®it at-tagrib ar-riwa’i. Fés: Inforbrant, 1999, S. 33.

%2 cAqar, ‘Abdalhamid: Min as’ilat al-matn ar-riwa1 bi-l-Magrib hilal at-tamaninat, Garidat Anwal,

Nr. 512 (1989).
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Phianomen®®, vor allem nach dem Erscheinen der Werke Mubarak Rabi‘s (Badr zamanih)
und Ahmad Madinis (Warda li-I-waqt al-magribi) Muhammad ‘Izzaddin at-Tazis (Rahil

al-bahr) und al-Miltadi §agmﬁms (al-Ablah wa-l-Mansiya wa-Yasmin). ***

DIE SCHATTENSEITE DES EXPERIMENTELLEN ROMANS. Der Impetus, die
Schreibformen und -inhalte zu revolutionieren, lie schnell nach. Zahlreiche
Literaturkritiker gaben ihrem Unmut iiber diese Praxis der Erzédhlwerke in einigen
Werken Ausdruck. In diisteren Farben wurde die experimentelle Erzédhlliteratur umrissen.
Das Experimentieren (at-Tagrib) wurde nicht als eine Schreibstrategie verstanden, die
neue narrative Perspektiven offnet, sondern diente dazu, exessiv literarische Grenzen zu
tiberschreiten.>®

Es herrscht weitgehend Einigkeit in den Kreisen der Literaturkritiker dariiber, dass viele
marokkanische Romanciers dieser Tendenz Sklaven der Regeln des modernen narrativen
Diskurses und der modernen Erzdhlkunst geblieben sind. Thre Werke sind ein
buntgemischtes Sammelsurium fiir alle méglichen modernistischen stilistischen Spielarten
und eine Hybridform unterschiedlicher Konzeptionen, ohne Charakter oder Kreativitat. >
Im Hinblick auf diese Situation schreibt der Literaturkritiker Gamil Hamdaoui (Gamil

Hamdawi):

,Der experimentelle Roman ist nichts anderes als eine Nachahmung des
westlichen Romans dessen kulturelle, politische, soziale und wirtschaftliche
Rahmenbedingungen eigentlich grundverschieden sind von denen des
marokkanischen Romans. Damit reproduziert er — auf Kosten der Identitat
und der Authentizitit — eine entfremdend wirkende Realitét, in der das

lokale Gepréage falsch erscheint.“>®’

Wegen seiner westlichen Literaturtheorien geriet der experimentelle Schriftsteller
(al-Katib at-tagribi) — so Hamdaoui — in Konflikt mit dem einheimischen Leser, besonders
mit der durchschnittlich gebildeten Bevolkerung (al-‘Awamm), weil er inhaltlich und

stilistisch keine Riicksicht auf deren Geschmack und Erwartungen nimmt. **® Hamdaoui

%% Vgl. Amansir, Muhammad: Istratigiyat at-tagrib fi r-riwaya al-magribiya al-mu‘asira.
Casablanca: Sarikat an-nasr wa-t-tauzi¢ al-Madaris 2006, S. 77.

564 Hamdawi, Gamil: as-Sard ar-riwa’i l-magribi. Bain at-tagnis wa-t-tagrib wa-t-ta’sil at-turati.
Nador 2006, S. 1.

5% Vgl. Mahfiiz, ‘Abdallatif: Aliyat intag an-Nass ar-riwa’i. Casablanca: al-Qalam al-magribi, 2006,
vgl. auch Yaqtin, Sa‘id: al-Qira’a wa-t-tagrib. Casablanca: Dar at-taqafa, '1985, S. 287f.

%6 ygl. Hamdawi, Gamil 2006, S. 3.

%67 Ebd.

%8 Ebd.
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wirft den Romanautoren mit experimenteller Tendenz sprachliche Komplexitét bzw.
Mangel an Simplizitdt im Inhalt vor. Sie schrieben mit viel Kiinstelei und kompliziert. >*°
Ihr rhetorisch-stilistisch hohes Niveau iibersteige das sprachliche Verstandis der weniger
gebildeten Leser oder stehe in Dissonanz mit dessen Weltanschauungen.

Er blieb nur noch fiir Fachleute nachvollziehbar und seine Adressaten und die intendierte
Leserschaft bestand aus Bessergebildeten. Literaturkritiker erhoben gegen den
experimentellen Roman den Vorwurf, ein Refugium lediglich fiir die gebildete Elite zu

sein.’”® Nicht ohne Ironie bezeichneten sie ihn als "Professorenroman".’”!

4— DIE PHASE DER AUTHENTISIERUNG (RUCKBESINNUNG AUF DAS ERBE). Nachdem
der experimentelle Roman seine kiinstlerischen Kapazitdten ausgeschopft hatte und in die
unproduktiven narrativen ,,Ubungen“ (at-Tamriniya) "> zu verfallen schien, kam in der
literarischen Szene Marokkos eine breite literarkritische Diskussion in Gange, welche
nach einem Neuansatz Ausschau hielt, um den marokkanischen Roman aus seiner Krise
zu fiihren. Ausgehend von anderen literarischen Postulaten und Pramissen zielten die
marokkanischen Romanciers und Literaten auf die Rehabilitierung und Relektiire des
Erbes ab. Starker denn je kam das Kriterium der Authentisierung in den Blick und erhielt
zunehmend Gewicht. Bei der Bewertung von Romanen wurde es zunidchst mafgeblich, ob
und inwieweit sie einen Beitrag zur Offnung auf das nationale Kulturgedichtnis
(ad-Dakira at-turatiya) leisten konnten, um letztendlich den marokkanischen Roman zu
bereichern.””® Denn gerade in stofflicher Hinsicht gibt es offenkundig eine fruchtbare und
tiefgriindige anthropologische Kultur, die immerhin das kollektive Bewuf3tsein stark
pragt. Ebenso steht ein reiches miindliches Erbe, Kunstschétze und vor allem eine
unerforschte marokkanische Geschichte zur Verfiigung. Sie alle verdienen eine
eingehende Beschiftigung und konnten zur Konstituierung einer stabilen nationalen

Identitét beitragen.”* Diesen Vorgang nennt der marokkanische Literaturforscher al-

°%9 Ebd.

70 vgl. Qiddi, ‘Abdalilah: Tafa‘ulat at-ta’sil wa-t-tahdit fi r-Riwaya al-‘arabiya bi-1-Magrib. Fés 2005.

°71 al-Bardi, Muhammad: Hadatat ar-riwaya. Riwayat al-hadata. Magallat at-Taqgafa al-magribiya,

Nr. 17 (Oktober 2000), S. 63.

572 Vgl. Hamdawi, Gamil 2006, S. 3.

%73 Yaqtin, Sa‘id: an-Nass. al-Hadata. al-Mugtama‘. Magallat at-tagdfa al-magribiya, Nr. 17

(Oktober 2000), S. 52f.

7% Grosse Hilfestellung leisteten hierin — wie iibrigens im Friihstadium des marokkanischen Romans —

arabische Kunstideale. Im Lichte der Erfahrung exponenter arabischer Schriftsteller mit der altarabischen

Redekunst und dem volktiimlichen Erzdhlgut, bemiihten sich die marokkanischen Schriftsteller ihre Werke

zu verfassen. Sie nahmen Beispiel an der Erfahrung Gamal al-Gitani (az-Zini Barakat), Radwa ‘Asir

(Tulatiyat Garndta), Imil Habibi (al-Waq@i‘ al-gariba fi ihtifa Sa‘id Abi n-Nahs al-Mutasatil), Nagib Mahfiiz
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575 al-Yabiiri sieht darin

Yabiiri patrimoniale Modernitdt (al-Hadata at-turatiya) im Roman.
ein doppeltes Bewusstsein (Wa‘y muzdawig) *’° des marokkanischen Schriftstellers:
einerseits ein Bewul3tsein fiir den Engpal3, in dem die Modernitét in ihrer westlichen
Pragung im Bereich der Romanproduktion liegt (Unklarheit, Kompliziertheit), anderseits
ein Bewusstsein fiir den Horizont, welcher das klassische Erbe und die verschiedenen
volkstiimlichen narrativen Formen fiir den marokkanischen Roman 6ffnet, ohne ihn dazu
zu zwingen, in der Tradition verhaftet zu bleiben. Die patrimoniale Modernitdt soll fiir den
marokkanischen Schriftsteller, so al-Yabiiri, eine Aufwertung der autochthonen Kultur als
Teil eines identitatsstiftenden Diskurses bedeuten. *”7 Die Realisierung einer
kiinstlerischen Besonderheit des marokkanischen Romans im Rahmen der internationalen
Erzahlliteratur soll aus der Problematisierung der Realitidt und der Gegenwart und nicht
durch die Projizierung der Vergangenheit auf die Gegenwart erfolgen.

Die Riickbesinnung der marokkanischen Romankunst auf das Erbe soll den "Komplex des
Erbes" ein fiir alle mal verarbeiten (at-Tahallus min ‘ugdat at-turat), um nicht in

578 al-Yabiiri charakterisiert dieses

Abkapselung und Verschlossenheit zu enden.
Experiment als modernistisch (Tagriba hadatiya). ’° Dabei geht er von der Uberzeugung
aus, dass die Beurteilung der marokkanischen Modernitét sich nicht an geistigen Kriterien
des Westens und dessen dsthetischem und literarischem Kanon orientieren muss, sondern
sich im Rahmen des arabischen Denkens vollziehen, nach arabischen Normen und
Wertvorstellungen und mit arabischen Mal3stdben gemessen werden muss.*® Dies diirfe
keinesfalls als Forderung zum Abfall (Da‘wa ila r-Ridda) interpretiert werden, sondern als
eine historische Notwendigkeit der modernen marokkanischen Literatur, welche darauf
bedacht ist, dass ein wichtiger Teil ihrer Zukunft in der Vergangenheit verborgen liegt.>®'

Modern zu sein soll bei marokkanischen Schriftstellern nicht mehr mit der buchstidblichen

(Layali alf Laila), Mahmiid Lamsa‘di (Haddatani Abii Huraira. Qal...) Wassini La‘rag (Nuwwar al-liiz: Tagribat
Salih b.‘Amir az-Zufri), Amin Ma‘liif (Litin al-ifrigi) Magid Tubia (Tagribat bani Hathiit ila bilad as-Samal),
vgl. hierzu: Amansiir, Muhammad: Har2’it at-tagrib ar-riwa’1. Feés: Inforbrant 1999, S. 54 und al-Qaddafi,
Mustafa: ar-Riwaya al-‘arabiya bain at-turat wa-l-mu‘asara. Kairo 2005, S. 121-200.

575 Vgl. al-Yabiiri, Ahmad: al-Kitaba ar-riwa’iya fi I-Magrib. al-Binya wa-d-dalala. Casablanca: Sarikat
an-nasr wa-t-tauzi‘ al-Madaris 2006, S. 19.

%76 Ebd.

%77 Ebd.

°78 Ebd., siehe auch al-‘Amrani, al-Amin: ar-Riwaya al-magribiya baina quytd at-ta’attur wa-

mugamarat at-Tagrib. Tanger: Matba‘at Altubris, 2003, S. 50.

579 Vgl. al-Yabiiri, Ahmad 2006, S. 20.

580 Ehd., S. 19.

%81 Vgl. Amansiir, Muhammad 1999, S. 50.
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Nachahmung der technischen Aspekte und Fertigkeiten im modernen westlichen Roman
gleichgesetzt werden.>®

Die patrimoniale Modernitdt ist zur Reife gekommen in den patrimonial ambitionierten
Romanen Bensalim Himmichs Magniin al-hukm (1993), al-‘Allama (1997) und Zahrat
al—Gvahiliya (2003) und insbesondere Mihan al-fata Zin Sama (1993). Mit ihnen wurde ein
Regenerationsprozel} eingeleitet, in dessen Verlauf die arabische und marokkanische
Geschichte und das Erbe als entdeckungswiirdig erscheinen. Damit markierten sie die
Wende zu einem kiinstlerisch "reifen, eigenstdndigen" marokkanischen Roman und eine
neue Innovation (Ibda‘ gadid), die man der arabischen Erzahlliteratur zufiigen konnte.
Dafiir wurden sie stirker literarkritisch gewiirdigt und in vielen arabischen Hauptstddten
pramiert. Bensalim Himmiche (Binsalim Himmis) verstand es nicht nur, aus den alten
arabischen narrativen Techniken, stilistischen Formen und Mechanismen des Exotischen
und Phantastischen (aliyat at-tahayyul al-‘aga’ibi wa-l-gara’ibi) Kapital zu schlagen,
sondern auch die Geschichte neu zu schreiben und ihr eine gegenwiértige kulturelle und
politische Dimension zu geben.®? Er fasst sie nicht mehr als eine objektive Schilderung
der aufeinanderfolgenden Historien (Tawarih) und Prédsentation historischer Ereignisse
(Ahdat tarihiya) auf, sondern als eine Mischung von historischen Fakten, Poetisierung
und Fiktionalitét (at-Tahayyul), wobei die dsthetischen Elemente nur eine dienende und
Hfiktionale“ Funktion (daur ihami) haben.** Sie fungieren namlich als Anspielung
(Talmih) und Anndherung an die Realitdt (Taqrib min al-wagi¢) °*° um die Ereignisse der
Gegenwart kritisch zu lesen. al-Yabiiri kennzeichnet diesen Vorgang als ,,ideologische
Vergegenwartigung“ (at-Tarhin al-idiytltagi)**® d.h., Gegenwartskritik durch
Geschichtsrekonstruktion. Hamdaoui formuliert das noch schoner: ,,Das ist die Gegenwart
in der Vergangenheit oder die Vergangenheit, die in der Gegenwart wiederkehrt*
(al-hadir fi 1-madi au al-madi alladi ya‘ad fi 1-hadir).*®” Der patrimoniale Roman an sich
bleibt aber ein Gegenwartsroman.

Es war deshalb naheliegend, dass sich gerade dieses literarische Genre im Prozef3 des
nationalen Erwachens und der Identitdtsbildung beim marokkanischen Lesepublikum

einer steigenden Beliebtheit erfreute und auf ein hohes Interesse der Leser stiel3.

%2 Ebd., S. 49.

%83 Vgl. Binsalim Himmi$: al-Hadata wa-t-tagafa. In: al-‘Allam, ‘Abarrahim (Hrsg.): Su’al al-hadata
fi r-riwaya al-magribiya. Casablanca: Ifriqiya as-Sarq, 1999, S.68-70.

%84 Vgl. al-Yabiiri, Ahmad 2006, S. 61f.

585 Ebd.

586 Ebd.

7 Hamdawi, Gamil 2006, S. 3.
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Der patrimoniale Roman hat Anstosse gegeben fiir eine reizvolle authentische
Weiterentwicklung in der marokkanischen und arabischen Erzidhlliteratur, die nicht nur
Unterhaltung, sondern auch das Interesse fiir die eigene Kulturgeschichte erweckt. Damit
mittelt er zwischen prodesse und delectare, zwischen der kognitiven und affektiven
Effizienz, dem Erkenntnisgewinn, Didaxe, Wissensvermittlung, Informativitat und

Unterhaltung und dem dsthetischen Vergniigen. Hamdawi bilanziert:

,Durch unser Wiederfinden in unserem Erbe bekommen wir ein inniges
Gefiihl, dass wir unserer Identitidt und unserer Authentizitit nahestehen,

ohne dass der Schriftsteller in Abgedroschenheit und Imitation verfallt.«>®®

KONTRARE ANSICHTEN. Trotz des offenkundigen Erfolgs, den der patrimoniale Roman an
den Tag legt, erhélt er im Kreis der marokkanischen Literaturkritiker immer noch nicht
Zuspruch von allen. Wahrend die einen in ihm ein literarisches Spitzenprodukt sehen,
erheben sich kritische Stimmen, welche ihn negativ bewerten. Die Riickbesinnung auf das
Erbe und die Geschichte wird bei ihnen nicht einfach zu einem positiven
Qualitdtsmerkmal erhoben, sondern wegen ihrer Riickwértsprojektion moderner Ideale in

die Vergangenheit, als unschopferisch und reaktionér abgewertet.*’

DER MAROKKANISCHE ROMAN ARABISCHER SPRACHE HEUTE. Trotz dieser
unterschiedlichen Haltungen gegeniiber dem marokkanischen Roman, die durchaus
reprasentativ fiir die derzeitige entspannte Stimmung und real existierende
Meinungsfreiheit sein diirfte, scheint zumindest weitgehend klar zu sein. Der
marokkanische Roman hat sich, in Anbetracht der jiingeren literarischen Erzeugnisse (ca.
500 Romane bis jetzt), verdientermalien in der marokkanischen Erzdhlkunst etabliert. Er
erlebt derzeit qualitativ rasante und fulminante Umwandlungen, die ihn zum bliihendsten
Zweig in der marokkanischen Literaturlandschaft machen.** Dazu spielen der spiirbare

Riickgang der institutionalisierten Zensur und die in der marokkanischen Gesellschaft

%8 Ebd.

°%9 ygl. al-Madini, Ahmad: al-Mulhaq at-taqafi li-garidat al-Ittihad al-istiraki, (6. Juni 1993), S. 7.

%0 vgl. allgemein hierzu Ya‘la Mustafa: Bibliytigrafiya I-fann ar-riwa’1 bi-1-Magrib: 1930-1984,
Magallat Afaq, Nr. 3-4 1984; sowie al-‘Allam, ‘Abdarrahim: Bibliyaigrafiya ar-Riwaya al-magribiya:
1942-1999, Mansurat Ittihad Kuttab al-Magrib, 2000; al-Adab al-magribi fi ufuq 2000: Fihras
al-Ibda‘at wa-l-abhat 1998-1999, Mansirat al-gam‘iya al-magribiya li-t-tansiq bain al-bahitin fi 1-adab
al-magaribiya wa-l-muqarana, Dar al-Qarawiyin, 2000; al-‘Allam, ‘Abdarrahim/Qasmi, Muhammad:
ar-Riwaya al-magribiya al-maktiiba bi-l1-Luga al-‘Arabiya. al-hasila wa-l-masar. 1942-2003. Rabat
2003; Bitayyib ‘Abdal‘ali: ar-Riwaya al-magribiya al-’an. In: Ahmad al-Madini, ‘Abdalfattah
Lahgumri (Hrsg.) 2006, S. 99-119; vgl. auch das kollektive Buch al-Adab al-magaribi al-Yaum. Qira’at

magribiya. Magmu‘a min al-Bahitin. Rabat 2006, S. 5f. Zum Thema Biographie in Marokko vgl.
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zustandegekommenen Verdnderungen im Bereich der Meinungs- und Ausdrucksfreiheit,
der Schriftstellerei und verlegerischen Fragen sowie Buch- und Romanproduktion eine
eminente Rolle.>!

Eine der wichtigsten Errungenschaften der modernen marokkanischen Literatur ist die
feminine Literatur (al-Adab an-niswi oder an-nis@’1). **> In den letzten zwei Jahrzehnten
entstand eine dulerst vitale marokkanische Frauenliteratur, die viele Literaturkritiker als
einen Wendepunkt im Bereich des Schriftstellertums sehen, sowohl inhaltlich als auch
stilistisch. Sie sei nicht nur eine Bereicherung der literarischen und kulturellen Szene mit
einer neuen und andersartigen Weltsicht, sondern sie sei eine schopferische Schreibart,
die das Schreiben selbst ,,aus den Welten der Einstimmigkeit, des Schweigens und der
Marginalisierung“** hinausfiihrt. Die feminine Literatur sei von nun an ,,kein
voriibergehender Gast, sondern sie habe sich hier dauerhaft niedergelassen, (laisat daifan

‘abiran, innaha huna li-tabga)“.>*

91 Im Jahre 2000 (das Jahr der Thronbesteigung des Konigs Mohammed der VI.) wurden zahlreiche auf
dem Index stehende Werke, in schonen und eleganten Ausgaben neu herausgegeben, darunter Kana wa-
ahawadtuha und al-Hubz al-hafi, was viele Kritiker als einen symbolischen Hinweis fiir die Abnahme der
repressiven Tendenzen des Staates und den Beginn einer neuen Ara Marokkos interpretierten, vgl. hierzu
Hairallah Hairallah: al-Magrib fi ‘ahd Muhammad as-sadis. Mada tagayyar? Beirut: Dar as-Saqgi, 2007;
Afaya Niraddin: as-Sulta wa-1-Fikr. Nahwa taqafat al-i‘tiraf fi 1-Magrib. Casablanca: ManSiirat az-Zaman,
2001.
92 Vgl. Binmas‘aid, Rasida: al-Mar’a wa-1-Kitaba. Casablanca 1994; Sa‘id, Halida: al-Mar’a.
at-Taharrur. al-Ibda‘. Casablanca: Dar al-Finik 1991; Sa‘ban Butaina: 100 ‘Am min ar-riwaya
an-nisd’iya al-‘arabiya, Beirut 1999, S. 187-191; vgl. auch al-Kitaba an-nisa’iya. Mahki 1-ana, mahki
l-hayat (kollektives Buch). Safi: Mansiirat Ittihad Kuttab al-Magrib, 2007; Redouane, Najib: Ecritures
féminines au Maroc. Continuité et évolution. Paris 2006; Saigh-Bousta, Rachida: Romanciéres
marocaines-Epreuves d “écriture. Paris 2005.
93 cAqar, ‘Abdalhamid: Saut al-fardaniya. In: al-Kitaba an-nisd’iya. Mahki l-ana, mahki I-hayat.
Rabat:ManSiirat Ittihad Kuttab al-Magrib, 2006, S. 3.
%94 Ebd., S. 4; zu den vielversprechenden jungen Autorinnen Marokkos seien hier genannt: Zahra
Zirawi, Fatima Biizayyan, Latifa Baqa, Rabi‘a Raihan, ‘AiSa Miiqgiz, Malika Mustazrif, Raga’ at-Talbi,
Malika Nagib, Latifa Labsir, Laila a3-Safi‘i.
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2. WESTLICHE WAHRNEHMUNG IN AUSGEWAHLTEN MAROKKANISCHEN
ROMANWERKEN ARABISCHER SPRACHE:

2.1 RUCKHALTLOSE ASSIMILATION AM BEISPIEL DES ROMANS FI T-TUFULA
(1144 LIl &) VON ‘ABDALMAGID BINGALLON.

LEBENSLAUF DES AUTORS: Abdelmjid Ben Jelloun (‘Abdalmagid Bingalltin) wurde
1919 in Casablanca geboren, verbrachte seine Kindheit mit seiner Familie in
England, ein Aufenthalt, der in seinen Werken unverkennbare Spuren hinterlassen
hat. Er kehrte mit seinem Vater nach Fes zuriick, besuchte dort al-Qarawiyin und
ging danach nach Kairo, um Journalismus zu studieren. Dort nahm er 1947 an der
Griindung der marokkanischen Presse Agentur (MAP) teil, die er ein paar Jahre
erfolgreich leitete. Nach der Unabhéngigkeit kehrte Ben Jelloun nach Marokko
zurilick und iibernahm die Leitung der patriotischen Tageszeitung Al-Alam, die bis
heute Bestand hat. Spater wurde er als Botschafter Marokkos nach Pakistan entsandt.
Im Jahre 1961 liel3 er sich schliel3lich in Marokko nieder und setzte seine Tatigkeit
im Auflenministerium fort, gab aber seine schriftstellerische Tatigkeit nicht auf. Zu
seinen Hauptwerken gehoren Wadi d-Dima’, Hadihi Murrakus, Maris istiglalak,
Bara‘im (Gedichtsammlung) und seine beriihmte Autobiographie Fi t-Tufiila (In der
Kindheit), Gegenstand der ersten Untersuchung in dieser Arbeit. Das inzwischen
klassisch gewordene Werk wurde zum ersten Mal 1947 wochentlich in der
Zeitschrift Risalat al-Magrib veroffentlicht. Damals war die Gattung ,,Autobiographie®
ein Novum in der literarischen Landschaft Marokkos, das nach und nach zu einem

gern gepflegten Genre wurde.>*

FI T-TUFOLA (ilge LIl o )™

Nach acht Jahren Aufenthalt in England beschloss der Vater des Autors endgiiltig in

die Heimat Marrakesch (alter Name fiir Marokko) zuriickzukehren. Mit der

Entscheidung geht fiir die Eltern ein lang ersehnter Wunsch in Erfiillung, ndmlich die

%% Zum Thema Autobiographie in Marokko vgl. z.B. Bintama, Ahmad: Fann as-sira ad-datiya (‘Alamat
wa-usus). Fés: MansSurat ma ba‘d al-hadata, 2006; al-‘Allam, ‘Abdarrahim/Qasmi, Muhammad 2003,
S. 101; vgl. auch al-Yabiiri Ahmad: Dinamiyat an-Nass ar-Riwa’i. Rabat:Mansiirat ittihad kuttab
al-Magrib, 1993, S. 31; Lahmidani, Hamid: as-Sira ad-datiya, ar-Riwaya al-magribiya wa-lu‘bat al-
mitaq al-muzdawig. In: al-‘Alam at-taqafi (8.10.1994), S. 5; as-Sawi, ‘Abdalqadir: al-Kitaba wa-1-
wugiid: as-Sira ad-datiya fi 1-Magrib. Casablanca: Afriqya as-Sarq, '1999.
%9 Bingalliin, ‘Abdalmagid: Fi t-Tufiila. Rabat: Dar an-Nasr al-ma‘rifa, 2005.
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“%7 und der Abschied, von dem ,Land

Riickkehr ,in die liebreiche, gliickliche Heimat
der Fehlgeleiteten und Unglaubigen“.>*® Der Autor selber aber ist todungliicklich. Die
Idee der Riickkehr triibt die Idylle seines Lebens und fiihrt bei ihm zum
Gefiihlsschock.

Im Gegensatz zu den Eltern bedeutet sie fiir ihn eindeutig eine Gefahr fiir Leib und
Leben und den Beginn eines , furchterregenden Lebens“ (hayat mur‘iba)>*® sowie der
Abschied von den ,,goldenen vergangenen Jahren“ (al-ayyam ad-dahabiya ad-
dahiba)®® in England, dem Land, zu dem er sich bekannte und mit dem er sich durch
und durch identifizierte. Es ist ,,die Stitte der Kindheit“ (marta‘ as-siba)®®* und das
wunderschone Land, mit dem sich, wie er schrieb, seine ,,Atemziige fiir immer und
ewig unzertrennlich vermischt haben“.®** England erscheint ihm als konstituierendes
Element seines Selbst, im Gegensatz zu seinem Herkunftsland, das ihm in jeder
Hinsicht fremd bleibt und dessen Normen, Werte, Institutionen, Welt- und
Lebensdeutungen ihm nichts bedeuten. Um seinen identifikatorischen Bezug zu
verdeutlichen und das Unbehagen iiber die Nichtzugehorigkeit zu England zu

markieren, schrieb er gleich zu Beginn des Romans:

Ich wusste, dass ich mich von den anderen Menschen durch meine
Staatsangehorigkeit unterschied, das tat mir weh, denn warum darf ich nicht
wie alle Menschen [Englénder] sein? Als ich erfahren habe, dass ich mich
von ihnen in der Religion unterscheide — auch wenn ich nicht wusste was

Religion bedeutete — hat mich dies sehr gedrgert.®®

Ben Jellouns Sympathie galt von Anfang an ganz und gar England und den
Englidndern. Die Hinwendung zu England zu diesem Zeitpunkt darf meines Erachtens
aber keineswegs als Zufall betrachtet werden. Die Tatsache, dass Ben Jelloun uns
England 1947 literarisch vorstellt, zeugt davon, dass der zukiinftige Diplomat Ben
Jelloun damals schon Ausschau hielt nach einem Land, das geeignet wire, den
Bestrebungen Marokkos nach Fortschritt und Unabhéngigkeit Legitimierung zu
verschaffen. Denn Ben Jellouns Beschéftigung mit England findet sich nicht nur

darin begriindet, dass er seine Kindheit dort verbrachte, sondern darin, dass dieses

597 Ebd., S. 106.
5% Ebd., S. 102.
59 Ebd., S. 106.
600 Fbd., S. 108.
601 Ebd., S. 113.
602 Fbd., S. 113.

%3 Ebd., S. 67.
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Land damals ein besonderes Ansehen als eine der fiihrenden europdischen Méachte
genoss. Neben der weiterhin einflussreichen Kultur Englands ist dies vor allen
Dingen der historische Moment, in dem der englische Herrschaftsbereich sich bis
nach Indien ausdehnte. England war das Imperium, in dem die Sonne nicht
unterging. Die Orientierung an England sticht aber auch dadurch hervor, dass dieses
Land nichts mit der Kolonisierung Marokkos zu tun hat. Durch die Bedeutung
Englands gelang Ben Jelloun eine bewusste Distanzschaffung zu Frankreich, das in
seinen Augen seine Vorbildfunktion verloren hatte.®® Es ist kaum zu iibersehen, dass
die ausfiihrliche Beschreibung der Geburtshelferin Misses Chalmdain eine
symbolische Funktion hat und eine unverhiillte Anspielung auf die historische Rolle
Englands und auf die Alternative, die es fiir Marokko darstellen konnte. England

eroffnete die Moglichkeit einer Kompensation bei der Selbstfindung Marokkos:

Diese gnddige Frau mit den beddchtigen Schritten zieht hinter sich eine lange
Geschichte voller Wohlwollen und Menschlichkeit. Wie oft verbrachte sie
schlaflose Ndchte, damit die anderen schlafen konnten. Bis heute noch
unternimmt sie riesige Anstrengungen trotz ihrer Schwdche, um den
Menschen Gutes zu tun und sie mit ihrer Zuneigung zu tiberschiitten. Sie ist
tiber siebzig, aber der Geist des Guten in ihr ist blutjung, zu dem die
Miidigkeit keinen Zugang findet. Uber ihrem Kopf trdigt sie die Aura der
Wiirde (...) Diese gnddige, gebrechliche Frau ist diejenige, die mit grofSer
Miihe pflichtbewusst aus ithrem Bett aufsteht, damit sie Gliickseligkeit in die
Hduser fiihrt (...). Sie tut alles in ithrer Macht stehendes, damit das Leben in
die Hduser anderer kehrt.®*

Solche Bemerkungen sind typisch fiir Ben Jelloun, der stets darauf bedacht ist, bei
der Beschreibung Englands und der Englédnder das Vorteilhafte herauszustreichen.
Durch das ganze Werk hindurch ziehen sich konstante Bilder der Verherrlichung
Englands. Fiir Ben Jelloun stellte die Lebensfiihrung der Engliander eine spektakuldre
Erscheinung dar. Alles Englische wird in schillerndsten Farben beschrieben und
findet uneingeschranktes Lob. England steht fiir eine geistig fortschrittliche Nation

und ist Sinnbild fiir biirgerliche Freiheiten, Ordnung, Wohlergehen und

604 cAbdalganiy, Mustafa: Qadaya ar-Riwaya al-‘arabiya. Kairo: ad-Dar al-misriya al-lubnaniya, 1999,
S. 85.
695 Fi t-Tufiila, S. 65.
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Fortschritt.®® Es ist vor allem die Schonheit der Natur, die ihn zum Schwidrmen

bringt:

Uberall wohin ich schaute, fesselten meine Augen die bliihenden,
farbenprdchtigen Blumen, die um mich herum eine fantasievolle Stimmung
schufen, tiberall wohin ich schaute, empfing mich der erfrischende,
wohlriechende Duft, welche meine kleine Seele in den Rauschzustand

versetzte.®”

Es ist charakteristisch fiir Ben Jellouns Roman, durch die Anhdufung von Bildern
seine Frustration zum Ausdruck zu bringen. Eine Frustration, die dadurch bedingt
ist, dass er die nationale Wesensart mit Betriibnis und Verzweiflung auffasste.
Angesichts des eigenen Dekadenzbewusstseins und als Reaktion auf die traumatische
Uberzeugung einer retardierten Stellung gegeniiber dem Westen, zeichnet der Autor
ein dulderst negatives Bild Marokkos, das er in krassem Gegensatz zu England stellte.
Wihrend England technologische GroRleistungen hervorbrachte, ist Marokko ein
Land des unbekannten Afrika (Magahil Ifrigiya), das noch ins Reich der Fabel

gehorte:*%

Das Erwdhnen von Marrakesch [Marokko] ruft in meinem Geddchtnis
zahlreiche Fabeln hervor, welche ich friiher horte, es vermischte sich in
meinen Gedanken mit dem Land der Neger, mit dem Land, welches von

seltsamen Mischwesen (Mahliigat Sadda) bewohnt wird.®®

Diese Beschreibung spricht ihre eigene Sprache und verdeutlicht in ihrer pointierten
Schirfe inwieweit Ben Jelloun iiberkommenen Vorurteilen und Klischees verhaftet
war.

Klar lasst sich aus dem Roman die Irritation herauslesen, welche Ben Jelloun
angesichts des elenden und verabscheuungswiirdigen Erscheinungsbildes der
marokkanischen Stddte empfand. Das Schockerlebnis fiir den Neuankommling war
die Ankunft in Casablanca, die er mit grof3tem Missfallen als ,,al-Madina al-harba“
(Trimmerstadt) bezeichnete, in der driickendes Elend und bittere Armut

vorherrschte. Dies rief bei ihm ein nostalgisches Gefiihl und Sehnsucht nach

606 Ebd., S. 22
507 Ebd., S. 21
508 Fbd., S. 34.

609 Ebd., S. 77.
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Manchester hervor, der Metropole mit gewaltigen Bauten, breiten Avenuen, riesigen
Vergniigungsstiatten und Parkanlagen. °°
Es deutet sich an, dass seine Haltung den Marokkanern gegeniiber negativ ist.
Er differenziert nicht zwischen ihnen, sondern er charakterisiert sie pauschal. al-
Marrakusiyiin oder dawi al-qubba‘at al-humr (die roten Tarbuschtrager), wie er sie
nennt, werden konstant als tolpelhafte, einféltige Naturen dargestellt und aufs
scharfste ironisiert. Die Ironie wird vielerorts bis in die kleinsten Details
durchexerziert. Ben Jellouns Hang zur ironischen Darstellung tritt auch bei seiner
Charakterisierung der Bart und Haartracht zutage, die zweifellos nicht dem
Geschmack des in Europa aufgewachsenen Jungen entsprach, um die auffélligen
Merkmale der Andersartigkeit hervorzuheben. Diese Beurteilung zeigt, wie der junge
Ben Jelloun abgeneigt war, der Andersartigkeit der ihm fremden Verhéltnisse mit
Verstdndnis zu begegnen:

Wir rasieren das Kinn, nicht den Kopf, sie aber den Kopf und nicht das

Kinn. Ihre Kinne sind in ihren Kopfen und ihre Kopfe in ihren Kinnen.®"!

Selbst bei den wenigen marokkanischen Charakteren, denen er etwas Sympathie
entgegenbringt, wie etwa Freunde der Familie und Nachbarn, fallen die
Beschreibungen keineswegs neutral aus. Ihr ganzes Benehmen ist von Extremen

gezeichnet: in ihrem Essen, in ihrer Ehe und ihrem Lachen:

Sie machen so viel Spafs, dass du denkst sie kennen keine Ernsthaftigkeit,
und zeigen so viel Ernsthaftigkeit, dass du denkst, sie wiirden keinen Spafs

verstehen.5'?

Als weiteres Merkmal der marokkanischen Wesensart hebt er ihre starke
Emotionalitdt und ihre Umgangsformen hervor. Er beschreibt sie als laut, stark
gefiihlsgeleitet und daher unkalkulierbar. '

Diese Konfrontation mit dem Westen weckt nicht nur das Bewusstsein der eigenen
Defizite, sondern wirft die Frage auf, wie denn die verheerende Misere in seinem
Herkunftsland zu erkldren sei? Welches sind die eigentlichen Griinde des Elends und

der Unwissenheit, der Zuriickgebliebenheit im Vergleich zu Europa?

®10 Ebd., S. 81f.
1 Ebd., S. 97.
12 Ebd., S. 32

613 Ebd., S. 30.
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Unzufrieden mit der Lage Marokkos seiner Zeit stellt er im Vergleich zu England den
Riickstand in allen nur denkbaren Lebensbereichen fest. Es folgt eine

Aneinanderreihung der Karenzen des Landes: Der Riickstand hat mehrerlei Griinde:

DIE HERRSCHAFTSVERHALTNISSE. Ben Jelloun fiihrt die desolate Situation und die
geistige Misere seines Herkunftslandes sowie das Scheitern des Individuums auf die
falsch geformte Gesellschaftsordnung und die grof3en sozialen Differenzen zuriick,
die in der Misswirtschaft und Dekadenz der Aristokratie exemplarisch gipfeln und
die hier im Roman préagnant in der Person der Figur al-Haggs Ausdruck findet. Al-
Hagg ist per se der Prototyp des Aristokraten, der vollsténdig in das Kolonialsystem
intergiert ist. Er schiitzt die etablierte Hierarchie und die auf Ausbeutung
beruhenden Herrschaftsverhéltnisse, um seine Machtposition weitestgehend zu
behalten. Er ist der Inbegriff des historischen Immobilismus. Steif verschanzt er sich
in das ewige Marokko der Traditionen. Auerlich lebt er nach den religiésen
Vorschriften des Islams, ist aber bekannt fiir seinen Hang zu Luxus und aufwendigem
Lebensstil. Um seine gesellschaftliche Position zu unterstreichen und seinen eigenen
Willen (Macht, gesellschaftliches Prestige, Vermogen, Polygamie) auszuleben,
schreckt er vor nichts zuriick, setzt sich iiber jegliche gesellschaftlichen und
moralischen Normen hinweg. ®* Er weist extravagante Alliiren auf und verkorpert
somit eine Art Selbstkolonisierung. Ben Jelloun schildert den Hochmut und die
Uberheblichkeit al-Haggs: wenn er iiberhaupt zu sehen ist, dann nur noch auf seinem
festlich geschmiickten Maultier, hinter ihm hechelnd sein schwarzer Diener, oder

aber paradoxerweise in seinem luxuriésen amerikanischen Wagen.®'®

DIE TRADITIONELLE FAMILIENSTRUKTUR. Einen weiteren Grund zur
Unterdriickung des Fortschrittes sieht Ben Jelloun in der traditionellen,
patriarchalischen Familienstruktur, in der der Groldvater noch eine dominierende
Rolle spielt. Aus Angst, die Identitédt zu verlieren, zeigt er sich als Familienoberhaupt
stets darum bemiiht, jegliche Wandlungen, die den traditionellen Habitus

widerlegen, zu verhiiten.

