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Qui dit Haiti, pense Vaudoux’, c'est un fait devant lequel
on doit se contenter d'émettre une vaine protestation.

Jean Combhaire!

! Jean Comhaire, 1949, zitiert in: Mintz & Trouillot, The Social History of Haitian Vodou, p. 123.



1. Einleitung

Im Januar 2010 erschiitterte ein schweres Erdbeben die Region um die haitianische Haupt-
stadt Port-au-Prince, verwistete umliegende Stédte und totete ungefahr 300.000 Menschen.
Haiti, ohnehin schon das &rmste Land der westlichen Hemisphére?, wurde durch die Naturka-
tastrophe mit einer schweren humanitaren Krise konfrontiert und somit in eine noch tiefere
Misere gestirzt. Wahrend man mithilfe internationaler Unterstiitzung versuchte, die katastro-
phale Lage zu meistern, nutzte der bekannte US-amerikanische TV-Evangelist Pat Robertson
seine Fernsehsendung, um die, seiner Meinung nach, wahren Griinde des Desasters zu nen-
nen. Das Erdbeben, so Robertson, sei das Resultat eines Ereignisses, Uber das viele Leute
nicht reden wollen; denn, kurz vor Beginn der Haitianischen Revolution 1791, hatten sich
einige Sklaven auf einen Pakt mit dem Teufel eingelassen:

,,» Something happened a long time ago in Haiti and people might not want to talk about it.
They were under the heel of the French ... and they got together and swore a pact to the dev-
il. They said we will serve you if you get us free [...] and they kicked the French out. Ever
since, they have been cursed by one thing after another.” *

Robertsons Kommentar bezog sich auf die Zeremonie von Bois-Caiman, ein Ereignis, das in
den haitianischen Schulbuichern steht und fur viele Haitianer als Grundstein ihres Staates und
Nationalmythos gilt. Im Bois-Caiman sollen sich Sklaven mehrerer Plantagen getroffen ha-
ben, um eine Vodou-Zeremonie zu fiihren, bei der sie den Gottern ihrer afrikanischen Hei-
mat huldigten und schworen die franzésischen Kolonialherren zu bek&mpfen; kurze Zeit spa-
ter brach die Revolution aus. Radikale evangelikale Gruppen in den USA und Haiti betrach-
ten die Zeremonie jedoch als Teufelsanbetung5 und sahen in ihr den Grund fiir Haitis ,,Fluch
von Armut und Naturkatastrophen. Robertson, bekannt fir seine Polemik, erntete weltweit
Kritik fur seine Aussage, doch nur Tage spater wurden Artikel in den renommierten Zeitun-
gen New York Times und Wall Street Journal verdffentlicht, in denen Vodou eine Mitschuld

an Haitis Armut, und indirekt an den katastrophalen Folgen des Erdbebens, zugesprochen

2 https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/ha.html (Zugriff am 14.06.2014).

® Zitiert in: Elizabeth McAlister, From Slave Revolt to a Blood Pact with Satan: The Evangelical Rewriting of
Haitian History, p. 88, in: Studies in Religion, Vol. 41 (2), 2012, pp. 187 - 215.

* Folgende Schreibform (Vodou) wird in dieser Arbeit verwendet, da sie laut Manfred Kremser der offiziellen
haitianischen ,,Kreyol-Orthographie* entspricht. Siehe Manfred Kremser, Editorial, S. 10, in: Kremser (Hg.),
Ay BoBo Afro-Karibische Religionen 2. Voodoo, Wien, 2000, S. 9 - 16.

® Ironischerweise sind laut Trouillot und Mintz das ,,Bose* und seine Manifestationen im heutigen Vodou, wie
z.B. die Teufelsfigur djab, ein christliches Verméchtnis. Mintz & Trouillot, The Social History of Haitian
Vodou, p. 131.



https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/ha.html

wurde.® Solche Aussagen und Positionen reihen sich in eine lange Tradition der Damonisie-
rung des Vodou und der Verunglimpfung Haitis ein; das Land hat nicht nur mit Armut und
politischer Instabilitat zu k&mpfen, sondern, gerade wegen dieser Probleme, mit Vorurteilen,
die auch die Volksreligion betrifft, welche die meisten Einwohner ohne Schwierigkeiten ne-
ben dem Katholizismus praktizieren.’

Haitis Vergangenheit zeigt hingegen ein ganz anderes Bild: die Westhalfte der Insel
Hispaniola wurde im Laufe des 17. Jh. von den Franzosen kolonisiert, die eine effiziente
Plantagenwirtschaft errichteten. So effizient, dass Saint-Domingue, so der Name der Kolonie,
zum groRten Zuckerproduzenten aufstieg. In den 1780ern war der Inselteil nicht nur Frank-
reichs wohlhabendstes Territorium, sondern aller europdischen Kolonien weltweit und be-
scherte dem Mutterland enormen Reichtum.® Der Erfolg der Kolonie hatte jedoch seinen
Preis: afrikanische Sklaven mussten unter grausamen Bedingungen die Zucker- und Kaffee-
felder bearbeiten, um die Profitgier der Franzosen auf beiden Seiten des Atlantiks zu stillen.
Im Sommer 1791 erhoben sich Sklaven des ndrdlichen Saint-Domingue gegen die Kolonial-
herrschaft; die Wirren und Kampfe der Revolution weiteten sich auf das ganze Land aus.
Nach jahrelangem Krieg, an denen sich die européischen Grof3madchte beteiligten, wurde die
Unabhéngigkeit des Staates Haiti am 1. Januar 1804 ausgerufen. Die Welt hatte nicht nur die
erste erfolgreiche Sklavenrevolution der Geschichte miterlebt, sondern auch die Grindung
der ersten ,,schwarzen® Republik.” Saint-Domingue wurde damit nach den Vereinigten Staa-
ten von Amerika die zweite ehemalige europdische Kolonie, die unabhangig wurde. Doch
wiahrend in Nordamerika ,,europdische® Siedler gegen europdische Kolonialherren k&mpften,
wurde der Unabhangigkeitskampf Haitis von afrikanischen und afrikanischstammigen Skla-
ven getragen. Im Chaos, das die Franzésische Revolution im Mutterland und in den Kolonien
verursachte, sahen die Sklaven ihre Chance auf mehr Rechte und Freiheit gekommen. Die
afrikanischen Sklaven Saint-Domingues leisteten jedoch schon seit ihrer Verschleppung in
die Neue Welt, lange vor den Ideen von ,liberté, égalité, fraternité, Widerstand gegen die
rassistische Unterdriickung der Kolonialherren.*

Robertsons Diskurs stellt die Vodou-Zeremonie als ausschlaggebend fiir die Revolution dar.

® Siehe neben dem Artikel von McAllister auch Kate Ramsey, Vodou, History, and New Narratives, p. 36, in:
Transition, Issue 111, 2013, pp. 30 — 41.

7., [...] one common saying is that Haitians are 70% Catholic, 30% Protestant, and 100% voodoo.” Siehe
http://news.bbc.co.uk/2/hi/americas/2985627.stm (Zugriff am 14.06.2014).

® Garraway, The Libertine Color: Creolization in the early French Caribbean, 2005, p. 8.

? Siehe Oliver Gliech, Die Sklavenrevolution von Saint-Domingue/ Haiti und ihre internationalen Auswirkungen
(1789/91 — 1804/25), in: Bernd Hausberger und Gerhard Pfeisinger (Hg.), Die Karibik. Geschichte und Gesell-
schaft 1492-2000, Wien, 2005, S. 85-100.

1% Der Widerstand wird im Makandal-Teil dieser Arbeit kurz erlautert.
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Seine  Worte dhneln jedoch jenen der ehemaligen Siedler und rassistischen
Sklavereibefiirworter, denen der unabhéngige Staat ein Dorn im Auge war. Wahrend der Re-
volution und nach der Unabhéngigkeit wurde mit allen Mitteln versucht Haiti zu verunglimp-
fen; der Glauben der Sklaven, der damals als afrikanische Ruckstandigkeit und
Blutriinstigkeit definiert wurde, sollte die Primitivitat Haitis beweisen.™

Im Laufe des 20.Jh. wurden immer mehr Stimmen laut, die aus dem alltéglichen Diskurs der
Verunglimpfung herausbrachen und das Bild des VVodou durch eine wissenschaftliche Ausei-
nandersetzung neu zeichneten; darunter ebenfalls Stimmen, die im Vodou einen Motor der
Revolution sahen; ein Bild, das fur viele nicht in die Vorstellung eines primitiven Aberglau-
bens passte, wofiir die Religion von einer Vielzahl von Menschen gehalten wurde. Wahrend
einige haitianische sowie auslandische Gelehrte VVodou-Einfliisse auf die revoltierenden Mas-
sen abstreiten, gibt es anerkannte Autoren, welche die Unabhéngigkeit Haitis als VVodous
Verdienst ansehen. Ein beriihmtes Beispiel ist Jean Price-Mars, der tber die Sklavenrevolu-
tion schrieb:

,» [-.-] les negres puisérent dans leur foi aux dieux d'Afrique I'héroisme qui leur fit affronter
la mort et réalisa le miracle de 1804 - la création d'une nationalité négre dans le bassin des
Antilles [...]"."2

Die bedeutendsten kolonialen Aufstande des 19.Jh beweisen, dass Religion eine entscheiden-
de Rolle im Freiheitskampf unterdriickter VVolker spielt: 1857 rebellierten in Indien hinduisti-
sche und muslimische Soldaten, die im Dienste der britischen East India Company standen,
da neue Schusswaffen mithilfe von Tierfetten einsatzbereit gemacht werden mussten. Der
Aufstand breitete sich auf ganz Indien aus und wurde erst nach einem Jahr beendet. 1881
begann im damals &gyptisch-besetzten Sudan der Mahdi-Aufstand, mit dem Agypter und
européische Kolonialméchte fast zwei Jahrzehnte zu k&mpfen hatten. Die Aufstandischen
wurden von Muhammad Ahmad geftihrt, der sich selbst zum Mahdi, dem islamischen Erloser
der Endzeit, ernannte, um das Land von der Fremdherrschaft zu befreien. Beide Aufstéande
endeten allerdings nicht zugunsten der unterdriickten Volker. Im Gegenteil; Indien wurde
nach der Revolte zu einer britischen Kronkolonie, Sudan geriet unter britisch-agyptisches
Kondominium, wobei die Briten in Wahrheit ein Protektorat errichteten.™

Was Haiti betrifft, kann behauptet werden, dass Religion, anders als in Indien oder Sudan,

! Siehe dazu das Kapitel iber die Historiographie.

12 Jean Price-Mars, Ainsi parla 1’oncle, p. 170. Fir diese Arbeit wird die Online-Version verwendet:
http://classiques.ugac.ca/classiques/price_mars_jean/ainsi_parla_oncle/ainsi_parla_oncle.html

(Zugriff: 14.06.14)

13 Siehe dazu Saul David, The Indian Mutiny 1857, Penguin Books, London, 2003 und Erhard Oeser, Das Reich
des Mahdi. Aufstieg und Untergang des ersten islamischen Gottesstaates 1885-1897, Primus, Darmstadt 2012.
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kein augenscheinlicher Grund der Revolution gewesen war. Die Rolle des afrikanischen
Glaubens als einer der Faktoren oder Krafte der Sklavenrevolution darf jedoch keinesfalls
vernachlassigt werden; zu laut sind die Stimmen, welche die Freiheitsbewegung der Sklaven
mit ihrem afrikanischen Glauben in Verbindung bringen. Daher widme ich mich in dieser
Arbeit dem Emanzipationsprozess der Sklaven Saint-Domingues und analysiere die Rolle,
die der Glauben der afrikanischen Zwangsarbeiter in ihren Freiheitsbestrebungen einnahm.
Geographisch gesehen, befasse ich mich mit der Westhélfte der Insel Hispaniola, auf der die
franzésische Kolonie Saint-Domingue errichtet wurde. Dabei wird vor allem das franzdsische
und revolutiondre Saint-Domingue (1697 — 1804) im Zentrum stehen.

Die Millionen von Sklaven, die in die Neue Welt verschleppt wurden, brachten zugleich ihre
verschiedenen Sprachen und Kulturen mit, und lieBen ihre religidsen Glauben und Praktiken
in Amerika wieder aufleben. Heute kénnen einige afro-amerikanische Religionen ausgemacht
werden: candomblé in Brasilien, Santeria in Kuba und eben Vodou in Haiti.** Im Gegensatz
zum heutigen Vodou, der die organisierte Religion der haitianischen Landbevolkerung be-
zeichnet, wird der Begriff in dieser Arbeit meist als Sammelbegriff fur die verschiedenen
afrikanischen Glaubensformen, die auf Saint-Domingue auf engstem Raum aufeinandertra-
fen, verwendet. Die verschiedenen afrikanischen Glaubensrichtungen wurden im kolonialen
und postkolonialen Haiti allmahlich zu einer Ursprungsform des heutigen Vodou, der sich,
typisch fir eine synkretistische Religion, im Laufe der Zeit immer anders und weiter entwi-
ckelte. Die Glauben der ethnisch-unterschiedlichen Afrikaner konnten jedoch von Beginn an
auch starke Ahnlichkeiten aufweisen, da die verschiedenen Volksgruppen auch in Afrika
durch Handel oder Biindnisse miteinander kommunizierten. So konnten sich einige Gruppen
trotz Sprachbarrieren auf spirituelle Art und Weise verstandigen.™

Mit Emanzipationsprozess ist der lange Freiheitskampf der Sklaven gemeint, der sich mit
ihrem gezwungenen Eintreffen in Saint-Domingue bis zur endgultigen Erklarung der Unab-
héngigkeit im Jahre 1804 mehr als ein Jahrhundert hinzog. Die Arbeit gliedert sich aufgrund
dessen in zwei Teile. Zun&chst wird das koloniale Saint-Domingue bis zur Revolution analy-
siert. Es werden vor allem die ethnische und religitse Vielfalt der Sklaven, zeitgendssische
Berichte tber afrikanische Zeremonien und die Religionspolitik der franzésischen Kolonial-
herren hervorgehoben.

Dabei wird versucht, folgende Fragen zu beantworten:

“ Hurbon, Les mystéres du vaudou, Paris, 1993, p. 13.
1> Genaueres dazu im Kapitel iiber die Religion der Sklaven.



- Welche Rolle spielte Vodou im Alltag der Sklaven?

- Benutzten die Sklaven ihren afrikanischen Glauben nur als spirituelle Flucht vor den Schre-
cken der Sklaverei oder wurden Glaubenspraktiken genutzt, um diese Schrecken zu bekamp-
fen? Steckte im Glauben der Sklaven ein tatsdchliches Gefahrenpotential flr die weiRRen Plan-
tagenbesitzer?

- Welche Religionspolitik betrieben die franzdsischen Kolonialherren und wie gingen sie mit

dem Glauben der Sklaven um?

Der zweite Teil der Arbeit beschéftigt sich mit der haitianischen Revolution, welche die
Sklaven innerhalb von dreizehn Jahren zu freien Menschen mit eigenem Staat werden lief3.
Vodou hatte mit der Bois-Caiman-Zeremonie gleich zu Beginn einen wichtigen Auftritt und
soll die Revolution in Gang gesetzt haben. Eine genaue Analyse der zeitgendssischen Quellen
sowie der wichtigsten religiosen Elemente der Zeremonie sollen dabei im Vordergrund ste-
hen, daneben auch Berichte Uber afrikanisch-religiose Manifestationen im Alltag und in
Kampfhandlungen der Revolution. Zusétzlich wird das Verhaltnis der wichtigsten Anfihrer
der Revolution, darunter die haitianischen Helden Toussaint Louverture und Jean-Jacques
Dessalines, zum VVodou veranschaulicht.

Es wird versucht Antworten auf folgende Fragen zu finden, welche die Rolle der Religion im
revolutiondren Haiti veranschaulichen soll:

-Welche Bedeutung hatte die Zeremonie von Bois-Caiman?

-Diente der Vodou als Katalysator der Revolution? Verlor er an Bedeutung als die Revolution
in vollem Gange war?

-Welche Rolle spielte er fir die Anflhrer der Aufstdndischen? Wurde Religion bewusst in-
strumentalisiert?

-Wie ging man von offizieller politischer Seite mit dem traditionellen Glauben wahrend der
Revolution um?

Zur Beantwortung dieser Fragen werde ich mich vor allem auf zeitgendssische Werke des
kolonialen und revolutionédren Saint-Domingue, sowie auf geschichtswissenschaftlichen Pub-
likationen des 20.Jh. beziehen und diese auf Berichte Uber afrikanische Praktiken, Rituale
und anderen Manifestationen des afrikanischen Glaubens der Sklaven untersuchen, um die
Rolle der Religion in den Bestrebungen nach Emanzipation zu verdeutlichen. Daneben wer-
den mir anthropologische Werke, die sich mit wichtigen Einzelheiten aus dem Kosmos des

Vodou beschéftigen, von grol3er Hilfe sein.
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Die aus den Fragestellungen resultierenden Erkenntnisse sollen im Schlusswort zusammenge-
fasst und folgende Thesen bestétigen oder widerlegen:

- Bereits im pré-revolutionaren Saint-Domingue wurde deutlich, dass der afrikanische Glau-
ben eine reelle Gefahr fur die weille Kolonialherrschaft darstellen konnte.

- Vodou war nicht der entscheidende oder wichtigste Faktor der Revolution, spielte jedoch
eine auBerordentliche Rolle im Kampf gegen die Sklaverei; seine Macht und sein Einfluss

waren deutlich erkennbar.

11



2. Historiographie: Haiti, Revolution und Vodou

Die negativen Einstellungen gegeniiber Haiti und Vodou sind das Resultat einer mehr als
zweihundertjahrigen Verunglimpfung und falschen Auseinandersetzung. Haiti, seine Revolu-
tion sowie auch Vodou mussten einen langen Weg des Verschweigens und der Verachtung
bewaltigen, bis man sich im Laufe des 20. Jh. wissenschaftlicher mit den Themen auseinan-
dersetzte. Dieses Kapitel beschéftigt sich mit der Historiographie der letzten zwei Jahrhun-
derte und gibt einen Uberblick der verschiedenen Werke und Positionen, die sich diesen
Themen widmeten.

Das erste beachtliche Werk ist das zweibandige Description von Médéric-Louis-Elie Moreau
de Saint-Méry.™ Fur das Werk pendelte Moreau zwischen Saint-Domingue und Paris, wo die
relevanten Dokumente in den Archiven lagen, bis er 1793 wegen seines politischen Engage-
ments vor den jakobinischen Revolutionéren flichten musste. Nach Saint-Domingue konnte
er wegen der dort tobenden Revolution nicht und entschied sich fir ein Exil in Philadelphia.
Seine Description wollte er, trotz der schwierigen Umstande, unbedingt fertigstellen: wie
viele ehemalige Siedler dieser Zeit, hatte Moreau im Exil die Idee einer Riickkehr auf die
Insel und einer Restauration der franzosischen Herrschaft nicht aufgegeben. Die Sklavenre-
volution, die 1797, bei der Erscheinung seines Werkes, schon seit mehreren Jahren in Haiti
tobte, fand keine Beachtung. Vielmehr beschrieb sein Werk die intakte franzdsische Kolonie
Saint-Domingue, wie sie im Jahr 1789 aufzufinden war, als man die ersten revolutionédren
Bewegungen aus dem Mutterland splrte: sein Bericht sollte nitzliche Informationen fir ei-
nen moglichen Wiederaufbau des von der Revolution zerstorten Saint-Domingues liefern und
den franzosischen Siedlern die Bedeutung und den Wert ihres Verlustes klarmachen.*” Das
Werk beinhaltet neben Geschichte und Geographie auch die ersten Schilderungen tber religi-
6se Praktiken und Rituale der afrikanische Sklaven Saint-Domingues.’® Der Wunsch der
ehemaligen Siedler nach Saint-Domingue zurlickzukehren und die alten Verhaltnisse aufle-

ben zu lassen, wurde auch nicht durch die gescheiterte Expedition der napoleonischen Trup-

1 Moreau de Saint-Méry, M.L.E.: Description topographique, physique, civile, politique et historique de la
partie francaise de l'isle Saint- Domingue, Philadelphia, 1797 - 1798. Aus einer wohlhabenden kreolischen-
martinikanischen Familie kam Moreau de Saint-Méry, nach seinem Pariser Jura-Studium, 1774 nach Saint-
Domingue und etablierte sich auf der Insel als Anwalt. Moreau bemerkte, dass die franzdsischen Verwalter, in
der neuen Welt und in der europdischen Heimat, sehr wenig tber die Kolonien wussten. Er begann, mithilfe des
wissenschaftlichen Vereins Cercle des Philadelphes, Informationen tber Saint-Domingues Gesetzte, Natur,
Wirtschaft und Geschichte zu sammeln, um ein klassisches Werk der Aufklarung zu liefern, wonach neuerlang-
tes Wissen zu besserer Herrschaft fiinren wiirde. Siehe Dubois, Avengers of the New World, 2004, pp. 8 - 11.

" Moreau de Saint-Méry, Description, Tome I, p. VI.

18 Siehe dazu das Kapitel tiber die Religion der Sklaven.
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pen und der Ausrufung der Unabhédngigkeit Haitis gebremst. Vielmehr erschienen in den
Jahrzehnten nach der Revolution Werke ehemaliger Siedler, die sich fir eine mdgliche
Wiedereroberung Haitis aussprachen. In ihren Augen war die Revolution ein illegitimes Un-
ternehmen und Frankreich sollte schnellstmdglich die nétigen Schritte einleiten, um sich zu
nehmen, was dem Land rechtlich zustehe.*

Erst 1825 akzeptierte Frankreich die Unabhéngigkeit seiner ehemaligen Kolonie. Im Gegen-
zug musste Haiti einwilligen, enorme Entschadigungsgelder an die ehemaligen Plantbesitzer,
die ihr Eigentum wéhrend der Revolution verloren hatten, zu zahlen. Die Anerkennung muss-
te regelrecht erkauft werden. Die Geschichtsschreibung verlief passend dazu: zunachst wur-
den die Revolution und der neue Staat als illegitim erklart, spater einfach ignoriert und still-
geschwiegen, um so eine Riickeroberung zu rechtfertigen und die Uberlebensfahigkeit des
,SChwarzen Staates zu verringern. Die Vereinigten Staaten, die mit Schrecken die Geburt
der ersten ,,schwarzen Republik betrachteten und Konsequenzen fir ihre Plantagenékono-
mie befurchteten, stellten den Handel mit Haiti ein, um Kontakte zwischen Sklaven und frei-
en Haitianern zu verhindern; erst wahrend des Burgerkrieges wurde Haiti von den US-
Amerikanern als Staat anerkannt.? International litt Haiti im 19.Jh unter dieser wirtschaftli-
chen und politischen Isolation, die dem Land von den Sklavenhalter-Machten aufgezwungen
wurde. Die junge Republik, gefiihrt von ehemaligen Sklaven und Menschen zweiter Klasse,
sollte keine Moglichkeit bekommen, sich zu entfalten und die Idee der Revolution sollte fir
Nachahmer schon im Keim erstickt werden. Passend fir diese Zeit wurde Vodou als ,,ultima-
te antithesis of ‘civilization “‘, einem afrikanischen Aberglauben in der Neuen Welt, darge-
stellt.?> Haiti riickte in den Fokus der damaligen Debatten, ob Volker afrikanischen Ur-
sprungs fahig waren, sich selbst zu regieren. Gegner einer solchen ,,schwarzen* Selbstverwal-

tung zeigten mit dem Finger auf VVodou, um ihrer Argumentation Nachdruck zu verleihen.??

“Dubois, The Citizens Trance: The Haitian Revolution and the Motor of History, p. 115, in: Pels & Meyer
(eds.), Magic and Modernity: Interfaces of Revelation and Concealment, 2003, pp. 103 —128.
Beispiele hierfiir sind : Drouin de Bercy, De Saint-Domingue : de ses guerres, de ses révolutions, de ses res-
sources, et des moyens a prendre pour y rétablir la paix et l'industrie, Paris, 1814 und Antoine Dalmas, Histoire
de la révolution de Saint-Domingue : depuis le commencement des troubles, jusqu'a la prise de Jérémie et du
Mble S. Nicolas par les Anglais ; suivie d'un Mémoire sur le rétablissement de cette colonie, Paris, 1814.
Dalmas ist insofern auch von groRer Bedeutung, da er der erste Autor ist, der tber die afrikanische Zeremonie
am Vorabend der Revolution berichtete, die spater als Bois-Caiman-Zeremonie in die Geschichte eingehen wird
und fur viele als haitianischer Nationalmythos gilt. Siehe dazu Léon-Frangois Hoffmann, Myth, History and
Literature: The Bois-Caiman Ceremony, in :Manfred Kremser (Hg.), Ay BoBo: afro-karibische Religionen ;
zweite internationale Tagung der Gesellschaft fiir Karibikforschung, Wien 1990. 2. Voodoo, Wien, 2000, S. 35
— 50 und das Kapitel iber die Zeremonie in dieser Arbeit.
“Dubois, Citizens Trance, pp. 115-116 und Thomas Reinhardt, 200 Years of Forgetting: Hushing up the Haitian
Revolution, in: Journal of Black Studies, Vol. 35, No.4, 2005, p. 249 und FuRnote 11.
21 |_aurent Dubois,Vodou and History, p. 92, in: Comparative Study of Society and History, 2001, pp. 92 — 100.
22 Ramsey, Spirits and the Law, p. 1.
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Mitte des 19. Jh. erschienen die Werke der Haitianer Thomas Madiou und Beaubrun Ardouin,
die als Vater der haitianischen Geschichtswissenschaften und Historiographie angesehen
werden.”® Die Historiker beschaftigten sich ausgiebig mit dem revolutionaren,
abolitionistischen und anti-kolonialen Saint-Domingue, sowie den Regierungen des post-
revolutionaren Haitis.>* Obwohl beide Autoren ,,Mulatten* waren, hoben sie ihre afrikanische
Herkunft hervor. Haiti, als verlangerter Arm Afrikas, sollte als Instrument der Wiedergutma-
chung und Rehabilitierung des schwarzen Kontinents dienen. Allerdings, so Dayan, verstan-
den beide Autoren Vodou bei diesem Vorhaben eher als Belastung; Haiti sollte als Flagg-
schiff Afrikas dienen, frei von ,,Zauber* und ,,Aberglauben“.25 Abolitionisten, wie der Fran-
zose Victor Schoelcher, pflegten regen Kontakt zu der jungen Nation und veroffentlichten
Arbeiten tber den Kampf gegen die Sklaverei und den aktuellen Stand Haitis.?® Diese Werke
konnten die abwertende Meinung, die Nordamerikaner und Européer tber Haiti hatten, indes
nicht beseitigen. Ende des 19. Jh. erschien Haiti or the Black Republic von Spencer St.John®;
ein Buch, das die Vorurteile erheblich vergrof3erte. Der britische Konsul berichtete Gber blu-
tige Verbrechen der Anhanger und speziell tber den Kannibalismus, der im Vodou vor-
herrschte. Die Veroffentlichung wurde mit einem Aufschrei in Haiti begegnet, doch St. John
nutzte die zweite Edition seines Werkes, um den Kannibalismus noch ausfihrlicher zu erldu-
tern. In den folgenden Jahrzehnten erschienen weitere Werke, die sich mit Vodou auseinan-
dersetzten und der Verunglimpfung treu blieben: Haiti blieb das Land, in dem schwarze Ma-
gie, Kannibalismus und Kinderopferungen alltaglich waren.?®

Das 20.Jh. setzte die Tradition solcher Berichte ber Haiti und Vodou fort, die durch die
ehemaligen Siedler begann und Ende des 19.Jh weitergefuhrt wurde. Die Bilder, Geschichten
und Geriichte, die wahrend der US-amerikanischen Okkupation Haitis 1915-1934 in die Of-
fentlichkeit drangen, stellten den Héhepunkt der Verunglimpfung Haitis und VVodous dar und
sollten den Einmarsch der US-Marine und die Gewalt gegen die cacos, die Widerstand gegen

die Okkupation leisteten, rechtfertigen.?® Das Bild einer Religion, die sich durch Aberglau-

“Thomas Madiou, Histoire d'Haiti, 1492-1843, Port-au-Prince, 1847-1848 und Beaubrun Ardouin, Etudes sur
I’histoire d’Haiti, Paris, 1853-1860.

# Michel Hector, L’historiographie haitienne aprés 1946 sur la révolution de Saint-Domingue, p.545, in : An-
nales historiques de la Révolution francaise, N.293-294, 1993, pp. 545 - 553. Fir haitianische Historiographie
siehe: Michel-Rolph Trouillot, Historiography of Haiti., in: B.W. Higman (ed.), General History of the Caribbe-
an: Vol. VI Methodology and Historiography of the Caribbean, Unesco Publ., 1999.

% Joan Dayan, Haiti, History and the Gods, 1995, p. 9 und das Kapitel iiber Bois-Caiman in dieser Arbeit.

26/, Schoelcher, Colonies étrangéres et Haiti, Paris, 1842-1843 und Vie de Toussaint Louverture, Paris, 1889.
27 Spencer St. John, Hayti or the Black Republic, New York, 1884.

% Alfred Métraux, Voodoo in Haiti, p. 16; Dubois, Citizens Trance, p. 117 und Dayan, Haiti, p. 6.

# Dubois, Citizens Trance, p. 117.
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ben, ddmonische Besessenheit und der Macht, ihre Anhénger in Zombies zu verwandeln,
kennzeichnet, préagte sich in diesen Jahren in das Gedéachtnis der Nordamerikaner (und Euro-
paer) und befliigelte in den darauffolgenden Jahrzehnten ihre Fantasie.*

Bis zur amerikanischen Okkupation waren sich die haitianischen Intellektuellen beider Lager,
,,Mulatten und Schwarze, die sonst in Sachen Kultur, politischer Ansichten und historischer
Erinnerung tief gespalten waren, einig, sich von Vodou distanzieren zu wollen.®* In Zeiten
der nordamerikanischen Dominanz und US-Okkupation schaffte es Jean Price-Mars, dem
Vodou mehr soziales und politisches Gewicht zu verleihen und benutzte es als wichtiges
Element in seinem kulturellen Feldzug gegen die auslandische Diffamierung und Besatzung.
Seine Schriften stellten VVodou als authentische Religion und Kultur dar und machten aus
dem Glauben einen wichtigen Faktor der nationalen Bewusstseins - und ldentitétsbildung,
durch den sich alle haitianischen Gruppen ihrer nationalen Besonderheit bewusst werden soll-
ten.*? Price-Mars’ beriihmtes Buch Ainsi parla I'Oncle®® von 1928 ist laut Souffrant ein ,,ma-
nifeste de ’indigénisme haitien, une défense et une illustration de la religion vaudou*.** Das
ethnographische Werk stellt Vodou nicht mehr als Anh&ufung von primitiven Glauben, son-
dern als organisiertes religidses System, vergleichbar mit den Weltreligionen, dar. Im Buch
beschéftigte sich Price-Mars mit dem Einfluss Afrikas auf die haitianische Folklore, die Reli-
gion und Brauche sowie dem Synkretismus, einem Produkt soziologischer Umsténde, der
verschiedene afrikanische Glauben im kolonialen Saint-Domingue miteinander verschmelzen
lie3. Dieser koloniale Vodou ist eine Ursprungsform, die sich im Laufe der franzdsischen
Herrschaft, der Revolution und der freien haitianischen Republik immer wieder veranderte.®
Laut Métraux steigerte Price-Mars VVodous Ansehen; seine Werke beeinflussten eine ganze
Generation und befreiten die Religion von den Vorurteilen und Schrecken, mit denen sie as-
soziiert wurde.*® 1937 erschein Melville Herskovits’ Life in a Haitian Valley.*” Herskovits,
ein amerikanischer Anthropologe, bereiste in den 1930er die landliche Gegend um das Tal
von Mirebalais und erforschte die Praktiken und Gebréuche der dortigen Landbevélkerung.

Herskovits konnte von seinem Wissen tiber die Kultur Dahomeys Gebrauch machen und die

% Sjehe dazu Laénnec Hurbon, American Fantasy and Haitian Vodou, pp. 181-197 in Donald Cosentino (ed.),
Sacred Arts of Haitian VVodou, pp. 181 - 197 und Ulrike Sulikowski, Hollywoodzombie: Vodou and the Carib-
bean in Mainstream Cinema, in: Kremser (Hg.), Vodoo, 2000, S. 77 - 96.

* Dayan, Haiti, p. 30.

% Roger Bastide, Price-Mars et le Vaudou haitien, p.47 in: Vodun, Présence Africaine, 1993, pp. 37- 46.

% Jean Price-Mars, Ainsi parla 1’oncle. Essais d’ethnographie, New York, 1928.

% Claude Souffrant, Vaudou et le développement chez Jean Price-Mars, p. 53 in : Vodun, Présence Africaine,
1993, pp. 47 - 63.

% Bastide, Price-Mars, pp. 48 — 51.

% Alfred Métraux, Voodoo, p. 20.

¥ Melville Herskovits, Life in a Haitian Valley, New York, 1937.
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westafrikanischen Urspriinge Vodous identifizieren. Sein Buch gilt laut Dubois immer noch
als Standardwerk tiber den haitianischen Vodou.*® 1938 erschien das wohl bekannteste Werk
liber die Haitianische Revolution: der Klassiker The Black Jacobins von C.L.R. James.*® Wie
der Titel des Buches bereits andeutet, war sich der trinidadische Marxist James uber die ge-
genseitigen transatlantischen Einflusse, die es zwischen dem revolutionaren Frankreich und
der Karibik im Ende des 18.Jh. gab, bewusst. Fir James waren die Schwarzen Saint-
Domingues politische Akteure gewesen und ihre Revolution, die er als antikolonialen Frei-
heitskampf ansah, relevant fiir seine Zeit: die zukinftigen Emanzipationsbewegungen in Af-
rika kénnten aus Haitis Vergangenheit lernen und Herausforderungen ausfindig machen, die
auch ihnen auf dem Weg zur Unabhangigkeit begegnen wiirden.*

Die Werke von Jean-Price Mars ebneten den Weg fur neue Gesichter, die sich mit VVodou
beschéftigten bzw. in Vodou einen elementaren Bestandteil der Revolution sahen. Einer die-
ser Autoren ist Milo Rigaud: sein 1953 erschienenes Werk La tradition voudoo et le voudoo
haitien* ist eines der bekanntesten und wichtigsten Werke iiber die haitianische Volksreligi-
on, und “[...] may have shaped vodou as much as reflected it”.** Obwohl das Werk laut
Métraux von ,,0ccultist preoccupations* dominiert ist, kann man darin hilfreiche Informatio-
nen tiber die heutige Religion und Beschreibungen von Zeremonien finden.* Im gleichen
Jahr erschien Maya Derens Divine Horseman: The Living Gods of Haiti.** Deren, eine ameri-
kanische Filmemacherin und Ténzerin, beobachtete die Riten und Ténze der Menschen. 1985
wurde posthum der gleichnamige Dokumentarfilm verdffentlicht, der Derens Aufnahmen aus
ihrer Zeit in Haiti zeigt. Der Schweizer Anthropologe Alfred Métraux veroffentlichte 1958
sein Le Vaudou haitien®, in dem er sich sorgfaltig mit der Geschichte, den Riten und dem
Glauben des Vodou auseinandersetzte. Métraux stellte wahrend seiner Forschung fest, dass
Vodou zwar weniger angsteinfléRend geworden ist, doch sich die Vorurteile hartnéckig hal-

% Dubois, Vodou, p. 92 und Métraux, Voodoo, p. 21.

¥ CLR James, The Black Jacobins: Toussaint L’Ouverture and the San Domingo Revolution, The Dial Press,
New York, 1938. Fir die Arbeit verwende ich die deutsche Ubersetzung von Giinter Loffler: C.L.R.James, Die
schwarzen Jakobiner, Pahl-Rugenstein, Berlin, 1984.

“0 Geggus, Haitian Revolutionary Studies, p.33 und Dubois, Avengers, p. 2. 1963 erschien eine zweite Ausgabe
des Buches, passend zu der Dekolonisationswelle, die James bereits Jahre vorher thematisierte.

*! Milo Rigaud, La Tradition voudoo et le voudoo haitien. Son Temple, ses mystéres et sa magie, Ed. Niclaus,
Paris, 1953. Die Ethnologin und Vodou-Priesterin Odette Mennesson-Rigaud, Milo Rigauds Ehefrau, beschaf-
tigte sich in ihren Werken ebenfalls mit Vodou und der Unabhéangigkeit Haitis. Siehe O.Mennesson-Rigaud, Le
role du Vaudou dans I’indépendance d’Haiti, in : Vodun, Présence Africaine, 1993, pp. 275 - 303.

*2 Geggus, Haitian Revolutionary Studies, p. 83.

¥ Metraux, Voodoo, p. 21.

* Maya Deren, Divine Horsemen: The Living Gods of Haiti, Thames and Hudson, London-New York, 1953

5% Eiir diese Arbeit wird die englische Ubersetzung von Hugo Charteris benutzt: Alfred Métraux, Voodoo in
Haiti, Schocken Brooks, New York, 1972.
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ten wiirden.*® Aimé Césaire, der Mitbegriinder der Négritude-Bewegung, widmete sich in
seinem Toussaint Louverture: La Révolution francaise et le probléme colonial ebenfalls der
Haitianischen Revolution.*’ Er behandelte chronologisch die verschiedenen Aufstande der
Plantagenbesitzer, ,,Mulatten* und Sklaven, Toussaints Kampf um Freiheit und wie das revo-
lutiondre Frankreich mit den neuen kolonialen Problemen umging. Fir ihn stellte eine Studie
Saint-Domingue ebenfalls eine Erforschung von ,,[...] une des origines, une des sources de
['actuelle civilisation occidentale dar, besonders wegen der Bedeutung und den weitrei-
chenden Folgen, welche das koloniale Saint-Domingue auf die Gesellschaft, vor allem aber
auf die Wirtschaft Europas hatten.*®

Diese wissenschaftliche Auseinandersetzung konnte die Vorurteile gegeniber Vodou aber
nicht beseitigen und die Gruselgeschichten spukten weiterhin durch die Kopfe. Die Berichte
Uber Haitianer, die zu Zombies gemacht wurden, inspirierten den Ethnobotaniker Wade Da-
vis in den 1980ern nach Haiti zu reisen, um dort den Fall von Claircius Narcisse, einem
Mann, der angeblich durch eine Giftmischung getotet, dann aber von einem Vodou-Priester
,wiederbelebt” wurde und als willenloser Arbeitssklave jahrelang auf einer Farm arbeitete, zu
untersuchen. Seine Erfahrungen veroffentliche Davis in dem beriihmten Buch The Serpent
and the Rainbow™, das zur Vorlage filr Wes Cravens gleichnamigen Horrorfilm wurde. Das
Buch und der Film steuerten zu den US-amerikanischen Vorurteilen der 1980er bei; Vodou
wurde immer noch in den meisten o6ffentlichen Diskussionen verteufelt und diffamiert. Zu-
dem wurden die haitianischen Einwanderer insgeheim verdachtigt, Aids in die Vereinigten
Staaten gebracht zu haben.>®

Doch seit den 1990ern kann man eine weitere positive Entwicklung in der wissenschaftlichen
Auseinandersetzung und Darstellung Vodous beobachten. Die karibische Diaspora und ihre
Kultur kamen in den nordamerikanischen Grof3stddten immer mehr zum Vorschein. In der
gleichen Zeit beschaftigten sich amerikanische Universitaten und Forscher mit dem kolonia-
len Saint-Domingue, der afrikanischen Kultur, den karibischen Sklaven und der Haitiani-
schen Revolution, die ein bedeutungsvolles Feld in den allgemeinen Studien der Atlantic
History, der afroamerikanischen Geschichte und der Sklaverei wurden.”* Die bedeutendste

*® Métraux, Voodoo, p. 21.

" Aimé Césaire, Toussaint Louverture : La Révolution francaise et le probléme colonial, Prés.Africaine, Paris,
(1962), 2008.

8 Aimé Césaire, Toussaint Louverture, p. 23.

* Fir diese Arbeit wird die deutsche Ubersetzung verwendet. Siehe Wade Davis, Die Toten kommen zuriick:
die Erforschung der VVoodoo-Kultur und ihrer geheimen Drogen, Droemer Knaur, Minchen, 1986.

%0 Dubois, Vodou, p. 92.

*! Ibid., p. 93.
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Arbeit in diesem Bereich stammt von David Geggus, Professor an der University of Florida.>?

Carolyn Fick leistete mit ihrem The Making of Haiti einen wichtigen Beitrag, auch wegen
ihres Fokus auf den Suden Haitis, der in der Forschung weniger Beachtung findet als die
nordliche und 6stliche Provinz des Landes.>® Wie Geggus, untersucht auch Laurent Dubois,
Professor flir Romanistik und Geschichte und Autor von Avengers of the New World, Haiti
und seine Revolution in allen Perspektiven und Einzelteilen.>* Zu den wichtigen Werken soll-
te man auch noch Joan Dayans History and the Gods zdhlen, in dem Dayan versucht, das
heutige Vodou mithilfe der kolonialen und revolutiondren Geschichte des Landes zu verste-
hen.*® Die Liste der Werke wird immer groRer; Ergebnisse aus der Forschung tber die Skla-
verel, die Freiheitsbewegungen, den Kolonialismus sowie aus den Bereichen der Anthropolo-
gie liefern neue Erkenntnisse tber Saint-Domingue, seine Gesellschaft und die Revolution.
Dariiber hinaus setzt sich die moderne Forschung auch mit den Einflussen, welche die afri-
kanische Kultur und der Glaube der Sklaven auf den Freiheitskampf ausiibten, auseinander.
Die Forschung der letzte Jahre veranderte indes auch die Schreibweise: das althergebrachte
Voodoo wurde durch Vodou ersetzt, da es der haitianisch-kreolischen Aussprache naher ist,
und um sich von den Vorurteilen und Bilder, die man mit der alten Schreibweise verbindet,
zu distanzieren.”’

Die Forschung der letzten Jahre kann allerdings nur auf eine geringe Zahl an zeitgendssi-
schen Berichten der Revolution zuriickgreifen. Anders als die amerikanische und franzosi-
sche Revolution, die ebenfalls Ende des 18. Jh. Systemstiirze zur Folge hatten, geht die Haiti-
anische Revolution in der Historiographie des 19. Jh. unter. Wahrend Frankreich seine Kolo-
nialmacht in Afrika und Asien weiter aufbaute und so in das Zentrum des Weltgeschehens
riickte, wurde Haiti nicht nur politisch isoliert, sondern geschichtlich zur Randnotiz erkléart
oder gar verschwiegen. Laut dem Anthropologen Michel-Rolph Trouillot liegt der Grund
hierfir in dem fehlenden Verstandnis der Ereignisse und der Denkweise der damaligen Zeit.
Eine Sklavenrevolution und ein unabhangiger ,,schwarzer* Staat passten nicht in das Weltbild
der Menschen von damals, egal ob es sich dabei um Plantagenbesitzer, Sklavereibeftrworter,
Abolitionisten oder Philosophen handelte. Die Ereignisse in Saint-Domingue waren

2 Unter anderem: David Geggus, Haitian Revolutionary Studies, IUP, Bloomington, 2002.

>3 Carolyn Fick, The Making of Haiti: The Saint-Domingue Revolution from Below, UTP, Knoxville, 1990.

> Laurent Dubois, Avengers of the New World: The Story of the Haitian Revolution, Harvard Univ.Press, 1995.
*® Joan Dayan, Haiti, History, and the Gods, UCP, Berkeley, 1995.

% Siehe Dubois, An Atlantic Revolution, in: French Historical Studies, Vol. 32, No. 4, pp. 655 - 661 und
C.L.Joseph, “The Haitian Turn”, in: The Journal of Pan African Studies, Vol. 5, No. 6, 2012, pp. 37 - 55.

%" Dubois, Vodou, p. 93.
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wl...] “unthinkable” facts in the framework of Western thought.* %8 Als die Revolution aus-
brach, existierte in Europa bzw. Nordamerika keine ¢ffentliche Debatte tiber einen bewaffne-
ten Wiederstand der Sklaven, der zur Selbstbestimmung fiihren kénnte.>® Sklaven konnten
weglaufen, ihre Aufseher toten oder kleine Banden bilden; aber eine (erfolgreiche) Sklaven-
revolution war, in den Augen der weiRen Sklavenhalter, unvorstellbar.®® Das ,,Unvorstellba-
re” der damaligen Zeit hatte Einfluss auf die Historiographie der darauffolgenden Jahrzehnte:
ein Ereignis, das fur Zeitgenossen unvorstellbar, unglaublich und schwer zu akzeptieren ist,
findet seinen Weg schwer in die Bicher der kiinftigen Generationen. Die diplomatische Ab-
weisung Haitis in den Jahrzehnten nach der Revolution ist nur ein Symptom dieser Verleug-
nung; bis ins 20.Jh. waren die Revolution und seine Folgen nicht kompatibel mit dem Welt-
bild der westlichen Welt. Das Eindringen européischer Mdachte in Afrika und Asien verstérkte
die Ideologie des Kolonialismus und bestatigte die alten Machtverhaltnisse. Aul3erhalb Haitis
war eine Sklavenrevolution groBtenteils immer noch ,,unthinkable history“.61 Die Haitiani-
sche Revolution wird in der westlichen Historiographie fortan in Schweigen gehillt; ein
Schweigen, das sich anfangs aus der ,,[...] incapacity to express the unthinkable“ erklaren
l4sst®, aber auch in den letzten Jahrzehnten anzufinden ist. Die globalgeschichtliche Biicher-
reihe, die fur Generationen von Lesern die Zeitspanne von 1776-1843 als ,,The Age of Revo-
lutions* definiert hatte, bleibt beim Thema Haiti, das Land mit der ,,[...] most radical politi-
cal revolution of that age[...]“, schweigsam.®® Frankreich, als alte Kolonialmacht, tut sich
besonders schwer mit einer historischen Auseinandersetzung seiner kolonialen VVergangenheit
und den Verlust seiner wertvollsten Kolonie; Werke wie James® Black Jacobins oder Césaires
Toussaint Louverture, welche die Haitianische Revolution mit der franzdsischen in Verbin-
dung brachten, aktivierten ebenso wenig die franzésische Forschung, wie die Zweihundert-
jahrfeier der Franzdsischen Revolution, die das Schweigen aktiv erneuert. Publikationen aus
diesen Jahren versdumen es, sich mit dem Kolonialismus und Haitis Revolution zu beschéfti-
gen.® Laut Trouillot haben sich in der Geschichtsschreibung auBerhalb Haitis zwei Strémun-

gen gebildet, die dem Diskurs des spéten 18.Jh. &hneln. Die erste Gruppe sind die ,,formulas

: Michel-Rolph Trouillot, Silencing the Past: Power and the Production of History, Boston, 1995, p. 82.