¢4 Der Roman hat einen beachtlichen kultur- und sozialgeschichtlichen Informationswert {iber
Marokko wahrend des franzosischen Protektorats. Er gibt lebendigen Einblick in die Ereignisse und
beleuchtet viele Aspekte des Lebens der damaligen Zeit. Vgl. hierzu Mu‘tasim, Muhammad: Hitab ad-
dat fi l-adab al-‘arabi. Rabat:Dar al-Aman, 2007, S. 58.

15 Vgl. Fi t-Tufila , S. 198.
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Er zeichnet sich aus durch mangelndes Interesse und den Hang zur Abwertung
fremder Gewohnheiten. Der Autor schildert z. B. die Enttduschung seines Grol3vaters

als dieser ihn zum ersten Mal in européischer Kleidung sieht:

Wie wandelbar die Zeiten sind! (yala taqallubat al-ayyam!) Man hat aus
dir einen Europder gemacht, mein Kleiner! Es ist so weit nicht so schlimm,

komm ndher, ich werde dir lehren, wie man Marokkaner wird.®'®

Das erste was der Grol3vater anordnete war, die westliche Kleidung abzulegen, um in
den Genuss des islamsischen Glaubens zu kommen. Er versteht die westliche
Kleidung als die Ubernahme westlicher Werte und als einen Versuch, die
marokkanische Kultur zu deformieren. Im Beharren des Gro3vaters auf der
marokkanischen Tracht, driickt sich die Weigerung aus, einen Teil der nationalen
und religiosen Eigenheit aufzugeben. Das Festhalten an der traditionellen Tracht ist
Ausdruck religiosen und nationalen Verhaltens. Der Verzicht wiirde insgeheim
Einverstiandnis mit der westlichen Kultur und Lebensweise, also mit den

Lebensgrundsitzen der Kolonialherren bekunden.

Wechselt mal [ihm] diese Kleidung! Das sind die Kleider der Ungldubigen.
Macht, dass ich ihn in der Tracht der Muslime sehe! Ich werde dich lehren,
ich werde dir alles beibringen, du Kleiner, damit du es verdient, zum Islam
und zu den Muslimen zu gehoren! Der Unglaube besteht in diesen Kleidern,
welche ich anzog, und der Glaube in denen, die er befahl, halb im Spafs halb

im Ernst, dass ich sie anziehe.®”

Das geschah auch umgehend, daraufhin musste das Kind seines Grof3vaters Hand
kiissen. Mit dieser Szene wollte Ben Jelloun die marokkanische Familienordnung, in
der das Kind bevormundet wird und durch Tradition und Dogmen eingeschrankt ist,
kritisieren. Wahrend die englische Familie dem Kind Geborgenheit und
Selbstentfaltung mitgibt, ist die marokkanische Familie wie eine ,ruhelose
Militdrkaserne“, in der das Kind nach strengen Vorstellungen erzogen wird.®'® Die
Bedingungen fiir das Kind sind erbarmlich.®* Es hat nichts, was zur Entfaltung seiner
Personlichkeit und zur Erweiterung seines Horizontes beitragen konnte. Es tendiert

bei jeder Entscheidung eher ,zum Durchlavieren und Opportunismus®.®*
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Die Entwicklung des englischen Kindes ist perfekt, die des marokkanischen

Kindes ruiniert und zersetzt (munhara wa-‘afina).®*'

BILDUNGSWESEN. Das Fehlschlagen der Aufklarung und die damit einhergehende
Retardierung im kulturellen und wissenschaftlichen Bereich fiihrt Ben Jelloun auf
das Schulwesen und die anderen Bildungsinstitutionen zuriick, die er als mangelhaft
beschreibt. Fiir den Autor ist die marokkanische Schule kein Ort der Weitergabe von
Wissen, sondern ein Ort der Geistestotung, der Larmproduktion, der Tyrannei,
Schikane und Unterwerfung.®** Es fehlt an jeglichen Lehrmethoden und
padagogischen Mitteln, ein untriigliches Zeichen fiir den Riickstand. Die
Personlichkeit des Lehrers malt Ben Jelloun in brutalen Ziigen aus. Seine Beziehung
zu den Schiilern basiert auf Macht, Kraft und Gewalt.®*® Nur mit der berithmten
Falaqa (heftiger Schlag auf die Ful3sohlen) kann man das Lernen in Gang setzen;
,nur so geht das Lernen vonstatten®, skandiert ein Lehrer wéhrend er schdumend ein
kleines Kind verpriigelt.®** Das Verhalten der Lehrkrafte ruft bei dem Autor immer
wieder nostalgische Empfindungen und einen sentimentalen Riickblick auf die
Schule in Manchester hervor. Dem bértigen brutalen widerwartigen Lehrer ,mit den
todlichen Schlidgen“ in Fes wird generell das verstdndnisvolle und ,anmutige
Fraulein“ in Manchester gegeniibergestellt.®*®

Selbst die renommierte al-Qarawiyin erlebte der fortschrittsdurstige Ben Jelloun
nicht als Ort der Kultivierung des Geistes, sondern als einen Hort des
obskurantistischen Riickstandes. Auch wenn er ihr einige historische Verdienste
zugesteht, wie etwa Hochburg der Nationalisten (al-Wataniyiin) — zu denen er sich

626 dhnelt sie ,,einem groflen psychiatrischen Krankenhaus“.®*”

selbst zdhlte — zu sein
Die Lehrinhalte und -methoden stammen noch ,,aus den Jahren der Stagnation und
der Dekadenz“.®*® Sie schrinken die freie Vernunft und den wissenschaftlichen Geist
ein. Den Dozenten fehlt es an Realitédtsbezug; ihre Veranstaltungen tut er als

irrationales Geschwétz ab.®* Sie erzdhlen von einer mysteriosen Welt der ,,Pferde
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mit Fliigeln, die die Himmel durchqueren mit Engeln und Propheten auf ihren
Riicken. Sie zeigen ein profundes Wissen iiber die , Geographie des Jenseits“, in der
Gott der Hauptrichter ist (al-Qadi 1-a‘zam).®*® Damit erschweren sie den Eintritt in
die postaufklarerische Zeit und den Anschluss an das Modernisierungsprojekt
Europas, anstatt an einer endgiiltigen Herausfithrung des Landes aus der kulturellen

und wissenschaftlichen Misere mitzuwirken.

DIE MAROKKANISCHE FRAU. Auch hier wird der Gegensatz gewaltig. Die englische
Frau wird in vorteilhaften Farben geschildert, ja in jeder Hinsicht hochgeschatzt und
idealisiert. Ben Jelloun spricht von statuenhafter Schonheit freiziigig angezogener
,Madchen aus Licht“, die die Reinheit der Seele und des Geistes verkorpern.®*

Ganz anders verhélt es sich hinsichtlich seiner Beschreibung der marokkanischen
Frau, deren Anblick er als abstoRend empfand: , Sie machen sich schick zu Hause,
drauflen strengen sie sich an, sich auf seltsame Art und Weise zu verunstalten. Thr
ganzer Korper, von Kopf bis Fu}, wird von weifRen Uberwiirfen eingehiillt.“®*> Thre
Art sich zu schminken erfiillt ihn vollends mit Abscheu, was ihn zu diffamierenden

AuRerungen iiber ihre Verschénerungsmanahmen fiihrte:

Anstatt Ingys entblofStem Kopf mit gewellten Haaren, sah ich einen
(aufgetiirmten) Scheiterhaufen aus Seide und Schmuckstiicke auf ihren
Kopfen, anstatt Ingys geschmeidigen und zarten Korper, sah ich Kleidung
wie herabhdngende Vorhdnge und anstatt Ingys eleganter Erscheinung, sah
ich absolut nichts, anstatt Ingys bliihendem entblofstem Gesicht, sah ich nur

noch mit Puder verschmierte Gesichter.%*

Wenig Gefallen fand Ben Jelloun auch an den konservativen Verhaltnissen, in denen
sie lebten. Es herrschte die Zwangsehe und die Frauen hatten keineMoglichkeiten
der Mitsprache. Viter verkauften vor dem Erreichen der Ehemiindigkeit bliihende
Madchen an wohlhabende Skelette.*** Beziehungen, wenn keine Bindung nach
religiosem Recht bestand, waren verboten. Sie wurden als Ursache des moralischen
Verfalls und der Unsittlichkeit betrachtet.®®** Als grobste Verletzung des den Eltern

entgegenzubringenden Respekts galt das offene Eingestdndnis, sich verliebt zu
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haben. In der Liebe sieht man ,,ein animalisches Gefiihl“ (al-Hubb ‘atifa bahimiya),
das Ekel erregt. Man miisse alle Anstrengungen unternehmen, es zu bekampfen.“®%
Die Beziehung von Mann und Frau ist nur noch ,ein ewiges und endloses
Versteckspiel“, an dem ,,eine ganze Nation beteiligt ist“.*”

Was dann einer Frau an freiem Raum {ibrig bleibt ist die Welt der Ddcher (‘alam as-
sutiih) und das offentliche Dampfbad, das er ironisch ,,an-nadi n-nisa’1“ (Frauen
Club) nennt.®®

Wahrend Ben Jelloun gewissen Frauen seine Sympathie entgegenbringt, nimmt er
gegeniiber anderen eine ablehnende Haltung ein. Diskreditierend und rassistisch
muten seine AuRerungen iiber schwarze Dienerinnen an. Sie gelten betontermafen
als verschlagen und voller Heimtiicke. Hier wird das Kind Opfer der verbreiteten
rassistischen kolonialen Ideologie der weil3en Superioritiat und der Vorurteile (suwar
dihniya musbaga), die die dunkle Hautfarbe zwangslédufig abwertend und mit

negativen Eigenschaften verbindet:

Ich konnte manche von ihnen nicht ausstehen, und das sind die schwarzen
Dienerinnen. Ich hatte von Herzen Angst vor ihnen, ich hielt sie fiir lebhafte
Beispiele dessen, was in den Geschichten meiner Mutter an entstellten
grausamen Geschopfen vorkam. In ihren Korper sitzt eine schwarze Seele
voller Grausamkeit, Groll und Hass, deshalb schleiche ich mich raus und

fliichte zu dem Haus al-Paternos, sobald eine von ihnen das Haus betritt.®*

DIE SELBSTFINDUNG BEN JELLOUNS.** Wihrend Ben Jelloun das Bekenntnis zur
marokkanischen Kultur schwer féllt, vernehmen wir plotzlich ganz andere Tone,
wenn er iiber den jungen Konig Marokkos, den er im Friihling 1935 zuféllig am
Badeort Sidi Harazem im Atlas sah, spricht.®*!

Ben Jelloun definiert sich scheinbar nicht iiber seine marokkanische Herkunft,
Sprache oder Religion, sondern iiber den Konig. Er wirkt nicht nur als der einzige
unifizierende und integrierende Faktor, sondern er ist ein Symbol der Distinktion.

Durch ihn gewann der Autor seine Distinktivitit. Erst durch die Person des Konigs
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steigert sich die Zugehorigkeit zu einer Wir-Identitiat und wird seine doppelte
Identifikation deutlich. Vor den Augen des Lesers entsteht das Bild eines
charismatischen, giitigen und volksnahen Konigs. Im Zuge der Beschreibung werden
die menschlichen Qualitdten des Konigs ins Ideale und Heroische gesteigert. Er wird
zum nationalen Ideal stilisiert.

Der Konig wird als Inbegriff und Zentralsymbol der Hoffnung der marokkanischen
Volkwerdung verehrt. Stellenweise wird er mit glorifizierenden Worten
charakterisiert. In pathetischer Rede wendet sich Ben Jelloun an den jungen Konig,
der als ,,Symbol der Opferbereitschaft“ und ,,Beschiitzer der Nation“ apostrophiert
wird. Er ist derjenige, der zusammenschwei3t und die Biirde tragt. Je hilfloser seine
Untertanen, desto schwerer die Last, die er tragt. Im Zuge der Beschreibung nimmt
die Figur des Konigs mythische Ausmaf3e an. Durch seine verbalen
Solidaritdtsbekundungen erweist der Autor dem Konig die geforderten
Ehrenbekundungen und spricht seine Treueverpflichtung gegeniiber der
Ursprungsheimat aus. Erst hier zeigt sich sie tatsdchliche Stirke der Heimatbindung,
werden die nationalen Gefiihle apostrophiert. In diesem Sinne spricht Ben Jelloun
von einem ,aufrichtigen Konig, der stets fiir die Rechte seines Landes Sorge tragt“.®*
Zum ersten Mal wird der nationale Hintergrund im folgenden Passus deutlich, in

dem er den englischen Konig entmythologisiert:

Seit ich Georg V. als Kind gesehen habe, habe ich aufgehort, die Konige als
Ubermenschen oder als surrealistische Individuen wahrzunehmen, aber als
ich Mohammed V. als Kind gesehen habe, habe ich das treffende Beispiel,

das Konige Menschen von Fleisch und Blut sind.®*

Orientierung an England fiir Ben Jelloun kein Endzweck war, sondern eine Es legt
sich die Vermutung nahe, dass die Konsequenz der Abwehrhaltung gegeniiber

Frankreich und ein Mittel im Befreiungskampf seines Herkunftslandes.
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2.2  ZERRISSENHEIT AM BEISPIEL DER ROMANE:

— AL-MAR’A WA-L-WARDA (&= 3¢ 1lg il s—4ll) VON MUHAMMAD ZAFZAF
— DAFANNA L-MADI (gl all L §a)VON ‘ABDALKARIM GALLAB
— AL-GURBA (i—3 s—4%11) VON ‘ABDALLAH AL-ARWI

— AL-MAR’A WA-L-WARDA (is= 3¢ 1l¢ il —all) *** VON MUHAMMAD ZAFZAF.

LEBENSLAUF DES AUTORS: Mohamed Zefzaf (Muhammad Zafzaf) wurde 1945 in
Siq al-arbi‘@’ al-garb geboren. Als Abkommling einer proletarischen Familie wuchs er
in Kenitra in sehr armen Verhiltnissen auf. Spater liel? er sich in Casablanca nieder
und arbeitete im Schuldienst. Im Juli 1968 lie er sich als Mitglied im
marokkanischen Schriftstellerverband einschreiben und widmete sein Leben
ausschlielSlich der Schriftstellerei. Sein literarisches Schaffen umfasst Romane,
Erzihlungen, Lyrik und Ubersetzung. Fiir viele arabische Kritiker stellt Zefzaf ,eine
literarische Legende“ dar und gilt als herausragender Reprasentant marokkanischer
Literatur, auch wenn er Zeit seines Lebens keinen einzigen nationalen Preis erhielt.
Seine unkonventionelle Erzdhlsprache und vielfdltige Erzihltechnik verhalf der
marokkanischen Erzdhlliteratur zu einem unschitzbaren qualitativen Sprung. Sein
Schreibstil hat viele Schriftsteller seiner Generation beeinflusst, unter ihnen
Muhammad Sukri, Autor des berithmten Romans al-Hubz al-hafi (Das nackte Brot).
Zu den wichtigsten Romanen Zefzafs®*® gehoren: al-Mar’a wa-lI-warda (die Frau und
die Rose), Beirut 1972, Arsifa wa-gudran (Biirgersteige und Wénde), Bagdad 1974,
Qubir fi I-ma@ (Graber im Wasser), Tunis 1978; al-Af‘a@ wa-l-bahr (Die Schlange und
das Meer). Casablanca 1979, Muhawalat ‘ais (Ein Lebensversuch), Tunis 1985; at-
Ta‘lab alladi yahdar wa-yahtafi (Der Fuchs, der erscheint und verschwindet),
Casablanca 1995.

In seinen Romanen setzt sich Zefzaf insbesondere mit den sozio-politischen
Phinomenen und den Sorgen des einfachen Volkes auseinander. Er greift die
tradierte Ordnung an und lasst hauptsiachlich Protagonisten auftreten, die in einem
gestorten Verhéltnis zu ihrer Umwelt und ihrer Lebensrealitédt stehen. Mohamed
Zefzaf starb im Jahre 2001 so wie er gelebt hat: isoliert und in &rmlichen
Verhiltnissen. Nach seinem Tod wurde ein Literaturpreis in seinem Namen ins Leben

gerufen. Den ersten Zefzaf-Preis erhielt 2002 der weltberithmte sudanesische

644 Zafzaf, Muhammad: al-Mar’a wa-l-warda. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, 2007.
645 vgl. hierzu: al-A‘mal al-kamila li-Muhammad Zafzaf, herausgegeben vom marokkanischen

Ministerium fiir kulturelle Angelegenheiten, Rabat 1999.
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Schriftsteller at-Tayyib Salih. Der letzte Preis ging 2010 an den syrischen

Schriftsteller Hanna Mina.

ZUM WERK: Der Schauplatz der Gegenwartshandlung ist Casablanca, wo der Ich-
Erzahler gleich zu Beginn des Romans zufillig einem im Ausland lebenden
Landsmann begegnet, der sich gerade auf Sommerurlaub befindet. In einem langen
monologartigen Abschnitt (siebeneinhalb Seiten) leitet der Landsmann die
Geschichte ein, in dem er ein faszinierendes Bild der westlichen Welt entwirft und
den Grund fiir seine grol3e Liebe fiir Europa (sabab hubbi 1-kabir li-Uriibba)®®
erklart. Dass dort jeder sein ganzes Sein intensiv erleben kann und dass Europa
Freiheit und wahre Erfiillung menschlichen Gliicks bedeutet, wird mehrmals mit
Nachdruck und entsprechender Bewunderung hervorgehoben. Ein Europa des freien
Lebens und der schrankenlosen Entfaltung steht im Gegensatz zur zermiirbend und
subtil-korrupten Grof3stadt Casablanca und vor allem zur in seinen moralischen

Konventionen verstrickten marokkanischen Gesellschaft:

Hier [Casablanca] ist meine Menschlichkeit nicht existent. Dort kannst du
alles werden, was du willst, dort kannst wollen oder auch nicht wollen,

niemand wird an deiner Stelle entscheiden, wie etwa hier.%"

Zefzaf ist in seinem Roman von Beginn an bestrebt zu zeigen, von welchen
gesellschaftlichen Bedingungen und briichigen sozialen Gegebenheiten das Schicksal
seiner Landesleute bestimmt ist. Er platzierte den gesellschaftskritischen Kern des
Romans bereits in den Anfangsmonolog. Damit schafft er es, den Protest gegen die
ungerechte Realitét, mit der er sich in keiner Weise versohnen kann, seinem
Landsmann weiterzutragen, in dessen Worten sich der Protest des Autors gegen die
hierarchisierte Gesellschaftsordnung, gegen die Achtung und unwiirdige
Degradierung des einfachen Menschen aus dem Volk verbirgt. Er stellt sein
Heimatland als eine pointierte Antithese zum biirgerfreundlichen Europa dar.
Symbolhaft und anschaulich exemplifiziert er die befremdendsten Mechanismen des
Systems und bekundet seinen Unmut gegen die Willkiir, die jedem jederzeit

widerfahren kann:

Wenn du einen Polizisten um Hilfe bittest, bekommst du eins aufs Dach;

%4 Ebd., S. 8.
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er fiihrt dich ins Prdsidium, wo du den Geruch des Drecks und Schmutzes
eingiehst; es kann vorkommen, dass man dich dazu verdonnert, die Zentrale

von dem Erbrochenen der Sdufer zu reinigen.®*

Er zeichnet ein Bild, das sich mit den historischen und politischen Tatsachen deckt
und das fiir die Krisensituation des marokkanischen Regimes und der Gesellschaft in
Marokko der 70er Jahren bezeichnend ist. Dies legt die Vermutung nahe, dass es
Zefzaf bei diesem Roman unter anderem um eine Dokumentation wichtiger
datierbarer Ereignisse in der Geschichte des Unrechtstaates geht und er den
gnadenlosen Charakter der Regierungsform und der verwerflichen Herrschafts- und
Lebensverhéltnisse im Marokko der sogenannten ,,Sanawat ar-rasas“ (die bleiernen
Jahre) kritisiert.**° Zefzaf macht den Westen zum Vehikel der Reflexion iiber die
Realitédt in der marokkanischen Heimat. Er funktionalisiert den Westen als
Tarnmaske fiir Kritik an misslichen Zustdnden in Marokko. Er sieht im Westen eine
Gegenwelt zur Heimat, er ist Hoffnungstrager, Modell eines besseren Lebens per se

und wird als Ort eines volligen Neubeginns zum ,totalen“ Leben hingestellt:

Was glaubst du, was wdre aus mir geworden, wenn ich hier geblieben widire.
Lass mich selbst antworten. Ich wdre ein Aas, das die Wiirmer in einer der

StrafSen dieser Stadt [Casablanca] fressen wiirden. %>

Der schmerzlichste Dorn im Auge des Autors scheint jedoch vor allem die
Resignation seiner Landesleute gewesen zu sein, die alles ohne kritisches
Hinterfragen als ,,gottgegeben“ hinnehmen. Mit Vehemenz versucht er zu zeigen,
dass das Elend der Heimat nicht nur auf dem politischen System griindet, sondern in
der Natur der Gesellschaft selbst, die schicksalsergeben jegliche Demiitigung als

gottgewollt versteht. Die Versklavung sei nichts anderes als eine Begleiterscheinung

%4 Ebd., S. 7.
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jener geistigen Armut, die die Natur der Gesellschaft mit sich bringe. Dies kulminiert
in der extrem formulierten und gleichzeitig ironischen Bemerkung, die seine

negative Einstellung zum Portréat des eigenen Volkes belegt:

Wir sind ein Volk, das die Blumen nicht mag. Wir lieben die Peitsche und

wir lieben Gott.%*!

Gemal? seiner negativen Einstellung zur marokkanischen Gesellschaft identifizierte
der Landsmann zunéchst die westliche und die marokkanische Lebenswelten mit
antithetischen Wertkomplexen. Er konstituierte Marokko als negatives Gegenbild
zum Westen, wiahrend die Welt, die hinter dem ,,blauen Meer“ liegt, ,.eine
bezaubernde und wundervolle Welt“ sei.®®? Er stiirzt sich in die Arme des Westens
und verhélt sich ablehnend gegeniiber seiner nationalen Identitit, was darin
kulminiert, dass er seinen , besudelten Namen“ wie er sagt (ismi l-mudannas)®> zu
,2Jo“ dndert. Dringend riet er dem Ich-Erzahler sich dahin zu begeben, koste es was
es wolle. Die Wahl zwischen der Heimat und Europa sei wie die Wahl zwischen

Paradies und Verdammnis:

Ein Junge wie du, der Ideen wie deine trdgt, hat hier keine Zukunft, weder
in Casablanca noch in diesem gliicklichen Konigreich. Ich rate dir als Freund

geh auf Abenteuer aus, hab keine Angst, sei mutig!®*

Mit diesen Worten ist es dem Landsmann gelungen, dem Ich-Erzdhler ,eine neue
Seele einzuflofen® und zu einer ,Reise“ zu ermuntern.®®

Mit einem unvermittelten erzéhlerischen Zeitsprung erfahrt der Lesende iiber das
Leben des Ich-Erzédhlers am anderen Ufer des Mittelmeers, in der spanischen Stadt
Torremolinos. Es bleibt unbekannt, wie er dorthin gelangte, da die Ereignisse der
Reise ausgespart bleiben. Vielleicht hat diese Reise in der Realitét nie stattgefunden,
vielleicht kann sie nur symbolisch als Reise ins eigene Unbewusste verstanden
werden. Die Interaktion mit dem Anderen (al-Ahar) hat sich blof3 in der kreativen
Betitigung des Autors abgespielt und ist Gegenstand der Vorstellungskraft, eine
,Gehirngeburt“ also. Denn das Fremde konnte zum Bestandteil des ,eigenen*
Produktes in Form des Traumes werden; ein Begegnungsphdnomen auf der Reise ins

Innere des eigenen Ichs und keineswegs immer Gegenstand der Erfahrung, zumal der
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Traum- und Wachzustand dem Ich-Erzédhler gleichwertig sind.®*® Im schépferisch-
imaginativen Vergleich entsteht ein Wunschbild von jenen ganz anderen
Lebenswelten, deren Fremdheit nun dazu dienen kann, es selbst zu definieren.®’”

Die Wahl eines provinziellen Schauplatzes in Europa dient evtl. der Absicht zu
enthiillen, dass es sich selbst in der allerkleinsten Stadt Europas besser leben lasst als
in der Heimat, da diese der individuellen Entfaltung und Lebensverwirklichung
keinen Raum bietet. Deshalb assoziiert der Ich-Erzéhler sie mit einem Gefdngnis und
mit dem Gefiihl der driickenden Enge und Begrenztheit, wahrend der neue
Raumcharakter freiheitspendend wirkt und sehr positiv empfunden wird als ein
Gegenbereich zur Welt des Heimatlich-Vertrauten. In dieser kleinen unbedeutenden
Stadt Europas gewann er zum ersten Mal seine beraubte Menschenwiirde und

Freiheit zurtick:

Wir gingen ohne zu sprechen. Ich spiirte, dass der Sand unter meinen Fiissen
dem Sand der Strdnde der Heimat nicht gleicht. Selbst die Luft war
merkwiirdig. Selbst die Bewegungen des Sinkens und Steigen der Lunge im
Brustkorb haben sich verdndert. Sie hatten einen anderen lebendigen
Rhythmus. Friiher war alles eintonig. Ich zog Luft ein und spiirte eiserne
Ketten, die mich fesselten. Jetzt, trotz der grofsen Angst, welche sich hinter

meinen Trdumen versteckt, spiire ich die Freiheit.®®

Dieser gegen die Eigenkultur gerichtete Freiheitsdrang duf3ert sich nach der
bewussten Abwendung von den eigenkulturellen Wertenormen und in Negation
altherkommlicher und erstarrter Denkstrukturen. Europa markiert einen Aufbruch in
ein sich neu entwickelndes Selbstverstdndnis und spendet ihm diese langersehnte
Befreiung von den unzédhligen Hemmnissen der eigenen Kultur. Europa erlaubte ihm
unter anderem seine Méannlichkeit voll und ganz auszuleben und die ungestillte
Liebe, Warme, Zuwendung und Zuneigung zu befriedigen. Dort lernt er sein Leben
zu geniefden und lustvoll zu gestalten. Zum ersten Mal in seinem Leben wird sein
Wunschtraum, ein unkonventionelles Liebesverhiltnis zu einer Frau, erfiillt. In der
eigenen Kultur wird generell Lusttrieb und Sexualitét kontrolliert und eingeschrénkt,
ja zum Teil auch aus moraltheologischer Sicht sanktioniert. Europa ist fiir ihn
Symbol eines neuen freien unkomplizierten Lebensstils und ein faszinierender Ort

der Begierde und der Verehrung des Sexuellen und des Lusttriebes. Mit Absicht will
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er das Bild des tugendsamen arabischen Asketen und seine sexuellen Entsagung
erschiittern. Er folgt der hemmungslosen, fast animalischen Hingabe an den
Lebensgenuss und an die Instinkte, die er bis zum Paroxysmus ausgelebt, ohne
Gewissen, Intellekt und zerrende Last einer driickenden Moral:

Wir sind, Stiz und ich, zwei dicke Insekten geworden.®>®

Zefzaf bedient sich hier einem in der arabischen ,Europaliteratur” haufig
auftretenden Zug und einer besonders beliebten Parallelitdat: Europa = Frau. Stz ist
die herausragende Figur, die er neben dem Ich-Erzahler ins Zentrum des
Romankonzeptes stellt, Zugang zu ihrer individuellen Gestalt aber lassen sich kaum
gewinnen. Der Ich-Erzéhler ldsst uns wissen, dass sie etwas ganz Besonders ist. Sie
bedeutet freien ungehemmten Uberschwang und iippige Sinnesfreude. Sie ist schlicht
und einfach ,eine europdische Gottin“, die es zum einen verstanden hat ihm das

Gefiihl der Grof3e zu erwecken:

Ich sprach zu ihr wie Moses zum Herrn gesprochen hat. Ich war
aufgeblasen, wie wenn Propheten sprechen in dem Moment des Stolzes und
der Einbildung.®®°

Dariiber hinaus gab sie ihm das Gefiihl der Zuneigung und Unkompliziertheit einer
Mann-Frau Beziehung, die nicht ausschliel3lich unter optisch-sexuellem Aspekt
geschildert wird. , Verfolgen wir die Hauptfigur in seiner sexuellen Aufwallung
(fauratihi 1-ginsiya) und in den Schwingungen ihres Unbewussten® schreibt der
marokkanische Literaturforscher al-Yabiiri ,,wird uns klar, dass sie von der sexuellen
Phase zum Stadium der Liebe iibergangen ist, die ,,Stiz“ verkorpert. Wahrend sie am
Anfang eine Quelle der Wollust (Masdar ladda) war, wurde sie allmdhlich erhabener.
(...) Sie wird zu einer Rose.“**! Daher auch der Titel. Zefzaf brachte das Bild der
Europderin in eine Antinomie zu einer nur exzessiv wolliistigen Frau, die z.B. die
Touristin Barbara aus Deutschland in dem Roman repréasentiert und die an nichts
anderem interessiert war als an Muhammads ,,Haut“: Ich will, dass meine Haut wie
deine wird, dann machen wir ein Bild von uns beiden.%%?

Die Darstellung der sexuellen Hemmungslosigkeit Stizs wird nicht als Verkorperung

der moralischen Verkommenheit oder leichtfertig als ein Sinnbild fiir die moralisch
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minderwertige europdische Frau verstanden, sondern als Zeichen ihrer

Emanzipation, ihrer Uberlegenheit und ihrem ,,Savoir-vivre“:

Ich spiirte, dass Siiz nicht wie jede andere Frau ist. Sie weifs, wie man dazu
beitrdagt, der Welt Zdrtlichkeit, Sympathie und Harmonie zu geben. Im
Gegensatz zu den [arabischen] Frauen, die ich kennenlernte. Mit ihnen
zeigte mir die Welt ihre Zdhne, ich spiirte Angst und Terror, ich schrumpfe
gusammen und verkrieche mich in mir selber und werde wie ein Schildkrote,
welche ihre Glieder unter ihrem Panzer versteckt, um sich vor jeglicher

Gefahr von aufSen zu schiitzen.®®

Wenn die westliche Frau im Roman iiberhaupt zum Objekt gemeiner Klischees
erniedrigt wird, so sind die Klischees keineswegs auktorial, sondern stammen aus
westlichen Miindern. Wenn er z.B. das Klischee der ,liisternen, sexhungrigen

Europderin“ evoziert, wird dies den westlichen Medien in den Mund gelegt:

Gestern bldtterte ich in einer franzosischen Zeitung. Die Zeitung sagte, dass
die nordischen Mddchen viele europdische Ldnder durchqueren, um Spanien
oder Nordafrika wegen der Mdnner zu erreichen. Ich stellte mir vor, alle
Mdnner laufen gesenkten Hauptes umbher, ungeriihrt von den nackten
Frauen in den kurzen durchsichtigen Kleidern. Ich stellte sie mir vor, sie
bedeckten mit ihren Hdinden ihre Organe, um sie vor der Seuche der Frauen
zu schiitzen. Das Bild ist in meinem Kopf vollendet: auf einer Seite begierige
Frauen und auf der andere Seite Mdnner, deren Kopfe niedergesunken sind

und deren Schulter herabhdngen um etwas Wertvolles zu schiitzen. **

Das bereits angedeutete westliche Gedankengut, das Zefzaf einarbeitet, ldsst sich
auch mit seiner nicht konformen Haltung zu Religion und der dogmatischen
Ablehnung belegen. Er ldsst den Ich-Erzéhler seine Religion verleugnen. Somit
sprengt er den religiosen Code, nachdem er bereits die geltenden sexuellen und

moralischen Wertvorstellungen gesprengt hat:

(...) Ich bin auch Atheist. Ich habe mein ganzes Lebens nicht eine Moschee
von innen gesehen. Mein Vater und meine Mutter auch nicht. (...) Sie sind

Analphabeten. Sie sind beide religios aus Instinkt - wie Tiere.®®
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Solche Uberschreitungen religios gesetzter Schranken werden als
Entgrenzungserlebnisse im Roman mehrfach thematisiert und treten stark hervor.
Sein Roman ist durch areligiose Kategorien und atheistische Ansichten gepragt und
dies zu einer Zeit, in der sich selten ein Autor auf eine 6ffentliche Stellungnahme zu
Religion einlasst. Er wollte den autoritdren und traditionellen Denkmodellen
opponieren und rechnete mit scharfen Reaktionen: Wenn ein Muslim das jetzt horen
wiirde, wiirde er mich toten.®®® Damit deutet er seine Polemik mit dem islamistischen
Diskurs an, der seines Erachtens noch im erstarrten, traditionellen Denken verhaftet
ist. %7 Sein Aufenthalt in Europa scheint nicht nur fiir ihn die Kehrseite der
Zivilisation seiner Heimat vor Augen zu fiihren, sondern er lernt auch ,,das
hemmungslose sich-selbst-Ausdriicken®.

Seine ,neue Freiheit“ hob ihn iiber jegliche, ihm gesetzte Grenzen:

Warum soll ich sterben und vor mir steht ein wundervolles Leben. Siiz, die
Liebe, Sex und Wein. Alle Gotter der Griechen stehen vor mir: Dionysos! Ich
bin auch ein Gott, ich werde mich ,,Mohamados*, der Gott aller dieser

Dinge, nennen.%%®

Nicht den Gesetzen soll die von ihm ins Auge gefasste Religion folgen, sondern nur
noch der Begierde und Lebensfreude. Er formuliert einen Satz, der auch der Kernsatz
seines neuen Glaubensbekenntnisses wird, der stark von ungetriibtem Lebensgenuss,
rauschhaftem Sich-Ausleben und vom Sensualismus (al-Falsafa al-hissiya) gepragt
ist. Das ist seine verbindliche Religion:

Die Wollust ist die der Sinne, und der Eden ist der Eden der Sinne und nicht

der Eden der Phantasie und der Trdume.%®

Oft wird Zefzaf angekreidet, er hitte in diesem Roman den Hauptprotagonisten
ausschlief3lich sein Heimatsland und sein soziales und geistiges Leben aufs Korn
nehmen lassen, wihrend er sich verherrlichend in die Arme des Westens wirft.

Ibrahim al-Hatib z.B. sieht in Muhammad ,,einen Stereotyp fiir die vom Westen
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verblendete Personlichkeit“, die lediglich ,,ein eindimensionales Bild von einem
imaginidren Westen“ kennt, und zwar ,die sexuelle und utilitaristische Seite*.°”
Dieser Meinung bin ich nicht. Vielmehr teile ich Lahmidanis Auffassung, dass der
Ich-Erzdhler keine Reproduktion seines Landsmannes ist, auch wenn er meines
Erachtens einiges Gemeinsames mit ihm hat. Sie unterscheiden sich in vielen ihrer
Ansichten beziiglich des Westens: Wahrend der Landsmann ,,als Sprachrohr der
westlichen Denkweise* °”* das Bild des Westens positiv auf die Spitze treibt und den
Westen als Mal3stab der Selbsteinschatzung und -darstellung aufzeigt, ist die
Bewunderung Muhammads fiir den Westen stédndig von einem kritischen Geist
begleitet.”> Im Gegensatz zu seinem Landsmann, begniigt sich der Ich-Erzdhler
damit, den Westen als geeigneten Zufluchtsort vor den zahlreichen Problemen zu

sehen, die er wie andere Millionen ertragen muss.

ENTTAUSCHUNG. Wenn der Ich-Erzihler sein emanzipatives Handeln optimieren
konnte, so ist ihm klar geworden, dass der Wunsch, wie vom Landsmann in der
ersten Szene versprochen, endlich als gemachter Mann und mit Reichtiimern beladen
wieder in die Heimat zuriickzukehren, illusorisch. Denn so sehr der Ich-Erzdhler vom
Freiheitssinn Europas iiberzeugt ist, so klarsichtig erkennt er, dass doch nicht jeder
in Europa gleich willkommen ist. Das Trauma der Minderwertigkeit ndhrt die
Uberzeugung, Spanien gehore eigentlich eher den reichen Amerikanern und
Englidndern, die entlang der Kiiste ihre Paléste errichten lassen. Die sozialen
Schranken erscheinen ihm uniiberwindlich und wirken desintegrierend. Diese
Realitét erniichtert ihn und lasst in ihm Gefiihle der Wertlosigkeit und
Marginalisierung aufkommen. Klassenunterschiede und gar Herkunftsland kommen
zum Tragen. Dies bringt sein Bild von Europa ins Wanken und seine Bewunderung

erleidet einen ersten Einschnitt:

Ein kleines Kind aus einem armen Stadtteil des gliicklichen Konigreichs der
Ameisen, ist nicht wie ein Kind, dessen Vater als Journalist imn Canard

enchainé arbeitet (...).5”%

An einer anderen Stelle heil3t es beziehungsreich:
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Es herrscht ein gegenseitiges Gefiihl, dass der eine reich und der andere arm
ist. [Der General] Franco konnte wohl diese Tatsache tagtdglich beobachten,
deshalb offnete er alle Fenster Spaniens, mit Ausnahme von einem, ndmlich

das Fenster, durch das ich mich eingeschlichen habe.®”*

Je langer er in Spanien lebt, desto starker wird er mit dem pekunidaren Wert
konfrontiert. Er erleidet grof3e materielle Not und muss oft darben. Dies verstarkt

seine Ansicht, die Menschenwiirde hinge von der Tasche (al-gaib) ab:

Die Tasche entscheidet tiber mein Schicksal. Wenn ich nicht tibertreibe, so ist
es die Tasche, die dem Leben einen Sinn gibt, vielmehr ist sie die
Menschenwiirde, der Respekt, der Rang und das Wertgefiihl. °”°

Je weniger das Geld in der Tasche wird, desto geringer wird die Menschenwiirde:

Als ich in meiner Tasche suchte, fand ich nichts, was mir mehr
Menschenwiirde verleihen konnte. Meine Menschenwiirde ist folglich
begrenzt. Ich kann mich nicht bewegen, wenn meine Hand in meiner Tasche

sich nicht bewegen kann.®”®
Konsequenterweise muss er Hunger leiden:

Ich hatte einen starken Hunger, aber ich fand nicht das Geld fiir eine
einfache Mahlzeit in einem bescheidenen Restaurant. Als ich einen Laden
sah, ging ich hin. Ich kaufte Brot und eine Biichse Sardinen (...) und ich

fing an zu essen. Weit und breit war nur ein Hund im Dunkeln zu sehen.®”

Dieser Satz ist symbolisch zu verstehen. Er spiegelt die Bewusstseinskrise des Ich-
Erzadhlers wider und zeigt, wie sehr die Gegenwartssituation an seinem
Selbstwertgefiihl zehrt:

Der Geruch der Sardinen an meinen Hdnden dhnelt in keinster Weise dem
Geruch eines gegrillten Hammels. Da ist der Unterschied schon sehr grofs.

Es liegt eine Zivilisation, eine Geschichte zwischen den beiden Mahlzeiten. ®”®

Auch in Europa kann er keine ideale Heimat finden. Die zunéchst als Paradies

vorgestellte Fremdkultur gerit so zur Folie fiir eine ambivalente Darstellung.
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Plotzlich zeigt Europa ein anderes Gesicht. Der Autor bringt hier den Ich-Erzahler
zur Sprache, um das einst positive Bild Europas ins Zwielicht zu riicken und Europas
Idealisierung zu relativieren. Endlich begreift er, dass er zu einer absetzbaren Ware
auf dem Konsummarkt geworden ist. Gilt es, dariiber ein Fazit zu ziehen, wird er

merklich beredter:

Es lebe Spanien wenn ich Champagner trinke und in den Luxushotels wohne
und die besten Nachtclubs besuche, es lebe Spanien, wenn ich im hohen
Alter ein junges Mddchen kriegen kann, schon aber arm. Es lebe Spanien. Es
lebe Spanien und nieder mit den Sardinenbiichsen und dem trockenen Brot.
(...) Ich werde weiter gehen und werde den Geruch der Sardinen tilgen und
werde schone Mddchen begriifsen und mit ihnen flirten. Ich werde sie
einladen, obwohl ich nichts besitze aufSer einem herabhdngenden Glied, das
der Abniitzungskrieg ermiidet hat. Lieblos wie eine Dirne werde ich gehen

und Ldcheln verteilen ©7°

IDENTITATSFRAGE. In seinem Wunsch nach Verwirklichung seiner persénlichen
Identitét ist, wie man liest, der Ich-Erzdhler nicht ans Ziel gekommen. Er spiirt eine
innere Zerrissenheit, die immer intensiver wird, je ndher der Roman sich seinem
Ende ndhert. Zwar konnte der Protagonist seine intellektuellen Bediirfnisse
befriedigen, nicht aber seine materiellen. Fragen nach der eigenen Identitét plagen
ihn. Seine unerfreuliche finanzielle Lage fordert ihn langsam zur Selbstdefinition
heraus.

Auf Grund seines drmlichen Aussehens und seiner Herkunft wird er stark
diskriminiert. Nach und nach 16ste sich ein typisches Bild der Européer heraus, das
sein Selbstgefiihl beziiglich der eigenen Geschichte verstiarkt. Aus dem Gefiihl
heraus, nicht ebenbiirtig behandelt zu werden, greift er zum Kunstmittel der Ironie,
um die Dekadenz einiger Menschen und die festgefahrene Idealisierung des

physischen Erscheinungsbild des Européers in Frage zu stellen:

Ihre Haare sind im Allgemeinen blond und ihr Aussehen unterscheidet sich
von meinem. Sie haben Gesichter, die von einer anderen Geschichte zeugen
als meiner (...) Meine Phantasie wurde aktiv. Ich stellte mir von Neuem vor,

dass jene Leute Kiemen wie Fische haben, und ich stellte mir weiter vor, wie
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diese Fische an einem Angelhaken héingen. Das Bild war komisch und

dramatisch gleichzeitig.**°

In diesem Moment der Verzweiflung und um seine unerfreuliche finanzielle Lage zu
verbessern, beschloss der Ich-Erzdhler von einem fritheren Angebot seiner beiden
franzosischen Kumpels, George und Alain, mit denen er durch Torremolinos
vagabundierte und ihn immer wieder zu verwegenen Abenteuern anstachelten,
Gebrauch zu machen: riesige Mengen Haschisch von Marokko nach Europa zu
schmuggeln, wobei er die Rolle des Vermittlers iibernehmen sollte. Die beden
Franzosen sind alles andere als das spezifische Idealbild des aul3erordentlich
intelligenten, tiichtigen und reichen Européers. Sie sind Beispiele fiir Arbeitsunlust
und fiir verhéltnismélig ungebildete, gescheiterte europdische Existenzen.

Gegen sie wird wegen krimineller Handlungen und Diebstahl ermittelt. Sie werden
als typische Vertreter derjenigen geschildert, die schnell sehr reich sein wollen.
»Schnelle Arglist und Skrupellosigkeit“ sind ihre Devisen.®®!

Der Ich-Erzdhler hingegen sucht eher die Geniisse des Lebens zu kosten. Er trdumt
davon, eine Bar irgendwo in Lateinamerika zu er6ffnen, um seine Lebensphilosophie,
Arbeit mit Miiiggang zu verkniipfen, zu realisieren.

Dieser Traum zerplatzt wider Erwarten und seine Freude wird alsbald gedampft.
Eine Wende im Handlungsverlauf scheint sich abzuzeichnen, als ,,der Deal seines
Lebens“ sich nicht erfreulich gestaltet und er zu seinem Leidwesen erfdhrt, dass
George und Alain urplétzlich spurlos verschwunden sind. Aus Angst, dass sein Leben
wie frither von Sorgen und Ausweglosigkeit geprigt wird, gerét er in Panik.
Auflosungsingste, hinter denen das ,,Schreckbild”“ der Heimat steht, befallen ihn. Das
Denken an die Heimat nimmt Ziige eines Albtraums an. Sie ist ein negativ besetzter
Raum. Die friihen demiitigenden Kindheitserinnerungen und das Leben in den
deprimierenden, entlegenen und in Vergessenheit geratenen Ortschaften, kommen
wieder in ihm hoch. Die Heimat fl6(3t ihm Angst ein, anstatt ein Ort des seelischen
Gleichgewichts zu sein. Ihm graust davor, in schweigender Erwartung verharrend

,die Strafe wie Tausende von Generationen vor ihm zu erdulden*:%®3

Ich (...) dachte an die schlechte Vergangenheit, die ich erlebte als einer der

vielen Millionen, die in den dreckigen ausgebreiteten Dorfern im Atlas- oder
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Rif-Gebirge oder in der Wiiste Tantans wohnen. Ich erinnerte mich an die
Stimme meiner zahlreichen Schmerzen, welche meinen schwachen Riicken

zerbrochen haben.®®*

Um der erdriickenden und leidvollen Existenz in der Heimat zu entfliehen, besteht

fiir ihn nach langen Uberlegungen die einzige Hoffnung darin, Siiz zu heiraten:

Ich iiberlegte reiflich. Mein Gott! (...) Die Stunde der Wahrheit ist
gekommen. Die Gelegenheit kommt einmal im Leben. Und ich, wer bin ich?
Zu welcher Rasse gehore ich? Araber. Nicht jedem Araber verwirklicht sich
so eine Chance. (...) Warum heirate ich nicht die dicke Frau, die mir

verhelfen konnte, ein Gott zu werden (...).%*

Seine Gedanken schweifen weiter. Es graust ihm vor der Misere, in der seine Familie
seit Jahren vegetiert. In einem traumé&hnlichen Zustand sieht er seine Schwester vor
sich: Sie hadert mit ihm und fleht ihn an, endlich den Tatsachen ins Gesicht zu
blicken und die Verantwortung fiir seine grol3e Familie zu tragen, anstatt sich seinen
Eskapaden hinzugeben. Schlieflich sei er ,,der Mann“ in der Familie. Seine erste und
vordringlichste Funktion bestiinde darin, fiir ein wiirdiges Leben der Familie zu
sorgen. Unverziiglich entscheidet er sich, eine Fahrkarte zu kaufen, nachdem er,
seine Trdume von einem sorglosen Leben im Westen nur als ,krankhafte immer
wiederkehrende Illusionen diagnostizierte.“°®*® Hierin driicken sich die
Hauptintention und die Erkenntnis aus, die Zefzaf in seinem Werk Die Frau und die
Rose vermitteln will.

Das hoffnungslos gestaltete Ende der Geschichte lésst keinen Raum fiir eine
illusorische oder trostliche Perspektive. Jede Hoffnung auf eine Wendung zum
Besseren wird dem Ich-Erzéhler geraubt. Zefzaf verzichtet auf eine positive
Schlusswendung, zugunsten einer ungelosten Tragik. Mit diesem wohldurchdachten
Schluss fiihrt der Autor sein Publikum zu der Einsicht, dass es schwer ist, aus dem
Widerspruch von dem schonen Wunschtraum und der schauderhaften Wirklichkeit
herauszukommen oder sich mit der eigenen Realitédt auszusohnen. Im eigenen Land
fiihlt er sich eingeengt und in Europa wird er hoffnungslos marginalisiert. Nichts hat
sich gedndert: er verliefd sein Heimatland in krisenhafter Verfassung und kehrte in

derselben Verfassung zurtick.
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Das Leben mit der Angst geht weiter und der Drang nach Europa auch. Das Gefiihl
der Panik transformiert sich in einem dringenden Fluchtwunsch. In hilfloser
Verwirrung kaufte er sich eine Postkarte und schrieb eskapistisch: Siiz, ich liebe dich,
ich liebe Danemark und ich warte immer darauf, dass du mich rettest, Ich liebe dich! ich

liebe dich!°%”
— DAFANNA L-MADI (gl 4l L { 4w)% VON ‘ABDALKARIM GALLAB

LEBENSLAUF DES AUTORS: Abdelkrim Ghallab (‘Abdalkarim Gallab) wurde 1919 in
Fes geboren. Er gilt als einer der bedeutendsten Autoren der marokkanischen
Literatur arabischer Sprache und einer der Griindervéter jener Generation von 1950,
mit der die junge marokkanische Nationalliteratur arabischer Sprache sich dem
antikolonialen Engagement verschrieb. Er studierte Literaturwissenschaft in Kairo
und griindete dort 1943 mit anderen marokkanischen Kommilitonen eine
Vereinigung, die im Namen Marokkos sprach und fiir seine nationale Frage eintrat;
,Rabitat ad-difa‘ ‘an Marrakus“. Als Marokko im Jahre 1956 seine offizielle
Unabhéngigkeit erlangte, wurde er als entsandter Minister (Wazir mufawwad) und
als Leiter der Abteilung fiir den arabischen Orient, Asien und Afrika ernannt. 1959
trat er von diesem Amt zuriick und widmete sich intensiv der journalistischen
Tatigkeit. 1961 wurde er Direktor der Zeitung al-‘Alam (Die Fahne), dem Sprachrohr
der Unabhéngigkeitspartei (Hizb al-Istiglal), in der er bis heute tatkraftig mitwirkt.
Ebenso wie in seiner journalistischen Karriere, war Ghallab literarisch sehr
erfolgreich. Er wurde unzéhlige Male fiir seine literarischen Verdienste mit Preisen
gekront. Drei Mal hinter einander 1968, 1970, 1973 wurde er zum Vorsitzenden des
marokkanischen Schriftstellerverbandes gewdhlt. Sein literarisches Werk, in dem er
auch seine Erfahrungen im marokkanischen Unabhéngigkeitskampf verarbeitete,
thematisiert hauptsichlich die intellektuelle und religiose Entwicklung in Marokko.
Zu seinen wichtigsten Romanen zédhlen: Sab‘at Abwab (Sieben Tiiren) Kairo 1965;
Dafanna l-madi (Wir vergruben die Vergangenheit), Beirut1966; al-Ard habibati (Der
Heimatboden ist mein Liebling) Beirut1971; Wa-‘ada az-zauraq ila n-nab‘¢ (Das Boot
ist zur Quelle zuriickgekehrt), Tiinis 1985. Seine Werke wurden in viele Sprachen
iibersetzt, darunter Spanisch, Italienisch, Tschechisch und Ungarisch.
Erwdhnenswert im Rahmen seiner literarischen Téatigkeit sind auch die Werke seiner
Reise-Literatur, wie etwa das 1962 erschienene Werk Suhufi fi Amrika (Ein Journalist
in Amerika) und 1971 Min Makka ila Miiskii (Von Mekka nach Moskau).
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ZUM WERK: Der Roman Dafanna l-madi erschien 1966, ungefdhr ein Jahrzehnt nach
Erlangung der Unabhingigkeit Marokkos. Er erfreute sich triumphaler
Auflagenerfolge und begriindete die Popularitit des Autors. Gegen Ende der
sechziger Jahre gehorte Ghallabs Roman zur Pflichtlektiire marokkanischer Schiiler.
Sein Erfahrungshintergrund entziindet sich an dem langen Studium und Aufenthalt
Abdelkrim Ghallabs in Agypten und seiner Auseinandersetzung mit den klassischen
Werken der grof3en zeitgendssischen arabischen Romanciers, wie etwa Nagib
Mahfiiz, Taufiq al-Hakim, ‘Abbas Mahmiid al-‘Aqqad, Yahya Haqqi, Taha Husain
und andere. Dafanna [-Madi hat nicht nur dazu beigetragen das Fundament der
arabischen Romanschreibung in Marokko zu legen. Vielmehr dréngt sich der
Eindruck auf, dass es sich um einen aufschlussreichen Dokumentarroman (Riwaya
wagqi‘ya tasgiliya) und einen Zeitroman (Riwayat zaman) handelt®®, der aus einem
enormen historischen Fundus schopft und eine wichtige Phase in der Geschichte des
marokkanischen nationalen Kampfes schildert.®®

Zur Veranschaulichung des Kampfes benutzt der Roman die Darlegung in Form einer
Gegeniiberstellung von Handlungspersonen. Uberblickt man den grof3en Vorrat an
Akteuren, mit denen Ghallab aufwartet, schilen sich zwei Romancharaktere heraus:
Die erste Gruppe umfasst konservative, fortschrittsfeindliche Opportunisten,
sogenannte , Dresseure des Kolonialismus, Ruhestifter, Ordnungshiiter“. In deren
Zentrum stehen:

— al-Hagg at-Tuhami: ist ein Prototyp, der nicht eine bestimmte Person repréasentiert,
sondern eine soziale Schicht: stockkonservativ mit beschrankten Weltansichten und
antiquierten Moralvorstellungen, die auf einer jahrhunderte alten Tradition
basierten.®" Die Religion legt al-Hagg at-Tuhami ganz nach seinem Belieben und zu
seinen Gunsten aus. ,,(...) Es ist engherzig und philistros, mir zu verbieten, was Allah
erlaubt hat“®®?, kommentierte er als er seine Hausdienerin und Sklavin Yasmin als
zweite Frau nehmen wollte. Dariiber hinaus sticht er hervor durch seine fiir die
arabische Szene ungewohnlich devote und defétistische Haltung im Kampf gegen die
Kolonialisten. Seinen patriotisch gesinnten und aktiven Sohn ‘Abdarrahman
bezeichnet er als eine unanstindige Nachkommenschaft, die seinen Namen bei der

Landesobrigkeit (al-Mahzan) besudelt hat (lawwata ‘Abdarrahman ismi ‘indahum).®*
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Zaghaft hadert er mit seinem Schicksal: ,,Mein Sohn sitzt im Gefdngnis, was wiirden
die Leute iiber mich ab heute sagen?“***

— ‘Abdalganiy: ist ohne eigene Personlichkeit; eine , Fortsetzung des Vaters“ in jeder
Hinsicht. Selbst die Wahl seiner Ehefrau iiberldsst er seinem Vater.®® Er ist
Repréasentant des anti-intellektualistischen Akzents im Roman. Er steht dem
Fortschrittabweisend gegeniiber®® auch weigert er sich in die Schule zu gehen, da er
deren Nutzen nicht erkennt. Fiir ihn ist und bleibt sie ,,Madrasat al-Kufr®“ (die Schule
des Unglaubens).®” Die Schule zielt darauf ab, ausschlieBlich christliche und
westliche Moralvorstellungen zu vermitteln, um einen nach missionarischen
Vorgaben geprigten Marokkaner zu kreieren. Fiir ‘Abdalganiy ist dies
gleichbedeutend mit dem Aufbrechen traditioneller Glaubens-und Wertvorstellungen
zugunsten europdischer Normen.

— Mahmiid: begreift sich als Sohn zweiten Grades oder als ,,einen halben Sohn“ (nisf
ibn)®%, da er von seiner Umwelt lediglich als Sohn einer ,schwarzen Hausdienerin“
Yasmin wahrgenommen und somit degradiert wird.®”® Darunter leidet er immens. 7
Schliellich galt die Existenz von Mulatten in der damaligen Zeit als schéndlich. Mit
seinem Vater hat er zwar einige Gemeinsamkeiten, doch in einem Punkt
unterscheidet er sich stark von ihm: Mahmid ist ein hochgradiger Opportunist, der
die Fahne nach dem Winde dreht. Er zaudert beispielsweise nicht, sich konspirativ
mit dem Kolonisator zu verbiinden, um seine gegenwértigen Interessen zu
verwirklichen. Er arbeitet sich im Rahmen des franzosischen Systems hoch und wird
zum Richter ernannt. In dieser Position entwickelt er sich zu einem verbissenen
Gegner der Freiheitskdmpfer (Rigal al-mugawama). Seine angestaute Frustration
verwandelt sich in Aggression und Hass und findet ihr Ventil in der kaltbliitigen
Verurteilung seiner Landsleute. An mehreren Stellen wird geschildert, wie seine
Loyalitédt und sein Gehorsam gegeniiber den Kolonialherren aus seinem ausgepréagten

Minderwertigkeitskomplex resultieren:”!

6% Ebd., S. 211.

6% Ebd., S. 178-195.
6% Ebd., S. 74f.
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6% Ebd., S. 278.

6% Ebd., S. 73.

70 Ebd., S. 384.
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177



Ich versichere euch, dass ihr blofs traumt. Es ist besser fiir euch das Blatt
dieses Mdrchens umzuwenden, denn Frankreich ist starker als ihr (...)
Glaubt ihr nicht, dass euer Streben nach Unabhdngigkeit der

Herausforderung eines Zwerges vor einem riesigen Boxer gleicht?”%?

Auf der anderen Seite steht der zweite Typus, der von dem Hauptprotagonisten,
‘Abdarrahman, reprasentiert wird. Seine Position innerhalb der Handlung ist klar: er
ist ,,das Herz des Herzens® (Qalb al-qalb) dieses Romans, um eine Formulierung
Lahamidanis aufzugreifen.””® Er steht im Mittelpunkt des Romans und bildet einen
Kontrast zu al-Haggs traditionalistischer Einstellung. Seine Charakterisierung ist
positiv: Er weist positive utopische Eigenschaften auf, die er mit der marokkanischen
Avantgarde gemeinsam hat. Er ist ein iiberzeugter revolutiondrer Held (al-Batal
at-tauri) und das Beispiel marokkanischen Heldentums schlechthin: selbstlos, kiihn,
kampferisch, intelligent. Er ist der Vertreter und Hoffnungstrager der
nationalistischen Linie, der sich selbst als Angehoriger der ,,Nuhba“ versteht. Er ist
sozusagen der Implied Author (al-Muw’allif ad-dimni), hinter dem sich die Person des
Autors versteckt.

Durch ‘Abdarrahman stellt sich der Autor gegen Tradition, Resignation,
Unterwerfung und bringt seinen Glauben an die Menschheit und die Volker zum
Ausdruck:,,Silah a$-Su‘iib aqwa min silah al-guyis“ (Die Waffe der Volker ist starker
als die der Armeen.)”*

Zu den Dingen, die Ghallab als Hemmschuh fiir den Fortschritt hélt, zdhlen:

a— Negative altherbrachte Traditionen, veraltete Brauche und Zeremonien, in denen
der Kolonisator einen starken Riickhalt fand, um politisches Desinteresse und
Passivitdt innerhalb der Kolonisierten zu sdaen. Die Landnahme konnte dadurch als
Ergebnis gottlicher Initiative gerechtfertigt werden.”® Bereits zu Beginn des Romans
werden eklatante Ereignisse und despektierliche ethnographische Tatsachen, die ein
beschdamendes Eigenbild wiedergeben, Gegenstand ausfiihrlicher Schilderungen.
Viele marokkanische Kritiker sehen darin, eine eindeutige Fortsetzung des
Mittelalters und das hauptsichliche Hindernis fiir die Einfiihrung des ersehnten

gesellschaftlichen Wandels.”” Angelpunkt des damals unter den feudalen Schichten

702 Ehd., S. 323.
703 Ebd., S. 150.
704 Ebd., S. 295.
7% Lahmidani, Hamid 1985, S. 95f.
7% al-‘Amrani, al-Amin: ar-Riwaya al-magribiya baina quytd at-ta’attur wa-mugamarat at-tagrib.
Tanger: Matba‘at at-Tubris, 2003, S. 98.
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stark verbreiteten Phinomens ist der Besitz von Frauen und Sklavinnen durch
Entfiihrung und Gefangennahme. Wie im Roman dargestellt, waren auch die
Franzosen an dem Verkauf von Frauen als Dienerinnen, Gehilfinnen und
Sexualobjekte an Wohlhabende auf dem Sklavenmarkt (Stiq an-Nihassa) der grof3en

Stadte interessiert:”%”

Gauhara nahm den Krug von dem Reiter entgegen, fiillt ihn mit Wasser und
reicht ihn ihm. Kaum konnte sie ihm den Krug aushdndigen, schon hatten
sie zwei starke Arme mit Gewalt gehoben und setzten sie auf das vordere
Ende des Sattels. Bevor sie begriff, was mit ihr geschah, eilte schon das Pferd

durch das Land, mit ihm der Reiter und seine Beute.”®®

Damit prangert Ghallab die gegensétzliche Motivation der kolonialen Expansion an.
Einerseits predigt die Kolonialverwaltung Gleichheit und Gleichstellung, die sie vor
der Weltoffentlichkeit aufruft’®®, baut aber im Widerspruch dazu eine umfassende
Kolonialherrschaft auf, die auf einem grundlegend rassistischen Denken basiert und
von imperialistischen Weltanschauungen gepragt ist. Neben dem Sklavenhandel {ibte
Ghallab mit Vehemenz Kritik an einem anderen sozialen Phidnomen, das im
Befreiungskampf ebenso erschwerend war: den Aberglauben (al-Fikr al-hurafi). Er
hielt sich besonders stark bei der Ddmonenverehrung, die gewisse Turuq
(Bruderschaften) intensivst zu verbreiten suchten, um zornige Gemiiter zu
beschwichtigen und sie zur Devotion zu erziehen.”® Als Beispiel dafiir fithrt uns
Ghallab eine jener reichen Damen vor Augen, die mit anderen Kultanhéngerinnen
fest daran glauben, dass Ddmonen umherirren, um Menschenseelen und Korper
besitzen und bewohnen zu wollen. Um die Konige dieser Ddmonen zufrieden zu
stellen und ihre Rache zuriick zu weisen, organisieren sie Zeremonien und Feste. Sie
schlachten Opfertiere und bringen Opfergaben dar. Jede der Frauen macht sich fiir

ihren ,,Prinzen“ besonders schon:

77 Vgl. Dafanna l-madi, S. 15-55.
7% Ebd., S. 24.
7% ygl. die theoretischen Uberlegungen zum Begriff ,homme libre“: Montesquieu, Charles Louis
Josephe de Secondant (1961): De 1’esprit des Loix. Paris: Garnier (1) 1748. Vgl. auch Rousseau, Jean-
Jacques (1946): Du Contrat social. Paris: Egloff (1) 1762.
719 Oft geschah dies mit der Riickendeckung der Kolonialverwaltung, die stets in die Interna der
marokkanischen Kultur eindringt, um Kapital daraus zu schlagen, vgl. dazu az-Zawaya wa-t-Turuqiya
fi mubattat al-Igdma al-‘amma. In: Barahab ‘Ukasa: az-Zawiya al-butSiSiya. Dirdsa mu‘azzaza bi-wat-
a’iq. Rabat: Dar abi Raqrar li-t-tiba‘a wa-n-nasr, 2004, S. 11-35.
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Sie schmiicken sich mit den neumodischen Kleidern. Sie wdhlen die Farben,
die die ,,Konige der Erde“ (Mulitk al-ard) zufriedenstellen (...) Jede der
Farben hat ihren Liebhaber unter den Prinzen und Koénigen der Geister und

jede ist eine Gefangene ihrer Farbe.”'!

Keine kann sich von der Macht ihres Geistes befreien, wenn sie nicht das Gewand
(Qaftan) anzieht, das ihn besanftigen konnte. Andernfalls wird sie von ihm zu Boden
geworfen.

In dem MaR3e wie diese Feste uns das Gesellschafts- und Familienleben der reichen
Schichten schildern, schildern sie uns auch die Entbehrungen der Sklaven und der
Dienerschaft.”*?

b— Die Besatzung Marokkos (al-Ihtilal al-agnabi) verfolgt der Roman vom Tag der
Erklarung des Berbererlasses bis zum Tag der Erklarung der Unabhédngigkeit
Marokkos Schritt fiir Schritt.”*®* Dabei entwirft er ein Image Europas, das fiir die
Epoche représentativ ist. Farbig schildert Ghallab die Schrecken des Kolonialkrieges
sowie die turbulenten politisch-historischen Weltereignisse dieser Epoche, die das

Bild des Européers pragen:

1- Deportation der Marokkaner zur Prosperitit des Westens: Mit dem Ausbruch des
Zweiten Weltkrieges begniigte sich Frankreich nicht mit der Unterdriickung der
Freiheit der Marokkaner und der Konsolidierung ihrer Herrschaft in Marokko, das
sie als ,,Tor fiir ihr weitreichendes Imperium in Afrika“ nutzte.”** Vielmehr
mobilisierte Frankreich die marokkanische Jugend in erheblichem Umfang zum
Einsatz an den Kriegsschauplétzen. Sie verteidigten das Interesse Frankreichs und
starben unter dem franzosischen Banner. ‘Abdarrahman, der Hauptprotagonist in

Dafanna l-madi charakterisiert die Lage mit folgender treffender Kurzformel:

Der Krieg ist im Zentrum unseres Landes, auch wenn er in Europa

ausgebrochen ist ... Unsere Sohne werden aus den Bergen, aus den Ebenen,

"' Dafanna l-madi, S. 58.

712 Ebd., S. 56-70.

713 Zur marokkanischen Kampfliteratur (Adab al-mugawama) vgl. Biitayyib ‘Abdal‘ali: al-Kitaba
wa-1-Wa'y. Dirasat li-ba‘d a‘mal Gallab as-sardiya. Mohammedia 2001; al-‘Amrani, al-Amin:
ar-Riwaya al-magribiya baina quyiid at-ta’attur wa-mugamarat at-tagrib. Tanger: Matba‘at at-Tubris
2003, S. 99.
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den Tdlern und aus den kleinen Stddten und Dorfern verschleppt und sie

werden mobilisiert, um fiir Frankreich zu kdmpfen.”"

Ebenso usurpierte die Kolonialmacht die marokkanische Agrarproduktion zur

716 yor allem

Erndhrung ihrer Streitkréifte. Diese MaBnahme hatte verheerende Folgen
fiir die Landbevolkerung aufgrund von Landflucht. Es verbreiteten sich Hungersnot,
infektiose Krankheiten und Seuchen. Unverbliimt bringt ‘Abdarrahman seine

Missbilligung zum Ausdruck:

Unsere landwirtschaftlichen Ertrdge werden usurpiert, um das (auf ihrer
Seite) kdmpfende Heer und ihre Kinder zu erndhren... Wir werden
verhungern, weil die Kinder der Kadmpfer und das Heer der Kdmpfenden
essen miissen, es wird unzureichend sein. Wir vermissen Bedeckung,
Kleidung und Schutz, denn diejenigen, die uns damit beliefern, verwandeln
ihre Industrie in eine Bombe, in eine Flinte, einen Pangzer oder ein

717

Flugzeug.

Dennoch sahen die Anfiihrer der nationalen Bewegung (al-Haraka al-wataniya) den
Krieg nicht unter diesem Aspekt, vielmehr fanden sie darin eine passende
Gelegenheit zur Forderung nach sofortiger Unabhéngigkeit. Sie organisierten sich,
vereinigten ihre Bemiihungen innerhalb der Unabhéngigkeitspartei (Hizb al-Istiglal)
und legten der franzosischen Kolonialverwaltung ein Dokument diesbeziiglich vor.
Damit wurde ,,al-Istiqlal“ (Die Unabhédngigkeit) zur Devise und zum
unausweichlichen Prinzip eines jeden Biirgers, aber vor allem der geistigen Elite,
deren Erfahrungen beziiglich Verhaftung, Einkerkerung, Folter und Verbannung
Ghallab mit starker Anteilnahme schildert. Er exponiert deutlich ihren
Martyrercharakter. Dazu verarbeitet er unter anderem auch personliche Erlebnisse,
die sein patriotisches Denkmuster widerspiegeln.”*® Im Roman lasst der Autor
‘Abdarrahman an seiner Stelle mit patriotischem Enthusiasmus iiber die
Gefangenschaft sprechen und iiber die Gelegenheit, die ihm das Gefangnis bietet, um
mit der Avantgarde (az-Zumra al-muhtara) gemeinsam Pldne gegen die
Kolonisatoren zu schmieden. Er schildert, inwieweit die Avantgarde konstruktiv zu

seiner patriotischen Bewusstseinsdnderung beigetragen hat. Er bezeichnet sie als

715 Ebd., S. 245.
716 Ebd., S. 247.
717 Ebd., S. 246.
718 Vgl. Fitri, Ahmad: al-Adab as-siyasi ‘inda ‘Abdalkarim Gallab. al-Maqala. al-Qissa. ar-Riwaya.

Casablanca: Dar at-taqafa, 1982, S. 40-167.
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Nationalkonstrukteure, von denen die Unabhangigkeitsbewegung ausgeht und die in
der Lage sind politische und soziale Reformen durchzufiihren. Den intellektuellen
Befreiungskampf betrachtet er als eine grof3e Aufgabe, um die er diese Avantgarde
beneidet. Ihre Aktivitdt erachtet er effektiver als die der bewaffneten Aktionen. Im
Roman hat diese unersetzliche Gruppe viele Namen: az-Zumra as-sagira (die kleine
Gruppe), az-Zumra al-muhtara (die auserwéahlte Gruppe), an-Nuhba (die Elite),
az-Zumra al-mufakkira (die denkende Gruppe), at-Tabaqa al-wa‘iya (die bewusste
Klasse), at-Tabaqa al-ila (die erste Klasse), an-Nuhba al-mufakkira al-musayyira (die

denkende und fithrende Elite).”*°

2— Enteignung Einheimischer: Ein weiteres wichtiges Thema bei Ghallab ist die
Pliinderung der Grundbesitze durch die Franzosen und ihre Giinstlinge bzw.

Kollaborateure, zu denen al-Hagg Muhammad at-Tuhami gehort:

al-Hagg Muhammad at-Tuhami ist Landbesitzer (...) der den grofSten Teil
seiner Ldndereien er geerbt hat. Sie [die armen Bauern] nehmen Darlehen
von ihm. Ubersteigt die Schuld den Wert des Landes, so verhandelt er mit
ihnen iiber einen Verzicht darauf als Gegenleistung fiir ihre Schulden.
Gezwungen vergichten sie darauf, aber sie wohnen weiterhin darin und
beackern das Land zugunsten des al-Hagg§ Muhammad als Hamamisa. Sie
laufen hinter ihm her, als wdre er einer der persischen oder romischen

Konige. %

3- Instrumentalisierung der marokkanischen unteren Verwaltungsbeamten:

Die Kolonialmacht, vor der selbst der Justizsektor nicht gefeit war, trachtete danach,
die marokkanischen unteren Beamten auszubeuten und mit allen Mitteln die
Nationalisten unter ihnen zu unterdriicken und hart zu bestrafen. Nachdem
‘Abdarrahmans Halbbruder Mahmtid sich entschlossen hatte, die Schule zu
verlassen, um in das Beamtenkorps einzutreten merkt ‘Abdarrahmans in einer

Auseinandersetzung mit ihm kritisch an:

719 (Jber die wichtige Rolle und Unentbehrlichkeit der Elite als fiihrende Hand im Befreiungsprozess
widmete Ghallab 1976 ein ganzes Buch. Vgl. ‘Abdalkarim, Gallab: Tarih al-haraka al-wataniya min
nihayat al-harb ar-rifiya ila ilan al-Istiglal. Casablanca: a3-Sarika al-magribiya li-t-tab¢ wa-n-nasr
wa-t-tauzi, 1976, S. 9.

72 Sing. Hammas und steht im Marokkanischen fiir den Ackerbauer, der als Lohn einen hums

(Fiinftel) des Ernteertrags erhélt, vgl. Dafanna l-madi, S. 98.
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Weifst du nicht, dass du durch deine Zusage fiir eine Arbeit unter diesen
kolonialen Umstdnden, deine Jugend und deine Erfahrung zur Verfiigung

stellst, um sie zu rechtfertigen?”*!

4— Der Berbererlass (az-Zahir al-barbari):

Dafanna I-madi ist einer der ersten marokkanischen Romane arabischer Sprache, der
die Trennungs- und Assimilationspolitik des Berbererlasses, aufdeckt. Detailliert
beschreibt er die Lage in Fes, als der Berbererlass proklamiert wurde. Die Stadt
wehrte sich gegen die Auflosung der marokkanischen Einheit durch die Absorption
und ,,Christianisierung der Berber* (Tansir al-barbar).”?> Zu den
Abwehrmechanismen im Kampf gegen den Kolonialismus und als ein Mittel zur
Vereinigung der Marokkaner unterschiedlicher sozialer Klassen riefen die
Nationalisten (al-Wataniyyiin) in den groRen Moscheen des Landes die Marokkaner
dazu, den ,Latif“ zu ,lesen“ (Qira’at al-Latif).”*®* ‘Abdarrahman, Symbol des
marokkanischen Patriotismus in diesem Roman erlautert beeindruckt den Sinn der

Wiederholung des Latifs in der al-Qarawiyin Moschee:

Die Franzosen versuchen den Berber das Christentum aufzuzwingen ... der
Islam ist in Gefahr (...) Die Franzosen unternehmen den zweiten Schritt um
die Einheit Marokkos zu gefdhrden (tamziq al-wahda)... Marokko ist in

seiner Religion, in seiner Sprache und seiner Einheit gefdhrdet.”**
‘Abdarrahman fiihrt seine Ausfiihrung weiter und gelangt zu folgendem Schluss:

Der Wert der Nation liegt in ihrer Einheit ... Die Nation gehort uns, solange
wir eine vereinte Nation sind... und wenn uns jene Fremde trennen, so wird

unser Land ein Block von Staaten.”®

Die Biirger reagierten mit Emporung und in Massen auf diesen Aufruf, weil sie in
dem Erlass eine Gefahr fiir die arabische Sprache, fiir die nationale Einheit und den

Islam sahen:

Die Stadt erhob sich, um ihrem Zorn Ausdruck zu verleihen. Sie streikte und

schloss ihre Geschdifte aus Protest gegen den Zustand, in den sie

72! Dafanna l-madi, S. 281.
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herabgeglitten war, ihre Kinder wurden gepeitscht und den Volksmassen

wurde untersagt: ,,Ya latif“ auszurufen.”?®

Das marokkanische Volk widersetzte sich diesen Anordnungen und erklarte trotz

aller Drohungen und Verheif3ungen einen Generalstreik:

Die Tage vergingen langsam, voller Aufregung und Gewalt. Ganz Fes roch
nach Gefdngnis, Folter, Unterdriickung und Grausamkeit. Ihre Jugend sitzt
in den Gefdngnissen und im Exil. Ihre Strafsen und Gassen sind belagert.
Ihre Einwohner werden zur Unterjochung, Demiitigung und
Freiheitsberaubung gefiihrt. Der Generalresident (al-Mugim al-‘amm) hdlt
eine Rede auf dem Platz an-Naggarin: Ich werde die Nationalisten unter
diesen meinen Fiissen zermalmen. Das Ldcheln verliefs die Lippen derer,
welche (friiher) oft schallend lachten.”