Ibid., p. 88.
% Reinhardt, 200 Years of Forgetting, p. 250.
® Trouillot, Silencing the Past, p. 95.
%2 Ibid., p. 97.
% Ibid, p. 100.
® Ibid., p. 99 - 102 und Alyssa Goldstein Sepinwall, Atlantic Amnesia? French Historians, the Haitian Revolu-
tion, and the 2004-2006 Capes Exam, in: Proceedings of the Western Society for French History, Vol. 34, 2006,
pp. 300 - 314. Des Weiteren siehe Yves Benot, La révolution francaise et la fin des colonies, Paris 1987 und La
démence coloniale sous Napoléon, Paris, 1992, Kapitel 11.
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of erasure®, welche die Revolution gar nicht erst erwéhnen. Die ,.formulas of banalization*
befassen sich mit einzelnen Ereignissen und dréangen somit Revolution an sich in den Hinter-
grund. Diese beiden ,,Formeln®“ wurden demnach benutzt, um diese ,,unthinkable* Revolution
zu verschweigen und sie als Randerscheinung dastehen zu lassen.®® Unter den , formulas of
banalization“ fallen Werke, die sich z.B. auf einzelne Personen spezialisierten (Biographien,
die sich mit Toussaint Louverture beschéftigen und ihn zu einer Art ,,Européder* unter den
schwarzen Haitianern machten); Werke, die den Erfolg der Revolution mithilfe von externen
Einflissen erkléren, sei es biologisch-geographische (nicht die Masse der schwarzen Bewoh-
ner Saint-Domingues, sondern das tropische Klima und Gelbfieber seien schuld an der Nie-
derlage der européischen Kolonialméchte) oder verschworerische Krafte (Sklaven wurden
von Mulatten oder Europédern geleitet und angestiftet, sich zu revoltieren). SchlieBlich wird
die Revolution, aus westlicher Sicht, auch noch als Misserfolg gedeutet; das einst so reiche
Saint-Domingue wurde nach der Revolution von Armut und Despotie beherrscht. Die Revo-
lution sei demnach kein Fortschritt, sondern ein Riickschritt zur afrikanischen Barbarei.®®
Das Vakuum in der Historiographie des 19. Jh. erschwert die aktuelle Auseinandersetzung
mit dem Thema Freiheitsbewegung und Revolution der Sklaven Haitis: Quellen und Werke
zu Saint-Domingue und der Revolution existieren, jedoch weitaus weniger als im Vergleich
zu anderen Ereignissen dieser Epoche. Eine umfangreichere zeitgendssische Ausarbeitung
der Geschehnisse hatte viele wichtige Erkenntnisse gebracht, vor allem auch tber den afrika-
nischen Glauben im Freiheitskampf, die man heute erheblich schwerer bis gar nicht finden
wird.

Ein weiteres Problem stellt sich mit den zeitgendssischen Quellen, die wir Gber das Leben der
Sklaven haben; schriftliche Dokumente stammen immer aus der Feder von Aulenstehenden,
aber nie von den Sklaven selbst (von denen fast alle schreib- und leseunkundig waren). Um
es in den Worten von Gabriel Debien zu fassen: "To describe the lives of slaves after these
sources is a paradox. They are never the ones who speak, who bear witness, but the overseers
or masters."®" Der Blick auf die Sklaven, ihre Revolution, ihre Kultur und ihren afrikanischen
Glauben ist stets getriibt vom rassistischen Weltbild, welches die Siedler und Kolonialisten

erzeugt hatten.

% Trouillot, Silencing, p. 96.
% Reinhardt, 200 Years of Forgetting, pp. 252 - 254.
%7 Gabriel Debien, Les esclaves aux Antilles francaises, 1974, zitiert in: Dayan, Haiti, p. 70.
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3. Saint-Dominque: Geschichte — Wirtschaft - Gesellschaft

La Partie Francaise de [’ile de Saint-Domingue est, de toutes les possessions de la France
dans le Nouveau-Monde, la plus importante par les richesses qu’elle procure a la Métropole
& par influence qu’elle a sur son agriculture & sur son commerce.

Médéric-Louis-Elie Moreau de Saint-Méry®®

1. Spanische Herrschaft

1492 landete Christoph Kolumbus bei seiner ersten Entdeckungsreise auf einer Insel, die von
den lokalen Taino-Indianern angeblich Ayiti genannt wurde. Kolumbus gab ihr den Namen
La Espafiola und errichtete an der Nordwestkuste die erste europdische Niederlassung in der
Neuen Welt, in der er einige seiner Seefahrer zurucklieR: La Espafiola, oder Hispaniola, wur-
de somit zum Geburtsort und Ausgangspunkt des europaischen Kolonialismus in Amerika.
Bei seiner Rickkehr fand Kolumbus die Manner begraben, den Standort verlassen und nie-
dergebrannt wieder; seine Leute waren hochstwahrscheinlich mit den Indianern, denen Ko-
lumbus den Schutz der Seefahrer anvertraut hatte, in Konflikt geraten. Die Zerstérung der
ersten Siedlung konnte die spanische Inbesitznahme und die weiteren Niederlassungen, die
sich rasch auf der Insel ausbreiteten, jedoch nicht verhindern.®®

Die ersten Zuckerrohrplantagen wurden von den Spaniern im frilhen 16. Jahrhundert errich-
tet. Daraufhin erlebte die Kolonie zeitweise eine enorme Bedeutung als Zuckerproduzent. In
der Hauptstadt Santo Domingo, im Siidosten der spanischen Kolonie, wurden die erste katho-
lische Kirche, die erste europdische Universitat sowie der erste audiencia (koniglicher Ge-
richtshof) der Neuen Welt errichtet. Die Stadt wurde somit fiir einige Zeit zum Zentrum des
spanischen Weltreichs. Die Kolonie verlor jedoch nach und nach stark an Bedeutung, da sich
die Spanier vermehrt auf die Schétze der zerfallenden Reiche der Azteken und Inka konzen-
trierten.”® Als man schlieRlich auf das kubanische Havanna als Zwischenstation zwischen
Mexiko und Sevilla setzte, riickte Hispaniola an den Rand der Interessensphdare der spani-
schen Krone. Santo Domingo behielt mit dem Verbleib des Gerichtshofes aber einige Bedeu-

tung, so dass sich das ganze Gewicht der Kolonie in den Ostteil der Insel verlagerte. Der

% Saint-Méry, Description, Tome I, p.1.
% Dubois, Avengers, p.13.
" Dubois, Avengers, p. 15 und Kate Ramsey, Spirits and the Law, pp. 26 - 27.
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Westteil war durch eine Gebirgskette von der Hauptstadt und der Aufsicht der Kolonialregie-
rung abgeschnitten. Die dort lebenden spanischen Siedler hielten sich durch den illegalen
Handel von Fleischprodukten mit hollandischen Seefahrern, die den Iberern grolRe Konkur-
renz in der Karibik machten, tiber Wasser. Um diesen Geschéften ein Ende zu setzen, brannte
die Kolonialregierung 1605 die westlichen Kistenstédte nieder und verordnete eine Zwangs-
umsiedlung der Bevélkerung in die Nahe Santo Domingos.”* Die nun herrenlose Westkiiste
Hispaniolas zog eine Reihe von Piraten, Abenteurern, Deserteuren und fliichtigen Dienern,
groltenteils Manner aus den franzosischen (aber auch englischen Kolonien) der Karibik, an.
Auf der Insel Tortuga, vor der Nordwestkiiste Hispaniolas, siedelten sich hauptséchlich Pira-
ten an, die im Franzosischen flibustiers genannt wurden. Auf dem Festland profitierten die
neuen Bewohner von den zahlreichen Nutztieren, Schweinen und Rindern, welche die Spani-
er zurlickgelassen hatten und die sich in deren Abwesenheit vermehrten. Die Haute der Tiere
wurden zu Leder verarbeitet und das Fleisch nach einer indianischen Methode namens
boucan gerduchert, was der dortigen neuen Bevolkerung, die das Leder und das gerducherte
Fleisch an vorbeifahrende Schiffe verkaufte, den Namen boucaniers einbrachte. Die
boucaniers widmeten sich jedoch Mitte des 17.Jh., nachdem der Viehbestand erheblich ver-
ringert wurde, ebenfalls der Piraterie. Die Spanier versuchten immer wieder den Siedlungen
auf Tortuga und im Westen ein Ende zu bereiten, doch konnten sich flibustiers und
boucaniers durchsetzen und ihre Siedlungen weiter ausbauen.’® Santo Domingo, Name der
Hauptstadt und Zentrum der spanischen Kolonie, wurde zunehmend als Begriff fur die ganze
Insel Hispaniola benutzt. Die neuen Siedler der Westhélfte, mehrheitlich Franzosen, tbersetz-
ten den Namen und nannten ihre Kolonie Saint-Domingue.”

Frankreich hatte mit den Expeditionen und Siedlungen in Nordamerika seine kolonialen Am-
bitionen bereits in der ersten Halfte des 16. Jahrhunderts deutlich gemacht und wollte nun
auch in der Karibik FuB fassen. Der erste AuRenposten wurde 1625 auf St. Christopher (heute
St. Kitts) errichtet, wo auch englische Kolonien zu finden waren. Erst zehn Jahre spater wur-
den die weitaus groReren Inseln Martinique und Guadeloupe in Anspruch genommen. Zu-
sammen mit den AufRenposten in Kanada und einer kleinen Kolonie an der nordlichen Kiste
Stidamerikas (das heutige Franzosisch-Guayana), bildeten die karibischen Inseln ,,[...] the
base of France’s overseas empire.“™ Durch den Riickzug Spaniens und der Ansiedlung von

flibustiers und boucaniers, sah Frankreich eine Mdglichkeit, weiteres Territorium in der Ka-

" Siehe dazu Kate Ramsey, Spirits and the Law, pp. 26 - 27.

"2 Siehe dazu Dubois, Avengers, p. 17 und Ramsey, Spirits, p. 27.

"3 Dubois, Avengers, p. 16 und Dubois & Garrigus, Slave Revolution, p. 10.
" popkin, Concise History, p. 12.
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ribik fur sich zu gewinnen. Da die neue Bevolkerung der Westhélfte Santo Domingos Uber-
wiegend franzdsischen Ursprunges war, beanspruchten die Franzosen die Flhrung dieser
Ménner. 1664 wurde ein Gouverneur zur Beaufsichtigung der Insel Tortuga und des West-
teils des noch-spanischen Santo Domingo geschickt, der personlich neue Siedler fir die Ko-
lonie aus seiner Heimatregion Anjou anwarb. Bei seiner Ankunft zéhlte die Kolonie 400, um
1680 bereits 4000 Einwohner. Die neuen Siedler, die sich zu den flibustiers und boucaniers
gesellten, sollten als habitants die Kolonie rentabel machen und beschéftigten sich zunachst
liberwiegend mit Tabak- und Indigoanbau.” Wihrend des Neunjahrigen Krieges (1688-
1697), der in Europa sowie in der Neuen Welt tobte, ernannte Frankreich den boucanier Jean-
Baptiste du Casse zum Gouverneur Saint-Domingues. 1697 belagerte und plinderte die fran-
zbsische Marine, unter du Casses Fihrung und mit starker Beihilfe der Piraten, Siedler und
einiger Sklaven Saint-Domingues, die spanische Kolonie Cartagena (im heutigen Kolumbi-
en). Diese Niederlage flhrte dazu, dass die Spanier nach dem Frieden von Rijswijk, der den
Krieg beendete, das westliche Drittel ihrer Kolonie an die Franzosen abtraten: Saint-

Domingue war offiziell franzésisch geworden.”®

2. Saint-Dominque: Frankreichs Perle der Antillen

Das franzoésische Saint-Domingue war eine der letzten Kolonien, die in Amerika gegrindet
wurde. Nichtsdestotrotz wirde es im Laufe des 18.Jahrhunderts, dank seiner intensiven Plan-
tagenwirtschaft, alle anderen européischen Besitztlimer in den Schatten stellen.

In den frihen Jahren wurde vor allem Tabak angepflanzt, da man mit wenig Aufwand be-
trachtliche Gewinne erzielen konnte. Durch Uberproduktion, Bodenerschopfung und starker
Konkurrenz aus den englischen Kolonien Maryland und Virginia wurde der Anbau jedoch
immer unrentabler. Zwischen 1674 und 1774 verringerte sich die Produktion um die Halfte.”’
Der Anbau von Indigo war durchaus anspruchsvoller und benétigte mehr Kapitalinvestition,
doch sah man nach dem Tabakanbau immer mehr Plantagen, die sich mit dem Gewinn des
blauen Farbstoffs beschéftigten. Beide Pflanzen waren wichtig flr den wirtschaftlichen Auf-

bau der Kolonie, dennoch war es vor allem der Zucker, der Saint-Domingue im 18.Jh. domi-

" Dubois, Avengers, pp. 16 - 17 und Garrigus & Dubois, Slave Revolution, p. 10.

’® Dubois, Avengers, p. 17 und Ramsey, Spirits, p. 27 - 28.

" Dupuy, Haiti in the World Economy, p.17 und Pfeisinger, »Kein FaB Zucker, an dem nicht Blut klebt...«, S.
54, in: Hausberger (Hg.), Die Karibik. Geschichte und Gesellschaft 1492-2000, Wien, 2000, S. 49 — 69.
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nierte und zum wertvollsten franzosischen Besitz machte.’

Zucker war in dieser Epoche sehr wichtig, da er laut Gliech ,,[...] Geschmackspréferenzen,
die nahezu zeitlos waren [...]“ bediente.” Zunéchst galt das Produkt als Luxus- und Status-
symbol der oberen Gesellschaftsklassen, jedoch wurde es als ,,Nachahmungsprodukt* allméh-
lich auch in den anderen Bevdlkerungsschichten beliebt. Durch Massenproduktion sanken die
Preise nach und nach, was wiederum die Zahl der Verbraucher vergrofierte. Der steigende
Kaffee- und Teekonsum in Europa lieR die Zuckernachfrage zusatzlich ansteigen.®® Der Tri-
umph des Rohrzuckers, so Gliech, erfolgte zwischen Ende des 17. und Ende des 18. Jh.2* Im
selben Zeitraum war es laut Paul C. Johnson ebenfalls der Zucker, der Frankreichs Wirt-
schaft und die ,,eighteenth-century European expansion‘ vorantrieb.

Urspriinglich aus dem Mittleren Osten stammend, wurde Zucker auf den spanischen und por-
tugiesischen Atlantikinseln angebaut und spater auch in die Kolonien der Neuen Welt ge-
bracht, worauf sich Brasilien zunéchst als Hauptlieferant etablieren konnte. Ende des 15.Jh.
wurden in Europa jahrlich 2500 Tonnen Zucker verbraucht; 100 Jahre spater war der Bedarf
auf das Zehnfache angestiegen.?® Im Laufe des 17.Jh forderten auch Englander, Hollander
und Franzosen den Zuckeranbau in ihren karibischen Kolonien.®* Saint-Domingue startete die
intensive Phase der Zuckerproduktion erst zu Beginn des 18.Jh., viel spater als Martinique
oder Guadeloupe, doch sollte die junge Kolonie rasch tiberwaltigende Erfolge erzielen.®® In
den ersten Jahrzehnten des 18. Jh. wurde die englische Kolonie Barbados von Saint-
Domingue und Jamaika als weltweit gréter Zuckerproduzent abgel6st; jahrlich stellten bei-
de Kolonien etwa 10.000 Tonnen Zucker her. In den 1760er Ubernahm Saint-Domingue
schlielich alleine die Spitzenposition: die franzdsische Kolonie produzierte mit 60.000 Ton-
nen Zucker mehr als Martinique und Guadeloupe zusammen und fast das Dreifache von Ja-
maika (23.000 Tonnen).?® Saint-Domingues Erfolg hatte mehrere Griinde. Die Kolonie war
groler als seine franzdsischen Konkurrenten (Martinique und Guadeloupe) zusammen und

die fruchtbaren Kistenregionen waren wie gemacht fiir die groRen Zuckerrohrplantagen. Die

"8 Dubois, Avengers, p. 18.

" Gliech, Saint-Domingue und die Franzésische Revolution, S. 75.

8 Sjehe Gliech, Saint-Domingue, S. 76 - 77 und Pfeisinger, Kein FaB Zucker, S. 50.

8 Gliech, Saint-Domingue, S.77.

8 Johnson, Vodou Purchase, p.153, in: R.J. Callahan (ed.), New Territories, New Perspectives, pp. 146-167.

& Pfeisinger, Kein FaR Zucker, S. 50.

 bid., S. 50 und S. 53. Bis zum Jahr 1664 musste Zucker aus den franzésischen Kolonien zur Raffination in
die Niederlanden transportiert werden, da Frankreich keine Zuckermiihlen besal?. Diese Situation &nderte sich
mit dem Finanz- und Marineminister Colbert, der durch Steuermalnahmen den Preis von im Ausland-
raffiniertem Zucker erhohte und zugleich die Einfuhrsteuer auf Zucker aus franzdsischen Kolonien senkte, um
so den Ausbau von heimischen Raffinerien zu férdern. Siehe Dupuy, Haiti, p. 17.

% Siehe dazu Dupuy, Haiti, pp. 17 — 18.

8 pfeisinger, Kein FaB Zucker, S. 56 — 57.

24



Landbesitzer waren immer wieder bereit, ihre Plantagen mit Investitionen und teuren Raffine-
rien aufzuristen. Trockene Gebiete wurden dank der Kolonialregierung mit teuren Bewésse-
rungsanlagen als neue Anbauflachen gewonnen. Frankreich kiimmerte sich ebenfalls um das
Wohlergehen seiner wertvollsten Kolonie: zwei Drittel aller Ubersee-Investitionen gingen an
Saint-Domingue.®’ Die kleinen Tabak- und Indigofarmen mussten mit der Zeit dem Zucker
weichen und wurden zu riesigen Zuckerrohrplantagen. Der Zuckeranbau erforderte gutes
Land, Bewasserung, teures Material und einen enormen Arbeits- und Zeitaufwand, doch war
er wegen der groRen europdaischen Nachfrage sehr lukrativ. Plantagenbesitzer, die das nétige
Kapital besalRen, hatten auf ihren Feldern daher auch die nétigen Geréte, um das Zuckerrohr
weiterzuverarbeiten. Laut Dubois gehoérten die karibischen Plantagen wegen dieser Mischung
aus field und factory zu den industrialisiertesten Regionen der damaligen Zeit.®

In den letzten Jahrzehnten der Kolonie wurde ebenfalls intensiver Kaffeeanbau betrieben.®
Der Beginn der Kaffeewirtschaft in Saint-Domingue, so Gliech, wird auf das Jahr 1723 da-
tiert. Die eigentliche Blutezeit dieser Wirtschaft begann nach dem Ende des Siebenjahrigen
Krieges (1756 - 1763), als franzosische Arabica-Kaffeesorten Europas Markte ,,aufrollten.*
Kaffeeplantagen hatten den Vorteil kostenglnstiger als Zuckerrohrplantagen zu sein. Aul3er-
dem konnte Kaffee, anders als Zucker, in Gebirgsgegenden angebaut werden, die rund 60%
des Terrains ausmachten. So standen beide Pflanzen nicht im Konkurrenzkampf zueinander,
sondern trugen gemeinsam zum Reichtum der Kolonie bei. Ende des 18.Jh. war Saint-
Domingue der fiihrende Produzent von Kaffee und Zucker und die bedeutendste Plantagen-
6konomie der Welt: die Kolonie exportierte so viel Zucker wie Brasilien, Kuba und Jamaika
zusammen und tatigte mehr als die Halfte der weltweiten Kaffeeexporte.®*

Wirtschaftlich gesehen war die Karibik im 18. Jh. ,,[...] eine der am schnellsten wachsenden
Regionen der Welt.“** Eine Gewinn bringende Kolonie in der Karibik, welche dem Mutter-
land enorme Geldsummen in die Kassen spllte, konnte ein entscheidender Faktor im Kampf
um die Vormachtstellung in Europa und der Welt sein. Oliver Gliech fasst diese Situation

passend zusammen: ,,Je mehr sich die europaischen Konsumenten fur diese Kolonialwaren

8 Dubois & Garrigus, Slave Revolution, p.11 und James E. McClellan 111, Colonialism and Science, p. 63.

8 Dubois, Avengers, pp. 18-19.

8 Als Ersatz fiir alkoholische Getranke war der Konsum besonders im Osmanischen Reich verbreitet. Im west-
lichen Europa wurden Kaffee sowie die Kaffeehduser des Orients tbernommen. Laut Gliech war das Kaffeehaus
im 18. Jahrhundert fiir die biirgerliche Klasse eine Art ,,[...] Gegenmodell der volkstimlichen Taverne und des
adligen Salons [...] und entwickelte sich zur ,,[...] Nachrichtenbérse und Debattierklub“.®® Kaffee schaffte es
zugleich sich auch in privaten Haushalten als Friihstiicksgetrank zu etablieren und den Alkohol zuriickzudrén-
gen. Siehe Gliech, Sklavenrevolution, S. 88.

% Gliech,Saint-Domingue, S. 50.

° Dubois, Avengers, p. 21.

% pfeisinger, Kein FaB Zucker, S. 54.
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interessierten, desto gréRer wurde das politische Gewicht der Karibik.«%

Saint-Domingue ubertrumpfte dabei alle anderen europaischen Uberseegebiete und war fiir
Frankreich unersetzbar geworden. Kurz vor Beginn der Revolution gab es dort tiber 7.800
Plantagen, auf denen verschiedene landwirtschaftliche Giiter angebaut wurden.** Die gesamte
Produktion der Insel (Zucker, Kaffee, Indigo, Baumwollte, Kakao) wuchs zwischen 1765 und
1788 von 100 Millionen Pfund auf das Doppelte, wahrend die Produktionen Guadeloupes
und Martiniques unverandert blieben. 1789 exportierte Saint-Domingue 140 Millionen Pfund
alleine an Zucker. * Im kontinentalen Frankreich wurde nur ein Teil der Kolonialwaren kon-
sumiert. Der Rest, fast drei Viertel der Produktion, wurde von Frankreich aus in andere euro-
paische Lénder verkauft. Zu dem enormen Profit, den der Handel mit Kolonialwaren ein-
brachte, kamen durch Versteuerung des Transports und Zollabgaben weitere Millionen an
Einnahmen fiir Frankreich zusammen.® Saint-Domingue war in dieser Zeit eindeutig Frank-
reichs ,,Perle des Antilles*.%’

Die Handelsbeziehungen zwischen den Kolonien und dem Mutterland wurden von einem
System namens exclusif geregelt.”® Laut Alex Dupuy konnten die Handelsbestimmungen fol-
gendermafRen zusammengefasst werden: die Kolonien durften hergestellte Waren und land-
wirtschaftliche Guter nur aus Frankreich erhalten. Zudem durften sie ihre Produkte nur an
franzosische Handler verkaufen, die wiederum selbst nur Waren aus franzésischen Ubersee-
gebieten erwerben durften. Handel und Transport sollten nur von franzdsischen Schiffen ge-
tatigt werden.*® Mit dem exclusif wollte Frankreich eindeutig auslandische Konkurrenz in den
Kolonien beseitigen, heimischen Handlern einen sicheren Gewinn gewahrleisten und den
nationalen Wirtschaftswachstum férdern. Das merkantilistische System war zugunsten der
Okonomie des franzésischen Mutterlandes ausgerichtet. Die Kolonien mussten als ,,[...] out-
lets for French manufactured goods and as suppliers of the raw materials that French indus-
tries needed [...]  fungieren.’® Einem zeitgendssischen Bericht zufolge belief sich der jahrli-
che Handel zwischen Kolonie und Mutterland auf einen Wert von 300 Millionen livres.*™

Fiir Dubois war der exclusif ein ,,illogical system in many ways*“*®%: Kuba, Jamaika sowie das

% Gliech, Saint-Domingue, S. 75.

% McClellan, Colonialism and Science, p. 64.

% Dupuy, Haiti, p. 21.

% McClellan, Colonialism and Science, p. 63.

" Marie Biloa Onana, Der Sklavenaufstand von Saint-Domingue, S. 26.
% Auch pacte colonial genannt. Ibid., S. 25.

% Dupuy, Haiti in the World Economy, pp. 12 - 13.

1% 1bid., p. 13.

0% Hilljard d’ Auberteuil, Considérations sur 1’état présent de la colonie de Saint-Domingue, 1776, p. 252, zitiert
in: Dupuy, Haiti, p.17.

192 Dubois, Avengers, p. 32.
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Nord- und Sudamerikanische Festland boten florierende Mérkte, die von Saint-Domingue
aber nicht beliefert werden durften. Die Siedler lieRen sich aber von solchen Regelungen
nicht abbringen, um intensiven Schleichhandel mit den benachbarten Gebieten zu betreiben.
Fur die Kolonialregierung war es unmoglich, diesem Handel ein Ende zu bereiten, da oft-
mals kleine Schiffe im Kiistengebiet und auf den umliegenden Inseln Geschéfte machten.*®
Zunéchst Ubernahm die 1664 gegriindete Compagnie des Indes Occidentales den Monopol-
handel. Frankreich Ubertrug der staatlichen Handelsgesellschaft verschiedene militarische
und politische Rechte, um den Handel mit Afrika und den franzdsischen Antillen zu organi-
sieren. Die Compagnie verlor jedoch alle ihre Privilegien, da sie wegen Preisfragen immer
wieder mit dem Siedler aneinandergeriet und zudem nicht mit dem wachsenden kolonialen
Handel nachkam. Da die franzosische Bourgeoisie jahrelang die kolonialen Aktivitaten mitfi-
nanzierte und sich als treuer Partner erwies, entschied Frankreich, den Handel auch fir priva-
te Handler zu 6ffnen. Zu Beginn des 18. Jahrhunderts kontrollierten diese Handler alle Berei-
che des kolonialen Handels. Die Siedler waren die Verlierer der wirtschaftlichen Beziehun-
gen, da sie die hohen Preise, welche die Handelshduser der franzosischen Hafenstadte flr
europdische Waren forderten, akzeptieren mussten. Dazu kam, dass sie flr ihren Zucker oder
Kaffee nie den realen Gegenwert erhielten, sondern wiederum Tarife, die von Frankreich
festgesetzt wurden, annehmen mussten.**

Der karibische Handel war ausschlaggebend fur den Aufschwung und Wohlstand der franzo-
sischen Hafenstadte (und Umgebung) am Atlantik. Industrien wie Schiffbau, Eisenverarbei-
tung und Zuckerraffinerien setzen sich in Stadten wie Bordeaux, Le Havre oder La Rochelle
nieder, um die franzdsischen Kolonien mit Waren zu beliefern. Darliber hinaus, wurden Ko-
lonialwaren Uber diese Stadte in ganz Europa reexportiert, was einen wichtigen Teil des
franzdésischen AuRenhandels ausmachte. In den franzgsischen Hafenstadten bildete sich durch
den Uberseehandel eine aufstrebende kaufmannische Klasse, die von Dupuy eine ,,commer-
cial aristocracy* genannt wurde.'®® Drei Millionen Franzosen, ein Achtel der damaligen Be-

vélkerung, verdienten ihr Geld direkt oder indirekt mit dem Kolonialhandel.**

1% 1bid., pp. 32 — 33.

104 popkin, Concise History, p. 21 und Dupuy, Haiti, pp. 14 — 15. Die franzésischen Uberseehandler waren
nebenbei auch als Kreditgeber vieler Plantagenbesitzer tatig. Da es vielen Siedler an Startkapital mangelte,
konnten sie auf wohlhabende Kaufmanner zurlickgreifen, um so die ersten Felder in der neuen Kolonie zu kau-
fen und zu bearbeiten. Die Handler Gbernahmen dann den Transport und Handel der erwirtschafteten Waren.
Siehe Dupuy, Haiti in the World Economy, pp. 15 — 16.

1% Sjehe Dupuy, Haiti in the World Economy, pp. 22-23 und Dubois & Gariggus, Slave revolution, p.11.
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3. Verwaltung der Kolonie

Nachdem die Handelskompanien ihre Sonderstellung als VVerwalter der Kolonie verloren hat-
ten, wurde ein Administrationssystem in die Wege geleitet, das von einem Gouverneur und
einem Intendanten geleitet wurde.*®” Der Gouverneur der Kolonie war zustandig fur die mili-
tarischen Angelegenheiten, wahrend der Intendant sich um das zivile Leben kiimmerte. Exe-
kutive und Legislative lagen in den Handen beider Amter: in gemeinsamer Absprache sollten
sie die Gesetze Saint-Domingues entwerfen, den Befehl der kolonialen Armee und Polizei
ubernehmen und sich um koloniale Administration und Steuern kimmern. In Wahrheit aber
wurde der Intendant oft Gbergangen, da der Gouverneur die machtvollere Position innehat-
te.'®® Gouverneure und Intendanten befanden sich somit oft in einem angespannten Verhaltnis
zueinander, zudem uberschnitten sich ihre Herrschaftsgebiete standig. Diese Situation er-
schwerte es konigliche Dekrete in der Kolonie umzusetzen. Dariiber hinaus mussten Gesetze
aus dem Mutterland in der Kolonie durch lokale Gerichte, den conseils supérieurs in Le Cap
und Port-au Prince, registriert werden, was diese allerdings 6fters aus Protest ablehnten.*®
Administrativ wurde die Kolonie in drei Provinzen unterteilt, eine jede von ihr mit eigenen
demographischen, geographischen und kulturellen Besonderheiten. Jede Provinz kam unter
die Aufsicht eines lieutenant-gouverneur.’® Die nérdliche Provinz war die bevélkerungs-
reichste und wohlhabendste. 1789 zédhlte man dort 288 Zuckerplantagen (die meisten davon
konnten raffinierten Zucker herstellen), 443 Indigoplantagen und mehr als 2.000 Kaffeeplan-
tagen. Das wirtschaftliche, politische und kulturelle Zentrum der Provinz sowie der ganzen
Kolonie, war die Stadt Cap Francais, kurz Le Cap genannt. Die 18.850 Einwohner setzten
sich groRtenteils aus franzésischen Soldaten und afrikanischen Sklaven zusammen.'*! Die
Stadt beheimatete den groBten und wichtigsten Hafen der Kolonie. T&glich lagen dort rund
hundert groRere Schiffe vor Anker, an einigen Tagen sogar bis zu sechshundert. Le Cap war
fur die meisten Schiffe der erste Anlaufhafen in Saint-Domingue.™? Jeremy Popkin nennt die
Stadt wegen ihrer modernen Architektur und dem geometrischen StraRenbau ,, [...] a symbol

of European civilization in the tropics.“!** Die westliche Provinz wurde von einer Gebirgs-

197 Sjehe Gliech, Saint-Domingue, S. 87.

1% Dupuy, Haiti in the World Economy, pp. 14 — 15.

1% Dubois, Avengers, pp. 30-31, 34 und Weaver, Medical Revolutionaries, p. 13.
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kette vom Norden getrennt. Kurz vor Ausbruch der Revolution zéhlte die Provinz 314 Zu-
ckerrohrplantagen; und damit gleichfalls mehr als im Norden. Allerdings waren diese Planta-
gen kleiner und produzierten mehrheitlich unraffinierten Zucker. Auch der Indigoanbau war
hier, mit mehr als 1800 Plantagen, von erheblich grofierer Bedeutung. Daneben gab es 500
Baumwollplantagen und 800 Kaffeeplantagen. Im Westen des Landes waren Sklaven eben-
falls die bei weitem groRte Bevolkerungsgruppe. Port-au-Prince, die zweitgrofite Stadt Saint-
Domingues wurde 1751 die Hauptstadt der Kolonie. Im Gegensatz zu Le Cap, dessen Hauser
aus Stein waren, waren die meisten Gebaude in Port-au-Prince aus Holz und die StralRen wa-
ren Ende des 18.Jahrhunderts immer noch ungepflastert.**

Auf einer Halbinsel erstreckte sich in westlicher Richtung die sldliche Provinz. Sie war eben-
falls von der westlichen Provinz durch eine Gebirgskette, der hochsten der Karibik, getrennt.
Die sudliche Provinz hatte die kleinste Einwohnerzahl und war mit 191 Zuckerplantagen, 300
Kaffeeplantagen und 900 Indigoplantagen die unterentwickeltste der drei Regionen. Die Pro-
vinz wurde als letzte von den Franzosen besiedelt; die Kleidung, Brauche und die Sprache
unterschieden sich stark von denen in den anderen zwei Provinzen. Der stdliche Teil der In-
sel war sehr isoliert vom Rest der Kolonie und von der atlantischen Seefahrt. Illegalen Han-
del mit den benachbarten spanischen und englischen Kolonien gab es in der ganzen Kolonie,
doch war der Schwarzhandel am héaufigsten im Stiden anzufinden. Fir Dubois war die Pro-
vinz etwas wie eine ,,English Enclave® und stiarker mit dem benachbarten englischen Jamaika

als mit Frankreich verbunden.*®

4. Bevolkerung

Saint-Domingues Gesellschaft konnte man in drei groRe Klassen unterteilen: die weilien
Siedler, die freien Farbigen und die schwarzen Sklaven. ,,Klasse®, so Marie Onana, ,,war
identisch mit ,Rasse ‘ und Hautfarbe.“116

Im Jahr 1789 gab es in der Kolonie 31.000 weil3e Siedler, die in zwei Gruppen eingeteilt
werden konnten. Die fiihrende Gruppe wurde grands blancs genannt und bestand aus den

Kolonialbeamten, Stellvertreter der franzdsischen Krone, und den reichen Plantagenbesitzer.

1 1bid, p. 22.
115 Sjehe Dubois, Avengers, pp. 27 — 28.
118 Sjehe Onana, Sklavenaufstand, S. 25.
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Diejenigen der grands blancs, die mit Kolonialwaren ihr Geld verdienten, taten sich mit den
Bestimmungen der franzosischen Regierung sehr schwer und fuhlten sich von den Gesetzen
und Vorschriften ungerecht behandelt. VVor allem der exclusif war ihnen ein Dorn im Auge,
da es die Siedler vom Handel mit den benachbarten englischen Kolonien ausschloss und ih-
nen gréRere Gewinne vorenthielt.” Die petits blancs, die zweite Gruppe der WeiRen, be-
stand aus landlosen Arbeitern, die ebenfalls auf den Plantagen beschaftigt waren, oder in den
Stadten als Soldaten, Matrosen, Handwerker oder Verkéufer tatig waren. **® Nur ein kleiner
Teil der weilen Bevolkerung Saint-Domingues hatte Vorfahren, die schon auf der Insel ge-
lebt hatten; die Mehrheit war in Europa geboren worden. Die Kolonie war laut Jeremy
Popkin ,,France’s land of opportunity* und zog daher immer wieder neue Siedler an.**
Vor der Revolution gab es rund 28.000 freie Farbige, auf Franzésisch gens de couleur oder
affranchis (frz.: freigelassen, befreit). ,,Mulatten, die aus einer Beziehung zwischen einem
WeiRen und einer Sklavin stammten, wurden oft als Kleinkinder, zusammen mit ihrer Mutter,
in die Freiheit entlassen. Sklaven, die sich durch ihre jahrelange Verdienste und Treue bewie-
sen hatten, konnten ebenfalls von ihren Herren die Freiheit als Belohnung erhalten. Die
affranchis konnten durch ihren Status als freie Menschen ebenfalls zu Sklavenhalter und
Plantagenbesitzer werden.'?® Rechtlich gesehen war die Gruppe der affranchis den Men-
schen, die frei geboren wurden, gleichgestellt, doch waren sie in Wirklichkeit Personen zwei-
ter Klasse. Ab Mitte des 18. Jahrhunderts wurde sie von Seiten der weil3en Siedler und der
Kolonialregierung noch ungerechter behandelt als sonst. Die franzdsische Regierung forderte
eine strikte Trennung der weillen und farbigen Bevdlkerung, um so eine mdgliche Allianz
dieser beiden Gruppen gegen die franzdsische Verwaltung zu verhindern. Gesetze wurden
erlassen, welche die freien Farbigen von einigen Berufen ausschlossen und die Zahl der Frei-
lassungen einschrankten. Obwohl viele dieser Regelungen in der Kolonie ignoriert wurden,
waren den gens de couleur zeitlebens Regierungsdmter und hohe Militarposten verschlos-
sen.'?! Die freien Farbigen waren von unterschiedler Herkunft und sozialem Rang: erst kiirz-
lich freigelassene Schwarze fielen ebenso in diese Kategorie wie reiche ,,Mulatten®, die Plan-
tagenbesitzer oder Handler waren.'?? Innerhalb der Gruppe der gens de couleur wurde die

7 popkin, Concise History, pp. 20 - 21.

118 Sjehe Dubois, Avengers, pp. 30 und 35 und Fick, Making of Haiti, p. 17.

19 Siehe Popkin, Concise History, p. 20. Frankreich musste nach dem Ende des Siebenjahrigen Krieges 1763
seine kanadische Kolonie an die Briten abtreten. Der Verlust machte Saint-Domingue umso wichtiger und die
Kolonie wurde zum ,,Haupteinwanderungsland fiir Franzosen, die in der Neuen Welt ihr Glick suchten. Du-
bois, Avengers, p. 20.

20 Dubois, Avengers, p. 30; Onana, Sklavenaufstand, S. 25 und Popkin, Concise History, p. 23.

121 popkin, Concise History, pp. 23 - 24 und Onana, Sklavenaufstand, S. 25.

122 Geggus, HRS, p. 6.
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Hautfarbe ebenfalls als Einteilungsmerkmal benutzt. Ein Beispiel der ,,racial segragation
findet man im Theater von Le Cap, wo es unterschiedliche Logen fiir ,,Mulatten®, ,,Menschen
afrikanischer Herkunft* und ,,freie Schwarze* gab, was dazu fiihrte, dass einige Mdtter nicht
mit ihren Kindern sitzen konnten. Die drei Gruppen, die eigentlich alle zu den affranchis
zahlten, konnten sich die Tanze im Theater zwar ansehen, allerdings war es ihnen nicht er-
laubt bei diesen Aktivitaten mitzumachen.!? Die ,,Mulatten*, ebenso wie die wohlhabenden
weilen Siedler, wirden die Gunst der Stunde nutzen und wahrend den Wirren der Franzési-

schen Revolution ihr Recht auf Freiheit und Gleichheit bzw. mehr Autonomie einfordern.?*

Am unteren Ende der Gesellschaftsskala befand sich die gréfite Bevolkerungsgruppe Saint-
Domingues und der eigentliche ,,Motor* der Plantagendkonomie, ohne den die Kolonie nie
zur ,,Perle der Antillen* geworden waére: kurz vor Beginn der Revolution lebten ungefahr eine
halbe Million afrikanischer Sklaven, die unter grausamen Konditionen auf den Felder arbei-

ten mussten, um die europaische Nachfrage nach tropischen Waren zu stillen.'?

12 Sjehe Dubois, Avengers, p. 24.
124 Sjehe das Kapitel iiber die Haitianische Revolution.
125 | aut Dubois lebten zu der Zeit ungefahr 465.000 Sklaven in der Kolonie. Dubois, Avengers, p. 30.
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4. Die Sklaven von Saint-Domingue

1. Afrikanische Sklaven in der Karibik

Die Ankunft der ersten Européer in Hispaniola besiegelte das Schicksal der einheimischen
Taino-Bevolkerung. Unter dem spanischen encomienda-System war es den Siedlern erlaubt,
die Indianer als Mienenarbeiter regelrecht auszunutzen. Zu Beginn der Kolonisierung lebten
zwischen 500.000 und 750.000 Indianer auf Hispaniola. Zwanzig Jahre spater war die Bevol-
kerung auf 29.000 Menschen geschrumpft und Mitte des 16. Jahrhunderts waren die Taino
komplett exterminiert worden: Jahrelange Uberarbeitung, Exekutionen und Epidemien hatten
eine ganze Kultur dahingerafft.*?

Bartolomé de las Casas, ,,Apostel der Indianer” genannt, war der erste in Amerika geweihte
Priester und kam 1502 als junger Siedler nach Hispaniola. Er dokumentierte von Beginn an
die spanische Eroberung und wurde Zeuge der brutalen Ausléschung der indigenen Bevolke-
rung, was ihn zu einem Verteidiger der Rechte der Ureinwohner werden lieR. Las Casas pla-
dierte erfolgreich fur den Schutz der indianischen Bevélkerung in den spanischen Kolonien
Amerikas, schlug dabei allerdings die Versklavung der afrikanischen Bevolkerung, als Ersatz
fur die nun fehlende Arbeitskraft, vor.*?” 1530 wurde schlieRlich die Versklavung der India-
ner von Karl V. untersagt, allerdings zu spét, um sie ,, [...] vor jenem Zerstorungsprozel zu
retten, den die Eroberung Amerikas in Bewegung gesetzt hatte.“'?® 1537 verbot Papst Paul
[11. ebenfalls die Versklavung der Indianer und aller noch zu entdeckenden Vélker. Die Skla-
verei an sich und die Versklavung schwarzer Afrikaner waren allerdings weiterhin erlaubt.'?®
Die Praktik, Afrikaner als Sklaven zu benutzen, war in Europa schon vor der Kolonisation
Amerikas verbreitet. In Sideuropa wurden afrikanische Zwangsarbeiter von Arabern, Genue-
sen und Portugiesen, die bereits westafrikanische Sklaven in ihren Kolonien Sao Tomé und
Kap Verde als Arbeitskraft benutzten, verkauft. 1455 erhielt Portugal, wegen seiner Entde-
ckungsfahrten und der Kolonisierung der Westkuste Afrikas, die Erlaubnis von Papst Niko-
laus V., Sklaven aus Afrika direkt nach Europa zu bringen.*®

Laut Moreau de Saint-Méry war Saint-Domingue (Hispaniola) der erste Ort in Amerika, in

126 Siehe Dubois, Avengers, p. 14.

127 Siehe Dubois, Avengers, pp. 14 — 15.

128 Christian Delacampagne, Geschichte der Sklaverei, S. 152. Las Casas sollte seinen Vorschlag, Afrikaner als
Sklaven zu benutzen, spéter bereuen.

129 Siehe Yaya Sy, Les légitimations de I’esclavage et de la colonisation des Négres, p. 309.

130 Sjehe Dupuy, Haiti, p. 18 und Sala-Molins, Code Noir, p. 13.

32



dem es afrikanische Sklaven gab.*** Kolumbus hatte bereits bei seiner zweiten Reise nach
Amerika erste afrikanische Sklaven nach Amerika gebracht.'*? Die offizielle Erlaubnis, um
afrikanische Sklaven in die Neue Welt zu bringen, wurde 1501 von Fernand dem Katholi-
schen erteilt; eine kleine Zahl schwarzer Sklaven aus Spanien sollte in den Minen
Hispaniolas nach Gold schiirfen. Die spanischen Konquistadoren mussten in den néchsten
Jahren die fehlende indianische Arbeitskraft ersetzen und forderten weitere Importe afrikani-
scher Zwangsarbeiter, da die schwarzen Sklaven kraftiger und widerstandsfahiger als die In-
dios waren und sich bereits im vorherigen Jahrhundert als solide Arbeitskraft auf den europa-
ischen Atlantikinseln (Kanaren, Madeira,...) bewédhrt hatten. Als die ersten Zuckerrohrplan-
tagen in der Karibik den Arbeitsbedarf enorm anstiegen lieRen, erlaubte der portugiesische
Konig Johann 111. 1533, die afrikanischen Sklaven auf direktem Wege von Afrika in die Neue
Welt zu bringen.™*® Diese Entscheidung leitete laut Delacampagne den Aufbau des atlanti-
schen Sklavenhandels, der bertihmte ,,Dreieckhandel*, ein.***

Im Zeitalter tiefer Religiositat musste die Ausbeutung afrikanischer Sklaven des Profites wil-
len allerdings von den europdischen Eroberern auf christlich-moralischer Ebene gerechtfertigt
werden. Die Beflirworter der Sklaverei sollten in einer biblischen Geschichte eine ,,Genehmi-
gung“ flr die Knechtschaft der Afrikaner finden: Nach der Sintflut pflanzte der Urvater Noah
einen Weinberg. Nachdem er zu viel Wein getrunken hatte, lag er betrunken und unbekleidet
in seinem Zelt. Sein Sohn Ham sah ihn in diesem Zustand und erz&hlte es seinen beiden Bru-
dern, Sem und Japhet, die ihren Vater spater zudeckten, ohne diesen allerdings anzublicken.
Als Noah nach seinem Rausch erwachte und erfuhr, dass sein Sohn Ham ihn nackt gesehen
hatte, verfluchte er Hams Sohn, Kanaan, mit den Worten™®:

., Verflucht sei Kanaan und sei ein Knecht aller Knechte unter seinen Brudern! [...] Gelobt
sei der HERR, der Gott Sem's; und Kanaan sei sein Knecht! Gott breite Japheth aus, und
lasse ihn wohnen in den Hiitten des Sem; und Kanaan sei sein Knecht! “*%

Getreu der biblischen Genealogie sollten die S6hne und Enkel Noahs die verschiedenen Erd-

teile bevolkern; Japhet und seine S6hne hatten sich in Europa niedergelassen, Sem und seine

31 Moreau de Saint-Méry, Description, p. 24.

1321 ouis Sala-Molins, Le Code Noir ou le Calvaire de Canaan, p. 13.

133 Siehe dazu Delacampagne, Geschichte der Sklaverei, S. 153 — 154.

34 bid., S. 154. Als der Vertrag von Tordesillas 1494 Portugal die Kontrolle tiber Land und Handel in Afrika
zusicherte, kam der afrikanische Sklavenhandel exklusiv in portugiesische Hande. Spanien und Portugal hatten
schon einige Jahre zuvor einen Vertrag ausgearbeitet, der es den Portugiesen erlaubte, in Spanien afrikanische
Sklaven zu verkaufen. Siehe Béttcher, »How could we do without sugar and rum «, S. 75 und Conniff & Davis,
Africans in the Americas, p. 74.

13 Sjehe Robin Blackburn, The Making of New World Slavery, pp. 65-66 und Sala-Molins, Code Noir, p. 21 ff.
136 1.Buch Mose (Genesis) 9, 25-27.
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Kinder in Asien. Ham besiedelte mit seinen Sohnen Kusch (Athiopien), Put (Libyen) und
Mizraim (Agypten), den Norden und das Horn von Afrika. Kanaan sollte zum Stammvater
der Kanaaniter werden, die vor den Hebraern im Heiligen Land lebten. Der Fluch, der eigent-
lich nur Kanaan traf, sollte womdglich die Vertreibung und Versklavung der Kanaaniter
durch die Israeliten rechtfertigen, doch weitete sich das Argument im Laufe der Zeit aus. Die
Bibel erzahlt zwar, dass Ham und seine Nachfahren in Afrika siedelten, jedoch wurde ihnen
keine Hautfarbe attestiert. Erst im Talmud, der rabbinischen Auslegung des Alten Testa-
ments, bekam Ham wegen seiner begangen Siinden eine dunkle Haut.**’

Laut Robin Blackburn festigte sich zwischen dem 4. und 11. Jahrhundert der Glaube, dass
Kanaan stellvertretend fiir alle seine Briider stand und Noahs Fluch auf allen Nachfahren des
Ham, der zum Stammvater der Bevolkerung Afrikas wurde, lag. Die Theorie sollte von jidi-
schen, christlichen und muslimischen Gelehrten aus Nordafrika und dem Nahen Osten, wo
das Versklaven von Afrikanern gebrauchlich war, angenommen und verbreitet werden.
Schliel3lich Gbernahmen die Européer diese Ideologie aus religiésen Texten und von den ara-
bischen Sklavenhandlern, die ihnen afrikanische Sklaven verkauften.!®® Der ,Fluch iiber
Ham® war eindeutig eine Konstruktion und Fassade. Laut Albert Wachtel war Noahs Fluch
gewollt falsch ausgelegt worden, damit Gruppen, die von der Sklaverei profitierten, ihren
,abuse of humanity* rechtfertigen konnten.***

Mit der Entdeckung Amerikas wurde der Fluch noch weiter ausgelegt. 1652 schrieb M. de
Saint-Michel: ,, [...] Dieu a épandu les Européens dans [’Amérique pour habiter les de-
meures des Américains, descendus de Sem; et les descendants de Cham, qui sont nos negres,
les y servent.**® Wie Noah es prophezeite, hatte sich Japhet, der angebliche Stammvater der
Européer, ausgebreitet, wohnte in ,,den Hitten des Sem* (angeblich der Vorfahre der
Amerindianer) und Kanaan (die Afrikaner) war sein Sklave.'*" Mit dem Gedanken, dass die

37 Siehe Robin Blackburn, The Making of New World Slavery, pp. 67 - 68 und Albert Wachtel, Curse of Ham;
in Junius Rodriguez (ed.), The Historical Encyclopedia of World Slavery, Vol.1, pp. 328 - 329.