Ghallab zeigt, wie durch Entschiedenheit, Zusammenschluss und Eintracht der
Marokkaner alle Anmaldungen Frankreichs fehlschlugen. Wider Erwarten war der
Berbererlass vielmehr ein Mobilisierungselement im Kampf gegen die

Besatzungsmacht wie auch einheitsstiftend.

Zum Entsetzen der Patrioten réachte sich Frankreich an vielen, die gegen die
Durchfiihrung des Berbererlasses kiampften: Viele wurden entfiihrt, eingekerkert oder
ins Exil geschickt. Dariiber hinaus verbot die Kolonialverwaltung das Lesen des Latifs
in marokkanischen Moscheen.

‘Abdarrahman nimmt Ansto am mangelnden Respekt und Uberlegenheitsdenken,
an den abstrusen Aulerungen sowie den verichtlichen und schikandse
Behandlungen der Kolonialverwaltung, die deutliche Parallelen zur Sklaverei

aufweisen:

Mein ganzes Land ist zu einem Gefdngnis geworden (...) Ich bin einer

der vielen Millionen Biirger dieses Landes, welche ihr Leben fiihren zwischen
Ohrfeigen und Erniedrigungen. Beschimpfungen verletzen ihre Wiirde und
machen sie zu ,,Primitivlingen®.”*

Das gesamte Folterinstrumentarium der Franzosen, die in den Lagern tagtéglich ihre

Hteuflische Lust“ an den marokkanischen Gefangenen auslassen, wird in

726 Ebd., S. 174.
727 Ebd., S. 217.

728 Ebd., S. 228.
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schauerlichen Farben beschrieben. 7*° Das Bild, welches ‘Abdarrahman von der
Kolonialverwaltung entwirft, ist bestimmt von Niedertracht und Brutalitit. Im
Gegensatz dazu werden die marokkanischen Patrioten zu Helden stilisiert. Er hebt
hervor, dass Frankreichs Intentionen zwar zivilisatorisch drapiert, in Wahrheit

jedoch hegemonial sind und in sich anti-humanistische Ziige tragen:

Der militdrische Gerichtshof fdllte das Urteil: Exekutierung durch
Erschiefsung aller Mitglieder der Terrorzelle wegen Gefdhrdung der inneren

und dufSeren Staatssicherheit.”*

Ghallab lasst den Leser an dem Urteil gegen die angeklagten Patrioten teilnehmen,
welche im Gerichtssaal laut skandieren, wahrend die Wachter die Hande der

Beschuldigten am Riicken mit Ketten fesseln:

Es lebe Marokko! Es lebe die Unabhdngigkeit! (...) Auf Wiedersehen
Volksgenossen im Paradies! Lebewohl! Es lebe Marokko! (...) Der Moment
des Abschieds ist gegkommen, freut euch Volksgenossen! Das Land wird
unabhdngig.”™!

Die Nationalisten hielten unerschiitterlich an ihrem Vorhaben fest und iibten
weiterhin Druck auf die Kolonialverwaltung aus, bis diese sich dem Druck beugte,
die Unabhéngigkeit Marokkos erklérte und die Riickfiihrung des marokkanischen
Konigs aus seinem Exil in die Wege leitete.”*?

Mit der Unabhéngigkeit Marokkos endete die Ara des Protektorats und der
Vormundschaft, die im Roman Dafannad I-madi mit dem Tod von al-Hagg Muhammad
at-Tuhami symbolisiert wird. Gegen Ende des Romans stellt der Leser fest, dass die
Prasenz al-Hagg at-Tuhamis langsam schwindet, was ein Schwinden der Ideen
impliziert. Dieses Schwinden, sowie der Tod des Halbbruders und Landesverréater
Mahmiid, der gegen Ende des Romans an einem Unfall tédlich verungliickte’®, sind
als notwendige Mechanismen der Befreiung zu deuten. Der Tod deutet assoziativ das
Ende der historischen Rolle dieser symboltrachtigen Figuren und das Ende der alten

Zeiten an. In dem Moment, in dem ‘Abdarrahman den Friedhof betritt und das

729 Bbd., S. 228.

730 Ebd., S. 368.

731 Ebd. S. 372.

732 Vgl. Hantin, ‘Abdalmagid: Strat al-faransi fi r-riwaya al-magribiya. Alger: Diwan al-matbii‘at
al-gami‘iya, 1986, S. 37.

733 Dafannd I-madi, S. 392.
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Beileid bekundet wird, erfahrt er von der Riickkehr des marokkanischen Konigs aus

dem Exil und die Erklarung der Unabhéngigkeit:

‘Abderrahman begriifste die Kondolenzgdste (...) unter den Kondolierenden
erschien sein Freund ‘Abdallah, er umarmte ihn trostend, wdhrend er ihm
ins Ohr fliisterte: ,,Freue dich, der Konig ist heute zuriickgekehrt ... die
Unabhdngigkeit wurde erkldrt. Er schiittelte seine Hande von der Erde al-
haggat-Thamis ab und ging nach Hause mit einer Gruppe von
Familienangehorigen und Freunden... er ging und in seinem Ohr drohnte

eine Stimme: wir haben die Vergangenheit vergraben(Dafanna [-madi)!”**

DIALEKTISCHE BEZIEHUNG ZUM WESTEN. Der Roman fiihrt uns zu der im Rahmen
der in dieser Arbeit bereits festgestellten Image-Antinomien der Kolonisatoren, mit
seinen zwei widerspriichlichen zivilisatorischen Aspekten: den aufgeschlossenen und
den ausbeuterischen.””® Wieder gehort der européische Lehrer zu den gern
verwendeten Bilder und unentbehrlichen Requisiten der populdren Europa-Imagerie.
Wie bei Ben Jellouns Fi t-Tufiila verleugnet Ghallab in Dafannd I-madi nicht seine
Sympathie, die er fiir europdische Lehrer hegt. Parallelen zwischen den beiden
Schriftstellern werden sichtbar. Er zeichnet auch ein ideales Bild des franzosischen
Padagogen, dessen Konstituierung sich wesentlich in einer antithetischen
Konfrontation zu dem traditionellen Bild des Koranschullehrers vollzieht. In einer
polarisierten Form und mit pointierten Gegensétzen und Klischees setzt er die beiden
in Opposition. Dem marokkanischen Koranschullehrer al-Yazigi, der unnahbar,
lustlos, brutal erscheint und seine Stunden kompliziert, langweilig und initiativlos
abwickelt, ”*® steht Francois, der junge franzosische Lehrer, gegeniiber mit seinen

aulBerordentlichen padagogischen Fahigkeiten:

Der Lehrer ist ein junger Christ mit rasiertem Kinn und unbedecktem Kopf,
er zieht einen eleganten Anzug und polierte Schuhe an. Er erzdhlt uns iiber

neue Dinge, die wir nie zuvor gehort haben.””

Ghallabs Bewunderung fiir den europdischen Lehrer stiefd auf tadelnde Worte und
liel3 einige Gegenstimmen laut werden. Der Literaturkritiker ‘Abdalmagid Haniin,

um nur einen Namen zu nennen, griff ein Argument auf, das von den Gegnern der

73 Ebd., S. 408.
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kolonialen Sprachpraxis haufig angefiihrt wird. Er zeigt grof3ere Skepsis und
Zuriickhaltung gegeniiber Ghallabs Sympathie fiir den franzosischen Lehrer und
wirft ihm in seiner Studie Sirat al-faransi fi r-Riwaya al-magribiya, vor, die Rolle des
jungen Lehrers idealisieren zu wollen.”® Haniin vertritt die Ansicht, Ghallab hétte
den engen Zusammenhang zwischen dem Lehrercorps und den kolonialen Kriften
iibersehen. Die Verherrlichung sei eine eindeutige Rechtfertigung der franzosischen
Kolonisationsbestrebungen. Franzgsische Lehrer seien eigentlich Sendboten
franzosischer Kultur, welche mit ihrer Tatigkeit Vorarbeit fiir franzosisches
Groldmachtstreben leisteten. Ihr Bildungsangebot ist eine Voraussetzung fiir das
Gedeihen der kolonialen Bewegung und eine Sicherung einer weiteren reibungslosen
Landnahme, ein Weg fiir eine ,francisation” und ,,aliénation culturelle“, die das
Kolonialsystem bewusst und systematisch durchfiihrt. Das Hauptaugenmerk der
Bildung zielt darauf ab, die Marokkaner so zu formen, dass sie die Besetzung des
Landes im Sinne von Loyalitit und Kolonialtreue tragen und mitunterstiitzen
sollten.”® So werden die Marokkaner nicht nur ihres Bodens enteignet, sondern auch
ihrer Sprache.

Hantin scheint Ghallab nicht ganz gerecht zu werden, wenn er ihn als teilassimiliert
abzustempeln versucht. Es lasst sich schwerlich bestreiten, dass die westliche
Wissenschaft (al-‘Ilm al-garbi) keine emanzipatorischen Nebeneffekte hatte. Wer die
Geschichte des Maghrebs verfolgt, wird feststellen, dass eine beachtliche Zahl von
Politikern fiir die Neuerungen europdischen Kulturgutes zu gewinnen war. Sie hatten
vom franzosischen Bildungssystem reichlich profitiert, ohne dass dieses ihr
nationales Gefiihl beeintrachtigte. Dieser Aspekt kommt in diesem Roman spiirbar
zum Ausdruck. ‘Abdarrahman besuchte eine westliche Schule, die Freiheit, Offnung
und Streben nach der Zukunft darstellt, im Gegensatz zur traditionellen Schule
(Lamsid)’*, die Borniertheit und Riickbildung représentiert.

MADELEINE. ‘Abdarrahmans eigene koloniale Erfahrungen waren nicht vorbehaltlos
negativ, so dass er den Franzosen nicht nur in einer ideologischen Figuration als
Feind erscheinen lasst. An einigen Stellen in seinem Roman klingen nahezu
sentimentale Tone an. Die leiderfiillte Geschichte der Marokkaner und die negativen

Bildelemente der militdarischen Ausbeutung verschwinden, wenn der Autor iiber die

738 Hantin, ‘Abdalmagid 1986, S. 171.
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740 Lamsid ist eine marokkanische Bezeichnung fiir al-Masgid (die Moschee), weil die traditionellen
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seelisch-asthetischen Aspekte zu sprechen kommt. ‘Abdarrahman wird bei seinem
ersten Kontakt mit einer europdischen Frau, Madeleine, einer Bankangestellten, zu

folgenden Betrachtungen angeregt:

In ihr entdeckte ich ein anderes Gesicht als das jener Eindringlinge, die seine
Seele mit Zorn erfiillten wegen ihrer Einstellung, absolute Kontrolle iiber das

Leistungspotential des Landes zu haben.”

Die Freude iiber seine erste Liebe war indessen von kurzer Dauer. Im Rahmen der
Politik des Bruches mit den Kolonisatoren (Muqat‘at al-agnabi = al-garbi), zu der
Hizb al-istiglal im Befreiungskampf aufrief, und vom patriotischen Gedankengut
imprégniert, entschied sich ‘Abdarrahman, seinen Patriotismus konsequent
umzusetzen, fiir seine vaterldndischen Ideale zu kimpfen und sich zukiinftig nur
dem Wohl des Vaterlandes leidenschaftlich zu widmen. Er kehrt Madeleine den
Riicken zu, obwohl sein Herz in Wahrheit eine ganz andere Sprache spricht.”** Im
Eifer des Befreiungskampfes ist fiir Empfindsamkeiten kein Raum. Die Liebe zu einer
Franzosin wiirde seine patriotischen Gefiihle schwéchen und die schéandliche
Verleumdung des Vaterlandes bedeuten.

Seine Entscheidung begriindet ‘Abarrahman mit etwas pathetischen und

schwiilstigen Worten, eingebettet in vaterldndisches Heldentum:

Ist Madeleine nicht die Tochter einer derjenigen, die uns mit rassistischen
Augen sehen? (laisat Madlin ibnat ahad h@’ul@’i l-ladina yanguriina ilaind
bi-‘ainin ‘unsuriya?) ’*?

Eine weitere Entschuldigung sucht er in den traditionellen Strukturen:
Meine Welt gehort der Vergangenheit und sie wird mir nie erlauben eine

Frau zu heiraten, die der Welt aufserhalb der Mauern (zauga min ‘alam ma

ward’a al-aswar) gehort.”*

Obschon Ghallab wegen seiner bourgeoisen Gesinnung oft Kkritisiert wurde’*, ist
seine Position unbestritten: er gilt als Begriinder der marokkanischen anti-kolonialen

Literatur, der die imperiale Mentalitdt und Kolonialpolitik Frankreichs literarisch in

4! Dafanna l-madi, S. 250.

742 Ebd., S. 252.

743 Ebd., S. 256.
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Form von Romanen duflerte. Schon eine oberflachliche Durchsicht der Publikationen
Ghallabs lasst erkennen, wie engagiert er seine intellektuelle Kraft in den Dienst
seines Vaterlandes stellt und eine unmissverstdandliche Parteinahme zugunsten der

,einfachen Menschen“ manifestiert.”*®

— AL-GURBA (,—js—%1l) """ VON ‘ABDALLAH AL-ARWL.

LEBENSLAUF DES AUTORS: Der marokkanische Historiker und Schriftsteller
Abdellah Laroui wurde 1933 in Azemmour geboren. Er studierte zundchst in Rabat
und setzte 1956 sein Hochschulstudium in Paris fort. Im Herbst 1967 (dem Jahr der
arabischen Nakba) reiste Laroui als Gastdozent, auf Einladung des Orientalisten
Gustav von Griinebaum in die USA. Dort kam er in direkten Kontakt mit der
anglosichsischen Kultur. Nach seiner Riickkehr 1969 wirkte Laroui bis zu seiner
Pensionierung im Jahre 2000 als ordentlicher Professor fiir Geschichte an der
Mohammed V. Universitit in Rabat. Erste Bekanntheit erlangte Laroui mit L Tdéologie
arabe contemporaine, Paris (1967); Histoire du Maghreb, Paris 1970; La Crise des
intellectuelles arabes: traditionalisme ou historisme?, Paris 1974; ,Les Origines sociales
et culturelles du nationalisme marocain: 1830-1912, Paris 1977; al-‘Arab wa-l-fikr at-
tarihi (1973), Mafhim al-Idiuliigiya (1980), Mugmal Tarih al-‘Arab (1984), Mafhiim at-
Tarih (1992).

Zu seinen literarischen Werken (Romane) zihlen al-Gurba (die Fremdheit) 1971,
al-Yatim (Das Waisenkind) 1978, al-Fariq (Die Mannschaft)1986 und Aurdq (Blatter)
(1989), wofiir er in Marokko den Preis des Buches erhielt. Ein zentrales Anliegen fiir
Larouis literarische Werke bilden die Aspekte der politischen, sozialen und
kulturellen Dekadenz in der gesamten arabischen Welt aus der Perspektive eines
Historikers, Philosophen und Soziologen. Heute gehort Laroui zu den bekanntesten
und fiihrenden liberalen Intellektuellen der arabischen Welt.

Aufgrund der grof3en Bedeutung der Werke Abdellah Larouis im liberalen arabischen
Denken werde ich zwei seiner Romane ins Auge fassen, die unserer Themenstellung
entsprechen und einen Schliissel zum Verstdndnis unserer Problematik bilden: al-
Gurba (Die Fremdheit) und al-Yatim (Das Waisenkind).

ZUM WERK: Im Vergleich zu den bisher behandelten Werken unterscheidet sich

Larouis Roman al-Gurba im Wesentlichen darin, dass der Blick von Anfang geschérft

746 Vg, Fitri, Ahmad: al-Adab as-siyasi inda ‘Abdalkarim Gallab. al-Magala. al-Qissa. ar-Riwaya.
Casablanca: Dar at-taqafa, 1982.

747 al-‘Arwi, ‘Abdallah: al-Gurba. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, °2000.
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wird fiir eine neue und umfassende Wahrnehmung der sozialen und kulturellen
Fragen Marokkos im Verhdltnis zum Westen als bestehender und herausfordernder
Kultur. Dies erklart vielleicht die Tatsache, warum den westlichen Textfiguren in
diesem Roman ein hoher Stellenwert zugeteilt wird und sie in die entscheidenden
Szenen integriert werden. Auf diese Personen mochte ich im Folgenden eingehen:
JULIUS: Er steht fiir den verzweifelten europamiiden Menschen, der den negativen
Folgen der zivilisatorischen Entwicklungen tiberdriissig ist. Die Profitgier und der
Zwang zu beschleunigtem 6konomischem Fortschritt, somit die Ruhelosigkeit
westlicher Dynamik bilden die Basis seines Missbehagens gegeniiber der Heimat und
lassen seine Sehnsucht nach einer ,natiirlichen Welt“ jenseits der Zivilisationssphére
wachsen. Das Leben in der westlichen Metropole ,,Paris“, wo er studiert,
traumatisiert und schockiert ihn. Dem modernistischen Topos von der ,,kranken
westlichen Metropole“ als Ort und Ausdruck der bedngstigenden Moderne wurde das
Bild der Ferne, d.h. Marokkos als ,heile Welt“ und Raum paradiesischer
Urspriinglichkeit von Julius entgegengestellt und stark dsthetisiert. Julius kehrt der
westlichen Zivilisation den Riicken, gab sein Studium auf und reiste nach Marokko
,dem Land der Sonne und der Treue zu den Traditionen“ (Bilad as-Sumiis wa-l-wafa’
li-t-taqalid“ 7*®, dessen Menschen wie er glaubig zu sein scheinen, alle Tugenden
subsumieren, die er in der eigenen Gesellschaft schmerzlich vermisst. Uber Julius’
Gedanken gelangt ein Bild von der “kranken westlichen Metropole” in den Text. Die
Elemente der Westen-Darstellung wie Wolken, Schlote und Fabriken sind
klischeehaft:

Ich bin in dieses Land gekommen, wie alle andere vor mir aus nostalgischen
Wiinschen und Ergiissen der Phantasie. Was den Unterschied zwischen mir
und den anderen ausmacht? Sie wollten die Vergniigungen des Lebens und
ich suchte die innere Ruhe. Wir beide aber suchen Zuflucht bei dem
»Anderen“, um unsere Hoffnungen zu verwirklichen. Ich bin der
Menschenmassen und des Gedrdnges iiberdriissig und habe die Hoffnung auf
die Wolken und die Schornsteine aufgegeben. Ich habe mich weder von
meiner Mutter, noch von meinen Freunden oder verehrten Professoren
verabschiedet, ich begab mich in dieses Land wie diejenigen, die sich nach

den Strdnden Indiens und dem Land der Neger begaben.”*

748 al-Gurba, S. 46.

749 Ebd.
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Kaum in Marokko eingetroffen, wenden sich seine Gedanken ins Negative. Seine
Traume entpuppen sich als lebensfremd und illusionér. Julius muss bald erkennen,
dass sein Sehnsuchtsbild von Nestwarme und idyllisch-gliickseligem Dasein in einer
von der Zivilisation noch ungeschiandeten Welt mit der Realitét nicht in Einklang zu
bringen ist. Auf dem neuen Alltag lasten unendliche Probleme, die alte Wunden
wieder aufreil3en und keine Befreiung von erlittenen Zwéangen in Aussicht stellen.
Desillusioniert hadert er mit seinem Schicksal:,,Nun bin ich hier wieder mit der
ungliicklichen Situation konfrontiert“ (ha ana uwagihu al-yauma huna al-wad‘a
at-ta‘isa nafsahu).”°

Die Desillusionierung tritt bewusst dem Exotismus als ein hemmendes Prinzip
gegeniiber. Laroui modifiziert Julius’ Wunschbild lediglich in Richtung
sozialkritischer Tendenzen. Er malt ein ganz anderes Bild von Marokko, als das was
Julius erwartet hat: in allen Lebensbereichen herrscht eine ,furchtbare
Bediirftigkeit“.”>' Damit stellt Laroui klar, dass Julius’ Wunschbild von Marokko
aufgrund psychologischer und nicht soziologischer Wahrnehmungen entstanden ist.
Es enthdlt keinen gesellschaftlichen Hintergrund, sondern hélt lediglich
Impressionen asthetisch fest, die sich einzig und allein auf die Selbsterkenntnis
seiner Person beziehen. Julius’ Tragik liegt in seiner stindigen Suche nach dem
menschlichen Gliick au8erhalb des sozialen Lebens. Er ist zwar ganz erfiillt von einer
humanistisch-idealistischen Philosophie’>?, das Menschenbild bleibt ihm aber ein
Abstraktum und keine konkrete Erweiterung des Selbstverstindnisses. Auch in
Marokko braucht Julius seine Trennwand. Er lebt und bleibt misstrauisch gegen das
Draufen abgeschirmt, nach dem Muster des ,homo clausus®, der seine personliche
Innenwelt fiir ein abgeschlossenes Ganzes hélt. Und genau dies verschafft ihm nur
ein triigerisches Freiheitsgefiihl.

LARA. Das zweite Beispiel im Roman fiir die kulturpessimistischen Klagen iiber den
dominierenden Materialismus und fiir das Unbehagen am modernen
Zivilisationsprozess ist die 40-jahrige Lara. Erfiillt von der Hoffnung auf einen neuen
Weg, um in Wiirde zu leben, kommt sie ,,in der Bliite ihrer Jugend“(Ende 1932) mit
ihrer Familie nach Paris ,,die an den Westen glaubt und der Uberzeugung ist, er sei
die Quelle der Freiheiten (Manba*‘ al-hurriyat).“’*®* Nach anhdufenden

Enttauschungen, die sie in ihren gesellschaftlichen und privaten Beziehungen

750 Ebd., S. 58.
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einstecken muss, verliert sie nicht nur ihr Vertrauen in die Moglichkeit eines
friedlichen und gliicklichen Zusammenlebens, sondern vielmehr den Glauben an die
Werte des Westens.”** Lara erlebt tagtdglich, wie riicksichtslose Hab- und Selbstsucht
die Gesellschaft bestimmen und gar zum gesellschaftlichen Wertesystem werden.”*
Enttauscht zieht sich Lara, wie es Julius auch getan hat, aus den
zwischenmenschlichen Beziehungen zuriick und sucht nach innerer Stabilitét.

Mit den beiden Figuren von Julius und Lara versucht Laroui seine Vorstellung vom
y,2Janusgesicht der Moderne“ kundzugeben und zu exemplifizieren, dass nicht nur der
Marokkaner seine Probleme hat, sondern auch der Européer sein Biindel zu tragen
hat. Aus dieser Perspektive ist der Westen in Larouis Roman al-Gurba sowohl
Gegenstand der Kritik als auch der Reflexion. Es ist dieser Punkt, in dem er sich von
dem bereits behandelten Roman Ben Jellouns Fi t-Tufiila unterscheidet, der, wie wir
gesehen haben, zu einer vollkommenen Nachahmung des Westens aufruft.”®

Nun stellt sich die Frage, wie Larouis Einstellung zum Westen in diesem Roman
konkret aussieht? Die Kritik einiger Erscheinungen und Teilaspekte der européischen
Moderne geniigt keinesfalls, um ein umfassendes Bild von der westlichen Zivilisation
zu geben. Eine Antwort auf diese Frage ist meines Erachtens erst moglich, wenn wir
die Person und die Haltung des Romanhelden Idris genauer unter die Lupe nehmen,
zumal er in allen Kapiteln des Romans présent ist und als Sprachrohr des Autors
fungiert. Wer Larouis theoretische Werke kennt, weif3, wie weitgehend Idris die
Reflektionen des Autors widerspiegeln. Besonders aufschlussreich ist Idris’ Beziehung
zu seiner marokkanischen Verlobten Mariya, die fast an Horigkeit grenzt. Erfiillt von
der Hoffnung auf Befriedigung ihres Bediirfnisses nach Selbstverwirklichung und
Befreiung von dem stagnierenden Leben in ihrer Heimat, beschliesst Mariya jenseits
der Meere zu ziehen.”” Thre Wahl fallt auf Paris. Dies scheint der einzige Ort, an
dem sie frei existieren konnte. In einem Textpassus versucht sie, Lara die Griinde

ihrer Auswanderung zu erklaren:

Bevor ich reiste war mir eins sicher, dass ich dort [Marokko] nicht bleiben

kann. Ich habe versucht mir die Sache in aller Ruhe zu iiberlegen, dass ich
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mich gedulde und ausharre. Nun kehre ich wie du in diese Stadt [Paris]...

glaube mir, ich habe die Auswanderung nicht aus freiem Stiick gewdhlt.”®

Es ist aber nicht nur die nostalgische Sehnsucht nach der ,Hauptstadt der Welt“”>°
von Interesse, vielmehr ist es die Gegeniiberstellung, die die missratene Welt in der
Heimat mit dem mondanen Glanz Paris kontrastiert. Beide Bereiche besitzen ihr
eigenes Geprage, es handelt sich um zwei Welten. Das Leben in Paris ist frei, intensiv
und interessant, wiahrend die Heimat bei ihr nur negative Assoziationen auslost:
prekdre politische Situation, Elend, Riickstandigkeit, Perspektivlosigkeit und
Minderung der Lebensmaoglichkeiten: ,,Die Frau muss sich ihres weif3en Gewandes
entledigen und laut protestieren gegen den Betrug der Fanatiker und die Mythen der
Prediger “’*° lautet eine ihrer Forderungen.

Mit Mariya hat es eine besondere Bewandtnis. Thr ganzes ,,Arsenal“ an
fortschrittlichen Ideen und Ansichten, die bei Idris Bewunderung und Hochschétzung
hervorrufen, sind in Wahrheit keine originellen, sondern solche, die sie grof3tenteils
von ihrer franzosischen Freundin Lara {ibernommen hat. Folglich fiihrt ihr
Selbstverstiandnis (fahm ad-Dat) nur iiber Lara, d.h. mit Hilfe des Westens. Der Brief
Mariyas aus Paris an Idris, sollte ihm die Augen 6ffnen fiir die Probleme der eigenen
Gesellschaft und ihm die ursdchlichen Zusammenhénge der Krise im eigenen Land
plausibel machen, eine pure Reproduktion von Laras Gedanken und Gesprédchen mit
ihr. Wie Lara ist sie der Auffassung, dass die Enttduschung des gegenwartigen
Marokko nicht nur auf historische Ursachen zuriickzufiihren ist. Man kann die
Européer nicht ewig und in duflerst banalisierender Weise fiir die wachsende Armut
und die Misere im eigenen Lande verantwortlich machen. Die viel beklagte
Riickstindigkeit Marokkos ist aus der Sicht Mariya, nicht nur die Verlangerung des
Kolonialismus, sondern Ergebnis der sozialen Ungleichheit, der politischen

Gleichgiiltigkeit und der geistigen Erstarrung in den eigenen Reihen.”® Eine von
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vielen Passagen aus dem Roman illustriert die herrschenden lethargischen Zustéande

und deren besondere Vernichtungskraft:

Schau dir diese Stadt an. Was hat sich nun gedndert seit fiinf Jahren?
Morgen wird unser Freund kommen und er wird sie finden wie er sie
verlassen hat, schlafend und verloren. Wir sind gescheitert, vor einigen
Jahren unser Schicksal entschlossen in die Hand zu nehmen und so haben
wir nicht zum Verlauf der Ereignisse beigetragen. Heute sitzt ein Polizist da
und spielt Karten (...) die Vertreter der [nationalen] Bewegung bekriegen
sich gegenseitig und der Pascha schldft Tag und Nacht unter seinen Weibern

und unter den Klagenden.”*

Damit der zivilisatorische Prozess gliickt, sei, so Mariya, eine Biindelung aller Kréfte,
die an einen evolutionédren Fortschritt der marokkanischen Gesellschaft glauben,

erforderlich.”®®

ZUFLUCHTSORT FUR EINE KURZE ZEIT. Viele Kritiker sehen in der Wahl des
Westens als Zufluchtsort in dem Roman al-Gurba keineswegs eine Flucht vor einer
Auseinandersetzung mit den drédngenden Problemen der marokkanischen
Gesellschaft, auch interpretieren sie diese Erfahrung nicht automatisch als
definitiven Wunsch dem Westen anzugehoren. Vielmehr sehen sie darin ein Stiick
Weltoffenheit und den Wunsch in die Fremde zu ziehen, um mehr iiber sich selbst
und die Welt zu erfahren.”*

Al-Gabri, der Pionier des Modernisierungsdiskurses in Marokko, wertete al-Gurba als
einen kritischen Roman, der im Westen keine alternative Zivilisation sieht, sondern
einen Zufluchtsort fiir eine Zeit. 7*> Mit Hilfe des Westens kann man aus der Distanz
{iber die eigenen kulturellen und sozialen Missstiinde reflektieren, um Uberlegungen
hinsichtlich ihrer Beseitigung anzustellen. Al-Gabri gibt zu, dass dies den arabischen
Intellektuellen in eine verzwickte Situation fiihrt. So lebt er mit seinen Gedanken in
der einen Welt und in Realitét jedoch in einer anderen Welt, weshalb er stindig ein

Gefiihl der Desorientierung (ad-Daya‘) und des Fremdseins (al-Igtirab) hat.”®® Laroui

Moschee und verbringt seine Nacht zwischen den Sdulen der Moschee (ya’hudu hida’ahu wa-yargi‘u
li-yaqdiya lailatahu baina asatini 1-masgid) (al-Yatim, S. 147)
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bezeichnet diesen Zustand als einen Zustand der inneren Zwiespaltigkeit (at-
Tawazzu® ad-dati). 7’
Aus diesem Widerstreit ist die Antithese zwischen Modernitidt und Authentizitit

entsprungen, die Idris metaphorisch mit folgenden Worten charakterisiert:

Wir sind wie der Vogel, der vom Hof auf einen Ast springt, er will das Dach
erreichen, kann aber nicht, es ist als wiirde ihn ein versteckter feiner Faden
an den Boden fessent. Genauso sind wir, unabhdngig und frei, aber in

Grenzen, die wir nicht tiberschreiten diirfen.”*

ZUSAMMENFASSUNG. Zweifelsfrei konnen wir feststellen, dass der Roman al-Gurba
eine literarische Auseinandersetzung und eine dsthetische Darstellung ist, die stark
konvergiert mit dem, was der Denker Laroui in seinen historischen, soziologischen
und ideologischen Werken konzeptionell geleistet hat.”* Mit diesem Roman richtet
sich der Schriftsteller u.a. gegen den platten Optimismus, die viele Marokkaner mit
der politischen Unabhéngigkeit verspiirten. Obwohl er sie gebiihrend wiirdigt,
versteht er sie nicht als totales Ende, sondern als Beendigung einer
Erscheinungsform und den Beginn in Richtung eines hoheren Ziels. Die
Unabhéngigkeit, wie sie von den patriotischen Kréften aufgefasst wird, ist fiir ihn
kein Anlass zur Freude. Denn sie lautete fiir Laroui keine neue Epoche ein, sondern
sie bringt die Marokkaner auf neuen Wegen zuriick zu Stagnation. Damit gesteht der
Roman eine zweifache Krise ein: die Krise der Riickstindigkeit Marokkos und die
Krise der menschlichen Werte in den industrialisierten Ladndern. Die erste Krise ist

komplex und verhédngnisvoll, die zweite partiell und nicht ausweglos.

767 al-‘Arwi, Abdallah: al-IdyiilGgiya al-‘arabiya al-mu‘asira, Targamat Muhammad ‘Iani.

Beirut: Dar al-haqiqa, 1970, S. 135.

768 ql-Gurba, S. 135.

7%9 Vgl. ‘Abbas, Ibrahim: ar-Riwaya al-magaribiya, Tasakkul an-nas as-sardi fi daw’ al-bu‘d al-idytlagi,

Alger: Dar ar-R&id li-I-kitab, '2005, S. 115.
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— YAUMIYAT MUHAGIR SIRRI (@ s salaa 2lagy)”° VON RASID NINI

LEBENSLAUF DES AUTORS: Rasid Nini (Rachid Nini) wurde 1970 in Bensliman
geboren. Er studierte arabische Sprache und Literatur an der Universitat Rabat. Er
gilt als einer der renommiertesten Schriftsteller Marokkos der jungen Generation und
erhielt 1993 den Preis des marokkanischen Schriftstellerverbandes fiir junge
Literaten.

Seine Karriere begann er 1992 als freier Mitarbeiter der gro3ten Zeitung Marokkos
al-‘Alam (Sprachrohr der Hizb al-’Istiglal), wo er eine Reihe von Artikeln und Texte
iibersetzte und veroffentlichte. 1993 gab er einen Gedichtsband mit dem Titel
Qasa’id fasila fi I-Hubb (Erfolglose Liebesgedichte) heraus. Es gelang ihm, ein eigenes
bilinguales Blatt, Awal’”’, das sich mit der Berberkultur beschéftigt, auf eigene
Kosten zu griinden. Dieses Blatt musste jedoch aus vielen Griinden nach drei
Ausgaben eingestellt werden. 1999 erschien sein erster Roman Yaumiyat muhagir sirri
(Das Tagebuch eines heimlichen Emigranten), das 2002 ins Spanische iibersetzt wurde.
2005 erschien eine zweite Auflage im Verlag Dar ‘Ukag li-n-Nasr in Rabat. 2006
griindete er die — heute meistgelesene — Tageszeitung al-Masa@’, dann die Zeitschrift
al-Mas@’ as-siyasiya und die in franzosischer Sprache erscheinende Tageszeitung Le
Soir.

In Anbetracht der besonderen Aufmerksamkeit, welche das massiv in Erscheinung
tretende Phédnomen der illegalen Einwanderung in der marokkanischen
Offentlichkeit und in der augenblicklichen marokkanischen Literatur erhilt, widmet
sich die folgende Analyse der Frage, wie der Gegenwartsroman dieses Phdnomen
reflektiert. Es soll exemplarisch erortert werden, wie das Europabild in der
Emigrantenliteratur am nachhaltigsten gepréagt wird. Welche Bedeutung haben die
Erfahrungen des Protagonisten fiir die Wahrnehmung der européischen Alteritat?
Wie wird der Westen als Lebenswelt fiir dort illegal lebende Menschen erfasst?
Welche Verhaltensweisen bzw. Eigenschaften werden den Europédern zugeschrieben?
Aus der Vielzahl der Stimmen’”?, die diesen Fragenkomplex in pragnanter Weise
artikulieren, sei hier stellvertretend Rachid Ninis Roman Yaumiyat muhagir sirri (Das

Tagebuch eines heimlichen Emigranten) genannt. 77

v— =

770 Nini Rasid: Yaumiyat muhagir sirri. Rabat: Mansarat Ukaz, *2006.
771 Awal heiRt Worte auf Berberisch.
772 Um nur die bekanntesten zu nennen, vgl. in diesem Zusammenhang: al-Mahi Banbin: Akalat

al-Luhiim, Paris: Mansiirat Fayar, 1999 und Yisuf Amin al-‘Alami: al-Muhagiriin as-sirriyiin,

Casablanca: Mansirat Edif, 2000.
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ZUM WERK: Das entscheidende Auswahlkriterium fiir diesen Roman bildet die
Tatsache, dass Ninis Werk eines der populédrsten und meistgelesenen Werke des
arabischen Gegenwartsromans in Marokko ist. Hier wird zum ersten Mal die
Migrationsthematik in das Zentrum des Interesses des arabischen Romans in
Marokko geriickt. Wie kein kontemporarer Schriftsteller zeigt Rachid Nini
exemplarisch die desolate soziale Situation der illegalen Emigranten und die
vielfaltigen Formen der Demiitigung und Diskriminierung, denen sie wahrend ihres
Abenteuers ausgesetzt werden.

In Realitdt war Rachid Nini kein ,,normaler” illegaler Emigrant: In dem Glauben,
dass seine berberophone Zeitung Awal die These der Berber-Aktivisten unterstiitze,
stellte ihm das spanische Konsulat in Rabat 1997 ein Visum aus zur Teilnahme am
Internationalen Berber-Kongress, der auf den Kanarischen Inseln stattfand.””*

Dies erschien ihm als eine langersehnte Chance, seiner strapazierten Beziehung zu
der Verwaltung der Zeitung al-‘Alam, in der er als freier Mitarbeiter titig war, zu
entfliehen und eine neue Existenz zu griinden. Anstatt sich auf die Kanarischen
Inseln zu begeben, fliegt er nach Alicante und suchte dort Arbeit. Wie alle mittellosen
illegalen Emigranten war seine korperliche Kraft sein einziges Kapital. Er musste
eine Odyssee durch erniedrigende und harte Arbeiten durchmachen, um iiberleben
zu konnen.

So arbeitete er als Erntehelfe auf Bauernhofen, als Kellner in Cafés, putzte in
Kneipen und Nachtlokalen und arbeitete als Pizzabdcker oder Tagelohner und
Lastentrdger auf Baustellen. Manche Arbeitsverhéltnisse nahmen inhumane Ziige an,
die durchaus mit dem Begriff der Modernen Sklaverei umschrieben werden
konnten.””

Neu an Ninis Roman ist nicht nur die Beschreibung des Emigrationsphdanoments,
sondern der Versuch den Anla3 der Emigration auszuloten. Der Roman
dokumentiert die ungebrochenen Wellen der Einwanderung nach Europa und die
Lebenssituation der illegalen Einwanderer und deren leidvollen Entbehrungen. Er
geht der Frage nach, was jlingere Menschen nach Europa zieht, warum dieser
utopisch aufgeladene Kontinent fortwdhrend die Vorstellung vieler junger Menschen

der siidlichen Kiiste des Mittelmeers befliigelt, so dass sie ihre Heimat verlassen und

773 Im Franzosischen spricht man von den Sans-Papiers (die ohne Ausweise/Papiere), in Italien von
clandestini (die Heimlichen), in Deutschland bezeichnet man diese Menschen , irreguldren Migranten
oder nur ,,die Illegalen®.