Eine andere rassistische ldeologie besagte, dass Kain, der Sohn Adams und Mdorder Abels, Stammvater der
Schwarzen wurde. Urs Bitterli schreibt dazu: ,,Sehr verbreitet war der Gedanke, der Neger entstamme dem
Geschlechte Kains; die schwarze Farbung seiner Haut, vermutete man, entspreche dem Zeichen mit dem Gott
den Brudermorder gebrandmarkt und aus der menschlichen Gemeinschaft ausgeschlossen hatte. “ Siehe Bitterli,
Die ,,Wilden* und die ,,Zivilisierten®, S. 340.

138 Blackburn, The Making of, pp. 67 — 68.

139 Albert Wachtel, Curse of Ham, p. 329.

Y0'M. de Saint-Michel, Voyages des iles Camercanes, 1652, p. 85, zitiert in: Sala-Molins, Code Noir, pp. 22-23.
1 Um die universelle Wahrheit der Bibel zu bestatigen, wurden die Indianer, deren Existenz die Européer zu-
nachst vor einem Rétsel stellten, als Nachfahren der ,,Verloren Stimmen Israels* identifiziert und so zu Sems
Nachfahren gemacht. Diese Sicht gab den Indianern nicht nur eine Sonderstellung sondern bestétigte auch die
biblische Passage: Japhet wohnte nun in Sems Hitte und Kain sollte der Knecht werden. Siehe Sala-Molins,
Code Noir, p. 22, Fn. 11.
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Afrikaner ohnehin ,,verflucht* waren, begann eine schonungslose Ausbeutung und Leid von

Millionen von Menschen.

2. Der franzoésische Sklavenhandel und Saint-Domingue

Die ersten Plantagen im franzdsischen Saint-Domingue wurden zundchst von einer kleinen
Zahl von afrikanischen Sklaven und européischen engagés bearbeitet. Die engagés waren
landlose Bauern, die von den Siedlern flr drei Jahre als Vertragsknechte verpflichtet wur-
den.’* Im Gegenzug fiir seine geleistete Arbeit, erhielt der engagé Land und Ausriistung in
der Kolonie und wurde zum habitant. Das System der Vertragsknechtschaft wurde spater
aber aufgeldst, da die Kosten fir Transport und Unterhalt stiegen, vor allem aber, da die Zahl
der engagés zu gering war, um den steigenden Bedarf an Arbeit zu decken.*?

Die reale Nachfrage an anhaltender Arbeitskraft afrikanischer Sklaven fing mit Saint-
Domingues Transformation zu einer Plantagenwirtschaft und der Intensivierung des Zucker-
anbaus an. Zuckerrohr musste nach der Ernte schnell und in mehreren Etappen, welche auch
nachtsuber stattfanden, verarbeitet werden. Afrikanische Sklaven erschienen den Plantagen-
besitzern als ideal, um diesen enormen Arbeitsaufwand zu bewaltigen, die steigende Nach-
frage nach Kolonialwaren zu stillen und ihren Profit maximal zu steigern.** Die Versklavung
der afrikanischen Bevoélkerung schien das Arbeitsproblem der Siedler Saint-Domingues zu
I6sen. Alex Dupuy weist darauf hin, dass ,, (...) the enslavement of Africans resulted from the
needs of planters to obtain a permanent solution to their labor problem. Slavery was not the
inevitable or necessary outcome of the establishment of colonies in the Caribbean™.**®
Frankreich galt bis zu seinen Expansionsbestrebungen und Koloniegriindungen in der Karibik

de jure als Land der Freiheit. Konig Ludwig X. hatte 1315 durch einen Erlass nicht nur die

142 Sjehe Dubois, Avengers, p.18.

143 Siehe Dupuy, Haiti, p.12 und 18. Um das Problem zu l6sen, so Alex Dupuy, hétten die Siedler die Arbeits-
vertrage der engagés immer wieder verlangern kdnnen, was jedoch auf Dauer zu Leibeigenschaft und Verskla-
vung von Europdern gefuhrt hatte. Volksaufstande wéren unausweichlich geworden, zumal die Bauern mit dem
Versprechen in die Neue Welt gelockt wurden, eines Tages selbst Land zu besitzen.

144 Siehe Dubois, Avengers, p. 19 und Dupuy, Haiti, p. 20.

> Dupuy, Haiti, p. 19. Laut Dupuy kam es in Saint-Domingue zu einem Konkurrenzkampf zwischen den neuen
Zuckerplantagenbesitzer und den kleinen Grundbesitzer, die aus den engagés hervorgingen. Da jedoch die
Nachfrage nach Zucker immer weiter stieg, setzten sich die Plantagenbesitzer durch und das Land der kleinen
Bauern wurde zu riesigen Plantagen konzentriert. Hatten die kleinen Grundbesitzer die Oberhand gewonnen,
wire es moglicherweise zu einem ,, system of petty-commaodity production and subsistence farming“, wie in den
Kolonien Neuenglands, mit anschlieBendem ,,development of manufactures gekommen. Nachdem die kleinen
Grundbesitzer beseitigt waren und sich Plantagenbesitzer mit franzésischen Kaufménnern verbindeten, stand
einer ,,plantation slave colony* nichts mehr im Wege. Siehe Dupuy, Haiti, p. 20.
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Leibeigenschaft in seinem domaine royal abgeschafft, sondern ebenfalls bestimmt, dass
.[...] tout esclave était libre dés l'insant qu’il mettait le pied sur le sol de la France«.*
1571 ordnete das Parlament von Guyenne (heutiges Aquitanien) die sofortige Freilassung
einer Gruppe afrikanischer Sklaven an, die im Hafen von Bordeaux zum Verkauf standen.
,La France, mére de la liberté, ne permet aucun esclave*, begriindete das Parlament seine
Entscheidung.**’ Nichtsdestotrotz betatigten sich franzdsische Seefahrer am Sklavenhandel
und belieferten spanische und portugiesische Kolonien in der Neuen Welt mit afrikanischen
Zwangsarbeitern.*

Nachdem die ersten franzgsischen Siedler in der Karibik ebenfalls Sklaven hielten und die
Versklavung der afrikanischen Bevolkerung als perfektes Mittel angesehen wurde, um die
Plantagenwirtschaft am Laufen zu halten, musste eine Rechtfertigung her, warum Frankreich
Sklaverei tolerierte und forderte. Auch hier wurde Religion als Vorwand benutzt. Ludwig
X111, (1601-1643), der laut dem Priester und Missionar Jean-Baptiste Labat, Schwierigkeiten
hatte zu akzeptieren, dass die Bewohner seiner Kolonien Sklavenhalter waren, genehmigte
diese Praktik nur deshalb, weil man ihn mit dem Argument besanftigte, die Sklaverei sei
. [...] un moyen infaillible et ['unique qu’il y eut, pour inspirer le culte du vrai Dieu aux
Africains, les retirer de l'idolatrie, et les faire persévérer jusqu’a la mort dans la religion
chrétienne, qu’on leur ferait embrasser.“**® Die edle Mission, die Afrikaner vor dem Unheil
zu bewahren, in dem man sie ihr Leben lang im christlichen Glauben hielt, sollte selbstver-
standlich den eigentlichen Sinn der Sklaverei legitimieren. Ohne Zweifel waren die Bekeh-
rung und das Heil fremder Volker fur einige Menschen sehr wichtig, fur die Autoritaten aber
zweitrangig; die Plantagen in der Karibik sollten mit billiger Arbeitskraft ausgestattet werden
und maximale Profite einbringen. Religion als Rechtfertigung war nur nebensachlich: die
katholischen Bewohner des Kongo-Raumes wirden ebenso wie die animistischen Voélker
Westafrikas versklavt werden.

Um die steigende Préasenz afrikanischer Sklaven und den Sklavenhandel in den Kolonien
rechtlich zu erfassen, erlie} Konig Ludwig XIV im Mérz 1685 den von seinem Finanzminis-
ter Jean Baptiste Colbert verfassten Code Noir. Das Dekret basierte auf bereits bestehende

Gesetze zur Sklaverei, die in den Kolonien Martinique, Guadeloupe und Saint-Christophe

1% Siehe Bajot & Poirré, Annales maritimes et coloniales, 26° année, p. 328 und Emmanuel Decaux, Les formes
contemporaines de 1’esclavage, p. 23.
17 Jean-Pierre Moreau, Les Petites Antilles de Christophe Colomb & Richelieu : 1493-1635, p. 90.
148 y}.;

Ibid., p. 90 ff.
149 Jean-Baptiste Labat, Nouveau voyage aux fles de I'Amérique, Il, p. 38 ; zitiert in Sala-Molins, Code Noir, p.
61. Kardinal Richelieu hatte 1627 ebenfalls bestimmt, dass ,,l1a colonisation francaise doit étre exclusivement
catholigue et avoir pour but I’expansion missionnaire.* Siehe Sala-Molins, Code Noir, p.14.
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galten.™® Der Code Noir regelte in 60 Artikeln den Umgang mit afrikanischen Sklaven in den
franzosischen Kolonien. Die Herren mussten ihren Sklaven angemessene Essenrationen be-
reitstellen, sie jahrlich neu kleiden und sie in den christlichen Glauben einfuihren. Doch in der
Praxis wurden diese Regelungen schwach bis gar nicht umgesetzt.™ Die Herabstufung der
afrikanischen Sklaven (Art. 44) zu einem ,,[...] Mobiliar, welches Européaer kaufen, verkau-

« 152 nd die schrecklichen Be-

fen, weitervererben oder einfach nur unter sich teilen konnten
strafungen die ihnen widerfahren konnten ( Art.33: Todesstrafe wenn ein Sklave seinen Her-
ren oder dessen Familie schlégt; Art.38: Von Brandmarkung ber Durschneiden der Kniekeh-
len bis hin zur Todesstrafe, falls ein Sklave einen Monat lang auf der Flucht war) sind nur
einige Elemente des Code Noir, die ihn laut Louis Sala-Molins zum ,,[...] texte juridique le
plus monstrueux qu ‘aient produit les Temps modernes [...] machen.*

Frankreichs Sklavenhandel bliihte 1713, nach Beendigung der Kriege Ludwigs XIV. und dem
Vertrag von Utrecht, regelrecht auf und expandierte kontinuierlich. Laut Robert Stein wurden
zwischen 1713 und dem britisch-franzdsischen Krieg 1793 offiziell 3.285 Schiffe dokumen-
tiert, die von Frankreich aus in See stachen, um in Afrika mit Sklaven zu handeln.™* Die Zahl
hélt Stein fiir ,,near to the truth*, wenngleich einige dieser Schiffe sanken oder nie in Kontakt
mit Sklaven kamen und viele Schiffe, die aus kleineren franzdsischen Héfen in See stachen,
nie von den Behorden erfasst wurden.«™° Franzdsische Hafenstadte wie La Rochelle, Bor-
deaux und Le Havre profitierten nicht nur vom Handel mit kolonialen Waren, sondern auch
vom Sklavenhandel. Die ,,Konigin“ der Sklavenstddte war aber Nantes: 1.446 Sklavenschiffe,
rund 45% der dokumentierten Schiffe setzten die Segel vom bretonischen Hafen aus. In je-
dem Jahr zwischen 1713 und 1793 fiihrte Nantes die Rangliste der Sklavenschiffabfahrten
an.™® Stein schatzt die Zahl der Sklaven, die in diesem Zeitraum auf franzosischen Schiffen
deportiert wurden zwischen 1.100.000 und 1.200.000. Waren es zu Beginn des 18. Jh. noch
7.500 Sklaven jahrlich, wurden ab 1737 rund 20.000 pro Jahr auf franzésischen Schiffen aus
Afrika gebracht. Nach der amerikanischen Revolution stieg die Zahl sogar auf 40.000 Skla-

ven an.*’

150 Ramsey, Spirits and the Law, p. 24.

151 popkin, Concise History, pp. 17-18.

152 sarr, Sklaverei und Sklavenhandel aus afrikanischer Sicht, S. 26; in Walter Sauer (Hg.),Vom Paradies zum
Krisenkontinent, 2010, S. 15 - 30.

153 Siehe Sala-Molins, Code Noir, p. 9 und Sarr, Sklaverei und Sklavenhandel, S. 26.

4 Fiir Stein ist das Jahr 1713 “[...] the usual date for the beginning of the eighteenth-century French slave
trade.” Stein, Measuring the French Slave Trade, 1713 — 1792/3, p. 313.

% 1bid., p. 313.

156 1bid., p. 314.

57 Ibid., pp. 314-315. Die franzésischen Kolonien waren fast genauso von britischen wie von franzésischen
Sklavenhéandlern abhéngig. Laut Stein waren es zwischen 1748 und 1777 sogar Uberwiegend britische Handler,
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Fast alle Sklaven, die sich auf den franzosischen Schiffen befanden, wurden in die Karibik
gebracht, wo sie auf den verschiedenen Plantagen arbeiten mussten. Die erhohte européaische
Nachfrage nach Zucker und Kaffee lie} gleichzeitig die Plantagenbesitzer nach immer mehr
Sklaven fordern. Die franzdsischen Sklavenhéndler, die européischen Kaffeekonsumenten
sowie die karibischen Plantagenbesitzer waren alle, direkt oder indirekt, voneinander abhan-
gig, und am Elend der Afrikaner, die ihre Heimat zum Vorteil der Européer verlassen muss-
ten, beteiligt.**®

Saint-Domingue war bei weitem der groRte Abnehmer von Sklaven. Im 18. Jahrhundert sol-
len 685.000 Sklaven nach Saint-Domingue gebracht worden sein. Schatzungen, die den
Schleichhandel sowie das 17.Jahrhundert mit einbeziehen, beziffern die Zahl der Sklaven, die
nach Saint-Domingue gebracht wurden, auf 850.000 bis eine Million. Die Kolonie hatte mdg-
licherweise 10% des gesamten Atlantischen Sklavenhandels ausgemacht.™®® 1790, im Re-
kordjahr der Importe, wurden laut Geggus mindestens 40.000 Afrikaner nach Saint-
Domingue gebracht, laut Dubois sogar 48.000. In Cap-Francais, dem Hauptziel von mehr als
einem Drittel aller franztsischen Sklavenschiffe, mussten in dem Jahr mehr als 19.000 Skla-
ven von Bord gehen; ,,[...] a record for any American port to that date.“'*® Alleine im Zeit-
raum zwischen 1785 und 1790 wurden laut Geggus mehr als 150.000 Sklaven nach Saint-
Domingue gebracht.'®

Im Jahr 1681 gab es rund 4.000 weil3e Siedler und 2.000 schwarze Sklaven. Vier Jahrzehnte
spater hatte sich die weil’e Bevolkerung fast verdoppelt, die der Zwangsarbeiter war aber auf
fast 50.000 angestiegen.'®® Kurz vor Beginn der Revolution gab es laut offiziellen Angaben
31.000 weille Siedler, 28.000 freie Farbige und mehr als 465.000 Sklaven. Auf einen freien
weiRen Siedler kamen mehr als 10 versklavte Afrikaner.'®® Dabei waren die landlichen Regi-
onen unausgeglichener von WeilRen bewohnt als die Stadte. Wéhrend in den urbanen Zentren

die weille Bevolkerung 26% ausmachte, waren es auf dem Land nur 4%. In der Acul-

welche die franzdsischen Plantagenbesitzer mit Sklaven belieferten. Erst die britische Niederlage in der
amerikanischen Revolution verhalf den Franzosen, ihre Dominanz im Sklavenhandel zuriickzugewinnen. Dieser
britische Handel, vom exclusif eigentlich verboten und deshalb undokumentiert, erschwert das Erfassen des
genauen AusmaRes der franzdsisch-westindischen Sklavenimporte. Siehe Stein, p. 311 und 316.

158 Stein, p.315. Laut David Geggus waren die Kolonien in der Karibik das Ziel von 90% der franzésischen
Sklavenschiffe. Siehe Geggus, The French Slave Trade: An Overview, p. 119.

9 Dubois, Avengers, p. 39.

180 Geggus, The French Slave Trade, p. 126.

181 Geggus, HRS, p. 7.

192 Dupuy, Haiti, p. 21.

1837um Vergleich: In den Vereinigten Staaten lebten zu der Zeit rund 700.000 Sklaven. Dubois, Avengers, p. 30.
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Gemeinde, in der die Sklavenrevolution ausbrach, lebten kurz vor Beginn des Aufstandes 130
Weie und 3.500 Schwarze Sklaven.'®*

3. Leben auf der Plantage

Die Plantage war eine Gesellschaft fir sich, an deren Spitze der Plantagenbesitzer stand. Vie-
le der Zuckerplantagen waren das Eigentum reicher Kaufmanner oder Birgerlicher, die auf
der anderen Seite des Atlantiks, in Paris oder den grof3en Hafenstadten, lebten. Abwesende
Plantagenbesitzer beauftragten einen Bevollméchtigten, den procureur, der flr sie die Auf-
sicht der Plantage Ubernahm. Der procureur, der die Plantage selten besuchte, Gberlie} die
Leitung der Plantage dann den gérants, welche die Abwesenheit der Besitzer und procureurs
willkdirlich zu ihren Gunsten ausnutzten. Das untere Ende der weilRen Plantagenangestellten
bildeten die schlechtbezahlten économes, Aufseher, welche die Sklaven in den Feldern be-
wachten und ihre Gesundheitslage dokumentieren sollten. Unter dem économe, aber an der
Spitze der Zwangsarbeiter, befand sich der Sklaventreiber, commandeur genannt, der den
Arbeitstag dirigierte. Kurz vor Sonnenaufgang weckte er die Sklaven mit dem Klang einer
Peitsche oder Glocke auf, arbeitete mit ihnen auf den Feldern und berichtete jedes Fehlver-
halten. Dem commandeur wurde von den Plantagenbesitzern und den Aufsehern mit Respekt
begegnet und er erhielt bessere Kleidung und Essen, um so sein Ansehen bei den Ubrigen
Sklaven zu steigern, aber auch um sich seine Loyalitéat zu sichern, da der reibungslose Ablauf
der Plantagenarbeit stark von ihm abhing.®® Obschon die commandeurs eine Vertrauensposi-
tion bei ihren Herren innehatten, waren sie gleichzeitig aber auch ,,[...] community leaders
among the slaves.*® Sie genossen (iblicherweise schon vor ihrer Wahl zum commandeur
einen hohen Stellenwert beim Rest der Sklaven und konnten nun durch ihre Position bedurf-
tigen Sklaven helfen und das kurzeitige Verlassen der Plantage erlauben.*®’

Die Versklavung riss die Afrikaner aus ihrem bekannten familidaren und gesellschaftlichen
Umfeld in Afrika und katapultierte sie binnen kurzer Zeit in das tiefste Elend der Neuen
Welt, was zur totalen psychologischen Unterwerfung fiihrte. lhre Namen wurden geéndert
und thre Haut mit den Initialen des Besitzers gebrandmarkt; der Mensch wurde zum Eigen-

tum.®® Neuankémmlinge kamen in ihrer , EingewShnungsphase unter die Aufsicht von

184 Dubois, Avengers, p. 30.

185 Dubois, Avengers, pp. 37 - 38 und Popkin, Concise History, p. 14.
1% Dubois, Avengers, p. 38.

157 1bid, p. 38.

1%8 Sjehe Fick, Making of Haiti, p. 27.
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Sklaven, welche die gleiche Muttersprache hatten, mussten aber trotzdem schnell Kreolisch,
eine Mischung aus verschiedenen franzdsischen Dialekten und diversen afrikanischen Spra-
chen, lernen.’® Im Alter von 14 Jahren wurde der Sklave an die Feldarbeit herangefiihrt und
musste bis zu seinem 60. Lebensjahr, ein unter den harten Arbeitskonditionen schwer zu er-
reichendes Alter, schuften.!™

Auf den Zuckerplantagen wurden die Sklaven in verschiedene ateliers (Arbeitsgruppen) or-
ganisiert, die von einem commandeur angefihrt wurden. Die Feldarbeit begann um funf Uhr
morgens und ging bis zum Sonnenuntergang, mit einer mehrstiindigen Unterbrechung am
Mittag. Die stérksten Arbeiter mussten Kanéle graben, die Erde pfligen und das Zuckerrohr
ernten.'’* Zuckerrohr musste nach der Ernte durch ein Miihlverfahren verarbeitet werden,
was oft die Aufgabe der weiblichen Sklaven war. Beim Mahlen wurde ein Saft aus dem Zu-
ckerrohr gepresst, der dann stundenlang gekocht werden musste. Der daraus gewonnene Si-
rup wurde in eine Form gegossen, in der er schlieBlich kristallisieren konnte. Wéhrend der
Erntezeit, die von Dezember bis Juli dauerte, mussten beim Vermahlen Nachtschichten ein-
gelegt werden. Ubermiidete Sklaven wurden unachtsam und lieBen ihre Arme in Kontakt mit
dem Mahlwerk kommen, was zu Verstimmelungen flhrte. Bei der Ernte kam es ebenso zu
schweren Verletzungen, da sich die Sklaven beim Schneiden des Zuckerrohrs mit den Ma-
cheten ins Fleisch schnitten.!” Fiir die Plantagenbesitzer waren Sklaven Arbeitsmaschinen,
die es maximal auszunutzen galt, um so viel Zucker oder andere landwirtschaftliche Giiter
wie moglich zu produzieren. Ein Schweizer Reisender beschrieb in den 1780ern die erschopf-
ten Sklaven bei der rauen Feldarbeit:

,, Le soleil dardoit a plomb sur leurs tétes: la sueur couloit de toutes les parties de leurs corps; leurs
membres appesantis par la chaleur, fatigués du poids de leurs pioches & par la résistance d’une terre
grasse, durcie au point de faire rompre les outils, faisoient cependant les plus grands efforts pour
vaincre tous les obstacles. Un morne silence régnoit parmi eux ; la douleur étoit peinte sur toutes les
physionomies : mais [’heure du repos n’étoit pas venue. L’eil impitoyable du gérant observoit
lattelier, & plusieurs commandeurs armés de longs fouets, dispersés parmi les travailleurs, frap-

poient rudement de temps a autre ceux méme qui, par lassitude, sembloient forcés de se ralentir,

négres ou négresses, jeunes ou vieux, tous indistinctement. * 173

1%9 Siehe Popkin, Concise History, p. 17.

70 Fick, Making of Haiti, p. 31.

! Dubois, Avengers, p. 45.

172 Sjehe Dubois, Avengers, p. 45 und Popkin, Concise History, p. 16.

173 Siehe Justin Girod-Chantrans, Voyages d’un Suisse, 1785, p. 137 und Popkin, Concise History, p. 14.
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Die Arbeit auf den Kaffeeplantagen war ohne Frage keine leichte Aufgabe, aber wegen der
Arbeitsverteilung etwas weniger hart und gefahrlich als auf Zuckerplantagen. Ein Gefangener
der revoltierenden Sklaven berichtete, dass die Sklaven des Flachlands (in denen Zucker an-
gebaut wurde) tollwutiger und wilder waren, als die Schwarzen der Bergregionen (Kaffeean-
baugebiet). Zudem hatten sich die Bergsklaven haufiger nach dem Schicksal ihrer Herren
erkundigt.” In den Bergen war die Sterblichkeitsrate nicht weniger hoch, da die unterernahr-
ten und erschopften Sklaven mit ihrer spérlichen Kleidung, dem Regen und der Kalte nichts
entgegenzusetzen hatten."

Untererndhrung war weit verbreitet: die geringen Essenrationen und der Fleischentzug
schwachten die Sklaven und machten die schwere Feldarbeit noch unertraglicher. Der Code
Noir verpflichtete die Besitzer zwar ihre Sklaven regelméfiig mit Proviant auszustatten, doch
schoben sie diese Anordnung schnell auf die Sklaven selbst ab. Vielen Sklaven wurde ein
kleines Stlick Land zugeteilt, auf denen sie ihr eigenes Essen anbauen sollten, da die Planta-
genbesitzer so Geld sparen wollten. Oft blieb den Sklaven aber sehr wenig Zeit um die ,,eige-
nen“ Felder zu bestellen und verstérkte so die Unterernahrung.*"

Die Sklavenbesitzer schurten unmenschliche Furcht und bedienten sich tbertriebener Grau-
samkeiten, um die Sklaven zu Unterwerfung, Arbeit und Gehorsamkeit zu zwingen. Bestra-
fungen in Form von koérperlicher Gewalt waren an der Tagesordnung. Der Code Noir erlaubte
das Auspeitschen als einziges Zuchtigungsmittel, UberlieR den Sklavenherren allerdings die
Freiheit, die Zahl der Schlé&ge selbst zu bestimmen. Sklaven wurden wegen schlechter Arbeit
oder Ungehorsam regelméaf3ig ausgepeitscht. Das Auspeitschen sollte nebenbei auch als 6f-
fentliches Spektakel dienen, um so die Macht der Sklavenhalter zu demonstrieren und andere

7 \Wie bei den Gesetzen zum Unterhalt der Sklaven wurde der Code

Sklaven abzuschrecken.
Noir auch hier von den Sklavenherren ignoriert; immer wieder kam es zu extremer Folterung
und Verstimmelung des Korpers bis hin zu barbarischen Morden. Bei Befragungen wurden
den Sklaven oft Salz, Pfeffer und Zitrone in offene Wunden gestreut. Sklaven wurden in
brennende Ofen geworfen oder auf einem offenen Feuer bei lebendigem Leibe verbrannt.
Herren stopften ihre Sklaven mit Schiel3pulver voll und lieBen sie in Stiicke explodieren,
wéhrend andere ihre Sklaven mit kochendem Zuckersirup tbergossen. Vor versammeltem

Publikum mussten Sklaven sich ihr eigenes Grab schaufeln und wurden lebendig begraben.

17 Siehe Gros, Isle de St.-Domingue: Précis historique, 1793, p. 21, in : Dubois, Avengers, p. 47.
175 Fick, Making of Haiti, p. 29.

176 popkin, Concise History, p. 16 und Dubois, Avengers, p. 48.

177 Siehe Fick, Making of Haiti, p. 34 und Dubois, Avengers, p. 50.
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Verstiimmelungen richteten sich an Arme und Beine, sowie den Genitalbereich.'’® Weibliche
Sklaven waren den weil3en Siedlern auf der Plantage regelrecht ausgesetzt und wurden immer
wieder Opfer von Vergewaltigungen.'™

Die franzosische Krone versuchte 1784 mit Anordnungen die Zahl der Peitschenschlage auf
50 zu reduzieren, der Barbarei ein Ende zu setzen und den Sklaven die Mdglichkeit zu geben,
das Fehlverhalten ihrer Herren bei den lokalen Behorden zu melden. Das Gericht in Le Cap
registrierte die Gesetze nur widerwillig und erst nachdem Anderungen vorgenommen wur-
den. Der Code Noir und die koniglichen Anordnungen wurden in den Kolonien weiterhin
missachtet. 1788 zeigten vierzehn Sklaven ihren Besitzer Le Jeune wegen Toétung von vier
seiner Sklaven, die er als Giftmorder verdachtigte, und Folterung von zwei weiteren, an. Die
Beweise sprachen alle gegen Le Jeune, doch stand die weil3e Oberklasse hinter ihm. Nach
einem langen Verhandlungstag wurde Le Jeune schliellich von allen Anklagepunkten freige-
sprochen. Ein freier Schwarzer, ebenfalls Sklavenhalter, der Jahre zuvor den Tod eines
Zwangsarbeiters verschuldete, wurde hingegen 6ffentlich ausgepeitscht, gebrandmarkt und
eingesperrt. Diese zwei Beispiele zeigen, dass sozialer Status in solchen Fallen zweitrangig
war und alleine die Hautfarbe iber Recht und Unrecht entschied. In einer Sklavengesellschaft
wie Saint-Domingue galt es die weiRe Herrschaft mit allen Mitteln zu bewahren.*®® Die Un-
menschlichkeit und Harte des Sklavenlebens wird dadurch veranschaulicht, dass trotz massi-
ver Importe ,,nur* eine halbe Million Sklaven in der Kolonie lebten. Durchschnittlich starb
die Halfte der Sklaven in den ersten drei bis acht Jahren nach ihrer Ankunft aus Afrika. Die
Geburtenrate betrug 3 %, jahrlich starben aber 5-6 % der Sklaven und der Prozentsatz erhéhte
sich bei den immer wiederkehrenden Epidemien, welche die Kolonie heimsuchten. Uberlas-
tung, Untererndhrung und die Willklr der Herren erkldren eine solch hohe Mortalitat. Fir
Plantagenbesitzer und Aufseher war dies aber alles andere als ein Problem; tote oder arbeits-

unfahige Sklaven wurden durch neue ersetzt.'®*

,,Focused on short-term gain and for the most
part unburdened by humanitarian concerns,“, so Dubois, ,,many masters and managers in
Saint-Domingue coldly calculated that working slaves as hard as possible while cutting ex-
penses on food, clothing, and medical care was more profitable than managing them in such
a way that their population would grow. They worked their slaves to death, and replaced

them by purchasing new ones.”#?

178 Siehe Fick, Making of Haiti, p. 35.

% Dubois, Avengers, p. 47.

180 Sjehe Fick, Making of Haiti, p. 37 ff.

181 Sjehe Dubois, p. 40 und Fick, Making of Haiti, pp. 26 — 27.
182 Dubois, Avengers, p. 40.
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Feldsklaven hatten fast keine Mdglichkeit aus ihrem Leid zu finden und blieben bis zum Tod
auf der Plantage. Die ,,Sklavenelite“ hatte zumindest eine geringe Aussicht auf Freiheit. Zu-
sammen mit dem commandeur bildeten die Haussklaven (Kdche, Putzkrafte, Kammerdiener),
die Kutscher und die Handwerker (u.a. Fassbinder) eine privilegiertere Klasse der Sklaven,
die am ehesten mit der Freiheit rechnen konnten und die obere Schicht der Sklavenhierarchie
bildete.® Durch das Vertrauen des Plantagenbesitzers, den besseren Unterhalt und die Mobi-
litat, die beispielsweise ein Kutscher genoss, unterschieden sich diese Stellen um einiges von
dem brutalen Leben der Feldarbeiter.'®* Hervorzuheben ist, dass diese Positionen iiberwie-
gend von kreolischen Sklaven, also Sklaven, die in der Kolonie geboren wurden, besetzt wa-
ren.'®® Kreolen verfugten tiber lokales Wissen, Verwandtschaftsnetzwerke und ber bessere
Sprachkenntnisse, da sie schon mit dem Kreolischen aufwuchsen. Auferdem wurden die
Kreolen in die Sklaverei hineingeboren, wodurch sie den weil3en Siedlern zufolge einfacher
zu handhaben waren. '

Die Kreolen bildeten somit eine eigene Klasse unter den Sklaven, waren aber nur eine Min-
derheit. Ende des 18.Jh waren rund zwei Drittel aller schwarzen Zwangsarbeiter und somit
mehr als die Halfte der Bevolkerung Saint-Domingues in Afrika geboren worden. Die
bossales, wie die in Afrika geborenen Sklaven genannt wurden, waren aber keine homogene

Gruppe, sondern setzten sich aus verschiedenen Vélkern zusammen. ¥’

4. Herkunft der Sklaven

Im Laufe der franzdsischen Prasenz in Saint-Domingue wurden Sklaven aus unterschiedli-
chen afrikanischen Regionen auf die Insel gebracht. Im 17. Jahrhundert kauften franzgsische
Héndler die meisten ihrer Sklaven aus der Region Senegambia. Diese Sklaven stammten vor
allem aus den Volkern der Wolof, Bambara und Mandinka. Der Sklavenhandel verlagerte
sich im folgenden Jahrhundert weiter stidwarts zum Golf von Guinea, ein Gebiet, welches die
damalige Elfenbeinkiste (heute Cote-d’Ivoire), Goldkiste (Ghana) und Sklavenkiste (Togo,
Benin, westliches Nigeria) umfasste. In diesem Gebiet konzentrierte sich der Handel vor al-

lem auf die Bucht von Benin, zu der Afrikaner aus den umliegenden Regionen gebracht wur-

183 1bid., p. 46.

184 Geggus, Slave Society in the Sugar Plantation Zones of Saint Domingue and the Revolution of 1791-93, p.
41, in: Slavery & Abolition: A Journal of Slave and Post-Slave Studies, Vol. 20, No. 2, 1999, pp. 31 — 46.

185 Siehe Geggus, Sugar and Coffee cultivation in Saint Domingue and the shaping of Labor force, p. 84 und
Table 2.10. p. 85, in: I.Berlin & P.Morgan (eds.), Cultivation and Culture: Labor and the Shaping of Afro-
American Culture in the Americas, 1992, pp. 73 - 98.

18 Dubois, Avengers, p. 42 und Popkin, Concise History, p. 17.

87 Dubois, Avengers, p. 42.

43



den. Aus dieser Region wurden Menschen aus mehr als 25 Nationen, darunter mehrheitlich
Volker der Sprachgruppen der Fon, Yoruba, und Ibo, nach Saint-Domingue verschleppt.'®® In
der letzten Halfte des 18. Jh., der Hochkonjunkturzeit der Plantagenwirtschaft, wurden
schlie3lich mehrheitlich Sklaven aus dem westlichen Zentralafrika, Bantu-Volker aus Kongo

und Angola, in die Kolonie gebracht.'®°

Mitte des 17. Jh. war das Konigreich Kongo ein star-
ker und geeinter Staat und nur wenige Zentralafrikaner wurden in die Sklaverei verkauft. Die
Situation &nderte sich aber in der Zeit der kongolesischen Birgerkriege; nach der Schlacht
von Mbwila 1665 wurde das Land in mehrere Provinzen zerschlagen, die sich untereinander
bekdmpften und von Zweigen der Konigsfamilie regiert wurden. Zwar konnte Konig Pedro
IV. 1709 die Monarchie einigermalien wiederherstellen, doch schaffte es keine der Familien
sich langfristig zu etablieren und die Burgerkriege dauerten mehr als ein Jahrhundert lang an.
Der Sklavenhandel explodierte und die Kriegsgefangenen der internen Konflikte wurden vom
portugiesischen Hafen in Luanda und dem Koénigreich Loanga, an der Atlantikkuste gelegen,
an europaische Handler verkauft.*®

Geggus zufolge war Ouidah (Wydah), in der Bucht von Benin, der am hdufigsten frequentier-
te Hafen von franzosischen Sklavenhé&ndlern. Die Platze zwei bis vier belegten ausschliellich
Hafen an der westzentralafrikanischen Kiiste von Loanga (Malembo, Cabinda, Loango).*
Die Rangliste spiegelt die Dominanz der beiden Hauptregionen des franzésischen Sklaven-
handels wieder. Die Bucht von Benin war in der ersten Halfte des 18. Jahrhunderts Hauptlie-
ferant der franzosischen Sklavenhandler. Im Zeitraum zwischen 1701 und 1725 kamen Uber
60 % der Sklaven aus der Bucht von Benin. Bis zur Jahrhunderthélfte blieb die Bucht weiter-
hin die am starksten betroffene Region, doch West-Zentralafrika nahm stark auf, um dann die
zweite Hélfte des Jahrhunderts zu dominieren und tiber 50% der Sklaven des franzdsischen
Handels zu liefern.*? Diese Zahlen lassen sich ebenfalls auf Saint-Domingue, den Hauptab-
nehmer der Sklaven, Ubertragen.

Die Herkunft der Sklaven war fir die Pflanzer insofern wichtig, da den verschiedenen Vol-
kern unterschiedliche Fahigkeiten nachgesagt wurden. Die Volker der Bucht von Benin
zeichneten sich beispielsweise durch eine robuste Statur aus und galten als gute Landwirte,

weshalb sie von Zuckerpflanzern bevorzugt wurden. Kaffeeanbauer, die ihre Plantagen viel

188 Fick, Making of Haiti, p. 26.

189 Fick, Making of Haiti, p. 26.

% Thornton, Cannibals, Witches, and Slave Traders, p. 290, in: William and Mary Quarterly, Third Series, Vol.
60, No.2, 2003, pp. 273-294. Das Konigreich Kongo kontrollierte die Kiiste stidlich der Miindung des Kongo-
FluRes und umfasste groftenteils das Gebiet des heutigen Angola. Einige seiner Nordprovinzen lagen in der
heutigen Demokratischen Republik Kongo. Siehe Thornton, Cannibals, p. 273, Fn. 2.

9 Sjehe Geggus, French Slave Trade, p. 122.

192 |bid., Table I p.135 und Table II p. 135.
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spater als die bereits etablierten und groRen Zuckeranbauer griindeten, waren weniger wéhle-
risch und wollten die Bewirtschaftung ihrer Felder vorantreiben. Zentralafrikanische Bantu,
die kleiner waren als Westafrikaner und deren Gesundheit in der Ebene der Zuckerplantagen
schwachelte, wurden fiir den weniger belastenden Kaffeeanbau als geeignet angesehen. So
waren die zentralafrikanischen Vélker 50% haufiger im Hochland anzutreffen als in der Ebe-
ne.®® Die hohen Importzahlen wahrend der letzten Jahrzehnte vor dem Ausbruch der Skla-
venrevolution lieR die west-zentralafrikanischen Sklaven insgesamt zur starksten Gruppe
aufsteigen. In allen Regionen der Kolonie waren sie die bedeutendste Minderheit, auf den
Kaffeeplantagen sogar die Mehrheit unter den afrikanischen Sklaven. Auf den Zuckerplanta-
gen wurden sie zwar von den Kreolen-Sklaven zahlenmaRig tbertroffen, stellten aber selbst
hier die starkste Minderheit unter den Afrikanern dar.'*

In der Neuen Welt wurden die verschiedenen Identitdten der afrikanischen Zwangsarbeiten
ignoriert und die Masse der Sklaven vereinfacht kategorisiert. Ethnien, die zwar kulturell und
linguistisch verwandt waren, in Afrika aber keine Einheit bildeten, wurden in Saint-
Domingue zu groflen ,,Nationen* geformt, die Orts- oder Volksnamen trugen. Die Yoruba
und Volker der yoruboiden Sprachgruppe, die in Afrika in mehreren, sich feindlich gegen-
uberstehenden Staaten lebten und keine ethnischen Gemeinsamkeiten vorwiesen, wurden in
Saint-Domingue unter dem Begriff Nago klassiert. Sklaven, die aus dem Konigreich Kongo
stammten oder zu anderen zentralafrikanischen Bantu-Volkern gehorten, wurden in Saint-
Domingue alle zur ,,Nation“ Congo. Die Volker, die in der Bucht von Benin heimisch waren
und zur Gbe-Sprachgruppe (Ewe-Aja-Fon-Sprachen) gehorten, waren in Afrika unter keiner
gemeinsamen Volksbezeichnung bekannt. In der Neuen Welt wurden diese Menschen ein-
heitlich Rada oder Arada genannt.'*® Die Bezeichnungen sind laut Robin Law Varianten des
Namen Allada, einst der méchtigste Staat der Region vor dem Aufstieg des Konigreichs Da-
homey.'%

Die ,,Nationen“ Rada und Congo waren die bedeutendsten und quantitativ gréRten Gruppen
unter den Sklaven. Die zwei wichtigsten Riten des heutigen haitianischen Vodou, Rada und
Petro, haben ihren Ursprung im Glauben und Kultur dieser beiden Volksgruppen.'®’

193 Geggus, French Slave Trade, p. 128 und Geggus, Sugar and Coffee cultivation, p. 80.

194 Siehe Geggus, French Slave Trade, p. 131.

1% Robin Law, On the African background to the slave insurrection in Saint-Domingue in 1791:

The Bois Caiman ceremony and the Dahomian ‘blood pact’, Harriet Tubman Seminar, York University, p. 3.
19 1bid., pp. 3 - 4.

Y7 1bid., p. 4.

45



5. Die Religion der Sklaven

1. Code Noir, Jesuiten und Katholizismus

Der Gesetzeskodex Ludwigs XIV. von 1685 befasste sich in den ersten Artikeln intensiv mit
der Religion in den Kolonien. Wahrend im ersten Artikel die Vertreibung der jludischen Be-

198 " \widmete sich der

volkerung aus den franzosischen Uberseegebieten verordnet wurde
zweite Artikel den afrikanischen Sklaven und befiehlt deren Taufe und Einfihrung in den
katholischen Glauben:

,Tous les esclaves qui seront dans nos iles seront baptisés et instruits dans la religion

catholique, apostolique et romaine. [...]***

Der christliche Missionierungsgedanke war bekanntlich nur eine ,,ideological justification?®
fur die Versklavung von Millionen von Afrikanern. In dieser Hinsicht beschrankte sich der
Religionsunterricht in der Regel, so Sala-Molins, auf das Eintrichtern der Hollenqualen, die
schlimmer waren als Peitsche und Verstimmelungen. Dieser Art von Strafen waren die Skla-
ven ausgesetzt, sollten sie es wagen, ungehorsam zu sein. Uberdies versuchte man, sie von
der Vorstellung zu Uberzeigen, dass Geduld und Fugsamkeit die einzigen Tugenden waren,
die sie ins Paradies fiihren konnten. Plantagenbesitzer und Kolonialbeamte achteten sehr da-
rauf, dass die Pfarrer den afrikanischen Zwangsarbeitern keine christliche Néchstenliebe und
somit auch keine Emanzipationsgedanken nahe legten.?®* Zusétzlich zur kérperlichen Ziichti-
gung bedienten sich Sklavenbesitzer wie auch Kirchenvertreter einer ,,religiésen und morali-

schen Indoktrinierung *%

, um den Sklaven Gehorsam und Stillschweigen einzufléen. Die
Zwangsarbeiter sollten ihr Schicksal als ,,Gottverdammnis* akzeptieren, und dariiber hinaus
bereit sein, sich als glaubige und gehorsame Arbeiter zu verhalten, damit sie das Paradies als
Belohnung erhalten kénnen.?®® Die Angst vor der géttlichen Strafe und der Hélle sollte die
Sklaven jedoch weniger zu frommen Christen, als zu guten Arbeitern machen, die sich dem
Willen ihrer weilRen Herren korperlich und geistlich unterwarfen.

Im dritten Artikel des Code Noir wird jede 6ffentliche Ausfiihrung einer Religion, mit Aus-

nahme des Katholizismus, verboten. Personen, ob Sklave oder weilRer Siedler, die an verbo-

1% Sala-Molins, Code Noir, pp. 92 — 93.

%9 1bid., p. 94, Art. 2.

200 pamsey, Spirits and the Law, p. 25.

21 gala-Molins, Code Noir, p. 94.

202 garr, Sklaverei und Sklavenhandel aus afrikanischer Sicht, S. 27.
2% |pid., S. 25.
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tenen Zeremonien teilnahmen bzw. diese tolerierten, wurden als ,,rebelles angesehen und
bestraft.?>* Durch die Ausweisung aller in den Kolonien lebenden Juden, richtete sich Artikel
3 vor allem an die reformierte Kirche: protestantische Plantagenbesitzer durften ihren Glau-
ben nicht offentlich praktizieren und ihre Sklaven mussten ebenfalls in den katholischen
Glauben eingefiihrt werden. Den Untertanen der ,,religion prétendue réformée* wurde eben-
falls im fiinften Artikel des Code Noir untersagt, ihre Sklaven an der Ausubung des katholi-
schen Glaubens zu hindern.”® Die Exklusivitat des katholischen Glaubens wurde im vierten
Artikel betont; Befehlspositionen auf den Plantagen (procureur, gérant, économe,
commandeur) durften nur von Katholiken ausgetibt werden.?®® Die Einhaltung der sonn- und
feiertaglichen Ruhe wurde den Bewohnern der Kolonien ebenfalls im Code Noir angeordnet.
Siedler und Sklaven durften an diesen Tagen keine Form von Arbeit verrichten:

,Enjoignons a tous nos sujets, de quelque qualité et condition qu'ils soient, d'observer les
jours de dimanches et de fétes, qui sont gardés par nos sujets de la religion catholique, apos-
tolique et romaine ; leurs défendons de travailler, ni de faire travailler leurs esclaves auxdits
Jjours, depuis I’heure de minuit jusqu’a [’autre minuit, a la culture de la terre, a la manufac-
ture, et & tous autres ouvrages, [...]« %"’

Die Zahl der Feiertage wurde laut Sala-Molins von den Kolonisten Uber die Jahre auf das
Minimum reduziert. Wéhrend der freien Zeit am Sonntag mussten Sklaven oftmals aus per-
sonlichen Griinden noch arbeiten (Wartung der Behausungen, Bestellung der eigenen kleinen
Felder,...). Dennoch erhielten die Sklaven vom Gesetz her eine wochentliche Pause. So
konnten sie sich gelegentlich von ihrem brutalen Alltag erholen; eine Mdglichkeit ihre
misérable condition zu vergessen.?”® Die Sklaven sollten an diesen Tagen den Gottesdienst
besuchen, beten und das Erlangen ihres Seelenheils vorantreiben. Die freien Stunden wurden
aber vorzugsweise zum Ausruhen, zur Zusammenkunft, zum Tanz und Gesang genutzt. Der

beliebteste Zeitvertreib der Sklaven, so Sala-Molins, war jedoch das Verschwdren und Planen

2% Interdisons tout exercice public d'autre religion que la religion catholique, apostolique et romaine. Voulons

que les contrevenants soient punis comme rebelles et désobéissants a nos commandements. Défendons toutes
assemblées pour cet effet, lesquelles nous déclarons conventicules, illicites et séditieuses, sujettes a la méme
peine qui aura liew méme contre les maitres qui lui permettront et souffriront a l'égard de leurs esclaves. “Art.3
Siehe Sala-Molins, Code Noir, p. 96.

“%Eijnige Monate nach Verdffentlichung des Code Noir, erlieB Ludwig XIV. das Edikt von Fontainebleau (ein
Widerruf des Edikts von Nantes 1598), welches den Protestantismus in Frankreich verbot. Der 5. Artikel und die
Erwahnung protestantischer Untertanen in der zweiten Version des Code Noir, der 1724 veroffentlicht wurde,
waren somit berfllssig. Siehe dazu Sala-Molins, Code Noir, p. 100.

26Art, 4: ., Ne seront proposés aucuns commandeurs & la direction des négres, qui ne fassent profession de la
religion catholique, apostolique et romaine, [...].“ Die Prdsenz nicht-katholischer weiler Arbeiter wurde laut
Sala-Molins wahrscheinlich als Risiko einer ,,contamination protestante® betrachtet. Ibid., p. 98.