774 Ebd., S. 162ff.

75 Ebd., S. 45.
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sich auf den miihsamen, kostspieligen und haufig auch lebensgefahrlichen Weg in
die Ldnder des Nordens begeben. Nini fiihrt es auf ein komplexes Ursachenbiindel

zuriick, das sich in Anziehungs- und Druckfaktoren einteilen lasst:

Anziehungsfaktoren: Die jungen Leute sehen in Europa das Tor zu einer gliicklichen
Zukunft. Topoi wie Uberfluss, Wohlstand, schneller Reichtum und Freiheit in jeder
Hinsicht, nehmen eine wesentliche Rolle ein und gehéren zum Imaginationsarsenal

der jungen Emigranten.

Druckfaktoren: Den traditionellen Topoi des Lebens in Europa aus der Sicht des
Autors stehen Bilder gegeniiber, die auf die hoffnungslose Lage in der Heimat

hinweisen:

In Marokko passiert nichts Interessantes, deshalb beschdftigen wir uns
damit, zu verfolgen, was in der Welt so lduft. Die Aufsenwelt ist unser Trost,

ohne sie wdren wir aus Langweile gestorben.””®

Der Hauptgrund der illegalen Migrationsbewegung sind zwar die schlechten
Lebensbedingungen und das niedrige Wohlstandsniveau, aber vor allem l6sen
Perspektivlosigkeit und Verzweiflung (al-Ya’s) ””” immer wieder einen Exodus

hoffnungsloser Jugendlicher aus:

Ich bin in diesem Monat 28 Jahre alt geworden und ich habe den Eindruck,

ich werde die DreifSiger antreten ohne jegliche Zukunft.””®

Besonders betroffen waren qualifizierte Menschen. Die folgende Textstelle spiegelt
diese Hoffnungslosigkeit und die Schikane der marokkanischen Verantwortlichen

unmissverstiandlich wieder:

Wenn du den Doktorgrad in Marokko erhalten hast, kannst du damit deinen
Hintern putzen. Das ist es, was dir indirekt gesagt wird. Das ist aber, was sie
[die Biirokraten] letztendlich meinen. Putz deinen Hintern mit deinem

779

Abschlusszeugnis.

Nini ist enttauscht von den Politikern wie auch den marokkanischen Intellektuellen

und ihren leeren Worthiilsen, was er in seinem Roman wie folgt ausdriickt:

776 Ebd., S. 146.
777 Bbd., S. 22.
778 Ebd., S. 73.

779 Ebd., S. 68.
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Die Politiker beschmutzen alles, was sie mit ihren dreckigen Hdnden

anfassen und die Intellektuellen sind Wachhunde mit gezogenen Zdhnen. 7%

Die Intellektuellen lassen sich von materialistischen Motiven, Profitgier,

Prestigedenken und Bequemlichkeit leiten. Den Markt der geistigen Produktion

uberhaufen sie mit nutzlosem Kram:

Die Intellektuellen sind meistens Heuchler. Wegen einer banalen Einladung
zu einer kulturellen Aktivitdt wiirden einige von ihnen sogar ihre Hautfarbe
andern. Verspricht eine Einladung einen Hotelaufenthalt, so gehen sie sogar
soweit, ihren Hintern zur Verfiigung zu stellen (idarat mu’ahhiratihim) (...)
Christian, Icedro und Ahmad sind meines Erachtens wichtiger als alle
Intellektuellen, weil sie Orangen pfliicken und Kisten fiillen, anstatt die

Zeitungen mit Liigen vollzustopfen.”®

Ist es im Werk gelungen, die Griinde der Einwanderung beim Namen zu nennen, so

ist es dem Autor auch gelungen, eine detaillierte Antwort auf die Lage des illegalen

Einwanderers und die leidvollen Entbehrungen, die er in der Fremde (Bilad al-

mahgar) erleidet, zu geben. Die Emigration stellt einen radikalen Bruch im

Lebenslauf des Autors und somit in seiner Identitét dar. Sie bedeutet den Verlust der

vertrauten sprachlichen und kulturellen Umgebung, des sozialen Umfelds und der

bisherigen Lebensbeziige, kurz den Verlust des Vertrauten und Bekannten. Der

Emigrant sieht sich mit Fremdem und Neuem in allen Lebensbereichen konfrontiert.

Emigration ist so gesehen die Zuspitzung allgemeiner Erfahrungen von Fremdheit,

Entfremdung, Verlust und Auf-sich-gestellt-sein:

Europa ist wirklich ein anderes Ufer, kaum hast du die Meeresenge
tiberquert, so fiihlst du, dass du eine Welt verlassen hast und eine andere
Zeit, mit anderen Menschen, anderen Erwartungen und vollkommen anderen
Problemen betrittst. Manchmal ist Europa seltsam (gariba). So wird es dir
etwas schwindelig, wie einem der plotzlich nach langem Sitzen aufsteht. (...)
Wenn du nichts hast, womit du iiber die Runden kommst, wirst du schnell
zu einem verlorenen Clochard zwischen den U-Bahn Stationen. Niemand

wird nach dir schauen aufSer den Sicherheitsleuten. Oder besser gesagt aufser

780 Ebd., S. 132.
781 Ebd., S. 24.
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ihren fiirchterlichen Hunden, welche eine lange und abstruse Geschichte mit
dem Geruch der Araber haben.”®?

Trotz der relativen Ortlosigkeit des Ich-Erzadhlers zeigt der Roman eine deutliche
Tendenz zur Markierung unterschiedlicher Riume und deren Menschen, die mit
spezifischen Merkmalen und Wertungen verbunden werden. Wie in vielen
Fliichtlingsschicksalen aus Marokko, ist Spanien als Fluchtweg fiir den Autor
pragend: Es wird zum Wartesaal und schlieBlich zum Tor Europas. Wie die Lektiire
des Romans zu erkennen gibt, hat der Autor ein ambivalentes Verhéltnis zu Spanien.
Seine Wahrnehmung oszilliert zwischen Angst und Faszination:

SPANIEN ALS TREMENDUM. Einerseits erscheint Spanien als Tremendum,
insbesondere, wenn vom Spanien der Moriskenhasser die Rede ist. Ein Hass, fiir den
der Autor die Politiker verantwortlich macht, da sie in Krisenzeiten an
nationalistische Instinkte appellieren, um anti-Moros Ressentiments zu schiiren, die
eine gewisse Psychose in der Bevolkerung hervorrufen. Anstatt die
Auswanderungsflut mit besonnenen Mafdnahmen zu bekdmpfen, betreiben sie eine
populistische Politik, welche die arabischen Emigranten zu den alleinigen
Siindenbodcken der gegenwartigen 6komonomischen Probleme in Europa
abzustempeln versucht. Die Politiker machen die Illegalen verantwortlich fiir die
aktuelle Arbeitslosigkeit: Sie iiberschwemmen den Arbeitsmarkt und schaffen damit
sozialen Notstand. Aus dieser Perspektive werden die Marokkaner wie ihre
Vorfahren, die Moros, propagandistisch diffamiert.”®® Die Politiker hetzen gegen die
Marokkaner, indem sie sich negativer Klischees aus der Geschichte bedienen. So
werden Ideen und die noch nicht geheilten Schmerzen der Vergangenheit

ideologisch aktiviert und deren Sprengkraft fiir die Gegenwart instrumentalisiert.

Gestern las ich auf einem Sitzplatz in einem oOffentlichen Bus einen

eingravierten Spruch: Moros perros (die Araber sind Hunde).”**

Das Bild der Moros wird fiir die Spanier zum identitétsstiftenden Mythos stilisiert.
Das Konstrukt des Arabers ist unlosbar verkniipft mit der Geschichte. Die Politiker
brauchen zur Konstituierung und zum Schutz ihrer Identitdt und Herrschaft den

Anderen, in diesem Fall Moro Malo (al-Miira as$-Sirrir) d.h. den bosen Moro”®, den sie

782 Ebd., S. 168.

783 ygl. Agmir ‘Abdalwahid: al-Higra ila 1-maut. Isbanya wa-ahdat Ilihida. Rabat: Man§iirat az-Zaman,
2001.

8% Yaumiyat, S. 111.

785 Vgl. Agmir ‘Abdalwahid 2001, S. 105.
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auf der konstruierten Werteskala unten ansiedeln. Damit transferieren sie die
mythologische Vergangenheit der Moros in die Gegenwart. Die mythische Denkweise
der Vergangenheit wird in die rationale der Spanier von heute infiltriert. Dafiir wird

die Geschichte verfialscht und verharmlost:

Es gibt eine Geschichte, die jedes Jahr in den Strafsen dieser Stadt aufgefiihrt
wird. Sie heifst ,,Moros und Christianos“. Es geht darum, dass ein
christlicher Konig (malik salibi) mit seinem Heer zu einem arabischen Konig
kommt. Er steht vor der Burg und iiberredet den arabischen Konig in Form
von Gedichten das Land zu verlassen. Und so verldsst der arabische Konig
umgehend das Land und kehrt in seine Heimat hinter dem Meer mitsamt
seinem Heer zuriick. Dann betritt der christliche Konig die Burg (...) Diese
Art, die Geschichte den Touristen zu erzdhlen, schien mir eine witzige
Methode. Scheinbar gibt es keinen Anlass, den nachfolgenden Generationen
in Erinnerung zu rufen, was mit den Arabern wirklich geschah, als sie aus
Andalusien vertrieben wurden: Inquisitionsgerichte, Ermordung,
Massenvertreibung. All diese Dinge sind fiir Touristen nicht attraktiv. Im
Gegenteil. Das konnte dem Fest einen unschicklichen, dramatischen
Charakter verleihen. Es gibt keine bessere Art, als die Vertreibung auf nette
Weise zu erzdhlen. Deshalb verlaufen alle Dialoge in Form von siifSen

Gedichten voller Liebe und Frieden. 7%°

Die Medien trugen einen grofen Teil bei, altes Misstrauen aufrecht zu erhalten.
Sie gaben fremdenfeindlichen Ressentiments Auftrieb und begiinstigten die
Wiederbelebung alter Angste, in dem sie stindig das Problem der illegalen
Einwanderung in das Bewusstsein der Spanier brachten. Sie prigten ein negatives
Bild der Marokkaner, das stark verbunden ist mit Menschenschmugglern,

Schleuserbanden und Fliichtlingsdramen:

(...) Alles was sie [die Spanier] wissen, geht zuriick auf die alten Mythen
tiber die Moros, welche Spanien durchwanderten und auf schlimme Weise
vertrieben wurden. Diese Erzdhlungen wurden von Vitern auf Kinder
liberliefert. Sie alle berichten phantasievolle, falsche Geschichten. Alles was

sie iiber die Marokkaner wissen, ist, dass sie verriickt sind, weil sie die Boote

786 Yaumiyat, S. 28f.
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nehmen und vor irgendetwas fliehen. Sie glauben, dass alle Marokkaner, die

sie auf der Strafse sehen, Bootsfliichtlinge sind. 7%”

SPANIEN ALS FASZINOSUM. Anderseits tritt Spanien als Faszinosum in Erscheinung,
besonders wenn der Autor vom Spanien als Ort der individuellen Entfaltung und der
Meinungsfreiheit zu sprechen kommt:

Hier kannst du iiber alles gleichzeitig sprechen, iiber Hamburger und Politik,

niemand wird dariiber ein Protokoll fiihren.”®®

Oder als einen Ort harmonischer humaner Lebensformen und als den Marokkanern

nahestehendes Volk:

Ich glaube, die Spanier sind ein friedliches Volk. Sie haben eine angeborene
Tendenz nach Frieden. Ich glaube sie sind uns sehr dhnlich (...) Spanien ist
zurzeit das Land, das am wenigsten von Rassismus geprdgt ist.

Ich habe dies in der Zeitung gelesen. 7%°

SELBSTBILD. Nini scheut sich nicht davor, den Kontakt mit dem Fremden als Anlass
zu einem intensiven Nachdenken iiber das Eigene, ja zu einer Autodefinition zu
nehmen. Fr stellt fest, dass seine Landsleute alles andere als integrationsfreudig sind.
Sie verschliefen sich hermetisch gegeniiber allen integrativen Malinahmen. Sie
fixieren sich auf die kulturellen Traditionen ihres Heimatlandes und sind nicht bereit
zu einer Umstellung ihrer Lebensweise. Sie fiirchten den Identitédtsverlust, wenn sie
sich die spanischen Sitten zueigen machen. Sie sichern ihre kulturelle Identitét

mittels der Vorstellung der eigenen Hoherwertigkeit:

Das Problem, das in meinen Augen verdient studiert zu werden, ist das
Problem der Integration der Marokkaner in die spanische Gesellschaft. Wir
sind in Wirklichkeit hochst komplizierte Menschen. Ich verstehe mich oft
selbst nicht. Auf der Ebene der Integration werden die Marokkaner immer
als die erfolglosesten bezeichnet, weil sie ihre Kultur als die beste erachten.
Daher benehmen sie sich aufserhalb der Heimat so, als wdren sie zu

Hause.”®

787 Ebd. S. 61.
788 Ebd., S. 63.
789 Ebd., S. 61.

79 Ebd., S. 63.
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FRANKREICHBILD. Im Gegensatz zu den Spaniern werden die Franzosen abwertend
charakterisiert. Der Autor erlebte die Franzosen als unzugénglich. Sie lassen keinen
Kontakt zu und bauen durch ihr Verhalten einen Zaun zwischen sich und den
Fremden auf. Die Bewohner von Paris z. B. sind von einer fiir Grof3stadte

symptomatischen Teilnahmslosigkeit und Einsamkeit gepragt:

Wie in einem Zeitraffer jagen die Menschen aneinander vorbei (...) In den
Eisenbahnwaggons stecken alle ihre Kopfe in die Bldtter eines Buches oder
einer Zeitung. Ich weif3, dass die meisten nicht lesen, sondern dies tun, um

sich vor den Anderen zu schiitzen.”’

Das Frankreichbild vieler Maghrebiner orientiert sich an den noch unverarbeiteten

Niederlagen der kolonialen Vergangenheit. Sie verstehen die Emigration als Rache:

Mustapha glaubt, dass Europa und besonders Frankreich fiir die Algerier ein
Land der Beute (Ard al-ganima) sei. Er sagt, selbst wenn er sein ganzes
Leben Frankreich bestiehlt, wird er nicht das gutmachen, was Frankreich in
der Vergangenheit angerichtet hat. Was mit den Algeriern heute geschieht,
ist ein Ergebnis der Kolonisation. Frankreich muss den Preis bezahlen. So

erkldrt Mustapha die Gleichung.”

Ninis Abneigung gegeniiber den franzosischen Stidten fallt auf. Das Stadtbild Paris
ist sehr enttduschend. Paris, ein Modell fiir den attraktiven Charakter der westlichen

Zivilisation, verliert bei Nini seinen Charme:
Der beleuchtete Eifelturm erscheint hoch und nichtssagend. 7%

Nini beschreibt Paris weder anregend noch heiter, sondern hésslich und
menschenfeindlich. Das Bild von Paris ist kein hymnisches, das sich auf poetische
Schwirmereien beschréankt. Nini zeigt Paris nicht als Stadt der Freiheit, der
bourgeoisen Gediegenheit und des ,,Plaisirs“, sondern beschreibt sie von ihrer

rauhen und unangenehmen Seite: eine Stadt des Malochens und der Verfolgung:”*

Ich weif3 nicht, warum die Dichter die Seine besungen haben. Dieser
stinkende Fluss, der alles forttrdgt, was in seinem Weg steht in Richtung
seiner tristen Miindung (...) Die schmutzige Seine ist zu nichts weiter zu

gebrauchen als die Leichen der Araber, die die Enkel der Revolution

791 Ebd., S. 43f
792 Bbd., S. 42.
79 Ebd. S. 45.

794 Ebd.
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hineinwerfen, hinwegzuschwemmen. Diese Kopflosen, die glauben, dass es

reicht, sich den Kopf zu rasieren, um der Welt den Hass zu erkldren.”

Diese rechtsnationale Gesinnung vermittelt Nini, zuséatzlich zu der
Rechtsunsicherheit und der bedriickenden sozialen Lage, das Gefiihl der

Nichtzugehorigkeit und der Minderwertigkeit:

Franzosen sind nervose Menschen. Sie lassen dich an den Selbstmord

denken, blof3 weil du eine einfache Frage gestellt hat.””

Um die Orientierungslosigkeit und Enthumanisierung von Paris zum Ausdruck zu
bringen und seine Antipathien evident zu machen, setzt er bekannte
Negativklischees iiberspitzt ein. Paris ist auf den ersten Blick eine verwirrende Stadlt,

seine Menschen werden mit Ratten in einem Grof3stadtdschungel verglichen:

Ich ging von der U-Bahn Station hinaus wie eine umherirrende Ratte (...) In
den U-Bahnen fiihle ich mich, als wdre ich zu einer kleinen Ratte geworden.
Und ich nehme die Leute um mich herum als Ratten wahr. Erschreckte
Ratten, welche von einem unsichtbaren Kater fliichten (...) Die U-Bahn ist

das Unterbewusstsein der Stadt.”””

Zur Grundlage des neuen Selbstbildes werden vor allem die Allgegenwart der
Einsamkeit und die stdndige Angst vor Entdeckung und Abschiebung. Dadurch lebt
er in einem Gefiihl der Unsicherheit und Haltlosigkeit und steht unter hohem Druck.
Denn wer illegal in Paris lebt, ist automatisch kriminell und somit unerwiinscht. Viel

zu pauschal werden alle Araber mit Kriminalitét assoziiert.

Es ist schwer geworden, ein Araber in Europa zu sein, ohne dass du den
Eindruck gibst, dass du einer von denen bist. Hier ohne Papiere zu bleiben
heifst implizit, du musst bereit sein dich zu einem Schurken zu verwandeln,
sonst bleibst du ohne Arbeit und ohne Aufenthalt und folglich ohne

Biirgerrechte.”®

Fiir den von Verfolgungsangst geplagten Autor und seinesgleichen stellt Paris kein
verlockendes Refugium dar. Dort kennt er keinen Moment der positiv zu
bewertenden Seelenzustdnde. Die angsterfiillte Atmosphére und der Status der

Illegalitiat schmaélern seine Menschenwiirde:

795 Ebd.
7% Ebd., S. 144.
797 Ebd., S. 3f

79 Ebd., S. 169f.
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Die meisten Marokkaner bevorzugen es, sich in den kleinen Dérfern zu
verstecken, um in den Feldern zu arbeiten. Dort fragt niemand nach
Papieren. Solange du in der Landwirtschaft arbeitest, stort dich niemand.
Die Probleme fangen erst an, wenn du in die grofsen Stddte kommst. Die
Hautfarbe verrdt dich zumeist. So endest du in einem Gerichtshof vor einem
Richter (...) Ein Gefiihl der Traurigkeit umbhiillt mich, wdhrend ich die
StrafSen durchquere. Du kannst den ganzen Tag damit verbringen zu laufen,
ohne jemanden zu begriifen. Wenn du hierher kommst, um zu leben, musst
du dich entschlossen haben, entwurzelt zu leben, wie eine Pflanze, die aus

der Erde gerissen wird, um an anderer Stelle wieder eingesetzt zu werden.””

Das Gefiihl, kein zu Hause zu haben, wird zum Fluchtbild fiir die Sehnsucht nach der
Heimat. Diese Akzentuierung des franzosischen Raumes, zu dem er sich nicht
zugehorig fiihlt, hat seine Auswirkung auf die Konzeption der Heimat und der
Landsleute, deren spontane Menschlichkeit, Warmherzigkeit und Natiirlichkeit er
stark vermisst, ohne die bedriickenden Lebensbedingungen und die
menschenrechtlichen Miseren verharmlosen zu wollen. Die Sehnsucht nach der
Heimat geht bei Nini mit einer herben und ironischen Kritik der gesellschaftlichen
Missstdnde einher. Trotz seiner kritischen Bewertung der Verhéltnisse in Marokko
fasst Nini den Entschluss, in sein geliebtes wie auch verhasstes Land zuriick zu
kehren, ganz im Gegensatz zu den vielen anderen, die Marokko deprimiert definitiv

den Riicken kehren:

Nach dem einen Jahr, das ich hier verbracht habe, wunderte ich mich, wie
sehr ich das elende Land und seine gutmiitigen Leute vermisse. Ich vermisse
die harte Sonne und den Winter, den ich mit gebrauchten Schuhen
verbrachte. Ich vermisse den dicken Polizisten, der mehr nach dem
Geldbeutel guckt als auf die Autopapiere (...) Ich vermisse die Liigen der

Politiker und der Intellektuellen, diese Hundesohne!®%

SCHOCKIERENDE WAHRHEIT. Die im ,traditionellen“ marokkanischen Europabild
vorherrschende Darstellung des reichen Nordens wird von Rachid Nini griindlich
unterminiert. Gegen Ende bedrangt ihn das Gefiihl der Sinnlosigkeit und der
Aussichtslosigkeit seines Unternehmens. Er kommt zu der schockierenden Einsicht,

das langersehnte Paradies sei nichts anderes als eine Illusion:

7% Ebd., S. 52f.

800 Ebd., S. 63f.
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Das Witzige an der ganzen Geschichte ist, dass es absolut keine Beute gibt.
Um dort zu leben, musst du wie ein riesiges Maultier schuften. Es gibt keine
vergrabenen Schdtze irgendwo auf dieser Insel (...) Im Gegenteil es gibt
Orangenhaine, Tomatenfelder, Kirschen, Mandeln und Oliven, unmoglich

dort zu arbeiten ohne nach ein paar Jahren friihzeitig gealtert zu sein.®’!

Die Paradiesoptik gilt nur fiir die Européer, die illegalen Einwanderer sind in den
Augen des Autors nur zum schuften da. Der Emigrant wird auf den Status eines

rackernden Tieres reduziert:

Es gibt viele von meiner Sorte, die hier den ganzen Tag wie die Maultiere

arbeiten und bei Sonnenuntergang todmiide heimkehren. %%

Dieser Schluss lasst erkennen, dass Ninis Roman an und fiir sich ein
Erziehungsroman (Riwayat ta‘allum) ist. ** Rachid Nini geht es darum, den Roman
zu didaktischen Zwecken zu instrumentalisieren und die Jugendlichen, die sich eine
bessere Zukunft im ,,goldenen Europa“ erhoffen und dafiir abenteuerliche, zum Teil
todliche Wege gehen, zu mahnen und von unbedachten Verzweiflungstaten

abzuhalten. ®*
Wenn du mir nicht glaubst, geh hin, damit du es selbst siehst!*%

Ninis Roman verweist auf Konsequenzen der illegalen Einwanderung. Sie ist keine
adédquate Reaktion auf die zunehmende Misere im eigenen Land, sondern vielmehr
Ursache fiir deren Uberdauern und Zuspitzung. Ninis radikale Skepsis basiert auf
seiner langen Erfahrung in Europa. Diese soll als Korrektiv dienen, dass ,,der
Reichtum des Nordens“ in seiner Relativitdt wahrzunehmen ist und dass illegale
Migration keine Losung der Armutsbekdmpfung ist. Illegale Emigration offnet keine

Perspektive auf bessere Lebensumstidnde. Man konnte vermuten, dass Ninis durch

891 Ebd., S. 170f.

892 Ebd., S. 34.

803 Vgl, al-Hatib, Ibrahim: Katib magribi gada muhagiran sirriyan. In: as-Sarq al-ausat, Nr. 9983,
29. Mérz 2006.

894 Das Phdnomen al-Harrdga (Schleuser von Migranten/Schleuserbanden) heit im marokkanischen
Worterbuch ,,Schleuserbanden, welche gegen entsprechende Bezahlung die unrechtméflige Einreise
ins Zielland und das gesetzeswidrige Uberschreiten einer europiischen Staatsgrenze organisieren®.
Vgl. ‘Alawi ‘Abdallah Mdagri: al-Bahr al-abyad al-mutawassit wa-l-muhagir as-sirri fi 1-Adab al-
magaribi

al-yaum. In: al-Adab al-magaribi al-yaum. Qirad’at magribiya. Magm{ii‘a min al-bahitin. Casablanca:
Mansirat Ittihad Kuttab al-Magrib, 2006, S. 69-75.

895 Yaumiyat, S. 170f.
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seine Aufzeichnungen eine grundsétzliche Revision des Europabildes der
marokkanischen Jugend anstrebt. Die Suche nach dem versprochenen Land (al-Ard al-
mau‘tda)®® ist zu

einer lacherlichen Farce verkommen. Europa als Utopie eines paradiesischen Ortes

wird von Nini entmythisiert und dekonstruiert.

2.3. ANTIWESTLICHE EMPFINDUNG AM BEISPIEL DES ROMANS
AL-YATIM ($——3ll) *” VON ‘ABDALLAH AL-‘ARWI.

LAROUIS ROMANEXPERIMENT. al-Yatim (Das Waisenkind) wird als Fortsetzung von
Larouis Romanprojekt betrachtet und steht in enger Verbindung mit dem oben
prdsentierten Roman al-Gurba. Kritikern zufolge wirkt dieser zweite Roman stilistisch
und inhaltlich deutlich ausgereifter. Hier bemiiht sich Laroui, die kiinstlerischen
Fehler soweit wie moglich abzulegen, welche ihm die Kritiker massiv angekreidet
hatten, wie etwa den starren Sprachgebrauch (al-Gumiid), der sich zuweilen an der
Grenze des Unverstdandlichen bewegte und die puzzle-artige Konstruktion des
Romans.®”®

Der Roman al-Gurba blieb fiir viele Leser ein Buch mit sieben Siegeln, weil sie in
dem Textlabyrinth lediglich noch geistige Hohenfliige eines Philosophen und eine
direkte Erweiterung seiner theoretischen Thesen sahen. Larouis Versuch hebt sich
von allen anderen marokkanischen Romanexperimenten in vieler Hinsicht ab.
Bemerkenswert an seinen Texten ist, dass wir kein Romanwerk vor uns haben,
sondern ein Skulptur-Werk, das darauf abzielt, die traditionelle Konzeption des
Romans iiber Bord zu werfen.®” Dieses Aufriitteln besteht in erster Linie im Aufbau
des Kunstwerkes selbst durch die Anwendung von verschiedenen literarischen
Gattungen und modernistischen Theorien sowie Stilmitteln.?!° Laroui bemiiht sich in
seinem Experiment, modernistisch (Tagriba hadatiya) zu sein, schlie3t jedoch das
Erbe, den Diskurs in Bezug auf die Geschichte, den Figh, die Mystik und den Mythos
nicht aus. Damit erntete Laroui ein hohes Lob und grolde Sympathie in den

literarischen Kreisen. Larouis Experiment zustimmend hielt beispielsweise Niiraddin

806 Ehd., S. 162.

807 al-‘Arwi, ‘Abdallah: al-Yatim. Casablanca: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, 2001.

808 Lahmdani, Hamid: ar-Riwaya al-magaribiya. al-Huwiya wa-t-tafa‘ul ma‘a 1-ahar. In: al-Adab
al-magaribi l-yaum. Qirad’at magribiya. Magmii‘a min al-bahitin. Rabat: ManSiirat Ittihad Kuttab
al-Magrib, 2006, S. 24.

809 ygl. Sadiiq, Niiraddin: ‘Abdallah al-‘Arwi wa-hadatat ar-Riwaya. Qira’a fi nusiis al-‘Arwi ar-
Riwa’iya. Beirut: al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, 1994, S. 15.

810 ygl. Magallat al-Karmal. Nr. 11 (1984). Hiwar ma‘a ‘Abdallah al-‘Arwi. S. 171.
207



Sadiiq fest: ,,Die Kultur eines Volkes und das Schaffen einer Nation ist nicht nur die
Gegenwart, sondern auch die Vergangenheit. Und in dem Mal3e wie die
schopferische Schreibart (al-Kitaba al-ibda‘iya) sich anpassungsfahig zeigt, schaltet
sie nicht das aus, was sie bereichern konnte.“®'' Muhammad ad-Dahi bescheinigt
dem Schriftsteller Laroui ein ausgepragtes Gespiir fiir eine innovative Erzahlkunst,
die den arabischen Roman in Marokko bereichert und einen modernistischen Hauch
verleiht, ohne dabei auf die westlichen Stilmitteln angewiesen zu sein.?'?

In entsprechender Weise kristallisieren sich die Ideen des Autors in al-Yatim etwas
klarer heraus. Im Vergleich zu al-Gurba geht der Roman etwas strenger mit dem
Westen ins Gericht, jedoch bleibt die Kritik latent: Larouis Okzidentalismus-Konzepte
enthalten klischeehafte Bilder und Vorstellungen, die den Westen nicht nur als
skrupellosen Kolonisator zeigen, sondern auch und vor allem als getarnten Feind und
als die grofSte Gefahr, die die marokkanische Existenz bedroht.?'* Der Westen
arbeitet mit geheimen, hinterlistigen Mitteln. Er ist in der Lage, gewisse Menschen
zu ,,verwandeln“ und sie fiir sich dienstbar zu machen, um seine Herrschaft
weiterhin zu perpetuieren. Die zwei Gesichter des Westens werden in al-Yatim durch
zwei Figuren exemplifiziert: die Franzosin Madame Germain, die ihre jungen Jahre
in Marokko verbracht hat und die junge in Amerika lebende Marokkanerin, Idris
Verlobte Mariya. In die Figur Madame Germain transferiert Laroui die traditionellen
antikolonialistischen Angste der Marokkaner. Mit verschiedenen literarischen
Darstellungsmitteln, wie etwa Suggestion und Andeutung, weist er auf ihre
»Zwielichtigen“ Verhéltnisse zu jungen Marokkanern und ihren von kolonialistischen
Einstellungen gepragten Wunsch hin, die Vergangenheit in die Gegenwart
dynamisch hineinwirken zu lassen. 8* Auf ihre Zeit in Marokko zuriickblickend,

erzdhlt sie den bei ihr wohnenden marokkanischen Studenten voller Nostalgie:

Ich war 1923 in Marokko als der Résident General mich zu einem Bankett
in der Gegend Khenifras einlud. Ich konnte dort erleben, wie die Frauen
tanzten, die Mdnner mit Schiefspulver wetteiferten und wie die Kinder die
Schafe hiiteten. Ich war verbliifft, berauscht und verwirrt... Meine Kinder,

meine Kinder, bewahrt euren Charme!®*®

811 Vgl. Niiraddin, Sadiiq 1994, S. 17.
812ad-Dahi, Muhammad: Dinamiyat al-Iqra’. Aurdq ‘Abdallah al-‘Arwi matalan. Fada’at mustaqbaliya.
Marrakech 1996, S. 140ff.

813 Vgl. Lahmidani, Hamid 2006, S. 359.

814 gl-Yatim, S. 68.

815 Ebd., S. 67.
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Die Ausiibung der kulturellen und ideologischen Macht des Westens auf die
marokkanische Jugend offenbart sich bei Laroui in der Person Mariyas, die wiahrend
ihres Aufenthalts in Amerika eine neue Identitdt annimmt.®'® Als Idris sie nach 15
Jahren bei ihrer Riickkehr nach Marokko vom Flughafen abholt, entdeckt er eine

818

gefiihlskalte Frau. Sie wirkt iiberheblich.?'” Sie ist nicht mehr seine ,alte“ Mariya®',

die er liebte:

Die Mariya, die ich kannte, erinnerte mich an den Olivenbaum, vielmehr
war sie in meinem Geddchtnis ein Olivenbaum. Diese neben mir sitzende
Frau hat nichts mit den Bdumen zu tun, seien sie Oliven- oder keine

Olivenbdume.®*°

Emotionslos hat sie sich von ihrer Heimat gelost und die amerikanische
Staatsangehorigkeit angenommen. Mit grol3em erzadhlerischen Geschick macht
Laroui sie zur Gegenfigur Lailds, jener Libanesin, welche Idris von frither kennt und
die mit demselben Flugzeug wie Mariya zuriickkommt, um ihre Familie zu besuchen.
Obgleich sich Laila westlich kleidet, hat sie das arabische Gemiit und die Gesinnung
(al-Hiss
al-‘arabi) bewahren konnen. ,Laila! Ein westliches Aussehen und eine orientalische
Hautfarbe, ein amerikanisches Verhalten und ein arabisches Gemiit“ kommentierte
Idris bewundernd.??° Das Band mit dem Land der Véter hat sie zwar zerissen, doch
kann man sie immer noch mit tahina und den Melodien von Fairiiz begeistern.®*!
Alle Versuche sie zu amerikanisieren waren gescheitert. Laila blieb ihrem Ursprung
treu:
Laila geht jeden Sonntag in die griechisch-orthodoxe Kirche, um religiose
Kurse erteilt zu bekommen. Dort wird ihr beigebracht, die Araber seien eine
Gruppe von Irregeleiteten (Firqa gawiya), welche die Gottlichkeit des Herrn
Jesus aus Unwissenheit und Hochmut leugnen, und dass sie(die Araber) mit
der Stdrke des Schwertes die Christen besiegt, sie ausgebeutet und versklavt

haben, bis deren Glaubensbriider kamen und sie wiederum befreiten. 82>

816 ygl. Lahmidani, Hamid 2006, S. 351.
817 al-Yatim, S. 39.

818 Ebd., S. 30.

819 Ebd., S. 36.

820 Ebd., S. 27.

821 Ebd., S. 29.

82 Fhd., S. 28.
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Im Gegensatz zu Laila leugnet Mariya nicht nur ihre Heimat und ihre Familie,
sondern sie hat die westliche Verhaltensweise und Denkart internalisiert.®**

Idris versucht, den Charakter ihrer neuen Denkweise zu verstehen, nachdem sie ,,die
europdische Verwandlung (al-Mash al-tirtibbi) erwischt hat“.#** In der
journalistischen Recherche, die beispielsweise Mariya in der (fiktiven)
marokkanischen Provinzstadt

as-Saddigiya durchfiihren mochte, ist sie in keinster Weise an den Ursachen der
desolaten Lage der Menschen interessiert, sondern lediglich darauf aus, dies mit
kritischer Distanz zu schildern. In ihrem ganzen Auftreten wirkt sie mitleidlos und
teilweise zynisch. Das Geschehen in der marokkanischen Provinzstadt erfasst sie mit
ihrer westlichen Denkweise. Die marokkanische Gesellschaft an sich lasst sie
vollkommen kalt. Eine gewisse Sympathie fiir das Schicksal der Menschen in ihrem
Ursprungsland weist sie unbeirrbar zuriick. Denn ihre Recherche duldet keine
nostalgisch-sentimentalen Bilder. Thre Landesleute sind fiir sie lediglich
sjournalistische“ Rechercheobjekte. Mit Mariyas Denkweise karikiert Laroui
amerikanische Vorstellungen. Auch hier wird der Westen zum Ort der
oberfldchlichen Wahrnehmung und des beziehungslosen Nebeneinander.

Die echte Nihe, das Spiiren des Anderen in seiner Leibhaftigkeit und seiner Misere ist
nicht von Relevanz: ,Mein Ziel ist es nicht, die Stadt zu verstehen, mein Ziel ist das
Leben, das einige Menschen fiihren, zu schildern.“5%* Als Idris zu bedenken gibt, die
Recherche riskiere dadurch oberflachlich zu sein, antwortet sie in iiberheblicher

Weise:

Dieser Aspekt interessiert mich nicht. Ich habe im Computer selektierte
Fragen und meine Aufgabe besteht darin, auf jede dieser Fragen eine
biindige Antwort zu geben. Mit der Ubersetzung, der Analyse, der Montage

und Interpretation befasst sich ein anderer.5*°

Mit dem Element Computer erzeugt Laroui in dieser Szene eine westliche
Atmosphire, die bei den Lesenden gewisse Assoziationen hervorrufen sollen. Durch
ihr gefiihlskaltes und indifferentes Verhalten gleicht Mariya einem Computer. Damit

reprasentiert sie die technologische Seite des Westens und verkorpert den modernen

82 Vgl. Lahmidani, Hamid 2006, S. 352.
824 gl-Yatim, S. 40.
823 Ebd., S. 43.

826 Ebd.
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verdinglichten Menschen (Homme chosifié) (al-Insan al-musayya®)®¥’, um mit Lucien
Goldman zu sprechen. Kaum ist Mariya mit ihrer Recherche fertig, verlasst sie das
Land klammbheimlich. Idris schopft Verdacht, sie konne als Spionin fiir den Westen
arbeiten. Mariya, die in al-Gurba eine Vertrauensperson fiir ihn und seine Hoffnung
war, ist in al-Yatim zu einem Werkzeug des Westens und somit zu einer wirklichen
Gefahr geworden. Mariyas Verschwinden auf dem groRen Platz Gama‘ al-Fand’ in
Marrakesch ist von Laroui zum Hohepunkt dramatisiert.