27 Art, 6, Sala-Molins, Code Noir, p. 102.

%8 |pid., p. 102.
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von Widerstand gegen die weie Unterdriickung.?®® Im intensiven Kontakt zwischen Sklaven,
der abseits der Arbeit geschah, sahen die Kolonialherren die Gefahr von Aufstdnden und
Verschwdrungen. Den Sklaven wurde so wenig Freizeit wie moglich gestattet, um gefahrli-
che Verstandigungsmaglichkeiten innerhalb der Plantage zu unterbinden. Der Kontakt zwis-
chen Sklaven mehrerer Plantagen musste aus diesem Grunde ebenfalls strengstens geregelt
und limitiert werden :

,,Défendons pareillement aux esclaves appartenant a différents maitres de s'attrouper le jour
ou la nuit sous prétexte de noces ou autrement, soit chez I'un de leurs maitres ou ailleurs, et
encore moins dans les grands chemins ou lieux écartés, a peine de punition corporelle
[.] «210

,.Les Blancs ont peur, so erklirt Sala-Molins diesen sechszehnten Artikel.?** Angst vor der
Rache der schwarzen Bevolkerung, vor einem riesigen Aufstand gegen die franzdésische Herr-
schaft. Paradoxerweise wurden hier Vorkehrungen gegen ein Ereignis getroffen, welches im
rassistischen Weltbild eigentlich keinen Platz haben sollte: Schwarze wurden als ,,Unmen-
schen®, ,,Tiere” und ,,Idioten* definiert. Die angeblich fehlende Intelligenz durfte den Skla-
ven neben Arbeit und Gehorsam demnach keinen grof3en Spielraum fiir andere Aktivitaten
lassen. Trotzdem behielt die koloniale Administration die Sklaven stdndig im Auge und das
Gesetz verbot Versammlungen von Sklaven verschiedener Herren. Die Kolonisten verachte-
ten die Schwarzen zwar, waren sich der von ihnen ausgehenden Gefahr allerdings bewusst.?*?
Die Sklaven tduschten ihre Aufseher und trafen sich auf Lichtungen, Kreuzungen oder in der
Néhe eines Anwesens, wo sie sich austauschen und Widerstandsaktionen planen konnten.
Der Code Noir verbot diese Versammlungen, die auBerhalb des Kontrollbereichs der einzel-
nen Herren stattfanden, und strafte die teilnehmenden Sklaven mit der Peitsche, der Brand-
markung oder dem Tod. Die néchtlichen Aktivitdten waren aber nicht alle der VVerschworung
gewidmet; viele Sklaven verlielen ihre Plantage, um auf einer anderen Freunde und Familie
wiederzusehen oder neue Bekanntschaften zu machen. Gleichgultig ob nachtliche Treffen zur
Verschworung oder zum gesellschaftlichen Beisammensein, der Code Noir verbot beides.”*?
Die Christianisierungsmission der Sklaven in den franzgsischen Kolonien lag in den Handen
von Ordensgemeinschaften; darunter die Dominikaner, die Kapuziner und vor allem die Jesu-

iten. Die Missionare sollen dabei einen sehr guten und engen Kontakt zu den afrikanischen

9 Ipid., pp. 102 — 103.
210 Art, 16, Ibid., p. 122.
2 1pid., p. 122.

22 |pid., p. 122.

23 |pid., p. 122 — 123.
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Zwangsarbeitern gepflegt haben. Der Klerus war bemiiht, die Sklaven zur ,,wahren* Religion
zu fithren, um sie so vor der Hélle zu bewahren.?* Um die Sklaven besser zu erreichen, wur-
de ein Missionar zum curé des negres ernannt, der sich um alle schwarzen Bewohner einer
kirchlichen Gemeinde kiimmerte und ihnen die christlichen Glauben naherbringen sollte.**
Abgesehen von den zentralafrikanischen Bewohnern Angolas und Kongos, die von den Por-
tugiesen im 16. und 17. Jahrhundert erfolgreich zum Katholizismus bekehrt wurden, waren
die Missionierungsbestrebungen in Westafrika meist erfolglos.?*® In der Neuen Welt zeigten
sich die Westafrikaner laut Peabody jedoch sehr passioniert, die Taufe zu empfangen.?’ Be-
stimmte Faktoren kénnen die Konvertierung der Sklaven Amerikas erklaren. Aus dem ge-
wohnten sozialen Umfeld ihrer Heimatlander herausgerissen, mussten sich die Afrikaner im
System der Sklaverei neuen Machtverhé&ltnissen unterordnen. Laut Peabody ermdglichten der
Religionsunterricht und die Gottesdienste das Erlernen einer neuen Sprache (Kreolisch) und
neuer Sitten, was die Kommunikation zwischen Sklaven, Aufsehern und Herren vereinfach-
te.!® Die Zwangsarbeiter erhofften sich durch die Konvertierung ebenfalls ein gutes Ansehen
bei ihren Herren sowie eine Verbesserung ihrer sozialen Stellung.?*

Anders als die Plantagenbesitzer, die sich durch die Christianisierung unterwurfige und ruhi-
ge Sklaven versprachen, ging es den Missionaren mehr um den Gedanken der Erlésung und
der ldee, dass vor Gott alle Seelen, ob Sklave oder Sklavenhalter, gleich seien. Ihre Handlun-
gen machten ihren Unmut tber die Zustdnde der Sklaverei deutlich: die Kapuziner waren
bereits 1646 aus Saint-Christophe vertrieben worden, da sie predigten, dass getaufte Afrika-
ner nicht als Sklaven dienen sollten.?”® In anderen franzésischen Karibikkolonien setzten sich
die Missionare flr inhaftierte Sklaven ein und beerdigten zu Tode verurteilte Sklaven mit
allen christlichen Riten.??* In Guadeloupe versuchten die Jesuiten eine religiése Bruderschaft
fur Schwarze zu errichten, was allerdings vom franzdsischen Marineminister verboten wur-

de.??? Dariiber hinaus wurden die Missionare fiir Unruhen und Aufstande der Sklaven ver-

214 Siche Sue Peabody, “A Dangerous Zeal“: Catholic Missions to Slaves in the French Antilles, 1635-1800, p.
55 und 60, in: French Historical Studies, Vol. 25, No.1, 2002, pp. 53 — 90.

215 |pid., pp. 61 — 62.

18 |pid., pp. 57 - 58.

27 |pid., p. 63.

1% |pid., p. 66.

19 |hid., pp. 66 - 67 und U. Fleischmann, Der Synkretismus in der Karibik und sein soziales Umfeld, S. 20, in
Kremser (Hg.), Ay Bobo Teil 2: Voodoo, S. 15 - 24. Getaufte Sklaven durften in geweihter Erde begraben wer-
den (Code Noir Art.14) und mit dem Einverstandnis ihrer Herren auch heiraten (Code Noir Art. 8, 10,11).

229 Sjehe Peabody, A Dangerous Zeal, pp. 68 — 69.

21 Ipid., p. 78.

222 Religidse Bruderschaften konnten am Feiertag ihres Schutzpatrons Festlichkeiten und Prozessionen organi-
sieren. In Frankreich waren solche Ereignisse bekannt fiir ihren ,,reversal of social roles* und arteten gelegent-
lich in Tumulten aus. Fiir den Marineminister hétte eine solche Bruderschaft der Schwarzen gegen die ,,regula-
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antwortlich gemacht. Die religiosen Orden standen 6fters im Konflikt mit den Sklavenhaltern
und stellten eine religidse Autoritét dar, welche die Regeln und Ordnung der Plantagengesell-
schaft oft in Frage stellte. %

In den 1760ern kamen die Jesuiten Saint-Domingues in Bedrangnis. Dem Orden wurde unter
anderem vorgeworfen, Patenschaften weiller Siedler fiir Sklavenkinder abzulehnen, da es sich
dabei um deren uneheliche Kinder handelte sowie EheschlieBungen zwischen freien Schwar-
zen durchzufiihren, ohne den Zuspruch des obersten Gemeindepriesters erhalten zu haben.
Laut Peabody bekdmpften die Jesuiten so die Hypokrisie der weillen Oberklasse, die ihre
unehelichen Kinder taufen, freie Farbige aber an EheschlieBungen hindern wollten.?** Der
grolite Anklagepunkt war aber vielmehr der, dass die Jesuiten den Schwarzen (Freie und
Sklaven) eigene Gottesdienste, ohne jegliche Aufsicht, gewahrten. In den Kirchen wurden
nachmittags und nachts Messen abgehalten, die ausschliellich von freien und versklavten
Schwarzen besucht und geleitet wurden. In Le Cap fand nach der eigentlichen Messe noch
eine ,,messe des negres statt, bei denen Schwarze, angefiihrt von alteren Mitgliedern ihrer
Gemeinden, sich versammelten und gemeinsam beteten und sangen.?® Einige dieser Schwar-
zen hatten spater auf ihren Plantagen vor weiteren Sklaven gepredigt. Diese ,,independant
practice of religion® wiirde laut den Kolonialbeamten nicht nur die Lehren der christlichen
Religion verzerren, sondern die &ffentliche Ordnung und Sicherheit in Gefahr bringen.??
Unter den Jesuiten hatten Schwarze auch einige kleinere Kirchendmter inne, was neben dem
Amt des curé des negres und den eigenen Messen, die Vorstellung verstarkte, dass die
Schwarzen eine ,,Seperate congegration that should meet independently of whites* seien.?*’
Die schwarze Bevolkerung hatte sich durch die Missionierung der Jesuiten religiés organi-
siert; eine solche Gemeinschaft war in den Augen der weil3en Kolonisten eine Gefahr fiir die
herrschende Rassenhierarchie in der Plantagengesellschaft.?® Um der Autonomie der
schwarzen Bevélkerung ein Ende zu bereiten, wurden die Jesuiten, die selber Sklaven hielten
und durch Plantagenwirtschaft ihre Arbeit finanzierten, 1763 wegen ,,[...] teachings of false

doctrines and favoring the desertion of slaves|...]* vom conseil supérieur in Cap-Francais

tions for policing slaves“ verstoBen und die Sicherheit der Kolonie gefahrdet. Siehe Peabody, A Dangerous
Zeal, p. 80.

2% |pid., p. 78 und 89.

2% Ipid., pp. 82 — 83.

225 Dubois, Avengers, p. 49.

28 |pid., p. 82.

227 peabody, A Dangerous Zeal, p. 83.

28 |pid., p. 83.
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aus der Kolonie verbannt. 2%

Die jesuitischen Gemeinden, die vor allem in der nérdlichen Provinz Saint-Domingues zu
finden waren, gingen ab 1768 an die Kapuziner tiber. Die boomende Plantagenwirtschaft und
die explodierenden Importzahlen schwarzer Sklaven ab Mitte des 18.Jahrhunderts stellten die
Kapuziner jedoch vor gewaltigen Problemen. Wahrend die Jesuiten bereits Schwierigkeiten
hatten, die immer groRer werdende Zahl der Sklaven zu bekehren, waren ihre Nachfolger
restlos Uberfordert. Zeitgleich, so Peabody, wendeten sich die weiRen Siedler der Kolonie,
wie ihre Landsleute in Europa, in den Jahrzehnten vor der Franzésischen Revolution immer
mehr von der katholischen Kirche ab und widmeten sich beispielsweise der Freimaurerei.?*
Peabody zufolge befligelten die neuen demographischen Umstande und die schwindende
Unterstutzung fir die Kirche, die sich auf die Orden in den Kolonien auswirkte (Finanzprob-
leme, Personaldefizit), den Aufstieg afrikanischer Religionen in Saint-Domingue. In den An-
fangszeiten der Plantagenwirtschaft, als gentigend Missionare sich um eine kleinere Zahl von
Sklaven kimmern konnte, fanden viele der afrikanischen und kreolischen Zwangsarbeiter, so
Peabody weiter, Schutz, spirituelle Kraft und soziales Ansehen in der christlichen Religion
und tbernahmen den katholische Glauben und dessen Praktiken. Als die Zahl der Sklaven
rasant wuchs und der Jesuitenorden, der bedeutungsvollste Missionarsorden der Region, zer-
schlagen wurde, entstand ein religiéses Vakuum und die Sklaven suchten und fanden ,,[...]
strength, community and power in the gods and rites that survived the middle passage across
the Atlantic.«**

Die Sklaven fanden in den Ordensbrudern und deren Predigten zwar Zuflucht vom harten
Alltag der profitorientierten Plantagenarbeit, aber ein starker Glaube und ein Verstandnis der
christlichen Praktiken schienen nicht vorhanden zu sein. Zeitgendssische Berichte zeugten
eher vom Gegenteil. Baron de Wimpffen, ein Reisender in Saint-Domingue, berichtete von
einer Gruppe ahnungsloser Sklaven, die getauft wurden: ,,Quand on en a rassemblé un

certain nombre (d’esclaves), on les méne a [’église, sans qu'ils sachent ou ils vont. Un prétre

229 Ramsey, Spirits and the Law, p. 37. Mitte des 18. Jahrhunderts bekamen die Aufklarung und der Antiklerika-
lismus immer mehr Beflirworter in den hohen politischen Rangen Frankreichs. Religiose Orden hatten enorme
Kapitalschwierigkeiten und mussten ihre Arbeit durch Plantagenwirtschaft und riskanten Kredite finanzieren.
Nachdem die Jesuiten in Martinique ihre Kreditgeber nicht auszahlen konnten, gestatte die franzdsische Justiz
die Beschlagnahmung der franzdsischen Besitztimer des Ordens. Das Parlament in Paris brachte die Jesuiten
1764 endgliltig zu Fall und beschloss seinen Ausschluss aus allen franzésischen Gebieten. Siehe Peabody, A
Dangerous Zeal, Fn.79 und p. 81.

%0 peabody, A Dangerous Zeal., p. 84.

21 Ipid., p. 90.
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les baptise sans qu’ils sachent ce qu’on leur fait, et les voila chrétiens* 232

Der Jesuit Charlevoix schrieb tiber das christliche Wissen der Sklaven: ,, All the theology
[science] that some can attain is reduced to being persuaded that there is a God, a Heaven,
and a Hell. . . . They are rarely judged capable of communion, even upon death. «***

Ein weiterer zeitgendssischer Bericht bestatigte nicht nur das fehlende Verstandnis fiir den
christlichen Glauben, sondern bemerkte auch, dass die Sklaven diesem ihre eigenen Ideen
und Vorstellungen hinzuflgten :

., Ceux qui sont baptisés et qui fréquentent les églises n'ont aucune idée de la religion ; ils ne
connaissent que les prétres et les images ; ils leur croient en général une puissance, une ver-
tu magique ;, ils mélent a cette croyance toutes les extravagances des cultes idoldtres *“ >
Tatsachlich zeigten der Katholizismus und der afrikanisch-religidose Kosmos Gemeinsamkei-
ten, die den Schwarzen ein Verschmelzen dieser beiden Glauben ermdglichten. Laut
Fleischmann nahmen die afrikanischen Sklaven, ,,die Masse der Unterprivilegierten, gewis-
se Attribute der ,,dominanten Religion* (Christentum), wie beispielsweise die Taufe, an, da
sie sich dadurch, wie bereits gesehen, eine ,,bessere soziale Lage erhofften.«?*® Der mit der
Sklaverei heuchlerisch verbundene Christianisierungsauftrag bewirkt®, so Fleischmann, ,,dal
ihnen die aulReren Attribute des Christentums nicht verweigert werden kénnen; da sie jedoch
bald merkten, daB sie damit keine Verbesserung ihrer Lage erreichen, fihren sie die christli-
chen Elemente in eine Gegenkultur ein [...].« %*®

Die afrikanische Kultur diente aber nicht nur als Ersatz, sollte die weil’e Kultur den Sklaven
keinen Erfolg bringen. Die Afrikaner brachten ihre Glauben und Traditionen in die Neue
Welt und pflegten diese, meist abseits der Kontrolle der WeilRen, weiter. Die Sklaven schaff-
ten es aber nicht nur Elemente ihres traditionellen Glaubens in den Katholizismus einflieRen
lassen; unter der christlichen Oberflache konnten sie ihre afrikanischen Kulturen und Glau-

ben bewahren und weiter ausleben.?’

22 Alexandre-Stanislas de Wimpffen, Voyage & Saint-Domingue, Paris, 1797, Tome |, p. 174 ; zitiert in Léon-
Francois Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie et pendant les Guerres de 1’Indépendance, p. 111 in : Conjonc-
tion. Revue franco-haitienne, no.173, 1987, pp. 109 — 135.

233 pjerre-Frangois-Xavier de Charlevoix zitiert in Peabody, A Dangerous Zeal, p. 76.

%4 Guillaume Thomas Raynal, Essai sur l'administration de Saint-Domingue, 1785, p. 244; zitiert in Hoffmann,
Le Vodou sous la Colonie, p. 112.

2% Fleischmann, Synkretismus in der Karibik, S. 19 — 20.

2% Ipid., S. 20

%7 Siehe Peabody, A Dangerous Zeal, p. 66.
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2. Afrikanische Religion in Saint-Domingue

Unter den grausamen Umstanden der Sklaverei war ein Uberleben und Fortfiihren der afrika-
nischen Kultur keine Selbstverstandlichkeit. Trotzdem konnten die Sklaven in einigen Berei-
chen ihre Traditionen weiterleben lassen; Religion war eine davon.

L Animisme, voila la religion universelle de I’Afrique®, schrieb Jean Price-Mars.?® Er trenn-
te den Glauben der Afrikaner vom Fetischismus und erklarte, dass sie keine Objekte, sondern
Geister, die in den kosmischen Kréften und der Natur vermutet werden, anbeten. Der afrika-
nische Animismus ist aber eine richtige Religion mit einer kosmologischen Doktrin und ei-
nem hierarchisch-aufgebautem Klerus. Trotz der groRen Anzahl der verehrten Geister und
Géttern, glauben alle Afrikaner, so Price-Mars, an die Existenz eines allméchtigen Wesens.?*
Die afrikanischen Volker, die nach Saint-Domingue verschleppt wurden, brachten verschie-
dene Glaubensformen in die Neue Welt. ,,Nach ihrer Ankunft in der Karibik®, so Oliver
Gliech, ,,fugten die Sklaven, die ja aus weit voneinander entfernten Regionen des ,,schwarzen
Kontinents “ stammten, Elemente ihrer verschiedenen Kulturen zusammen und entwickelten
so eine neue Mischreligion, die allerdings eindeutig von Traditionen der Aja/Yoruba- und
Bantuvolker dominiert wurde.«**® Zum besseren Verstandnis des kolonialen Vodou ist es
erforderlich, kurz auf die Grundziige der Glaubenssysteme der beiden gréfiten Volksgruppen
in Saint-Domingue, die aus der Bucht von Benin und West-Zentralafrika stammten, einzuge-
hen.

Die Mehrheit der afrikanischen Sklaven, die in den ersten Jahrzehnten des 18.Jh. nach Saint-
Domingue verkauft wurden, kam aus den Gbe-Vdélkern (Aja-Ewe-Fon) der Bucht von Benin.
Die Verbindung zur haitianischen Volksreligion findet man in erster Linie im Wort Vodou
selbst, das aus der Fon-Sprache stammt: mit vodun bezeichnet man eine Gottheit, ein hdheres
Wesen oder heiligen Gegenstand.?*! Im Zeitalter des Sklavenhandels war das Kénigreich
Dahomey (heutiges Benin) in dieser Region der méachtigste Staat, und so ist auch der heutige
Vodou in seiner Struktur und Gétterwelt am stérksten von der Kultur Dahomeys gepragt.?*?
Die Religion Dahomeys ist laut Herskovits ein ,,[...] well-knit, closely organised organized

system of belief“.** Das hochste Wesen, Mawu, war fiir die Gebete der Menschen unerreich-

28 Jean Price-Mars, Une étape de I’évolution haitienne, 1929, p. 92. (Zugriff am 12.07.2014 auf:
http://classiques.ugac.ca/classiques/price_mars_jean/etape_evolution_haiti/etape_evolution_haiti.html )

% Ipid., pp. 93 — 94.

9 Gliech, Saint-Domingue, S. 128.

1 Herskovits, Haitian Valley, p. 25 und Métraux, Voodoo in Haiti, p. 27.

242 Métraux, Voodoo, p. 25.

3 Herskovits, Haitian Valley, p. 29.

53


http://classiques.uqac.ca/classiques/price_mars_jean/etape_evolution_haiti/etape_evolution_haiti.html

bar und so wendeten sich die Menschen an die vodun.?** Das Pantheon dieser vodun bestand
aus Gottern, welche die Natur (Erde, Himmel, Meer,...) und ihre Gewalten (Donner,
Blitz,...) reprasentierten. Die Anbetung der Gotter wird in Tempeln und zu bestimmten Zei-
ten von Anhdangern und eingeweihten Priestern vollzogen. Der Ahnenkult, die Seelen der
Menschen, Magie sowie persénliche und regionale Gotter spielten im alltdglichen Leben
ebenfalls eine wichtige Rolle. Magie ist dabei keine isolierte Einheit, sondern vielmehr in die
Religion selbst integriert. In der Neuen Welt fand der Glaube an die Magie fruchtbaren Bo-
den, da auch Europaer dieser Zeit Zauberei als real betrachteten.?”® In der Bucht von Benin
waren neben den Gbe-Vélkern auch die Yoruba, die in verschiedenen Stadtstaaten lebten,
beheimatet. Die Glaubensformen der Vélker Dahomeys und der Yoruba &hnelten sich beson-
ders, da in Friedenszeiten zwischen ihnen, neben Handel und Bundnissen, auch ein reger kul-
tureller Austausch herrschte.?*® Das Yoruba-Konigreich Oyo war Heimat des Gottes Ogun,
der Uber Krieg, Eisen und Soldaten herrschte. Ifa, das gottliche Prinzip des Schicksals, hatte
seinen Ursprung in lle Ife, dem mythologische Geburtsort der Yoruba und der ganzen
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Menschheit. Da Teile der Kultur und Religion Dahomeys ,,yorubanized“-*" waren, wurden

Ogun und Ifa ebenfalls in Dahomey als Gu und Fa angebetet.?*®

Eine Form der Sklaverei existierte ebenfalls in Westafrika, wo Menschen nicht nur in den
Héusern als Bedienstete, sondern auch auf den Feldern der herrschenden Klassen arbeiten
mussten.?*® In Dahomey setzten sich die Sklaven aus drei Kategorien zusammen: Gesetzes-
brechern, politischen Gegnern und Kriegsgefangenen. Politische Gefangene waren meistens
Angehorige des Hofs, die wegen Erbfolgestreitigkeiten oder Rebellionen gegen regierende
Konige versklavt wurden.?*

Kriegsgefangenschaft war das Resultat der andauernden Konflikte zwischen den Konigrei-
chen Westafrikas. ,,Krieg* war dabei nicht immer ein bewaffneter Konflikt zweier Staaten,
sondern konnte als regelrechte ,,Menschenjagd* definiert werden. Dahomey zog jahrlich ge-
gen aufstrebende Nachbarreiche in den Krieg, um durch Uberraschungsangriffe Menschen

einer Region zu versklaven.”® Die Wirtschaft des ganzen Landes basierte laut Métraux auf

244 price-Mars, Ainsi parla I’oncle, p. 108.

5 Sjehe Herskovits, Haitian Valley, p. 32 und Métraux, VVoodoo in Haiti, p. 29.

2% Herskovits, Haitian Valley, p. 29 und Ina J. Fandrich, Yoruba Influences on Haitian Vodou and New Orleans
Voodoo, p. 782, in Journal of Black Studies 37, No.5, 2007, pp. 775 — 791.

27 Fandrich, Yoruba, p. 782.

% Ipid., p. 781.

9 Herskovits, Haitian Valley, p. 26.

0 Adelige und hohe Beamte kamen demnach ebenfalls in die Neue Welt und wurden sogar von einigen Skla-
ven ihrer alten Heimat erkannt. Herskovits gibt dabei ein Beispiel von Saint-Méry an, der von Sklaven
berichtete die Prinzen ihrer Heimat wiedererkannten und sich vor ihnen verbeugten. Ibid., p. 54.