Mit Mariyas Figur kritisiert Laroui in al-Yatim dariiber hinaus das in der arabischen
Welt weit verbreitete Phanomen des ,,Brain-Drain“ (Higrat al-admiga) in die
prosperierenden Ldnder des Nordens. Seine Kritik an Mariya wird zu einer
grundsétzlichen Kritik an allen marokkanischen und arabischen Intellektuellen, die
sich in irgend einer Weise wie Mariya verhalten angesichts der Tatsache, dass sich
die Abwanderung von Hochqualifizierten aus den arabischen Léndern nachteilig auf
die Entwicklung dieser Landern auswirkt. Deshalb hat Mariyas Flucht in die USA fiir
Laroui den Charakter von , Hochverrat“. Vermutlich war dies der Grund, warum
Laroui dieses Phdnomen zum Hohepunkt seiner Romanhandlung gemacht hat. Die
Figur Idris hingegen ist gegen Auswanderung in den Westen und damit gegen den
Verrat an das Vaterland. Dieser Gedanke ist ihm abwegig, auch wenn er sich in

seiner Heimat miihevoll durchschlagen muss:

Nun verlasse ich seit iiber zehn Jahren Marokko nicht, und zwar freiwillig.
Ich sehe, wie meine Freunde und meine Bekannten dahinter her sind, einen
Pass zu bekommen. Wird dieser von ihnen entzogen, gleichen sie Vogeln,

denen man die Fliigel gestutzt hat.®*®

DIE KRISE DES DENKENS. Laroui sieht in dieser Krise einen Makel der
marokkanischen und arabischen Gesellschaft und fokussiert darauf sein Augenmerk
in al-Yatim. Er vergegenwartigt die Krise durch verschiedene Figuren, die in ihrer
Gesamtheit ein dunkles Bild von der Lage des Denkens (Waqi® al-Fikr) im eigenen
Land zeichen. Der Vater des Ich-Erzéhlers, (und mit ihm seine ganze Generation) ist
beispielweise eine stark von religiosem Vertrauen (an-Naz‘a at-Tawakuliya) und
Aberglaube (at-Tafkir

al-hurafi) geprégte Person. Laroui sieht in diesen Aspekten die Griinde fiir den
Verfall der marokkanischen Kultur. So stellt Idris als Kind seinem Vater eine

historische Frage: ,,Warum suchte [der Sultan] al-Hafiz die Hilfe bei den Heeren der

827 Goldmann, Lucien: Marxisme et sciences Humaines. Paris: Gallimard, 1970, S. 34.

828 gl-Yatim, S. 25.
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Christen“ (marokkanisch: ‘1as talab ,al-Hafiz“ al-i‘ana min gi$ an-nsara).®*° Der Vater
redete lange um den heilen Brei herum, vermochte jedoch keine klare und
verniinftige Antwort zu geben. Der einzige Rat, den der Vater seinem Sohn hierauf
geben konnte, ist traditionalistisch und defatistisch: ,,Du sollst [den Heiligen] Sidi
Halil aufsuchen, und lass die Finger von dem, was dich nichts angeht.“ (‘alaika bi-
Sidi Halil, wa-truk ma 1a ya‘nik).** Der Vater lehnt es ab, die Realitdt mit neuen
Mafstédben der Vernunft zu interpretieren. Er sucht Zuflucht bei dem Alt-
Uberlieferten (al-Qadim) und er unterlegt den Fortgang der Geschichte einer
traditionellen These, namlich dem Kampf zwischen dem Guten und dem Bosen, den
vielen Heuchlern und den wenigen Glaubigen: ,Mein Vater glaubt, dass der Grund
jedes Ungliicks darin liege, dass es zu viele Heuchler und zu wenige Glaubige
gebe®.83!

Idris hegt heftigen Groll gegen diese Art, die Dinge zu interpretieren, da sie ihm
keine Antworten auf seine dringenden Fragen anbietet. Er kommt daher zu dem
Schluss, das Vorherrschen der riickstdndigen, mythischen Denkweise sei das, was die

arabische Niederlage 1967 zementierte.?*

2.4 SELBSTKRITISCHE BESINNUNG AM BEISPIEL DES ROMANS
‘AM AL-FIL (J—8ll 4L £) %3 VON LAILA ABU ZAID.

LEBENSLAUF DER AUTORIN: Leila Abouzeid (Laila Abii Zaid) wurde 1950 geboren,
studierte Anglistik an der Universitdt Mohamed V. in Rabat und an der University of
Texas. Nach ihrem Studium widmete sie sich vor allem der journalistischen
Tatigkeit. Sie arbeitete als Radio- und Fernsehjournalistin und als Pressereferentin in
verschiedenen Ministerien, darunter im Kabinett des Premierministers. Seit 1992 ist
sie freischaffende Autorin. Sie trat als Autorin erst in den 80er Jahren des 20.
Jahrhunderts in Erscheinung, nachdem sie anfangs anonym verfasste. Heute gilt sie
als Pionierin der marokkanischen Literatur arabischer Sprache, da sie nicht auf
Franzosisch, sondern auf Arabisch schreibt. Abouzeid wehrt sich vehement gegen
den Gebrauch der franzosischen Sprache. Die Sujets ihrer Werke behandeln in der
Regel die defizitdren Bediirfnisse in ihrer Heimat. Zum literarischen Wirken der

Autorin gehéren, neben ihrem Debiitroman ‘Am al-fil (Das Jahr des Elefanten), Rugi‘

829 Ebd., S. 92.
830 Fb.

831 Bbd., S. 93.
832 Bbd., S. 75.

833 Laila Abt Zaid: ‘Am al-fil. Rabat: Matba‘at al-ma‘arif al-gadida, 1983.
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ila t-tufiala (Riickkehr zur Kindheit), al-Fasl al-ahir (Das letzte Kapitel), zwei
Geschichtensammlungen: al-Garib und al-Mudir (Der Fremde und Der Direktor). Zu
ihrem literarischen Schaffen z&dhlt auch die Rihla-Literatur: Amrika, al-Wagh al-ahar

(Amerika, das andere Gesicht) und Taldat sunbulat (Drei Ahren).

ZUM WERK: Die nach der Unabhéangigkeit sich manifestierenden sozialen
Verdnderungen schlugen sich im Wandel des Frauenbildes nieder. Im Gefolge der
starken internationalen Frauenbewegung der 70er und 80er Jahre kam es zu einer
beachtlichen Belebung in der Frauenszene. Es etablierte sich eine marokkanische
Neue Frauenbewegung, die sich den Diskussionen im Westen anschloss. Der Ruf
nach Emanzipation erschallte lauter als je zuvor. Der Drang, emanzipatorische
Reflexionen und Bestrebungen aufzugreifen, wuchs stetig und bestimmte maf3geblich
die Entwicklung der Literatur.®** Der Akt des Schreibens wurde fiir die Frauen zu
einem wichtigen Moment und eine pragende Instanz im Selbstfindungsprozess.®*> Es
entwickelte sich allméhlich eine feminine Schreibkunst, ein literarischer Ausdruck
eines neuerwachten Frauenbewusstseins und eine Uberwindung der
jahrhundertelangen ,,femininen Sprachlosigkeit“. Sie beschéftigt sich priméar mit der
Vergangenheit und hinterfragt iiberlieferte Stereotypen und Bilder der friiheren
kulturellen Epochen sowie verschwiegene Momente der Vergangenheit.

Dieser Literatur den Einzug in den Literaturbetrieb zu ermdglichen und ihr einen
angemessenen Platz in der literarischen Landschaft Marokkos zuzuweisen, ist zum
groBten Teil ein Verdienst der Marokkanerin Leila Abouzeid. Sie gehort zu den
ersten Autorinnen, die Anfang der Achtziger Jahre durch ein neues
Selbstbewusstsein und eine neue Thematik auf sich aufmerksam machten. Man kann
sie als eine der wichtigsten Autorinnen bezeichnen, die es gewagt haben, “zur Feder
zu greifen” und durch schriftstellerische Tatigkeit mit ihrem Anliegen an die
Offentlichkeit zu treten. Dies geschah zu einer Zeit, in der die patriarchalische,
kanonisierte Literaturauffassung das Literaturleben beherrschte und eine weibliche

836

Autorenschaft keine Selbstverstdndlichkeit war®*, sondern vielmehr als Verletzung

des Heiligen und als eine Abweichung von den authentischen Werten und

altherbrachten Gebrauchen betrachtet wurde.?¥”

834 Alaoui-Mdaghri, Abdallah: Approche du roman féminin au Maroc: Historique, dénomination et

réception de la Littérature, CCLMC, Bulletin de liaison Nr. 4 et 5, 2001, S. 16-23.

835 Vgl. Bousta Saigh, Rachida: Romanciéres marocaines-Epreuves d écriture. Paris: Harmattan 2005.

836 Simon, Catherine: Femmes du Maghreb, une écriture en marge, Le Monde, Nr. 16398, 17. Octobre

1997. S. VL

837 Bingum‘a, Bustisa: ar-Riwaya an-nis@’iya al-magaribiya. Tunis: al-Magaribiya li-n-nasr, 2003, S. 72.
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Bereits in ihrem Erstlingsroman ‘Am al-fil erwies sich Abouzeid als eine
Schriftstellerin von groer Begabung und Sensibilitdt. Der Roman erschien 1983 in
Rabat und wurde 1989 als erster Roman einer Marokkanerin ins Englische iibersetzt.
Mit vier Auflagen war er ein grol3er Erfolg und weitgehend gegliickter Versuch.

Er erfuhr in der Offentlichkeit eine hohe Aufmerksamkeit und fand in der westlichen
Literaturkritik Beifall. Vor allem in den USA l6ste er ein begeistertes Echo aus und
erreichte dort Bestsellerzahlen. Bis heute steht er auf dem Lehrplan mehrerer
amerikanischer Universitidten.®*® Die erste Begegnung Abouzeids mit dem
deutschsprachigen Publikum war 2005 mit dem Erscheinen ihres Romans in der
Ubersetzung von Imke Ahlf-Wien im Donata Kinzelbach Verlag, unter dem Titel ,Eine
VerstoBene geht ihren Weg“. Auch in Marokko konnte Abouzeid mittlerweile die
Aufmerksamkeit des literarischen Establishments verbuchen. So eroberte sie sich
Erfolg, errang soziale Anerkennung und Respektabilitit als Schriftstellerin und
avancierte zur fithrenden Romanautorin Marokkos.

Meines Erachtens ist Abouzeids Erfolg als Schriftstellerin darauf zuriickzufiihren,
dass sie es gewagt hat, begrenzte Territorien zu iiberschreiten, traditionelle Rahmen
zu sprengen, sich gegen die formale und inhaltliche Stilrichtung der traditionellen
Schreibart aufzulehnen.

In ihrer Erzahlkunst sind viele fiir die Epoche richtungsweisende Innovationen sowie
viele Elemente festzustellen, die der dgyptische Literat Idwar al-Harrat mit dem
Begriff al-Hassasiya al-gadida (Neue Sensibilitdt) %*° zu erfassen versuchte. Ohne auf
Asthetik zu verzichten, stellt sie das Funktionale in den Vordergrund. Die Innovation
der Sprache kann — ihrer Meinung nach — nur in Verbindung mit den Inhalten
gelingen. Fiir sie bedeutet Literatur eine Widerstandshandlung und ein Korrektiv
falscher, erstarrter und veralteter Vorstellungen und Klischees. Man kann bei
Abouzeid von einer Literatur im Sinne einer subversiven modernistischen
Problemstellung sprechen. Sie ist die erste Schriftstellerin, die ein in der offiziellen
Historiographie (at-Tarih ar-rasmi)®*° vollig verkanntes in den Romanen der 70er
und 80er Jahre fehlendes Diskursfragment aufgreift: die Erfahrung der weiblichen
Ich-Erzéhlerin. Abouzeids Roman spielt in den Widerstandsjahren (1912-1934) und

838 Vgl. ‘Adnan, Yasin: Yauma aflatat Zahra min Magrib Bil Balz (Paul Bowles). In: Garidat al-Ahbar
(30. Juni 2009).

839 al-Harrat, Idwar: al-Hassasiya al-gadida. Magqalat fi z-zahira al-qasasiya. Beirut: Dar al-adab, 1993,

vgl. auch Salih, Fahri: Fi r-Riwaya al-‘arabiya al-gadida. Skhirat: Mansiirat al-Ihtilaf, 2009,

S. 189-203.

840 §athan, Butaina: 100 ‘Am min ar-Riwdya an-nis@’iya. Beirut: Dar al-adab, 1999, S. 188.
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in der postkolonialen Zeit, im Mittelpunkt der Geschichte steht die
Widerstandskdmpferin Zahra als handlungstragende Figur. Zahra ist keine
idealisierte Heldin, sondern eine einfache Frau um die Vierzig, die sich entschlief3t,
an der Seite ihres Mannes der Widerstandsbewegung beizutreten und sich selbstlos
fiir das Ideal der

Unabhéngigkeit und fiir das Volksgliick zu engagieren.®*' Sie hilft unter Lebensgefahr
den Freiheitskampfern zur Flucht®**?, bringt Flugblatter®*® und Waffen in die
Widerstandszellen®**, sammelt Spenden®*®, nimmt an Kundgebungen gegen die
Kolonialverwaltung teil und organisiert Alphabetisierungs- und
Aufkldarungskampagnen fiir ihre Landesfrauen.?*® In patriotischer Absicht verzichtet
sie sogar auf ihren Besitz und ihren Schmuck und richtet sich darauf aus, dem

kolonialen Zustand grundsétzlich ein Ende zu bereiten:

Das einzige, was mich interessierte, war der Kauf von Schmuck und
schonen, seltenen Stoffen. Die Mdrkte von Casablanca befliigelten mich,
meine Eleganz war sprichwortlich, ich trug ,,den letzten Schrei“ (...) Spdter
begann der Kampf um die Unabhdingigkeit (...) Um der grofSen Idee willen
verkaufte ich meine Olivenbdume, meinen Schmuck und alles andere. In
meinem Herzen nahm der Widerstand die Stelle von Geschmeide und Perlen
ein. Heute empfinde ich nur noch Abscheu gegen dieses Zeug und danke

Gott, dass er uns von diesen Launen erlost hat.%¥

Es waren vor allem die politisch geladene Atmosphére, die Wirrnisse und Schrecken
der Kolonialisten, die ihr nationales Interesse fiir den Freiheitskampf erwachen
lie3en. An das folgenschwere Ereignis kann sie sich als Augenzeugin noch sehr gut

entsinnen:

Ich erinnere mich an jenen Tag, den Tag des Blutbads von Casablanca. Er
wird nicht vergessen werden, er ist der schwdrzeste Tag in meiner
Erinnerung und ldsst meinen Korper noch heute erstarren. Ich sehe sie

deutlich vor mir, die Soldaten der Fremdenlegion, wie sie aus der Kaserne in

81 Am alil, S. 20.
842 Ebd., S. 59f.

843 Ehd., S. 41.

84 Ebd., S. 50.

845 Ebd., S. 60.

846 Ebd.

847 Ebd., S. 28.
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der Ndhe unseres Hauses marschieren und mit ihren Maschinengewehren
auf die Passanten feuern. Wie lange lebte ich mit dem Ldrm der Geschosse
in meinen Ohren, dem Fallen von Mdnnern, Frauen und Kindern vor Augen?
Spdter sah ich noch viele Leichen wie Miillsdicke auf dem Pflaster. Aber nie
waren sie schlimmer als die Leichen, die ich an jenem entsetzlichen Tag

gesehen habe.?*

Wie ihre méannlichen Genossen rang Zahra verbissen um die Freiheit ihres
Vaterlandes und entwickelte in der Auseinandersetzung mit der jahrelangen
militdrischen Konfrontation mit Frankreich ein nationales Bewusstsein. Ein
friedliches Zusammenleben mit den Européern in Zukunft kann sie sich wegen der
schmerzhaften Erfahrungen und der tiefen Wunden, die der Kolonialismus
geschlagen hatte, schwer vorstellen. Gegeniiber einem idealisierten und
emotionalisierten Selbstbild Marokkos, fillt das Fremdbild Frankreichs duf3erst

negativ aus:

Oh Herr, werden wir je vergessen, was Frankreich uns angetan hat? (...)
Frankreich schwdchte uns, indem es uns verwundete. Ich hatte immer
gedacht, wir seien durch ein Meer aus Blut voneinander getrennt, das nicht
zu tiberbriicken sei. Ich konnte mir nicht vorstellen, dass je wieder
diplomatische Beziehungen zwischen uns herrschen, Vertrdge abgeschlossen
werden oder Arbeiter in dieses Land auswandern wiirden! Nein, ich konnte

es mir nicht vorstellen.®*

Wéhrend sie Groll auf Frankreich verspiirt, gilt ihre schwarmerische Verehrung dem
marokkanischen Sultan Muhammad al-Hamis, dem Inbild gliihender Vaterlandsliebe
und symbolischem Hoffnungstrager. Seine Exilierung stellte fiir sie den wichtigsten

Wendepunkt des Unabhéngigkeitskampfes dar. Thn in Gewahrsam zu halten, war der

grobste Fehler, den die Kolonialverwaltung beging:

Als man den Sultan absetzte, befiel auch mich die allgemeine Trauer.
Casablanca fiel in die Hdande eines Teufels; wir begannen, ihn (den Sultan)
im Mond zu sehen. Er nahm im Exil das Schicksal Frankreichs in Marokko

in die Hand - nicht umgekehrt.®>°

848 Ebd.
89 Ebd., S. 54.

80 Ebd., S. 65
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Am 18. November 1956 erkannte Frankreich nach blutigen Auseinandersetzungen
und zdhen Verhandlungen die Unabhéngigkeit Marokkos an, und Mohamed V.
kehrte mit der siegreichen Gloriole eines Widerstandskdmpfers zuriick. Fiir Zahra
stieg ein neuer Stern am nationalen Himmel Marokkos empor. Zur Freude des
gesamten marokkanischen Volkes bestieg er schliel3lich den Thron. Zahra reiste mit
einer Gruppe von Biirgern und Biirgerinnen von Casablanca nach Rabat, um den
Konig zu seiner unversehrten Riickkehr aus dem Exil zu begliickwiinschen. Diese

Momente beschreibt sie pathetisch:

Am Tag der Unabhdngigkeit erschien er, begleitet von seinen beiden Sohnen,
auf dem Balkon eines Palastes. Am Mechouar erhob sich Toben, Jubeln und
Trillern. Die Menschen lachten und weinten, so stark war seine Wirkung!
Das Exil hatte ihm einen Heiligenschein verliechen. Um seinetwillen waren
die Menschen der Widerstandsbewegung beigetreten, als wdre er eine Idee,
ein Pringip.®’

DER SCHOCK DER UNABHANGIGKEIT. Unmittelbar nach der Unabhingigkeit erfuhr
Zahras Mann eine Beférderung in der marokkanischen Verwaltung. Mit dieser
Ernennung dndert sich die soziale und materielle Situation schlagartig. Der ,,alte
Freiheitskampfer” &ndert seinen Lebensstil und passt sich sehr schnell an die neue
Situationen. Er genoss unendliche Privilegien und nahm alles in Anspruch, was ,,das
neue System“ anzubieten hatte. Zahra, ,die alte Miinze“(as-Sakka al-qadima) wie sie
sich selbst nannte, blieb jedoch eine integere Person. Sie weigerte sich, die soziale
Leiter schnell und hastig emporzusteigen und den alten Kampfgeist zu leugnen, ganz
im Gegensatz zu ihrem Mann - einst ein linker Intellektueller, revolutionédrer und
erbitterter Freiheitskdmpfer, der die Bliite seiner Jugend in den Gefangnissen des

Kolonisators verbrachte. Dieser Gesinnungswandel emport Zahra:

Einmal sah mein Mann mich, als ich mit den Bediensteten in der Sonne safs.
Sein Gesicht verfinsterte sich so sehr, dass ich meinte, er wolle mich
umbringen (...) Soll das die Unabhdngigkeit sein? Passt es dir nicht, dass
ich mich mit den Bediensteten zusammensetze? In ihrem Namen haben wir
den Kolonialismus bekampf t- und jetzt denkst du wie die Kolonisatoren!
(...) Ich begriff, dass er die Wonne des Wandels so nicht geniefsen
konnte.5>*

%1 Ebd.

82 Ebd., S. 70
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Aus anfanglichen Irritationen wurde eine tiefe Krise, die mit einer brutalen
Scheidung endete. Zahra erhielt per Post ,,die Scheidungspapiere mit dem, was das
Gesetz vorsieht” ,Waraqat at-talaqg wa-ma yuhawwiluhu laha 1-gantin“; den
Lebensunterhalt von 100 Tagen, den sie postwendend zuriickschickte.®>* Urplotzlich
befand sie sich ,,auf3erhalb des Spieles“ (harig al-lu‘ba) und aulderhalb des neuen
luxuriosen ,,samtigen Lebens“ ihres Mannes. Sie verlor jegliche Lebensgrundlage und
wurde mittelos im wahren Sinne des Wortes auf die Stralde gesetzt. Als geschiedene
und dazu kinderlose Frau wurde sie in der patriarchalischen Tradition
marginalisiert, ja verachtet, fiir Zahra ein traumatisches Erlebnis. Auf ihrem mit
Enttauschungen gepflasterten Weg durch Rabat und Casablanca trifft sie iiberall nur
auf Liige und Heuchelei. Die einzige Person im Roman, die die Menschlichkeit zu
bewahren vermag, ist der Imam der Moschee, den sie von friiher kennt. Bei ihm
findet sie immer wieder Trost und moralischen Schutz, wenn sie nicht mehr weiter
weild. Zahra gelangt zu der Feststellung, dass sie trotz ihrer glithenden Liebe fiir das
Vaterland und ihrer grof3en Aufopferung fiir dessen Wohlfahrt und fiir das
allgemeine Biirgerwohl, eine unbelohnte eifrige Patriotin bleibt. Sie hat zur
Unabhéngigkeit mit intensiver Hingabe und allem Einsatz beigetragen, ohne deren
Friichte zu ernten. Sie fiihlt sich im Stich gelassen. Zum Trauma der Scheidung
gesellt sich nun die

enttduschende Erfahrung der Subsistenzfrage innerhalb desolater
Beschiftigungsstrukturen. Zahra bleibt in einer 6konomischen
Abhéangigkeitsbeziehung gefangen und bekommt keine Moglichkeit, eine dynamische
Rolle im sozialen Prozess zu spielen. Sie muss alleine fiir ihren Lebensunterhalt
aufkommen *** und endet ironischerweise als Putzfrau im franzosischen
Kulturinstitut®, eine Institution der ehemaligen Kolonisatoren, die sie friiher
erbittert bekdmpft hatte.

Thre Quintessenz aus dieser Erfahrung miindet in der schmerzhaften

Einsicht, dass die Unabhéngigkeit ihre einst hochgesteckten und idealistischen Ziele
vollkommen verfehlt hat: ,,Der Kampf ist zu Staub zerfallen“ (dahaba an-nidal
haba’an)®*®, formuliert Zahra enttduscht. Wahrend sie frither in der Unabhéngigkeit

den entscheidenden Wendepunkt und den Neubeginn einer Umsetzung

853 Ebd., S. 30.

854 Biigazala, ITham: Hal yuhaqqiq al-istiqlal as-siyasi hayatan afdal li-l-mar’a? Magallat al-Katib
li-t-tagafa al-insaniya wa-t-tagaddum (al-Quds), Nr. 151 (Sommer 1993), S. 61f.

85 Am al-fil, S. 88.
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demokratischer und egalitdrer Ideen sieht, bezieht sie nun den Standpunkt, dass sie
(die Unabhéangigkeit) nur noch ein Riickfall in die weite Vergangenheit; in die ,,Jahre
des Elefanten sei.

Diese Erkenntnis schwéacht ihren Patriotismus stark ab. Rigoros revidiert sie
enttduscht ihren Vaterlandsenthusiasmus und ihre positive Haltung: , Ein Land, in
dem ich keinen Bissen zum Leben habe, ist nicht mein Land.“®’” Damit

formuliert sie ihre Absage an das marokkanische Gesellschaftssystem der Zeit nach
der Unabhéngigkeit und ihre Forderung nach einer gerechteren Verteilung der
Reichtiimer des Landes. Die ,neue Heimat“ ist zu einem Ort der Klassendisparitaten,
inhumaner Ordnung, illegaler Staatlichkeit und vor allem der Frauendiskriminierung
geworden. Die Unabhéngigkeit wurde ihr zum Verhéngnis. Sie entpuppt sich als
Trugschluss:

Das Vaterland ist trotz seiner Unabhéngigkeit weit davon entfernt, seinen
Biirgerinnen Gleichheit und Menschwiirde zu gewéhren.

Der fliichtige Blick auf einige Texte Abouzeids wie etwa Rugii‘ ila t-tufiila oder al-Fasl
al-ahir l4sst erkennen, dass ‘Am al-fil nicht isoliert, sondern als Teil des Gesamtwerks
zu verstehen ist. Thr Roman erwéchst nicht aus rein zufdlligem personlichem
Ungliick, sondern er ist ein Sprachrohr und gellender Schrei gegen die repressive
Méinnermentalitit der damaligen Zeit. Anders gesagt, ‘Am al-fil geht iiber eine
Autobiographie hinaus und stellt eine , Kollektivbiographie“ der marokkanischen
Frau dar®®: wie Zahra unterwirft sie sich dem traditionellen Leitbild und fungiert als
Sprungbrett, um dem Mann zum Hoéheren zu verhelfen. Wahrend die Manner nach
der Unabhéngigkeit glorifiziert und hymnisch besungen werden und Macht und
Autoritdt hinzugewinnen, werden die Frauen wieder traditionell in den privaten
Bereich verortet, von der Geschichte expropriiert, als hétten sie nie ins Geschehen
eingegriffen. Thre Beteiligung am nationalen Befreiungskampf wird verschwiegen
und vergessen, ihre Rolle auf die eines Anhéngsels und einer passiven Mitlauferin
reduziert. Gegen diesen institutionalisierten Diskurs verwahrt sich Abouzeid in
ihrem Roman und konterkariert ihn mit einem weiblichen Gegendiskurs. Dem
Roman liegt die Erkenntnis zugrunde, dass sich autochthone politische und
soziokulturelle Strukturen nach der Unabhédngigkeit nicht gedndert haben. In der

neuen Regierungsform des Landes sei die koloniale Herrschaft durch die ménnliche

857 Ebd., 69.
858 Vgl. Daur al-mar’a fi harakat al-fida bi-d-Daralbaida’. Nadwa-t- daur al-mar’a al-magribiya fi
malhamat at-tarih wa-l-wahda. Nadwa ‘ilmiya. Kulliyat al-Adab wa-l-‘ulum al-insaniya bi-l-Qunaitira,
Maérz 2000.
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Hegemonie ersetzt worden, weiter nichts. Abouzeid setzt beide gleich. Beide sind
verderblich. Sie stehen nicht nur ihrer Struktur nach, sondern auch in ihrer
Wirkungsgeschichte in einer kontinuierlichen Wechselbeziehung. Parallelen
zwischen den kolonialen franzosischen Praktiken und den patriarchalen
Repressionstechniken sind erkennbar. Die patriarchalen Repressionstechniken sind
nichts anderes als der Ausdruck internalisierter kolonialer Herrschaftsbegehren. Sie
torpedieren emanzipatorische und gesellschaftsverdndernde Tendenzen, potenzieren
den Gehorsam. Im Gegensatz zu den nationalistisch inspirierten Autoren erkennt
Abouzeid eine gesellschaftspolitische Realitét, namlich die Kluft zwischen der
revolutiondren Intelligenz und dem einfachen Volk. Sie wettert gegen das
Hinaufhieven einiger Angehorigen der marokkanischen Elite auf die Stiihle der
Macht. Die Realitét der nationalen Befreiung zeigt sich im unabhéngigen Marokko
qualitativ schlimmer als wiahrend des Kolonialismus: ,,Wir haben gedacht, ihr wiirdet
Besserung bringen, aber ihr seid schlimmer als die Kolonisatoren!“®* Damit ist das
Grundthema, das diesen Roman durchzieht, benannt. Wie hat Marokko seine
Trennung von Frankreich genutzt? Und wie steht es um das marokkanische Volk
selbst? Die Intelligentsia habe nichts Zukunftsweisendes geleistet. Ihre Phrasen sind
blof3e ideologische Positionen ohne Konsequenzen. Dem Volk geht es nach der
Unabhéngigkeit schlechter als zuvor. ,,Die Unabhéngigkeit hat etwas in ihren Képfen
verdreht“®®, stellt Zahra erbost fest. An einer anderen Stelle fiihrt sie aus: ,Das
Chamaéleon wechselt seine Farbe.“®¢

Die Fithrungsschicht hat sich halbwegs mit den einstigen Kolonisatoren arrangiert.
Sie ist zu Grogrundbesitzern geworden, fiihrt ein luxurioses Leben und verteidigt
ihre eigenen Interessen. Es herrscht Vetternwirtschaft und das Volk muss bitter
leiden.

Thre Einstellungen und zunehmende Dekadenz werden durch die beil3ende Ironie der

Ich-Erzahlerin veranschaulicht:

Die Verdnderung geschah nur zugunsten einer Handvoll Menschen (...) Die
neuen Menschen tragen in der Sommerhitze Pelze, sie rauchen Havana-

Zigarren und essen mit der Gabel.®*

859 Ebd., S. 71.
860 Ebd., S. 82.
861 Ebd., S. 83.

862 Bbd., S. 69
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Sie iibernehmen zwar mit verbliiffender Griindlichkeit die Gebrduche und modischen
Erscheinungen des Westens, bekennen sich jedoch nicht zu dessen Idealen, zu
Demokratie, Rechtsstaatlichkeit, sozialer Gerechtigkeit.

Die Autorin verzeichnet Bedauern dariiber, dass die Intelligentsia die Dekolonisation
vollig missverstanden hat. Die Hoffnungen, die viele aus dem Volk auf die
Avantgarde gesetzt hatten, wurden enttiduscht. ‘Am al-fil dient in ganz
entscheidender Weise der Korrektur dieser Fehldeutung. Dekolonisation versteht
Abouzeid nicht in ihrer eingeschrénkten Definition lediglich als politische
Souveranitét, denn mit der Erlangung der volkerrechtlichen Souveranitiat und der
politischen Selbstindigkeit sei der Dekolonisationsprozess keineswegs vollendet.

Es zeigt sich deutlich, dass ein befreites Land nicht unweigerlich auch ein befreites
Leben bedeutet. Dekolonisation heif3t nicht nur Sieg iiber die Kolonialmacht,
vielmehr miissen die eigenen Gesellschaftsstrukturen durch Abschaffung der

gesellschaftlichen Unterprivilegierung und der Diskriminierung verdndert werden.

Zusammenfassend kann man feststellen, dass das gesamte Europabild Abouzeids
vom zeitgeschichtlichen Kontext determiniert ist. Es ist entstanden aus einer
Abwehrhaltung gegen die franzosische Kulturdominanz, zu deren Expansion die
marokkanische Avantgarde beigetragen hat.

Der Roman ldsst vermuten, dass es Abouzeid nicht ausschlief3lich darum geht,
feministische Vorstellungen oder Postulate zu veranschaulichen. Thr Anliegen scheint
vielmehr den Blick auf die Fehler in den eigenen Reihen zu lenken, anstatt die
Schuld immer nur auf den Westen zu wélzen. Die stirksten Vorwiirfe gelten der
Unzuldnglichkeit und Korruption der Regierenden. Die Kolonisatoren konnen nicht
ewig fiir die Riickstdndigkeit und Misere des Vaterlandes verantwortlich gemacht
werden.

Die Kolonialzeit ist endgiiltig vorbei und Marokko muss den Faden seiner eigenen
Geschichte aufnehmen und den ,,groften Befreiungskampf“ (al-Gihad

al-akbar) fiihren und zwar gegen sich selbst und gegen diejenigen, die den grof3ten
Vorteil aus der Unabhéingigkeit gezogen haben. Hier wird deutlich, dass Abouzeid in
ihrem Roman den Westen als Medium verwendet, um das Verdrédngte und die
traumatischen Ereignissen zu verbalisieren und Kritik an starren Strukturen
auszuiiben. Gleichzeitig dient er als Gradmesser fiir das ganze Ausmalf3 der negativen
Tendenzen: die Unmenschlichkeit, die Raffgier und der Egoismus, die die ,,neue
marokkanische Gesellschaft“ der Periode nach der Unabhéngigkeit zerfressen, zu

realisieren.
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2.5. REKONZILIATION MIT DEM WESTEN AM BEISPIEL DER ROMANE:

— al-Ba‘idiin (¢s=¢zll) von Baha’addin at-Tad.
— Sarqiya fi Baris (oq sls o 2o )3) von ‘Abdalkarim Gallab.

— al-Ba‘diin ¢s¢m—g= 4 11563

Die einzelen Unterschiede zwischen uns bereichern unsere

Beziehung. Wir sind wie ein erfolgreiches Musikstiick, dessen
verschiedene Instrumente die Quelle fiir Vollkommenheit und
Harmonie sind. Willst du nicht, dass wir ebenso harmonisch

werden? 8%

ZUM AUTOR: Baha’addin at-Tid wurde 1946 in al-Qasr al-kabir im Norden
Marokkos geboren. Er studierte Journalismus und Jura und lebt heute als
erfolgreicher Rechtsanwalt in Tanger. Neben seinem Erstlingsroman al-Ba‘idiin hat er
auch Kurzgeschichten geschrieben und zahlreiche literarische Artikel und
wissenschaftliche Abhandlungen veroffentlicht.

ZUM WERK: Als der Roman 2001 in Kairo erschien, erregte er grofdes Aufsehen
sowohl in den marokkanischen und als auch in den renommierten arabischen
literarischen Milieus. Vor allem in Agypten erntete er positive Kritiken, so dass er
dort auf dem Lehrplan vieler dgyptischer Schulen steht.®®* Dieses umfassende
Interesse an diesem Roman wurde in Marokko mit dem erwachenden Interesse an
marokkanischer Literatur interpretiert und als gro3er Erfolg der gesamten

marokkanischen Literatur gefeiert.®®®

863 Baha’ at-Tud: al-Ba‘idin. Kairo: Riwayat al-Hilal, 2001.

84 Ebd., S.146.

85 Vgl. a3-Safiq, Sarif: Baha’ at-Td. Rahhala magribi yaktub ‘an al-‘Arab al-muhagirin, ar-Riyyad
(12.5.2003); Vgl. auch Dawiid *Ibrahim: ‘Alaqati bi-Masr bada’at fi l-qarn at-tasi ‘asar. Interview mit
at-Ttd in der Kairoer Zeitung °Arabi Ahram am 5.10.2002, Nr. 289.

8% ygl. al-‘Allam, ‘Abdarrahim: Baha’ at-Ttd: Ana ka’in riwa’i bi-l-quwwa wa-bi-1-fi‘l. In: Nizwd, Nr.
38, Masqat 2009. Der marokkanische Literaturkritiker ‘Abdarrahim al-‘Allam beispielsweise
betrachtet diesen Roman, neben den beiden Romanen des Triger des Nagib-Mahfiiz-Preises, Salim
Himmi$ (Magniin al-hukm und al-‘Allama) als ,eine literarische Kontrainvasion® (al-Gazw al-adabi al-
mudad), nach dem friiher die dgyptischen literarischen Werke die marokkanischen Buchhandlungen
und Schulen erobert hatten. Baha’addin at-Tiid personlich dulerte sich dazu etwas bescheidener. Die
marokkanischen Literaten seien zwar im Kommen, dies darf aber nicht zur Einbildung und

Aufschneiderei
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Fiir diese Studie ist der Roman von besonderem Interesse und verdient eine
eingehendere Betrachtung wegen der charakterisierenden Haltung, die er gegeniiber
dem Westen einnimmt und wegen der Fiille an imagothematischen Anséitzen, die im
Roman zur vollen Entfaltung kommen und die sich bereits in seinem Titel al-Ba‘idiin
(Die in der Ferne Lebenden) andeuten.

Die Geschichte spielt zunichst im Madrid der Ara Franco, als Spanien noch mit der
eisernen Hand regiert wurde. Der Erzdhler, ein junger Marokkaner, dessen Name
nicht genannt wird, lernt einen marokkanischen Studenten (Zentralfigur des
Romans) namens Idris in der Mensa der Madrider Universitidt kennen. Sein
Lebenshunger, seine Wissensgier, Bildungsbeflissenheit, Vielseitigkeit und vor allem
seine humanistische Sichtweise beeindrucken den Ich-Erzéhler. Thre Beziehung
verfestigt sich. Es verbindet sie eine enge Freundschaft und sie erleben alle
moglichen , Verriicktheiten“ der Jugend in den Kneipen und Nachlokalen Madrids.
Im Eifer des Studiums und des neuen Lebens in Madrid verlieren sie sich aus den
Augen. Idris taucht unter. Der Erzidhler trostet sich mit dem Gedanken, sein
Studienfreund wiirde, wie es schon oft passierte, in ein paar Tagen wieder
auftauchen und seine Kommilitonen und Freunde mit seinen neuen Abenteuern in
Staunen versetzen. Er wartet jedoch vergeblich. Nach Abschluss seines
Medizinstudiums lasst sich der Erzihler in seiner Heimatstadt al-Qasr al-kabir im
Norden Marokkos nieder, wo er eine Arztpraxis eroffnet. Damit beendet er seine
»europdische Phase“. Drei3ig Jahre spéter stof3t er in seinem Biiro auf einen Stapel
Briefe, die auf seine Madrider Studentenzeit zuriickgehen.®”” Er liest einige Seiten und
schaut sich Bilder an. Plotzlich packt ihn die Sehnsucht nach den wilden
Jugendjahren. Schwer besorgt fangt er an, nach seinem verschollenen Studienfreund
zu suchen.

Er schreibt alte Freunde und Bekannte an, bis er schlieflich von José Abbad, Idris
spanischem Freund, erfihrt, dass Idris am Leben sei. Er arbeite fiir eine
Monatszeitschrift in London namens Fawasil (Gedankenstriche), die sich auf
orientalistische Themen spezialisiert. Der Erzédhler bricht umgehend nach London
auf. Er mochte Idris iiberraschen, den er in seinem Biiro aufsucht. Es ist eine
gliickliche Wiederbegegnung, auch wenn ihm Idris etwas nachdenklich und
wortkarg vorkommt. Idris ladt ihn zu sich nach Hause ein, eine kleine, einfache aber

geschmackvoll ausgestattete Wohnung, die viel iiber Idris Person, sein

(at-Tatawus) fithren, noch sind einige nahostlichen Romanciers uniibertroffen. , Der marokkanische
Roman ist ein auffélliger Ast im Baum des arabischen Romans.“
87 al-Ba‘idiin, S. 14.
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Kunstverstdndnis und seinen guten Geschmack verréat: Ein blasser marokkanischer
Teppich liegt in der Mitte eines alten englischen Salons, ein mittelgrol3es schwarz-
weilles Bild in einem Holzrahmen héngt iiber einem Schrank und zeigt ihn mit The
Beatles.5%

Idris erwdhnt mit keinem Wort die Griinde fiir sein damaliges Verschwindens aus
Madrid und den Umzug nach GroRbritannien. Anstatt dessen gibt er ihm, seine
Tagebuchaufzeichnungen, mit der Bitte diese erst in Marokko zu lesen.

In Marokko angekommen, beginnt der Erzidhler mit der Lektiire. Man bekommt das
Gefiihl, dass der auktoriale Erzdhler und die Zentralgestalt Idris identisch seien.

Die Erzdhlweise ist so ausgebildet, dass sich zwei kunstvoll aufeinander bezogene
Erzdhlebenen ergeben, die die Spaltung des Selbst (inqisam ad-dat) und ihre
Verwirrungen gleichzeitig bezeugen.®*’

DIE EIGENE ENTDECKUNG DES ANDEREN (RIHLAT AL-ANA ILA L-AHAR).
Getrieben von der Sehnsucht nach der Kultur des Nordens und dem Wunsch, seine
Horizonte zu erweitern®°, bricht Idris in Begleitung seines spanischen Freundes José
Abbad nach England auf. Einen grof3en Reiz iibt die englische Sprache und Literatur
auf ihn aus, die er als wichtigsten Zugang zum geistigen Leben und Verstédndnis des
Nordens betrachtet. Jedoch wird sein Wunschbild vom Norden gleich am Anfang
zerstort und Idris wird schwer enttduscht. Er erkennt, dass die englische Gesellschaft
nicht nur vom Geist der Gelehrsamkeit durchdrungen ist, sondern seine negativen
Seiten hat. Dabei werden personliche Erfahrungen mit der Historie vermischt. Die
Vergangenheit Englands und sein Expansionsdrang scheinen dessen Bild stark
beeinflusst zu haben und sorgen fiir Ressentiments. Englands Erfolg, Wohlstand und
Luxus wurden nicht durch Arbeit erwirtschaftet, sondern durch die skrupellose
Ausbeutung anderer Volker. Dieser Nationalcharakter hat sich — nach Auffassung der
beiden Protagonisten — bis in die Gegenwart nicht verdndert.®”" Das Erlebnis auf der
Farm in einem Londoner Vorort, auf der sie arbeiteten, um ihr Studium zu
bestreiten, bildet den Hohepunkt der krankenden Herablassung und Verachtung. Die
Arbeit wird nicht nur schlecht bezahlt, sondern findet unter unzumutbaren
Bedingungen statt. Der Arbeitgeber wird als menschenverachtend und Betriiger

dargestellt. Als schmihende Bezeichnung fiir die Ausbeutung der Englinder und um

88 Fbd., S. 19.

8 Hafiz, Sabri: al-Ba‘idiin, Riwayat musaalat ad-dat wa-l-irt al-andalusi wa-l-‘alaga bi-l-ahar. Garidat
al-‘Arab (London), Nr. 6275, am 20.11.2001.
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die Negativitat ihrer Charaktereigenschaft hervorzuheben, wird ein bis heute
zdhlebiges Klischee und Schmahwort benutzt: Drakula.®”* Dieses Bild Englands setzt
sich hier nicht nur aus gesellschaftlichen, sondern aus geschichtlich Verdriangtem
zusammen. Die beiden duBern ihre Missbilligung und Abscheu vor dem

zunehmenden Ausbeutungsgeist der Englander:

Die Engldnder haben wdhrend ihrer ganzen Geschichte nie aufgehort, andere
auszubeuten und zu betriigen. Sein (Josés) Kommentar gefiel mir, und ich
hdtte, beinahe hinzugefiigt, dass sie diese Eigenschaft generell mit den
Europdern teilen, aber ich zog es vor, dass die Engldnder unser gemeinsamer
Nenner bleiben, ich sagte in diesem Zusammenhang: Sie wecken uns vor dem
Tagesanbruch, sie scharen uns wie Vieh zusammen in dreckigen und offenen
Lastwagen, und sie schicken uns auf die Weide, bewacht von Hirten, damit
wir beim Pfliicken der Apfel wetteifern. Dann werden wir beim
Sonnenuntergang zurtickgetrieben, um uns Futter und einen Stall anzubieten.

Ist das nicht das Leben eines Viehs?%”?

Idris entschliesst sich eines Morgens mit José von der Farm zu fliichten, in der
Hoffnung diesem ,Lager fiir Zwangsarbeit“ zu entkommen und ihr Gliick in der
Hauptstadt London zu versuchen.”*

London jedoch entpuppt sich ebenso enttduschend. Auch hier erleben sie
verschiedene Formen der Verachtung, Diskriminierung und Ausbeutung. Sie
verbringen ihre Néchte in o6ffentlichen Parks, U-Bahnstationen und auf Bahnhofen.®”
In der ,Hauptstadt der Nebel“ geistert nicht nur Drakula umher, sondern auch
Skinheads. Eines Abends werden die beiden von rassistischen Jugendlichen
iiberfallen, die Schméahrufe gegen Siidldnder skandieren und sie fast zu Tode
priigeln, weil sie es gewagt hatten mit englischen Madchen in einer Diskothek zu
tanzen.®”® Mit dem Motiv der Skinheads wirkt die Kritik an den Engldndern
eindringlich vertieft: England wird als ausbeutend, gewaltbereit und friedlos
charakterisiert. Uberall wohin die beiden gehen, betrachtet man sie mit
Geringschatzung und behandelt man sie mit gefiihlloser Grausamkeit. Sie fiihlen sich

als Auslander stigmatisiert und gedemiitigt. Idris schamt sich seiner schiabigen

872 Bbd., S. 87.
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Kleidung und seines fremden Aussehens. Das Selbstbild wird mit Hilfe des Bildes
vom Anderen konstruiert. Das Fremde wird hier als dynamische Kraft dargestellt, die
die eigene Wahrnehmung und die Wahrnehmung des Eigenen zu strukturieren
scheint. Wie schwer es ihnen fillt, sich in London zurechtzufinden, belegt diese

hochemotionale Stelle im Roman:

Sie [die Londoner] hiillen sich in luxuriose Jacken oder Mdntel und ziehen
warme Schuhe an, einige setzen Miitzen auf und haben Handschuhe an, die
ihre Hande warmen. Vielleicht haben sie Mitleid mit dem Zustand dieses
geschmacklosen Fremdlings, der zu ihnen eingeschlichen ist aus einer der
elenden Lénder der Welt (...). Mein Gefiihl, eine namenlose Person unter
ihnen zu sein, nahm zu (...) Ich hoffte, ich konnte sie anschreien, dass ich
wie sie bin, ein Student, der ihr Denken und ihre Kultur studiert, ich hasse,

was sie hassen und liebe, was sie lieben...%"”

In Kontrafunktion zur angsterregenden Stadt London tritt die verzauberte Heimat
des Autors. Ihr gilt sein hochstes Lob. Sie wird als freier offener Raum geschildert.
Fiir ihn verkorpert sie, auch wenn sie auf einer anderen Zeit- und Entwicklungsstufe
steht, natiirliche Einfachheit und unverfilschte Natur, was eine begliickende und
heilende Wirkung hat. Wann immer er sein neues Leben belastend empfindet und in
Melancholie verfillt, sehnt er sich danach, ein einfaches marokkanisches Leben zu

fiihren:

Wie sehr sehne ich mich doch nach einem marokkanischen Haus, in dessen
Festung der Duft einer Strohmatte dominiert und von einer griinen Rebe, die

von den Sonnenstrahlen meines Landes durchdrungen wird (...).%"®

Die Kontrastierung bringt ihm ein stabiles Selbstwertgefiihl und hilft ihm seine
Identitét zu finden und zu stdrken. Fremdbild und Eigenbild dienen als Mittel zur

Abwehr und Starkung des Selbstbewusstseins. Seine Liebe fasst er in folgende Worte:

Meine Blicke wanderten weit in alle Richtungen und in meiner Vorstellung
waren tiberall Wiesen und Hduser, Walder und Hduser, Fliisse und Hduser
aber sie weckten in mir kein Gefiihl, wie dies die Rif-Region in meinem Land
erweckt, sondern sie erschienen mir wie Filmschnitte oder fertige Dekore der
Kinofilme, geordnet, geschmiickt und kalt. Ich wusste nicht, wie sehr ich

mich danach sehne, ein marokkanisches Dorf oder einen Dorfler auf seinem

%7 Ebd., S. 70f.

878 Ebd., S. 133.
226



Esel daher reitend zu sehen, wahrend seine Frau barfuf$ hinter ihm her lduft,
die Schuhe hdlt sie in der Hand, aus Angst sie mit dem Dreck der Strafe zu
beschmutzen. Aber ich habe hier nichts dergleichen gesehen, aufser das, was
in mir das Gefiihl der Fremdheit hervorruft (...) Plotzlich iiberkam mich ein
ganz anderes Gefiihl, ein Gefiihl, das mir bestdtigte, dass meine Heimat
eigentlich mein Erbe in meiner Tasche ist und die blendenden, unbekannten
Gegenden, in die ich tief eindringe sind nichts weiter als voriibergehende
Winde, die vielleicht meine Aste erschiittern, aber nicht meine Wurzeln

ausreifSen konnen.®”°

Hier stehen sich zwei Weltbilder gegeniiber, die man als dialektisch aufeinander
bezogene Dimensionen des menschlichen Bewusstseins verstehen kann.

Im Gegensatz zu den Englidndern dient nicht allein nur Marokko als Kontrast,
sondern auch Spanien und die Spanier. Werden die Englander als heimtiickisch und
skrupellos dargestellt, charakterisiert er die Spanier generell positiv.?*° Thnen gehort
seine Sympathie. Thre Warmherzigkeit, ihr heiteres Gemiit, ihre Lebensfreude,
Natiirlichkeit und Ehrlichkeit charakterisieren diese Figuren positiv.?4! Der Roman
zeigt exemplarisch, dass das Bild Spaniens noch im schillernden Licht Andalusiens
wahrgenommen wird. Zahlreiche Bindungen kultureller Art zwischen den beiden
Landern sind im Laufe der Geschichte entstanden. In at-Tiids Roman al-Ba‘idiin
manifestiert sich fiir Idris in Spanien eine pluralistische Kultur, die {iber die
Jahrhunderte aus verschiedensten Einfliissen und Elementen ethnischer, kultureller
und religioser Art gewachsen ist, und die Gegensétze zu verbinden und zu verséhnen

versteht. Spanien und Marokko verbindet ein vielschichtiges Beziehungsgeflecht:3%2

Dies ist das Erbe unserer Vorfahren mit all seinen unterschiedlichen
Facetten; die Zuckungen der Tdngzer, ihre Bewegungen und das Pochen ihrer
FiifSe, seht ihr darin nicht laute Proteste, welche etwas beweinen, was

unwiederbringlich verloren ging?%%’

DIE WELT DER IDEEN: wird ihm durch die Begegnung mit dem westlichen
Kulturideal in Gestalt von Sir Kurbis geoffnet. Trotz aller anfanglichen finanziellen

und sozialen Integrationsschwierigkeiten ist es Idris gelungen an der Universitat

879 Ebd., S. 67.
80 Ehd., S. 38-47.
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London zu studieren und drei Jahre lang als Assistent des britischen Orientalisten Sir
Kurbis zu arbeiten. Von ihm spricht Idris mit grol3er Hochachtung. Kurbis habe
seinen Blick fiir viele Facetten der arabisch-islamischen geistigen Kultur geéffnet und
ihm beigebracht, die eigene Geschichte mit offenen Sinnen zu ,lesen“. Er hat seine
Sichtweise verdndert, sie von einem eindimensionalen Verstandnis der Welt und der
eigenen Kultur zu einer transzendentalen Betrachtung gefiihrt. Er sieht in Kurbis die
Verkorperung von Kultiviertheit und Rationalitét, ein nachahmenswertes, ideales
Vorbild schlechthin.®®* Idris achtet seine unerschiitterliche Wissenschaftlichkeit und
seine wiirdevolle Haltung.®®

Eine andere Auspragung westlicher Orientalisten wird im Roman durch die Person
Jacob Kurt verkorpert, dem Leiter und Inhaber der orientalistischen Zeitschrift
Fawasil. Jacob Kurt dient als literarisches Mittel, um ungeschminkt Kritik an dieser
Art Orientalisten zu dufdern. Der gesamte Kontext des Romans ist von einer Aura der
Schuld und Zwielichtigkeit umgeben. Kurt tritt nicht nur als intriganter Publizist auf,
sondern auch als verkappter Anhénger des Zionismus, der seine Feder in dessen
Dienst stellt. Geschickt versucht er, Idris wegen seiner Liberalitédt und seines
selbstkritischen Geistes fiir zionistische Ziele zu gewinnen.®® Er hofft, ihn zu
konditionieren und ,,die Pflanze des Zionismus in ihm zu festigen“®®’, um aus ihm
»ein arabisches Sprachrohr zu machen, durch das das Gift der zionistischen Ideen®
durchsickert.5®

In diesem Orientalistenbild sind zwei Aspekte angelegt, die grundsatzlich
voneinander getrennt und diametral entgegengesetzt zu betrachten sind. Auf der
einen Seite stehen die ,,wissenschaftlichen“ Orientalisten, die sich positiv mit dem
islamischen Osten befassen und zur Ubersetzung und Foérderung des islamsischen
Denkens und der arabischen Literatur tatkréftig beitragen.®®® Anderseits gibt es
Orientalisten, die als ,,maskierte” oder , koloniale Informanten“ (al-MurSidin al-

890

isti‘mariytin) fungieren®” und deren ,Diskurs Lug und Betrug ist“ (hitabuhum al-

istiSraqi zaif wa-hadi‘a).®*
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Sie studieren die Schwache gewisser islamischer Lander, um ihre Beherrschung zu

erleichtern. Diese Tendenz hat Idris durchschaut und distanziert sich davon:

Meine vererbten Werte sind kein Hemd, das ich wechseln kann wann immer
ich mochte, ich trage ein Erbe, das sich iiber Generationen vermehrt hat und
das in meinem Bewusstsein wie in meinem Unterbewusstsein wurzelt, somit

bin ich das Ergebnis der ersten Samen.®*?

DIE LIEBE ZU DER ANDEREN (HUBB AL-UHRA). at-Ttid bemiiht sich, die
verbreiteten Vorurteile zu widerlegen, indem er Idris erkennen ldsst, dass die
gegenseitigen Vorstellungen der Juden und Araber von Vorurteilen gepragt sind.
Idris Diktion, die sich anfangs verallgemeinernder Klischees bedient und Juden mit
Zionisten gleichsetzt, dndert sich. Der Kontakt zu den Anderen zwingt zur
Auseinandersetzung mit der Chance oder dem potentiellen Risiko, sich zur Anderung
seines eigenen Weltbildes genétigt zu sehen. Uber diese Sinneswandlung wundert

sich der Erzahler:

Gerade er, der friiher Offentlich vor unseren spanischen Freunden erkldrte,
dass er nicht zwischen dem Judentum und dem Zionismus unterscheidet:
Solange der Zionismus den Juden dient, solange sind alle Juden Zionisten.
Er bestand auf diese Verbindung und stiitzte sich dabei auf historische und
aktuelle psychologische und kulturelle Fakten, deren Ergebnisse
einleuchteten. Heute jedoch riihmt er sich mit dem Gemadlde eines Juden,
und ist stolz darauf, dass er dieses von einer jiidischen Freundin geschenkt
bekommen hat. Diese Verdnderung in der Haltung Idris gegeniiber den Juden
beschdiftigt mich.5%?

Der Anlass dieser Verdnderung ist Idris leidenschaftliche Beziehung zu Esther, der
Nichte Jacob Kurts, die er zu seiner Geliebten macht und die ihm makellos erscheint.
Seine Bewunderung und Neugier dieser Frau gegeniiber wird an mehreren Stellen
betont: ,,Du bist das Leckerste, was es in diesem Haus gibt, Leckerer als alles, was
diese Biicher umfassen.“®** Idris weigert sich in religiosen Kategorien zu denken. Er

entschliel3t sich ,,den verbotenen Apfel zu pfliicken“ (at-Tuffaha al-muharrama).®®
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Ich muss diese Beziehung in ihrem reellen Rahmen sehen, eine Beziehung
zwischen einem Mann und einer Frau ohne Riicksicht auf rassische, religiose
oder ideologische Aspekte zu nehmen, denn wie kann ich den Anderen seiner
Haltung wegen tadeln, wdihrend ich mich daran festhalte. Meine Analyse hat
mir vor Augen gefiihrt, dass ich aufhoéren muss zu versuchen, den Anderen

in mir zum Schweigen zu bringen. %%

Mit dieser Bemerkung kommt ein vollig neues Versténdnis religioser Toleranz und
menschlicher Beziehungen auf, wie es in der marokkanischen Literatur bisher nicht
zu beobachten war: Beide Liebenden weigern sich, in religiosen Kategorien zu
denken.

Sie sind bereit, sich gegen den monokausalen Denkmodus ihrer
Ursprungsgesellschaft zu wehren und eine neue Welt fiir sich zu erschaffen. Esther
ist antirassistisch. Sie lehnt den Zionismus ab. Ihr einziger Wunsch besteht darin,
friedlich im Kreise der iibrigen Volker zu leben: ,Ich bin Jiidin, aber ich verurteile
alle Arten des rassistischen, ideologischen oder religiésen Fanatismus.“®**” Indem sich
Idris mit einer jiidischen Frau liiert, wird Appell an mehr Toleranz, Frieden und
beiderseitigem Einvernehmen zwischen den Religionen und den Kulturen impliziert.
In al-Ba‘idiin erkennt man das Programm einer Welt der globalen Toleranz, ein
Programm, das dem aufklédrerischen Bemiihen um einen universellen Menschen
entspricht und die komplexen Kultursysteme der beiden Seiten ndher bringen
konnte: Bei Gemeinsamkeiten anzusetzen scheinen Idris und Esther ein sinnvoller
Weg, um die Furcht vor der Begegnung mit dem ,,Fernen“ zu iiberwinden. Eigenes
und Fremdes miissen sich nicht aufheben, sondern konnen in friedlicher Koexistenz
lebbar werden.

Idris wie auch Esther sehen das Fremdsein als Chance zur Ergdnzung und
Vervollstandigung, selbst wenn ihre Entscheidung den Angehorigen beider Seiten ein

Dorn im Auge ist:

Ich bin das Phdnomen, das untersucht werden muss. Dem Juden gefdllt es
nicht, dass ich der Geliebte von Esther bin und keinem Juden wird das
gefallen, und dem Araber wird dies vielleicht auch nicht gefallen... keinem

Araber wird dies gefallen. Aber Ich! Habe ich die Freiheit unabhdngig von

8 Ebd., S. 156.
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meiner Entitdt zu handeln? Das ist die Frage, die sich stets in meinem

Inneren wiederholt, ohne dass ich dafiir eine Antwort finde.®*®

In dieser Textpassage liegt meines Erachtens einer der Grundgedanken at-Tids
Romans. Auch wenn er sich dazu durchringt, eine dhnliche Entscheidung zu treffen,
die seiner Kultur befremdlich ist, wie reagiert dann der Andere? Wie reagieren seine
Angehorigen? Wie reagiert seine Umwelt? Sind sie auch bereit, diesen Schritt zu
wagen? Wer und was ist man selbst aus der Perspektive der Angehorigen des
Anderen? Sind alle bereit, an der Formung einer interkulturellen Identitit
mitzuwirken? Kann der Kontakt zu dem Anderen losgelost von den gesellschaftlichen
und historischen Beziehungen der daran beteiligten Personen oder Personengruppen

gesehen werden? Kann der Mensch unabhingig von seiner Identitét frei handeln?

TRAGISCHES ENDE. Die Antwort auf diese Reflexionen gibt at-Tiid am Ende des
Romans. Er stellt die Ausgangssituation des ganzen Werkes iiberraschend und
urplotzlich auf den Kopf und gibt der Geschichte einen tragischen Ausgang. Kaum ist
der Erzdhler am Ende des Tagesbuches, dessen Schilderungen ihm noch durch den
Kopf gehen, schon taucht Idris wie ein Blitz aus heiterem Himmel auf, wihrend der
Erzahler in seinem Stammcafé in Marokko sitzt. Idris kommt auf ihn zu, verzweifelt,
entstellt, verkriippelt. Stichpunktartig und hastig bittet er ihn bei der
Riickgewinnung seines Reisepasses zu helfen; er mochte seine Tochter, die man ihm
weggenommen hat, wiedersehen.®® Uber die Griinde legt er den Mantel des
Schweigens.

Der Erzéhler versucht, Idris zu beruhigen und bittet ihn, sich zu ihm zu gesellen,
aber Idris rennt verwirrt nach drau8en. Steter Regenfall macht es unmoglich ihn
einzuholen und zuriickzuhalten. Idris endet als eine lebenslose Leiche im Gewa&sser
des Flusses al-Wadi al-kabir, der ihn in einer apokalyptischen Stimmung fortreif3t. So
stirbt Idris im Schof3 der Heimat. Diese letzte Szene erinnert an den
Hauptprotagonisten Mustafa Sa‘id in Mausim al-higra ila $-Samal (Die Jahreszeit der
Auswanderung in den Norden) des sudanesischen Schriftstellers at-Tayib Salih.
Damit riihrt der Roman fiir viele Literaturkritiker unverkennbar an einem
traditionellen Topos der arabischen Literatur.’® Der marokkanische Kritiker

‘Abarrahim al-‘Allam nannte at-Tiids Roman beispielsweise ,,Mausim higra uhra ila s-

8% Ebd.
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Samal“ (Die Jahreszeit einer anderen Auswanderung in den Norden).*”* Dem
Vorwurf, sein Roman sei eine Reproduktion eines bereits ausgearbeiteten
Phianomens, hilt Baha’ at-Ttd entgegen, dass die Beziehung des Ichs zu dem
Anderen ein Kennzeichen der Moderne und ein Schicksal der Menschheit sei und

92 at-Tud fiithrt aus, man konne auf den ersten

kein Monopol eines einzigen Autors.
Blick geneigt sein, darin eine Analogie zu sehen. In den thematischen Strukturen ist
jedoch eine differierende Intention sichtbar. Idris ist nicht wie Mustafa Sa‘id in
Westen, d.h. seine Menschen sexuell erobern bzw. besiegen will.”” Im Gegensatz zu
den anderen Romanen, in denen hauptséchlich die Erotismuskonzepte dominieren
und die kulturellen Beziehungen sexualisiert werden (Tagnis al-‘alagat al-

)904

hadariya)®, ist Idris nicht nur an dem erotischen Okzident interessiert, sondern fiir

ihn hat das Geistige einen hohen Stellenwert. Diese Sichtweise teilt ar-Rabi‘.°%

Er sieht in Idris’ Reise in den Westen keine Reise des mannlichen Gliedes (a‘da’
dukiira), wie dies in den meisten ostarabischen Europaromanen der Fall ist, sondern
eine Auswanderung von Ideen (Higrat afkar). Der Roman al-Ba‘diin, ist nach ar-
Rabi‘is Auffassung ein Roman der Gedanken versus Gedanken und daher riihrt seine
Bedeutung. Idris hat zwar viele Beziehungen, diese begleiten jedoch sein Leben und
sind nicht der Anlass oder das Ziel seiner Auswanderung.’® In al-Ba‘idiin begegnen
wir der westlichen Frau nicht mehr als ein rein sexuelles Spielzeug, sondern als
Lebensgefdhrtin und Partnerin.’” Damit versucht der Autor, sich von der
Schematisierung der westlichen Frau als Sexualobjekt zu entfernen und auf
verbrauchte Erzdhlmuster zu verzichten. Der Autor will den Leser aus seiner

Vorurteilsverhaftung gegeniiber der westlichen Frau langsam herauszul6sen.®*®

VOM SKEPTIZISMUS ZUR POSITIVEN KONFRONTATION. al-Ba‘idiin: ,,Die in der

Ferne Lebenden“. Die Titelwahl evoziert nicht die Verschmelzung des Westlichen mit

901 al-Allam, ‘Abdarrahim: Ana ka’in riw@’1 bi-l-quwwa wa-bi-1-Fi‘l. In: Nizwd, Nr. 38, Masqat 2009.
992 Vgl. al-Yimlahi Hassan und al-Miiysi ‘Abdalilah: ,,al-Andalus muqgima fi nustsi r-riwa’iya“,

Ein Interview mit Bah@’addin at-Tiid, in der Londoner Zeitung az-Zaman am 02.02.2002.
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%4 Vgl, Tarabisi, Giirg: Sarq wa-garb Rugiila wa-uniita. Dirasa fi azmat al-§ins wa-l-hadara fi r-riwaya
al-‘arabiya. Beirut: Dar at-Tali‘a, 1997, S. 5-17.
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dem Ostlichen, wie es Goethe in seinem poetologischen Programm des Divans

ausgedacht hatte °*°

, sondern sie ordnet sich eher in einem Wortgebrauch ein, der
das Ferne als etwas schwer Erreichbares markiert. Das Ferne und das Nahe
verbinden sich hier nicht wie bei Goethe zu einem harmonischen Dritten, sondern
enden tragisch. Das Naheliegende ist doch fern. Die letzte Szene bedient sich
Schreckbildern und bezieht sich auf die grundsatzliche Problematik.

Die Ausgangssituation des Romans wird auf den Kopf gestellt: Idris’ Annaherungs-
versuche, seine geistige Reifung und uneingeschrankte Toleranz, haben sich nicht
ausgezahlt. Seelisch und physisch gebrochen wird er zum Schluss des Romans in
seine Heimat ausgewiesen. Diese Entscheidung bildet die Ironie des Romans und war
Anlass vieler Deutungen. Dieses tragische Ende soll nach Ansicht einiger Interpreten
(vor allem &gyptische Kritiker) dazu dienen, den Roman als abschreckendes Beispiel
vorzufiihren, sich vor dhnlichen Verstrickungen zu hiiten. Jede intensive
Okzidentalisierung und extreme Identifikation ist destruktiv und fiihrt in den Tod,
d.h in eine zerstorerische Selbstentfremdung. Zu grof3e Nahe ist gleich
Selbstzerstorung. Der Traum von einem ,paradis terrestre“ wird zu einem Albtraum.
Idris hat es gewagt Esther, ,,den verbotenen Apfel zu pfliicken“ (at-Tuffaha
al-muharrama).®*?

Trotz des tragischen Endes macht at-Tiid meines Erachtens die kulturelle Begegnung
mit dem Westen zu einer positiven Konfrontation. Dadurch, dass er Manches im
Geheimnisvollen lasst, animiert er den Leser zur Reflexion iiber die eventuellen
Ursachen dieses bestiirzenden Endes. Der Dialog der Kulturen ist in eine
zunehmende Krise geraten. Die Uberzeugung, dass Menschen verschiedener Kulturen
miteinander problemlos leben konnen, ist ins Wanken geraten. Worin konnten die
Ursachen liegen?

Die Spannung bleibt bestehen. In einer Bemerkung, die der dgyptische Verlag Dar
al-Hilal dem Roman nachgestellt hat, heif3t es beispielsweise: ,,al-Ba‘idiin ist die
Geschichte eines Menschen, der in seinem langen Dialog mit dem Anderen zu weit
gegangen ist; man weil} nicht genau, hat ihn die Entfernung zur eigenen Kultur
getotet, oder die Anndherung an das Fremde niedergemetzelt“ (hal qatalahu l-bu‘d?

am dabahahu l-iqtirab?)."!

%9 vgl. Johann Wolfgang von Goethe: West-ostlicher Divan (1819), Gesamtausgabe, Leipzig: Insel-
Verlag 1949, S. 267, S. 72.
919 ql-Ba‘idiin, S. 155.

! al-Ba‘idiin, S. 174.
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— SARQIYA FI BARIS (ongsls g Lo 5a) *'*:
DIALOG ANSTATT ZUSAMMENPRALL DER KULTUREN.

— Sargqiya fi Baris von Abdelkrim Ghallab (‘Abdalkarim Gallab) ist der letzte von mir
untersuchte Roman in dieser Arbeit. Der Schwerpunkt liegt hier nicht in der
Darstellung der Orientalin innerhalb einer westlichen, ihr unbekannten Gesellschaft
mit den iiblichen Hiirden sprachlicher, administrativer und sozialer Art, sondern in
den Erkenntnissen, die sich aus der Begegnung der Kulturen ergeben. Etwaige
Integrationsschwierigkeiten — wie beispielsweise im Falle Rachid Nini — stehen also
nicht im Vordergrund, sondern die Frage nach der Identitatsentwicklung und der
Griindung einer Kultur der universellen menschlichen Werte. Ghallab untersucht die
europdischen Lebensmodelle und priift, inwieweit diese fiir die moderne Gesellschaft
tauglich sind. Damit beabsichtigt er die Erweiterung nationaler Identititen in der
heutigen afro-arabischen Welt um interkulturelle Komponenten. Der kulturell-
hybride Charakter und die transnationale Thematik seiner Stoffe haben zahlreiche
Literaturkritiker veranlasst, Ghallabs Roman lobend herauszustellen.”'® Mit seinem
Roman gilt Ghallab derzeit als Vorreiter der friedlichen Begegnung und als einer der
wichtigsten Vertreter des interkulturellen Romans arabischer Sprache in Marokko.
Der Roman gilt fiir viele als bahnbrechendes literarisches Werk zum Thema
Interkulturalitét und kulturelle Hybriditét, in einer Zeit, in der ,,der Kampf der
Kulturen®“, wie ihn der Theoretiker Huntington vertritt, seinen Hohepunkt erreicht
hat.”"

ZUM WERK: Der Roman Sargiya fi Baris (eine Orientalin in Paris) zeichnet das
Lebensbild eines Madchens aus Syrien (fatat Sarqiya min bilad as-Sam)°'®, das in
engen konservativen Verhaltnissen aufwachst und keine Moglichkeit besitzt, ihrer
Aufgeschlossenheit und Lernfreude gerecht zu werden.**® Thr Herzenswunsch ist
aber, trotz aller kulturellen und traditionellen Barrieren, in die Welt hinausziehen,
um ihr Gliick zu finden. Im Gegensatz zu den anderen Frauen ihrer Gesellschaft
weist Samiya von Anfang an fortschrittliche Uberzeugungen und einen ausgeprigten
Drang nach Freiheit und Selbstverwirklichung auf. Samiyas Trdume finden ihre

Erfiillung, als sie bezeichnenderweise per Internet (hier Symbol des westlichen

%12 Gallab, ‘Abdelkrim: Sarqiya fi Baris. Rabat: Manstirat Marsam 2006.
913 ygl. al-Qasmi, ‘Ali: Qira’a ‘asiqa fi ,Sarqiya fi Baris“ li-I-Ustad ‘Abdalkarim Gallab, Rabat2007.
14 Siehe z. B. Anm. 92.
%15 Sarqiya fi Baris. S. 26.
916 Ehd., S. 14.
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technologischen Fortschritts) den franzosischen Jungen, André, kennenlernt. **” Er
verhilft ihr, sich an der Universitédt Sorbonne zu immatrikulieren. Hochbegliickt
begibt sie sich in die Stadt der Lichter (Madinat al-anwar)®'®, Paris, von der sie schon
immer geschwarmt hat, um dort ihr Studium fortzusetzen. André verliebt sich in die
schone Samiya, hilt um ihre Hand an und begleitet sie nach Syrien. Dort lernt er
ihre Familie kennen und spricht die beiden Glaubensbekenntnisse (a$-Sahadatan)
aus, obwohl er keinen blassen Schimmer weder vom Islam noch vom Koran hat °*°,
den er das Evangelium der Muslime nennt.’* Sein ganzes Wissen beschrankt sich auf
den Film Laurence von Arabien, den klassischen Orientreisenden in der europidischen
Literatur.**!

Sie heiraten und kehren zuriick nach Paris. Die Honeymoon-Phase dauert aber nicht
lange an. Die Flamme erlischt langsam. In einer raschen Folge von Szenen sich
entwickelnder Handlungen, deutet sich ein zuspitzendes Spannungsverhaltnis
zwischen den beiden an. In den wiederholten Auseinandersetzungen mit Samiya
offenbaren sich kulturbedingte Vorurteile und rassistische Elemente. Wann immer
moglich zeigt er mangelnde Wertschitzung hinsichtlich ihrer Kultur. Er tritt haufiger
respektlos und herablassend ihr gegeniiber auf und skandiert wiederholt
hemmungslos seine Hasstiraden insbesondere gegen Auslénder arabischer und
afrikanischer Herkunft. Spater entdeckt Samiya, dass André in rechtsintellektuellen
Denkzirkeln verkehrt und sich entschlossen hat, sich einer rechtsextremistischen
Partei anzuschlie3en.

Sie versucht, ihn von seinem Vorhaben abzubringen, weshalb es oft zu
Meinungsverschiedenheiten und Streitereien kommt. Die Spannungen eskalieren bis
hin zu Gewalttitigkeiten. Samiya lasst sich seine Misshandlungen nicht ldnger
gefallen.

Sie entscheidet sich, ihn zu verlassen und zieht in ein kleines Pariser Hotel. Wegen
der enttduschten Liebe gerét sie in eine schwere seelische Krise; ihr psychisches
Leiden nimmt iiberhand. Sie spielt mit dem Gedanken in ihre Heimat
zuriickzukehren, doch die Angst als Geschiedene und zudem , Ex-Frau eines

Christen“ abgestempelt zu werden, hindert sie daran.?** Nach langer

917 Bbd., S. 19.
918 Fhd., S. 9.
%19 Bbd., S. 36f.
920 Fhq.

%21 Bhd., S. 6.

2 Ehd., S. 63.
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Zuriickgezogenheit entschliel3t sie sich, doch in Paris zu bleiben und dem Leben neu
zu begegnen. Sie setzt ihr Studium an der Sorbonne fort und findet darin eine
erfiillende Aufgabe. Sie studiert und forscht unter Leitung eines idealistisch
gesinnten Professors, namens Francois, den sie fiir sein Wissen und seine Liebe fiir
die Weltkulturen verehrt und in dem sie einen neuen verstandnisvollen und
herzlichen Liebhaber findet.

Ghallab verwendet ein kulturreflexives Erzdhlen, in dem Eigenes und Fremdes
asthetisch vermittelt, verglichen, kommentiert und bewertet werden. Damit enthiillt
er sein mannigfaltiges Hintergrundwissen, das mit verschiedenen Kulturen und
Zivilisationen anderer Volker durchtrankt ist, wie etwa die syrische, dgyptische,
senegalische, franzosische. Trotz der multiperspektivischen Betrachtungsweise,
schaffen die vom Autor entworfenen Figuren ein Gesamtbild, das von bipolaren
Gegensatzen gepragt ist:

ANDRE ODER DAS ANGSTERREGENDE GESICHT DES WESTENS. André ist ein
Beispiel fiir den ,chauvinistischen Typ“, der stark unter seiner Frankomanie leidet.
Aus Furcht vor dem Verlust der eigenen Kultur wendet er sich ab von seiner Frau. Er
kapselt sich ab und webt sich in nationalistischen und segregativen
Identitétsprojekten ein.

Als integralen und unabdingbaren Bestandteil eines umfassenden politischen
Konzepts, sieht er die hermetische Abriegelung der ,eigenen Kultur“. Aus seiner von
blankem Hass und Selbstiibersteigerung getragenen Perspektive ist André von der
Unvereinbarkeit der Kulturen zutiefst {iberzeugt: ,,as-Sarq Sarq wa-1-garb garb wa-lan
yaltaqiya“ (Der Westen bleibt westlich und der Orient 6stlich und sie werden nie
zusammenkommen).**® Beide seien Gegensétze und stehen ihrer Natur nach in
schroffstem Widerspruch zueinander. Andrés offene Diskriminierungsformen finden
ihre Verwendung auch in der Darstellung der ,Drittweltldnder, insbesondere der
schwarzafrikanischen. Mittels praformierter afrofeindlicher Stereotypen unterstellt er
Schwarzafrikanern eine Feindschaft gegeniiber den ,,Weillen“?**, die alle westlichen
Tugenden und Charaktergrundwerte verspottet. Gleichzeitig legt er ihnen die
Absichtlichkeit ihres angeblichen destruktiven Potentials zur Last und macht sie
zum Inbegriff des ,,Zerstorerischen in der franzosischen Gesellschaft“.”*> So hetzt er
gegen eine parasitdre afrikanische Zersetzung der europdischen Gesellschaft. In

drastischen und biologisch unterfiitterten Formulierungen préasentiert er

923 Bhd., S. 97.
924 Bbd., S. 82.

°% Ebd.
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Schwarzafrikaner als Ferment der Dekomposition. André spricht vom afrikanischen
Kontinent und den Drittweltlandern als Wirtschaftsparasiten und
»,2Schmarotzervolkern®, die es restlos zu beseitigen gilt, da sie nicht iiberlebensfahig

sind und die Gesundung des westlichen wirtschaftlichen Lebens verhindern:

Die Lander, welche ihren Kindern kein Brot garantieren, miissen ausgerottet
werden (...) Ja, ausgerottet. Was fiir einen Wert haben alle afrikanischen
Volker und einige Volker Asiens und Lateinamerikas, sie alle sind eine Last
fiir die Menschheit. Ein Hemmnis fiir ihre Wachstumsgeschwindigkeit ...
Vélker, die nicht einmal ihre Erndhrung produzieren und die andere um die
Nahrung und Tafelkreide bitten, damit sie (die Analphabeten) lernen, wie

sie ihren Namen schreiben.®?®

André glaubt fest daran, dass allein die Erleuchteten der Front Nationale (al-
Mutanawwirtin min al-gabha al-wataniya) in der Lage seien, die anstehenden
Probleme bewiltigen zu konnen. Er traut ihnen voll und ganz zu, sich die Aufgabe

der Ausrottung (Muhimmat al-ibada) zu Eigen zu machen und sie auszufiihren. °*

Sie werden alle Ausldnder, die unser Brot wegessen, fortjagen, sie werden
auf ihren Inseln und Kontinenten isoliert, bis Hunger und Krankheit sie
aberntet. Das Bifschen, was sie an Menschlichkeit noch besitzen, wird dann
verloren gehen, dann werden sie sich den wilden Tieren der Walder

gesellen.”*

André macht keinen Hehl aus seiner Bewunderung fiir und Begeisterung iiber die
Neugestaltung und Volkswerdung Grol3frankreichs unter der Fiihrung Jean-Marie
Le Pens, den er als kulturpolitisches Genie und Wegbereiter des neuen
Grol¥frankreichs stilisiert und in dem er einen ,,Gott des New Age“ (Ilah al-‘asr)
sieht.?”® In seinem Appell zur Abgrenzung gegen ,,die Farbigen“ (al-Mulawwaniin)
und die Fremden (al-Guraba’) mischen sich auch antisemitische Implikationen
(Afkar hitliriya).** Samiya sieht in Le Pens Ideen die Logik der ehemaligen
europdischen Generidle, deren Grundaggregatzustiande Gewalt und Hass waren. Thr
einziges Mittel der Selbstwertfindung und die einzige Handlungs- und

Verstandigungsmoglichkeit mit Afrika und dem Orient waren Kampf und

926 Bbd., S. 96.
%2 Ehd.
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929 B,
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Verachtung. ! Mit dieser Logik macht Le Pen aus dem Frankreich der Franzdsischen
Revolution ein Frankreich der fremdenfeindlichen Gewalt, eine Enklave der
Gehassigkeit und des Vorurteils, in der ressentimentgeladene Denkmuster in
unterschiedlicher Auspriagung fester Bestandteil der Alltagskommunikation sind.**
Diese unreflektierte Selbstverherrlichung und Verachtung des ,,Andersseins®, diese
Kultur des Krieges (Taqafat al-harb) *** ist, nach Samiyas Auffassung, das, was den
Clash of civilizations im Sinne Huntingtons heraufbeschwort und nicht die
Verschiedenartigkeit der Kulturen.?** Im Gegensatz hierzu sieht sie im bewussten
Austausch kultureller Differenzen und Wertvorstellungen ein positives Potential fiir
die Entwicklung der Volker. Ein Zusammenprall ist unumganglich, wie Huntington
dies meint.”**> Im Gegensatz zu dessen pessimistischer Sichtweise bejaht Samiya die
Hybriditdt und pléadiert fiir eine Auffassung des Hybriden als Chance, nicht als
Bedrohung.?*® Sie definiert sich selbst in einem Plural von Kulturen. Samiya trachtet
nach einer ,flieBenden” Identitét, ohne kollektive Orientierungen an Nationen und
Kulturen. Sie plidiert fiir eine ,kosmopolitische Identitit“, die eine Uberschreitung
der Grenzen zwischen den Kulturen voraussetzt: ,,An dem Tag, an dem die Grenzen
abgeschafft werden, werden Geschichte und Geographie ein Marchen (Hurafa).“%”
Samiya trdumt von einer Welt ohne Grenzen, denn ,sie alle sind imaginar, sie
erhalten ihre Dimension aus der Gewdhnung und den Uberresten der Vergangenheit,
aus den historischen Kriegen und der Herrschaft der ,heiligen Geographie*
(al-Gugrafiya al-muqaddasa).®® Die Zukunft gehort der ,,vereinigten Zivilisation®
(al-Hadara al-muwahhada)®®, in der Multikulturalitit unausweichlich zu einer Form
moderner Existenz wird. Keine Regierung der Welt vermag es, die Befruchtung der
Kulturen zu unterbinden. Kulturen lassen sich nicht dauerhaft von einander
isolieren, wie die Geschichte zeigt: ,Paris hat New York die Freiheitsstatue geschenkt
und Agypten Paris den Obelisk (al-Misalla). Diese Gaben bestitigen die Begegnung

der Kulturen und nicht deren Kampf. Der Obelisk ist ,eine Orientalerin® in Paris.

%1 Ebd., S. 139.
%2 Ehd., S. 87.
93 Fbd., S. 137.
%4 Ebd., S. 94.
95 Fbd., S. 138.
%6 Ebd., S. 180.
%7 Ebd., S. 31.
98 Fbd., S. 181.

%9 Fbd., S. 180.
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Waire Paris Paris ohne diese Orientalin, welche die orientalische Zivilisation im
Herzen des Westens erstrahlen 1dsst?“?*

DER BEGEHRENS- UND ERSTREBENSTWERTE WESTEN (FRANCOIS). Neben einem
Frankreich, das Afrikaner stigmatisiert und verfolgt, zeigt uns der Roman aber auch
ein anderes, faszinierendes Gesicht Frankreichs: ,Frankreich, als Anfiihrer der
Freiheit, der Demokratie und des menschlichen Zusammenbhalts.“°*! Dieser andere
Westen wird durch eine zweite Figur gegenwartig: Francois. Mit ihm entsteht ein
Bild voller Hoffnung. ,,Francois“, der Leiter des Instituts fiir Volkerpsychologie ist ein
hervorragendes Beispiel fiir den kontemporéren, offenen Orientalisten, der an eine
neue Ara des aufrichtigen humanen Dialogs, der wissenschaftlichen Zusammenarbeit
und der Verstdndigung der Kulturen glaubt.®** Frangois setzt auf die
Nachwuchswissenschaftler. Sie sind die Spitzhacke (al-Mi‘wal), mit der man die
Barriere zwischen den Kulturen zertriimmern kann.?** Francois mochte Studenten
ausbilden ohne jeglichen verhéarteten Nationalismus, sondern weltoffene,
kosmopolitische Studenten, die sich zwischen den Kulturen bewegen und die ihre
mehrfache Zugehorigkeit produktiv machen bzw. sich kreativ entfalten konnen. Das
Festhalten am vermeintlich Eigenen, die Angst vor Uberfremdung, die
Verschlossenheit anderen Kulturen gegentiiber ist fiir Francois — im Gegensatz zu
André — krankhaft, mit einem Stillstand gleich zu setzen und fiihrt auf Dauer zu
einer Erosion der Identitit. Die Offnung dem Anderen gegeniiber und das
Zusammentreffen der Unterschiede sieht er als wesentliche Bereicherung und als
Chance fiir eine friedliche Zukunft. Ohne eine produktive Gestaltung der
Interkulturalitdt wird es keine Versohnung und keine Solidaritit auf der Welt geben.
Die Frage nach dem Wert und der Wiirde des Menschen, egal welcher Hautfarbe,
und das gegenseitige Wohlwollen bleiben die Basis fiir den Frieden zwischen den
Volkern und die unentbehrliche Faustregel und Voraussetzung fiir ein
verstandnisvolles Miteinander. Francois scheut sich in diesem Punkt nicht, die
,hasslichen Flecken® (Lauta) in der Geschichte und der Gegenwart des Westens
bewusst zu kritisieren.*** So tadelt er z.B. die Lander, die im Uberfluss leben und an

Ubersittigung (at-Tuhma al-hadariya)®*® leiden, Nahrungsmittel verbrennen oder ins

%40 Ebd., S. 119.
1 Ebd., S. 151.
°2Ebd., S. 134.
3 Ebd., S. 216.
° Ebd., S. 149.

% Ebd., S. 216.
239



Meer schmeifen, anstatt damit zur Losung des Problems des Welthungers

946

beizutragen®°, sowie die Lander, die sich vom alten Kolonialdenken nicht befreien

konnen.*

PARIS ,, AL-MADINA AL-FADILA“.°*® Wihrend Francois mit seiner Heimat und dem
Westen generell hart ins Gericht geht, zeigt uns Samiya die symbiotische Seite
Frankreichs. Durch sie wird die Stadt Paris im Roman als ein Ort prasentiert, an dem
die ,,wechselseitige Befruchtung der Kulturen“ auf einen idealen Nahrboden trifft.
Paris ist in dieser Hinsicht ,ein vollkommenes Kunststiick“.*° Sie ist schlicht und
einfach ,,die Stadt, die den Orient und den Westen in sich vereinigt.“*>® Besonders im
Quartier Latin (al-Hayy al-1atini) findet Samiya ihr psychisches Wohl und ihre
Lebenszufriedenheit.”! Es veranschaulicht sozusagen Samiyas Wunschvorstellung
von der zukiinftigen Weltgesellschaft und den Entwurf einer neuen
Kosmopolitengesellschaft, in der universelle, menschliche Werte herrschen und alle

Kulturen der Erde willkommen und koordiniert sind:

Menschen jeglicher Hautfarbe, Rasse, Religion und aus allen Kontinenten
bewegen sich im Quartier Latin, sie treffen sich in den Hérsdlen und in den
Unterrichtsrdumen, in den Hofen der Fakultdten und Rdumen der
Bibliotheken, niemand verleugnet den anderen, feindet ihn an oder fragt
nach seiner Nationalitdt, seiner Religion, seiner Sprache oder seiner
Zivilisation. Alle sind Kinder des ,,Quartier Latin“. Ein schwarzer Dozent
hdlt einen Vortrag vor weifsen Studenten, ein weifser oder blonder Dozent
unterrichtet Farbige

(al-mulawwanin) und die authentische franzosische humanistische
Zivilisation und ihre Kultur verleihen dem Quartier Latin (das Herz von

Paris) seinen ausgezeichneten kulturellen Geschmack.®*

%6 Ebd., S. 215.
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SCHLUSSBEMERKUNGEN: Mit dieser Arbeit habe ich mich bemiiht, den
Themenkomplex Westen aus imagologischer Perspektive zu durchleuchten und einen
reprasentativen Querschnitt der literarisch festgehaltenen Bilder des Westens in den
arabischen Romanen Marokkos aufzuzeigen und zwar von den ersten
Berithrungsmomenten der Marokkaner mit der Gattung Roman bis in die jlingste
Gegenwart hinein.

Nach der Durchfiihrung exemplarischer Lektiiren wollen wir nun zu den
Ausgangsfragen zuriickkehren: Welche Schliisse diirfen aus der Untersuchung des
Bildes des Westens im Wechsel der historischen Ausformungen im marokkanischen
Roman arabischer Sprache bis heute gezogen werden? Welche Rollen spielen Bilder
und imagotype Strukturen in der Beurteilung des Westens? Einige der theoretischen
Fragestellungen und Hypothesen, die eingangs aufgeworfen und gestellt wurden,
mochte ich an dieser Stelle noch einmal aufgreifen, um zu sehen wie sie bzw.
inwiefern sie ihre Anwendung in den analysierten Romanwerken gefunden haben.
Vorwegnehmend lasst sich sagen, dass die Ausgangshypothese, der Roman sei als
literarische Gattung ein potentielles Medium, um die Alteritét zu erfassen und
literarisch nachhaltig zu gestalten, sich als bestétigt erwies.

Die Lektiire hat gezeigt, dass der Westen in den Romanen, die als Grundlage fiir die
imagologischen Untersuchungen gedient haben, nicht nur grof3e Aufmerksamkeit
erfahrt, sondern dass er zum Raum der Inszenierung und der Artikulation des
Westens schlechthin geworden ist. Augenfillig avanciert der Westen heutzutage zu
einer der konstantesten und faszinierendsten Beschéaftigungen des arabischen

Romans.

Eine weitere wichtige Erkenntnis ist die Tatsache, dass der Westen im Bewusstsein
Marokkos allgegenwartig ist. Er ist nicht nur eine machtpolitische und
wirtschaftliche Realitét, sondern auch eine ausstrahlungskraftige, kiinstlerische
Spiegelung, die das marokkanische Geistesleben nachhaltig beeinflusst und inspiriert
hat. Es ist nicht iibertrieben zu sagen, dass die Begegnung mit dem europdischen
Gedankengut eine der entscheidendsten Faktoren in der Grundlegung und
Weiterentwicklung des modernen marokkanischen Romans ist. Gewiss durchdringt
die Faszination und Uberzeugungskraft der westlichen Welt, wie alle Bereiche des
marokkanischen Lebens, auch die marokkanische Literatur. So ist beispielsweise der
Einfluss des westlichen Romans auf die Schreiberfahrung des marokkanischen
Schriftstellers auf der Inhaltsebene entscheidend. Die Begegnung mit dem Westen
wurde zu einer Inspirationsquelle fiir seine literarische Schopfung. Der Westen war

in diesem Sinne kein fremdes Element, sondern, wenn auch unbewusst, ein
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vertrautes Element, das sein Schaffen und seine Produktivitat als Schriftsteller
stimulierte. Das Eindringen der Welt des Westens in das Denken des Marokkaners
animiert den marokkanischen Schriftsteller dazu, mehr Mut zu zeigen, gewisse
tabuisierte und verschwiegene Themen anzuschneiden und das von Tradition
gepragte Gedankengebadude zu erschiittern. Auch stilistisch ist die Rolle des
westlichen Romans nicht zu leugnen. Auf Grund seiner Faszination und des
Innovationspotentials haben westliche narrative und sprachéasthetische Strukturen
Einzug in den marokkanischen Roman gefunden und ihn folglich aus den Fesseln des
arabischen Kklassizistischen Geschmacks befreit.”>® Immer mehr bedienen sich
marokkanische Schriftsteller einer innovativen Erzdhlsprache mit viel Symbolik,
Verfremdung, Traumbildern, Allegorien und oft Ironie anstelle des gewohnten
realistischen und klassischen Erzdhlschemas mit chronologischem Handlungsablauf

und einer Sprache, die mit der Gegenwart nichts mehr zu tun hat.**

Ich gelangte in der vorliegenden Untersuchung unter anderem auch zu der
Erkenntnis, dass der Begriff Westen sich historisch fortwdhrend wandelte und neu
definiert wurde. Auch aus diesem Grund nimmt die vorliegende Arbeit nicht nur

eine analytische, sondern auch eine chronologische Perspektive ein:

A- CHRONOLOGISCHE PERSPEKTIVE:

Die analysierten Romanen habe ich in chronologischer Reihenfolge exemplarisch
vorgestellt, da die Haltung der marokkanischen Schriftsteller — wie soeben erwédhnt
— gegeniiber dem Westen historisch wandelnden Bedingungen unterlag, welche fiir
die Perzeption des Westens und seine Bewertung bestimmend waren. Die
chronologisch orientierte Darstellung bietet nicht nur einen umfassenden Uberblick
iiber die Entstehung der marokkanischen Europaromane®>, sondern legt auch die
wichtigen Entwicklungslinien frei, die das Bild des Westens bis heute pragen. Ich
habe das Spektrum an literarischen Begegnungskonzeptionen mit dem Westen in

vier zu unterscheidenden zeitlichen Schritten analysiert:

953 ygl. al-Hatib, Ibrahim: al-Kitaba bi-wasitat al-garb, Aglam (al-magribiya), Nr. 5, November 1978,
S. 92.

%4 AZahbiin, ‘Abdalmalik: Aliyat at-tagdid fi r-riwaya al-‘arabiya al-gadida. Fés: Mansiirat ma ba‘d
al-hadata, 2005, S. 85-130.

95 Samtliche Fremderfahrungen marokkanischer Schriftsteller ereigneten sich hauptséchlich auf

europdischem Boden. Daher wird der Westen in ihren Werken mit Europa gleichgesetzt.
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1- PHASE DER IDEALISIERUNG DES WESTENS (Ende der 40er bis Ende der 60er
Jahre). Diese Phase ist gekennzeichnet durch die grenzenlose Schwéarmerei fiir den
Westen. Wahrend dem Westen Bewunderung entgegengebracht wird, bleibt die
Haltung der Heimat gegeniiber dul3erst negativ. Die Romanfiguren sind traumatisiert
durch ihre Uberzeugung einer retardierten Stellung gegeniiber dem Westen, den sie
als Maf3stab aller Dinge begreifen.

2- POSTKOLONIALE PHASE (Anfang bis Ende der 60er Jahre). Die Romane
dieser Phase bewegen sich innerhalb des Kolonialdiskurses. Sie thematisieren den
Westen aus der Position eines engagierten Nationalismus, fiir den die Kolonialzeit
eine Art Erinnerungssymbolik der marokkanischen Identitit darstellt. Die
Schriftsteller sehen daher in ihren Romanen einen vorziiglichen Multiplikator gegen
das kolonialistische Ideologiengeflecht des Westens und seine kolonialistisch
orientierten Theorien, die auf die Dichotomisierung der marokkanischen
Bevolkerung abzielen. Mithin verflacht der ganze Begriff Westen in dieser Phase
lediglich zu einer kolonialistischen Bezeichnung.

3- PHASE DER DISKURSIVIERUNG (Anfang der 70er Jahre bis Ende des 20.
Jahrhunderts). Die Wahrnehmung des Westens dieser Phase ist diskursiv reflektiert
und konstruiert. Viele theoretische Ansétze und diskursive Anndherungen, die im
akademischen Betrieb Anwendung fanden, wurden im Roman thematisiert und
erlangten eine grof3e Virulenz. Die Problematik identitdrer Diskurse und andere
kontroverse diskursive Zusammenhénge sind in den Romanen iiberdeutlich
geworden. Die Schriftsteller haben ihre Illusion dem Westen gegeniiber verloren und
beziehen eine grundséatzliche Gegenposition dazu. Sie betonen eine bewusste Absage
an die dominante okzidentale Sichtweise und die zivilisatorische Fithrungsrolle und
votieren fiir eine geistige Offnung, die aber nicht im Sinne der ,, Verwestlichung“
oder ,Europdisierung® sein sollte. Diese Perspektive wurde im Laufe der Zeit um eine
wesentliche Verdnderung bereichert. Es vollzog sich ndmlich zu Beginn der 1970er
Jahre in der Darstellung des Westens eine Wende hin zum selbstkritisch
Bewertenden. Der Westen wurde dabei zu einem Vehikel der Reflexion der
misslichen Zustdnde in der Heimat.

4- PHASE DES KULTURELL-DIALOGISCHEN AUSTAUSCHES (Anfang des 21.
Jahrhunderts). In dieser Phase scheint der Westen eine neue Aufladung zu erfahren.
Der Wille, die Einstellung dem Westen gegeniiber neu zu definieren, ist bei den
Schriftstellern dieser Phase stark ausgepragt. Die Schriftsteller zeigen ein
ausgepragtes Bewusstsein fiir eine Verschmelzung des Eigenen mit dem Anderen und
die Koexistenz der Kulturmodelle. Man hat den Eindruck, dass das alte Europabild
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im marokkanischen Roman allméhlich verblasst und ein neues zum Vorschein
kommt. Fehlurteile, klischeehafte Motive, stereotype Bilder und Denkschablonen, die
durch die marokkanische und arabische Literatur wanderten, wurden allmahlich
durch rationale Bilder ersetzt. Figuren werden von ihrer Typisierung und
Schablonisierung befreit und mit pulsierendem Leben erfiillt. Die Schriftsteller
scheinen vom Geist und dem Wunsch der Rekonziliation und der Kultur des Dialogs
motiviert: Die Vorstellung von einem friedlichen Zusammenleben der Kulturen ist in
den Vordergrund ihrer Werke getreten. Die Akzeptanz des Anderen, also des Westlers
(al-insan al-garbi) und die gegenseitige Anerkennung sind zu einer Voraussetzung
fiir den Fortschritt geworden. Den kontempordren Romanen ist es gelungen, die Tore
der Beziehung zum Westen auf neue, weite Horizonte zu offnen, in denen die Wunde
der Vergangenheit nichts weiter ist, als eines der vielen Elemente, die das
Zeitgeddchtnis konservieren wird. Die Schriftsteller sehen in ihren Romanen ein
vorziigliches katalytisches Instrument kulturell-dialogischen Austauschs. Sie
appellieren an eine realistische Einschitzung des Westens und dazu, die religios
vermittelten Vorurteile, die lange Zeit in den Kopfen gewohnt haben, zu bekdmpfen.
Sie pladieren fiir den Abschied von Vereinheitlichungsmodellen und einheitlichen
Einzelkulturen, deren Verfechter der Ansicht sind, Kulturen hitten hochgradig
differenziert und separiert von einander zu existieren. Die Vielféltigkeit der Kulturen
ist fiir sie keine Bastardisierung der Welt (Tahgin al-‘Alam), sondern lobenswert und

eine Bereicherung fiir die Welt von morgen.

B- ANALYTISCHE PERSPEKTIVE:

Als Ergebnis der Analyse lassen sich einige allgemeine Beobachtungen
zusammenfassen: Im Einklang mit der theoretischen Bildforschung und dem
imagologischen Einsatz der vorliegende Studie konnte ich viele Imagotypen
herausarbeiten, die keineswegs ornamental verwendet wurden, sondern kulturelle
und historische Assoziationen schaffen und Denkmodelle liefern.

An den Texten konnte nachgewiesen werden, dass die Beziehung zwischen
yautoimagotyp“ und , heteroimagotyp“, also zwischen Selbst- und Fremdbildern, eine
wechselseitige ist. Die Entstehung jeglicher Fremdbilder hingt mit dem
Vorhandensein von Selbstbildern zusammen. Die von mir untersuchten Werke lassen
unmissverstandlich erkennen, wie vertraut die marokkanischen Autoren mit dieser
reziproken Gegeniiberstellung sind, um hier einen sinnigen Ausdruck der Aachener
Schule zu benutzen. Geschickt iiberziehen sie ihre Romane mit einem dichten Netz

von Imagotypen, welche antithetische Manier bezeugen:
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SELBSTBILD: Das Selbstbild der Marokkaner entsteht in den analysierten Romanen
durch dessen Abgrenzung von den Europdern und wirkt in diesem Vergleich negativ
gefarbt. Im Allgemeinen werfen die Schriftsteller kein gutes Licht auf ihre
Landsleute, im Gegenteil sie lassen sie Europdern gegeniiber zunehmend in der
Position des Schwicheren erscheinen. Stereotype und Vorurteile machen sie
hauptsachlich an asthetischen Parametern fest. Als Indikatoren ihrer
Selbstdarstellung benutzen sie vermehrt Statussymbole, soziale Errungenschaften
und aullere Identifikationszeichen wie Kleidungsstil, sowie Verhaltensweisen und
Charaktere. Viele mochten zu gern als westlich gelten. Einige schamen sich sogar
ihrer Herkunft und sind mit ihrem Status als “billige Ware” auf dem Arbeitsmarkt
ungliicklich. Andere kehren der Heimat endgiiltig den Riicken, nehmen eine
westliche Staatsangehorigkeit an oder tauschen gar ihren eigenen Namen gegen
einen westlichen. Einen Perspektivwechsel der Marokkaner kann man in den
Romanen erst dann beobachten, wenn die marokkanischen Figuren vom Heimweh
eingeholt werden oder sie in ihren Traumen vom Europa als ,,Land der Beute® (ard
al-ganima) und als ,,dem versprochenen Land“ (al-ard al-mau‘tida) enttduscht
werden und sich in einer Notlage befinden. Erst dann entstehen positive Klischees,
und der Gegensatz zwischen der vertrauten Heimat und der bedrohlichen,
feindseligen Fremde wird am stérksten betont. Die Erzihler sehen von nun an stolz
in der Heimat den Inbegriff von Geborgenheit und Urbegriff allen Lebens. Sie tragen
hier auktoriale Ziige oder sind ganz und gar mit den Autoren verschmolzen.

Als Ergebnis ist in diesem Zusammenhang festzuhalten, dass das Selbstbild in den
Quellentexten sehr oft aus der Perspektive des Européers konstituiert wird. Diese
Bilder stellen nicht die Wirklichkeit dar, sondern nur eine vermutete Wirklichkeit
oder einen ,vermuteten Heterostereotypen“, um hier einen Begriff aus der
experimentellen und angewandten Psychologie zu verwenden.®* Das heif3t, dass das
Urteil sich lediglich auf die Meinung bezieht, die nach Ansicht des Autors der
Westen iiber die Marokkaner hat. Das marokkanische Selbstbild ist somit nichts
weiter als Einbildung. Transportiert wird dieses Selbstbild in den Romanen
vorrangig iiber die Aussagen des Erzdhlers: Westliche Wertvorstellungen gelten
demnach als Bezugssystem fiir die Beurteilung der Marokkaner, so dass die
westlichen Merkmale als hochwertig und iiberlegen und die Marokkaner als

unterlegen angesehen werden. Vom westlichen Schauplatz aus wird der Blick auf die

96 Vgl. K. Sodhi, R. Bergius und K. Holzkamp, , Die reziprokale Verschrankung von Urteilen iiber
Volker“, in Zeitschrift fiir experimentelle und angewandte Psychologie, 1958, 5, S. 547-604, hier S.

547.
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Araber und somit auch auf die Marokkaner in den Romanen dann mit einem Biindel
negativer Bewertungen, Attributen und Gefiihlen befrachtet. Sie nehmen eine
niedrige Stellung in der westlichen Gesellschaft ein und werden als Sinnbild fiir
Riickstindigkeit, als reale Feinde und eine Bedrohung fiir westliche Gesellschaften
betrachtet. Dabei stellt man immer wieder fest, dass zur Ausgrenzung und
Diffamierung der Araber herangezogene Beispiele nichts mit der Realitét zu tun
haben, sondern an historische Ereignisse ankniipfen. Diese sind in einem grof3en
Ausmal? fiir die Entstehung nationaler Stereotypen verantwortlich und pragten das
Bild iiber Jahrhunderte hinweg.

Die untersuchten Texte liefern exemplarische Beispiele dafiir, dass imagotype
Elemente, insbesondere Stereotypen dul3erst schwer abbaubare Konstrukte sind. Es
sind tiefverwurzelte Vorurteile und hartnéckige Vorstellungen, die — trotz
historischer Wandlungen - lang- und zdhlebig sein konnen. Sie lassen sich zu jeder
Zeit vergegenwartigen und konnen situativ hochgespiilt werden. In politischen oder
wirtschaftlichen Krisenzeiten etwa werden die Araber in den Romanen als
Siindenbodcke betrachtet und immer wieder Opfer von Pogromen.

Ein weiteres Kriterium fiir die mogliche Vergegenwairtigung der latent existierenden
Stereotype bilden die politischen Beziehungen, die Europa und Marokko miteinander
unterhalten.

Eines der interessantesten Ergebnisse, das sich aus den untersuchten literarischen
Zeugnissen ablesen lasst, ist zweifelsohne der Versuch des marokkanischen Romans,
sich von dem ostarabischen Roman mit seinem Erotismuskonzept, der mit einer
uniibersehbaren Sexualisierung der Orient-Okzident Beziehung verschrénkt ist,
distanzieren zu wollen. Der Aufbruch des marokkanischen Schriftstellers in den
Okzident ist kein revanchistischer Akt (Masri‘ intigami).®’ Er reist nicht in den
Westen, um etwa seine ,,maskuline Potenz nutzbar zu machen“ **® oder um seine
Unterlegenheitskomplexe sexuell zu kompensieren, wie beispielsweise im Falle der
Hauptfigur Mustafa Sa‘id in dem vielgeriihmten Roman at-Tayyib Salihs Mausim al-
higra ila §-Samal, sondern er hat andere Griinde und Sorgen. Die erotische westliche
Frau, die in vielen ostarabischen Romanen als Kuriosum betrachtet wird, ist fiir den
marokkanischen Literaten — vielleicht auf Grund der geographischen Néhe — kein
obsessives Thema. Vielmehr dient ihm die produzierte Fremde Europas als Projektion

des Ungeniigens in der Heimat und als Tarnmaske fiir die nationale Selbstkritik. Der

%7 Vgl. Tarabisi, Girg 1997.
%8 Vgl. Salih, Salah: Sahsiyyat garbiya fi riwayat ‘arabiya, S. 65-80, siehe dazu auch Tarabisi, Giirg:

ar-Rugiila wa-idytlagya ar-rugiila fi r-riwaya al-‘arabiya. Beirut: Dar at-Tali‘a, 1983.
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Westen dient lediglich dazu, die Lage in der Heimat zu beleuchten. Die Begegnung
mit dem Westen wird zum Stimulans der Auseinandersetzung, nicht etwa mit dem
Anderen, sondern vor allem mit sich selbst. Durch die produzierte westliche Fremde
im Werk versuchen die Autoren den Blick auf die eigene Wirklichkeit zu scharfen
und diese erkennbar zu machen. Sie wollen die eigenen Schwachen und Defizite ans
Tageslicht bringen, die vielleicht ohne den Westen verborgen geblieben wiren.?*® Im
Bild des Anderen erscheint das projizierende Subjekt selbst, was sich hier mit den

Thesen der von der Aachener Schule entwickelten Theorien ganz und gar deckt. °*°

FREMDBILD: Der Westen hat, wie das Wort in seinen Schattierungen deutlich macht,
eine vielféltige Bedeutung und Aussagekraft. So verschieden die Erfahrungen sind, so
variiert auch die Beschreibung des Westens im Blickwinkel der Romane. Insgesamt
kann festgestellt werden, dass die thematischen Grundrisse der Romane und die
darin vielféltigen Erscheinungsformen des Westens eine klare Ambivalenz der
Weltsicht der marokkanischen Schriftsteller zu erkennen geben. Eine eindeutige
Dominanz des verbreiteten Modells ,,positives Eigene“-, negatives Fremde“ konnte
nicht festgestellt werden. Die Romane, so kann man zusammenfassen, vermitteln
kein einheitliches und konsonantes Bild vom Westen, sondern ein doppelseitiges
Bild, mit positiv-negativen Gemeinsamkeiten der westlichen Lander. Das Gesamtbild
des Westens oszilliert zwischen Verzauberung und Entzauberung, zwischen
Bewunderung, Begierde und Verabscheuung, zwischen dem Gefiihl der
Zugehorigkeit zum Siiden und der Sehnsucht nach dem Norden. Hier konnte eine
Skala von fast vollstdndiger Identifikation mit dem Westen bis hin zum Kulturschock

aufgestellt werden.

POSITIVES FREMDBILD. Das Okzidentalismus-Konzept zeichnet ein Wunschbild, in
dem der Westen besondere Ziige und Giiter besitzt, die Marokko entbehrt. Die
Autoren loben vor allem die gesellschaftlichen und geistigen Errungenschaften und
die Zukunftsorientierung der westlichen Lebenswelt. Der Westen wird als ein Modell
fiir eine neue Ara stilisiert. Er steht fiir die neue Welt, fiir das wissenschaftliche
Zeitalter, den technischen Fortschritt, die neue Lebensform der urbanen und
mondénen Existenz und vor allem fiir die freiheitliche Demokratie. Der Westen wird

zur positiven Kontrastfolie, auf der stark hervortreten soll, was an der Heimat zu

%9 Vgl. Lahmidani, Hamid 1985.
%0 Vgl. z.B. Pageaux, Daniel-Henri: Une perspektive d ‘études en Literature comparée. In: Synthesis.
Bulletin du Comité National de la Littérature Comparée de la République Socialiste de Roumanie, 8,

(1981), S. 169-185, (hier S. 171f.)
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kritisieren ist. Auf subtile Weise reflektieren die Schriftsteller die gesellschaftlichen
Missstande in der Heimat. Die bisherigen Errungenschaften europdischer Zivilisation

sollen die Méangel in der Heimat vor Augen fiihren.

NEGATIVES FREMDBILD. Trotz zahlreicher vorteilhafter Wesensziige fallt der
Gesamteindruck des Westens nicht ausschlief3lich positiv aus. Parallel zu all den
Fixpunkten des westlichen Topos gehoren auch negative Korrelate. Die
marokkanischen Schriftsteller blicken auf den Westen durchaus mit kritischen
Augen. Der Westen steht auch fiir Vereinsamung und Entfremdung,
Individualisierung und die damit einhergehende Loslosung des Individuums aus der
Gemeinschaft. Zudem symbolisiert er den materialistischen Zeitgeist und die
Dehumanisierung durch das Kapital und den Konkurrenzkampf. Am deutlichsten
treten Kontrastierungen im Rahmen des Konzepts ,,Prosperitédt und goldener Westen“
hervor. Hier werden die gesamten iiberspannten Wunschvorstellungen, mit denen
die Protagonisten ihre Reise in die Neue Welt angetreten haben, regelrecht
erschiittert. Der Westen erscheint nicht mehr als Ziel von Trdumen, als Inbegriff
gesellschaftlichen Ansehens und materiellen Wohlergehens, sondern als Ort der

Marginalisierung, Erniedrigung und Unmenschlichkeit.

Als Tendenz ist auch festzuhalten, dass dem theologischen Diskurs in den
analysierten Romanen so gut wie keine Bedeutung zukommt. Die Religion bildet
keine Grundlage. Der marokkanische Romanautor tritt so gut wie nie als homo
religiosus auf, wie etwa im Falle der marokkanischen Reiseberichte.!

Die Untersuchungsergebnisse dieser Arbeit zeigen, dass das Bild des Westens im
marokkanischen Roman in erster Linie auf weit zuriickliegende historische
Gegebenheiten griindet und nicht auf religiose. Maf3geblichen Anteil haben die
langlebigen und emotional besetzten Geschichtsbilder und Hypotheken, die die

Perzeption der Gegenwart determinieren und den Diskurs iiber den Westen préagen.

%! In den marokkanischen Reiseberichten wurde, wie wir eingangs festgestellt haben, die
Wahrnehmung und Darstellung der Européer hauptséichlich an sittlichen und religiosen Parametern
festgemacht. Religion hatte eine grundlegende, identitétsstiftende Bedeutung. Durch religiose
Argumente wurden die Européer in eine ,;schlechte und abwertende Andersheit“ zuriickgestellt. Oft
nutzten die marokkanischen Gesandten Stereotypen und Vorurteile lediglich dazu, den Européder
sittliche Verfehlungen und Dekadenz anzulasten. Sie entwarfen ein negatives Fremdbild und zogen
auf der Basis moralischer Werte eine strikte kulturelle Grenze zwischen dem Eigenen und dem
Fremden. Freiziigig lebende Europder wurden als siindhafter Lebenswandel dargestellt, freiziigig
gekleidete Europderinnen wurden als liederlich, ungeziigelt triebhaft und damit als etwas

Abschreckendes und Boses charakterisiert.
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Die Jahre européischer Herrschaft haben nicht nur das marokkanische kollektive
Gedachtnis gepragt, sondern ein Trauma im Selbstbild des geistigen Marokkos
ausgelost. Dieser antiwestliche Geist, der kognitiv und emotional bei den
Marokkanern verinnerlicht ist, fand Aufnahme in das literarische Repertoire. Die
doppelgesichtige Kultur ist das Konzept, das eine deutliche Auspragung — vor allem
in den postkolonialen Roman — gefunden hat und das getreu der Maxime ,,der Zweck
heiligt die Mittel“ handelt.*** Eine Kultur, die sich, nach Ansicht der Autoren,
einerseits humanistische und iibernationale Ideale verschreibt, andererseits aber fiir
sich das Vorrecht beansprucht, von Machtstrukturen und Hegemonie Gebrauch zu
machen, wenn es um die Legitimierung der vitalen politischen und wirtschaftlichen
Interessen geht. Die vorgelegte Studie verkennt aber nicht, dass der entscheidende
Einflussfaktor auf die Imagerie des Westens, nicht ausschlief3lich in der Vergangenheit
zu suchen ist, sondern auch in der Selbsterfahrung resultiert. Die Romane schildern
Begegnungen mit den Westlern, reflektieren ihre Lebensformen und politischen
Systeme. Trotzdem — und das ist ein weiteres wichtiges Ergebnis dieser Studie —
blieben die Wahrnehmung selektiv gesteuert und die literarischen Bilder symbolhaft.
In weiten Teilen der von mir untersuchten Werke werden die Européer einseitig
prasentiert. Besonders zwei Reprisentationstechniken sind fiir die Romanautoren
kennzeichnend: Die westlichen Hauptfiguren treten stark typisiert und symbolisiert
auf. Betrachtet man die Fremdbilder in den analysierten Romanen, vor allem die der
fritheren Phasen, so trifft man viele Klischees und Vorurteile, die iiber die
Figurengestaltung transparent gemacht werden. Sie werden als Angehorige des
westlichen Kollektivs und dessen Reprisentanten dargestellt, weniger aber als
integere Individuen bzw. Romanfiguren bewertet. Ihre Wesensentitédt wird
pauschalisiert und lediglich auf wenige klischeehafte Motive, Attitiiden und
Handlungsschemata reduziert, die zum groten Teil von den Okzidentalismus-
Kongzepten gestaltet werden. Der Westler wird entessentialisiert, indem seine
komplexen psycho-sozialen Hintergriinde und Differenzierungen im Grof3en und
Ganzen unberiicksichtigt bleiben und blof3 auf einige wenige stereotyp formulierte
Eigenschaften beschrénkt werden. Um auf sein richtiges Wesen zu kommen, muss

der Westen von den Schriftstellern griindlich und neu bedacht werden. Denn

%2 Vgl. Salih, Salah: Sahsiyat garbiya fi riwayat ‘arabiya. In: Magallat Fusil, mugallad 15, Nr. 4

(Winter 1997), S. 65-80, hier S. 70.
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wertvoll ist die Literatur erst dann, wenn sie den Freiraum, den sie als Fiktion hat,

nutzt, um verkrustete Fremdbilder aufzubrechen und Gegenbilder zu erzeugen.®®

93 Siehe Stanzel, Franz K. (1974), S. 79f.
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