51 Herskovits, Haitian Valley, p. 53.
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diesen jahrlichen Expeditionen; der Verkauf von Sklaven an européische Handler war Daho-
meys wichtigster dkonomischer Sektor geworden.?? Menschen aller Gesellschaftsklassen
wurden infolge von Kriegen und Razzien gefangengenommen bzw. als Sklaven verkauft.
Priester und Kleriker der afrikanischen Kulte, die in den Konflikten als besonders harte Wi-
dersacher galten, wurden daher ebenfalls nach Amerika gebracht. Ihr religioses Wissen und
ihre Fuhrungsqualitaten waren von enormer Wichtigkeit, um die Traditionen zu erhalten und
weiterzugeben, sowie um den Rest der Sklaven, in Zeiten der Gegenwehr, zu leiten und spiri-
tuell zu ermutigen.?®® Métraux argumentiert, dass Vodou nur wegen der Prasenz und des
Wissens dieser Kleriker in Haiti entstehen konnte. Ohne die religiose Kaste hatten wahr-
scheinlich nur lose Praktiken und Riten der Religionen der Gbe- und Yorubavolker Gberlebt.
Stattdessen existieren im heutigen Haiti ,, [...] Temples, organized clergy, a rather compli-
cated ritual, sophisticated dances and rhythms «.2>*

West-Zentralafrikaner glaubten, ahnlich wie die Westafrikaner, an eine Vielzahl von spiritu-
ellen Wesen: zu den wichtigsten zahlten ferne aber machtige Geister oder Gotter und die See-
len der Vorfahren. Daneben gab es auch Geister, die nur in bestimmten Regionen oder Ge-
meinschaften zu finden waren und die den Menschen schaden oder durch Zauber helfen
konnten.?®® 1491 konvertierte das Konigreich Kongo zum Christentum. Die kongolesische
Version der neuen Religion beinhaltete laut Thornton aber reichliche Elemente des traditio-
nellen Glaubens. Nzambi Mpungu, beispielsweise, war der Name der hochsten Kraft und
Schopfer aller Dinge: mit der Ankunft der Portugiesen wurde Nzambi zum Namen des christ-
lichen Gottes.?®® Die Bevolkerung taufte ihre Kinder, tibernahm christliche Namen und trug
Kreuze, suchte aber auch die Gréber ihrer Vorfahren auf, um fir Wohlstand und Gesundheit
zu beten. Die Gotter des alten Pantheons wurden immer noch verehrt oder mit christlichen
Heiligen gleichgestellt.”>” Der Priester Labat verglich deshalb die katholischen Bewohner des
Kongo-Angola Raumes mit den heidnischen Philistern der Bibel : ,,Les Negres font sans
scrupule ce que faisaient les Philistins ; ils joignent I'arche avec Dagon et conservent

secrétement toutes les superstitions de leur ancien culte idolatre avec les cérémonies de la

%2 Métraux, Voodoo in Haiti, p. 26. Das Koénigreich Wydah wurde 1727 von Dahomey erobert und seine
Hauptstadt zum Zentrum des Sklavenhandels gemacht. Der Hafen war, wie oben bereits gesehen, der ,,most
frequented port by French vessels. “ 1bid., p.26 und Geggus, French Slave Trade, p. 122.

253 Herskovits, Haitian Valley, p. 55.

2% Métraux, Voodoo in Haiti, p. 30.

%> John Thornthon, Religious and Ceremonial Life in the Kongo and Mbundu Areas 1500-1700, p. 73, in: Linda
M. Heywood (ed.), Central Africans and Cultural Transformations in the American Diaspora, Cambridge
University Press, 2002, pp. 71 — 90.

6 Thornton, Religious and Ceremonial Life, pp. 75 - 76 und Fick, Making of Haiti, p. 264.

%7 Thornton, Religious and Ceremonial Life, pp. 83 — 84.
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religion chrétienne “**® Die Mischung aus Katholizismus und traditionellem Glauben, die
dort praktiziert wurde, sollte auch in den benachbarten Regionen des Konigreichs Anklang
finden.?*

Die verschiedenen afrikanischen Glaubenssysteme hatten, trotz der Sprachbarrieren und den
Konflikten der Vélker, einige fundamentale Gemeinsamkeiten: Gotter unterschiedlichen
Ranges und Stellenwerts sowie die Geister der Ahnen beheimateten das Pantheon der Glau-
bensgemeinschaften. Die Gotter und Geister bestimmten Ereignisse und Leben der Men-
schen, konnten aber selbst von den Glaubigen durch Tanz, Gesang, Musik und Opfergaben in
Zeremonien herbeigerufen und beeinflusst werden, um personliche oder kollektive Nutzen zu
erhalten. Innerhalb einer Glaubensform konnte es aber zu lokalen Unterschieden kommen, so
dass Gotter und Riten unterschiedliche Funktionen erfullten. Afrikanische Glaubensformen
befanden sich, wegen der Interaktionen der Volker, in standigem Wandel: ethnische Konflik-
te, Kriege, Eroberungen, Migrationen und alle Formen von wirtschaftlichen, kulturellen und
politischen Ereignissen leiteten die Veranderungen ein.®®®  Laut Herskovits dhnelten sich
die Glaubensformen nicht nur in der Kosmologie, sondern auch in den Zeremonien und Ri-
ten, die von Tanz, Gesang und Trommelmusik gepréagt waren. Glaubige konnten in den Ze-
remonien auBerdem durch die Gotter besessen werden und diese in den Ritualen verkor-
pern.261

Die franzosischen Siedler und Kleriker bemihten sich zwar den Afrikanern ihre Lebensweise
und ihre ldeologien aufzudréngen, trotzdem fanden die Sklaven immer wieder einen Weg,
um ihre Traditionen fortzusetzen. Einige christliche Praktiken konnten beispielsweise leicht
zur ,,Tarnung™ fiir das Fortleben afrikanischer Kulte werden. Die katholische Welt mit ihrer
Vielzahl an Heiligen und Priestern, die als Medium zwischen Gott und den Menschen dienen
und angebetet werden, ist der afrikanischen Gotterwelt sehr &hnlich. In Saint-Domingue wur-
den daher viele Gotter der Heimat als katholische Heilige identifiziert. Ein gutes Beispiel ist
der Gott Legba, der in Dahomey als Huter der Kreuzungen und Tempeleingange gilt. Legba
ist ebenfalls ein Bindeglied zwischen den Menschen und den Gottern, da er in Dahomey, wie
auch in Haiti, in jeder Zeremonie als erster angebetet und gerufen werden muss, um den

Menschen den Eingang zur Gotterwelt zu erlauben oder verweigern. Legba wurde deshalb

28 Zitiert in: Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie, p. 114. Die Philister raubten die Bundeslade der Israeliten
und stellten sie in den Tempel ihres Gottes Dagan. (1.Samuel 5, 1-5).

% Thornton, Religious and Ceremonial Life, p. 85.

%0 Mary Turner, Religious Beliefs, pp. 289-290, in: Franklin W. Knight (ed.), General History of the Caribbean,
Vol. |, pp. 287 — 321.

%1 Herskovits, Haitian Valley, p. 24.
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mit dem heiligen Petrus gleichgesetzt, der ebenfalls als Hiiter der Himmelspforte gilt.?®* Der
christliche Heilige ist in solchen Fillen aber nur ,,[...] a mask that hides the god [...].«?*®
Bilder und Ikonen christlicher Heiliger wurden von den Sklaven angebetet und waren in ihren
Hitten zu finden; in Wirklichkeit handelte es sich dabei aber um afrikanische Gotter. Der
Glauben der Afrikaner konnte so, vor den Augen der weien Siedler, unbehelligt weiterle-
ben.2%*

Im heutigen Vodou sind die Loa?®® in unterschiedlichen nanchon (Nationen) unterteilt**. Die
Nationen tragen die Namen der ,,Sklavennationen®, die sie nach Haiti brachten.?®” Die Gétter,
die von den Aja-Ewe-Fon-Sklaven aus der Bucht von Benin-Dahomey angebetet wurden,
sind in der Rada-Nation wiederzufinden. Die Loa der Rada-Nation werden auch lwa rasin
(von racine: Wurzel, Ursprung) oder lwa Ginen (Guinea) gennant. Ginen ist in diesem Fall
ein mystischer Ort, der die Heimat der Vorfahren (Afrika) symbolisiert.?® Die Gétter der
Yoruba sind, wie die damaligen Sklaven, in der Nago-Nation zu finden.?®® Den Einfluss der
Congo-Sklaven findet man im Petro-Ritus. Dieser Teil des Vodou wird oft als kreolisch dar-
gestellt, doch wurde er eindeutig von der traditionellen Religion des Kongo-Raumes beein-
flusst.2’® In Herskovits Liste der 60 Petro-Loa tragen fiinf den Beinamen ,,Congo*. Weitere
zweiundzwanzig Loa haben einen Namen, der auf einen Bantu-Ursprung schlieBen lasst.2"
Simbi und Nkita, Naturgeister im Kongo, sind ebenfalls zu Loa des Petro-Ritus geworden.?"
Der Begriff Petro wird im heutigen Norden und Nordwesten Haitis aber nicht benutzt; dort
sind die Loa und Praktiken laut Métraux unter dem Begriff Lemba, dem Namen eines Kongo-

Volkes, bekannt.?”® Lemba ist aber auch der Name eines nérdlich der Kongo-Miindung be-

%62 gjehe Herskovits, African Gods and Catholic Saints, p. 635 und 637. Herskovits gibt noch weitere
Assoziationen christlicher Heiliger mit afrikanischern Gottern an. Der heilige Petrus gilt fiir andere aber auch als
eigenstandiger Loa, oder Vodou-Gottheit.

%3 Luc de Heusch, Kongo in Haiti: A New Approach to Religious Syncretism, p. 292, in: Man, New Series,
Vol. 24, No.2, 1989, pp. 290-303.

%4 Sjehe Gliech, Saint-Domingue, S.127.

%% Die Loa sind die Geister/Gotter, die von den VVodou-Anhéangern in Zeremonien angebetet werden. Das Wort
stammt urspriinglich aus dem Kongo. Siehe Deren, Divine Horsemen, p. 60.

%6 Sjehe Robin Law, Blood Pact, p. 3 und Métraux, Voodoo, p. 28.

%7 Métraux, Voodoo, p. 28.

%8 Sjehe Karen McCarthy Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogou in Haiti, p. 67, in:
Sandra Barnes, Africa’s Ogun, 1989, pp. 65-89 und Cosentino (ed.), Sacred Arts, p. 58.

89 Métraux, Voodoo, p. 26. Laut Métraux werden wegen der Raubziige, die das Kénigreich Dahomey in den
Landern der Yoruba durchfiihrten, in den Rada-Zeremonien auch immer Nago-Gétter angebetet.

2% Sjehe Consentino (ed.), Sacred Arts, p. 202.

2’1 Siehe Wyatt MacGaffey, Twins, Simbi Spritis, and Lwas in Kongo and Haiti, p. 223, in: Linda M. Heywood
(ed.), Central Africans and Cultural Transformations in the American Diaspora, Cambridge University Press,
2002, pp. 211-226. Fir die Liste siehe Herskovits, Haitian Valley, pp. 310 — 313.

22 |_uc de Heusch, Kongo in Haiti, p. 293.

23 Métraux, Voodoo, p. 86.
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heimateten Kults, der sich Mitte des 17.Jahrhunderts entwickelte.?’* Der Lemba-Kult, ein
... limportant, socially therapeutic and integrative ‘cult of healing, trade and marriage re-

99275

lations’[...]”“", sollte die Konflikte und den Schaden, die in dieser Region durch den andau-

ernden Sklavenhandel entstanden sind, ,,beruhigen“.276

Der Ursprung des Namen ,,Petro liegt mit hoher Wahrscheinlichkeit in dem danse & Dom
Pédre, einem Tanz, der laut Saint-Méry 1768 von einem Sklaven namens Don Péedre im Wes-
ten Saint-Domingues eingefiihrt wurde.?”” Der Tanz zeichnete sich durch schnelle und frene-

28 mit SchieBpulver’”® gemischt tran-

tische Bewegungen aus, wobei die Sklaven ihren tafia
ken, um den Effekt ihres Trance-Zustandes zu steigern. Laut Saint-Méry hat der Don Pédre-
Tanz einigen Schwarzen sogar den Tod gebracht, ,, /...] & les spectateurs eux-mémes, élec-
trises par le spectacle de cet exercice convulsif, partagent l’ivresse des acteurs, & accélerent
par leur chant & une mesure pressé, une crise qui leur est, en quelque sorte, commune.« 2%
Der Tanz wurde von den Behérden unter Androhung harter Strafen verboten, allerdings ohne
Erfolg.?

Obwohl Saint-Méry berichtete, dass Don Pédre spanischer Herkunft sei?®?, fiihrt uns sein
Name in das Konigreich Kongo. Pedro war laut Heusch der Name von vier kongolesischen
Konigen (Pedro I.- 1V.) und Don war ein Ehrentitel, den man im Kongo benutzte, um die
Portugiesen zu imitieren.?®®* Da die Congo-Sklaven die groBte afrikanische Gruppe in Saint-
Domingue waren, hatte der besagte Don Pedro die kongolesischen Elemente des Petro-Ritus
mit Sicherheit nicht alleine eingefiihrt.®* Sein Wirken und Einfluss als afrikanischer Priester
mussten aber so groR gewesen sein, dass eine ganze nanchon (Nation) nach ihm benannt
wurde.”®

Der heutige Vodou wurde am stérksten von den Rada-Sklaven aus der Bucht von Benin ge-

pragt: die Mehrheit der Loa sowie die Struktur des Glaubens sind der Religion Dahomeys

2% Turner, Religious Beliefs, p. 290.

275 Fick, Making of Haiti, p. 290. Fick basiert sich auf John Janzen, Lemba, 1650-1930: A Drum of Affliction in
Africa and the New World, Garland, 1982.

2% Eiir Maya Deren ist der Petro-Ritus, ahnlich wie der kongolesische Lemba-Kult, eine Reaktion auf die Skla-
verei. Deren geht von einem kreolischen Kult aus und untersuchte die afrikanischen Elemente des Petro nicht.
Siehe Deren, Divine Horsemen, p. 61 ff. und das Kapitel tiber die Bois-Caiman-Zeremonie in dieser Arbeit.

2T M. de Saint-Méry, Description, I, p. 51.

278 Der tafia war eine Art von Rum. Siehe Dubois, Avengers, p. 48.

2% | aut Métraux ist Dompédre ein méchtiger Loa im heutigen Vodou, der mit Explosion von SchieBpulver
begrit wird. Siehe Métraux, Voodoo, p. 39.

89 M. de Saint-Méry, Description, 1, p. 51.

81 Ipid., p. 51.

%2 [...] espagnol d’origine, [...] “Ibid., p. 51. Laut Fick war er woméglicherweise ein Sklave aus dem
spanischen Santo Domingo. Fick, Making of Haiti, p. 42.

3 |_uc de Heusch, Kongo in Haiti, p. 292.

%4 Sjehe Luc de Heusch, Kongo in Haiti, p. 302.

%5 Siehe Métraux, Voodoo, p. 39.
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entlehnt.?®® Zahlt man die Gruppe der Yoruba, wegen ihrer dhnlichen Kosmologie zu der Ra-
da-Gruppe, sind die Westafrikaner den Congo-Sklaven zahlenméf3ig aber immer noch unter-
legen. Trotzdem sind es die Einflusse der Bucht von Benin, die im heutigen VVodou dominie-
ren. Die Erklarung hierfur liegt in der Erstehung einer kreolischen Kultur, bei der die An-
fangsphase entscheidend ist. Afrikaner aus der Bucht von Benin waren in den ersten Jahr-
zehnten der Plantagenwirtschaft Saint-Domingues die gréRte Gruppe und legten das Funda-

ment fiir die Religion.?’

West-Zentralafrika konnte aber durch die hohe Zahl der Congo-
Sklaven die Religion trotzdem mitprégen: neben den vielen Petro-Loa sollen auch vierzig

Prozent des VVodou-Sprachguts kongolesischen Ursprungs sein.?®®

3. Religidse Tanzzeremonien

Tanzen gehorte nicht nur zu einer der Lieblingsbeschaftigungen der Sklaven Saint-
Domingues, sondern war auch ein wesentlicher Bestandteil der afrikanischen Religionen.”®
Laut Métraux konnte man von ,,danced religions* reden, da Tanz und Musik in den Kulten
stark eingegliedert waren. Tanz sei ein Mittel, um zur ,,divine possesion“ zu gelangen und
Kontakt zwischen den Glaubigen und der Gottheit zu erstellen.?*

In seinem Werk beschrieb Moreau de Saint-Méry, neben dem Don Pédre noch andere Ténze
der Sklaven Saint-Domingues. Bei dem Calenda-Tanz wurde ein Kreis geformt, in dem die
Sklaven paarweise tanzten. Das Ereignis wurde von Trommeln, mit Samen und Kdrnern ge-
flllten Geféalle, Handeklatschen und dem Banza, einer Art Violine mit vier Saiten, begleitet.
Saint-Méry beschrieb den Tanz als ,,vive & animée* und doch exakt und grazios zugleich.?*
Der Chica, in der franzosischen Kolonie Cayenne Congo genannt, wird von Frauen getanzt,
die dabei nur ihre Huften bewegen. Manner versuchten dann in einigen Schritten die Frauen
zu erobern. Laut Saint-Méry hinterlie der Chica bei den Schwarzen, egal ob Afrikaner oder
Kreole, einen starken Eindruck und weckte groRe Emotionen.?%?

Ein weiterer Tanz ist der Vaudoux, der vor allem im Westteil der Insel lange bekannt war.

%88 Sjehe Deren, Divine Horsemen, p. 60.

87 Geggus weist auf die Erklirung von Price und Mintz hin, dass ,, [...] in the creation of creole cultures the
initial phase was often of paramaount importance“. Geggus, Haitian VVoodoo, p. 37 zitiert Mintz & Price, An
Anthropological Approach to Afro-American Past, New Haven, 1976, pp. 25 — 26.

288 Siehe Geggus, Haitian Voodoo in the Eighteenth Century, p. 38.

289 Fick, Making of Haiti, p. 40.

2% Métraux, Voodoo, p. 29.

21 saint-Méry, Description, |, pp. 44 - 45 und Dubois, Avengers, p. 49.

22 |pid., p. 45.
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Laut Saint-Méry sollte Vaudoux aber nicht nur als Tanz betrachtet werden, sondern ebenfalls
als eine Institution die von Aberglauben und bizarren Praktiken bestimmt wurde.?* Die Skla-
ven der Rada waren ihm zufolge die wahren Anhénger dieses Kultes und hiiteten seine Riten.
Das Wort Vaudoux erklérte er korrekterweise als ein ,,[...] étre tout-puissant & surnaturel,
dont dépendent tous les événements qui se passent sur ce globe.«?** Dieses allmachtige We-
sen war in der Zeremonie, die er beschrieb, eine ungiftige Schlange, oder eine Natter, die ihre
Kréfte und Macht nur durch einen ,,grand-prétre und eine ,,grande-prétresse* offenbarte.
Die Priester trugen au3erdem die Titel ,,Konig* und ,,Konigin“ und waren ihr Leben lang die
Anfihrer der ,,grande famille du Vaudoux*.?® Die Zeremonie war gekennzeichnet durch af-

«2% aber nur

rikanische, kreolische und européische Einfliisse, wurde in ihrer ,,Ur-Form
nachts und ohne fremde Beobachter vollzogen. Die Schlange, die sich in einem Behélter auf
einem Altar befand, wurde von den Angehorigen angebetet und zu einem bestimmten Zeit-
punkt erhielten die Menschen die Méglichkeit den Vaudoux um einen Wunsch zu bitten. Laut
Saint-Méry winschten sich einige Sklaven Gesundheit, Liebe und Vermdgen. Die meisten
von ihnen aber baten um die Gabe, den Geist und Verstand ihrer Herren kontrollieren zu
kénnen.?*” Daraufhin stieg die Priesterin auf die Schlangenkiste und lieR die Gottheit von ihr
Besitz ergreifen: ,,[...] elle est pénétrée du Dieu, elle s’agite, tout son corps est dans un état
convulsif, & l'oracle parle par sa bouche.“**® Nachdem die Priesterin zum Orakel geworden
war, und alle Fragen beantwortet hatte, wurde die Schlangenkiste wieder auf den Altar gelegt.
Daraufhin brachten die Anwesenden dem Vaudoux ihre Opfergaben. Die Zeremonie wurde
durch einen Eid beendet, bei der die Teilnehmer schworen (ber die Ereignisse zu schweigen;
das Blut einer geopferten Ziege, aufbewahrt in einer Vase, wurde den Anwesenden darauf-
hin auf die Lippen geschmiert, um diese zu ,,versiegeln®.?*

Nach dem Eid beginnt der eigentliche ,,danse du Vaudoux*, bei dem man neue Mitglieder in
den Kult einflihrte. Dem Novizen wurde vom Priester ein kleines Packchen, das Kréuter,
Tierhaare und Hornstiicke enthielt, in die Hand gedriickt und mit einem Stab leicht auf den

Kopf geschlagen. Daraufhin wurde ein Lied®*® eingestimmt, welches die anderen Anwesen-

2% Saint-Méry, Description, Tome |, pp. 45 — 46.

2% Ipid., p. 46.

% |pid., p. 46.

2% le véritable Vaudoux, pour celui qui a le moins perdu de sa pureté primitive [...]«, Ibid, p. 46.

27 le talent de diriger ’esprit de leurs maitres [...] «, Ibid., p. 47.

% Ipid., p. 48.

299 1...] le sang encore chaud d’une chévre, va sceller sur les lévres des assistants la promesse de souffrir la
mort plut6t que de rien révéler, [...]. “ Ibid., p. 48. Fir afrikanische Bluteide siehe Paul Hazoumé, Le Pacte de
Sang au Dahomey, 1937 und das Kapitel uber die Bois-Caiman-Zeremonie in dieser Arbeit.

%0 Das Lied wird weiter unten analysiert.
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den, die einen Kreis um ihn gebildet hatten, im Chor mitsangen. In der Mitte fing der Sklave
daraufhin an, zu tanzen und sich zu winden. Der Novize bekam wieder einen Schlag auf den
Kopf, wurde zum Altar gefuhrt und wurde mit dem Einverstdndnis der Gottheit ein neues

Mitglied des Kults. Das ganze Ereignis wird von einem ,,collective delirium***

abgeschlos-
sen, der bei einigen zu Ohnmacht, nervosem Zittern oder Raserei flhrte. Einige Anwesenden
,[...] tournent sans cesse sur eux-mémes [...] déchirent leurs vétements & mordent méme

leur chair [...]"%%

, wéhrend andere das Bewusstsein verloren. Saint-Méry verglich den
Vaudoux mit einer Art von Magnetismus, welcher die Betroffenen dazu bringt bis zur Be-
wusstlosigkeit zu tanzen. Selbst weil3e Siedler, die bei einer solchen Zeremonie zuschauten
und von einem der Tanzenden berlhrt wurden, sollen laut Saint-Méry ebenfalls angefangen
haben, unkontrolliert zu tanzen, und mussten die ,,Reine Vaudoux‘ bezahlen, damit sie dieser
,,Jortur® ein Ende setzte. 303

Am Ende wies Saint-Méry auf die Gefahr hin, die vom Vaudoux ausgeht und auf die Macht,
welche die ,,chefs du Vaudoux* auf ihre Anhénger, die in stdndiger Abhédngigkeit lebten, hat-
ten. ,, En un mot“, so Saint-Méry, ,,rien n’est plus dangereux sous tous leS rapports que ce
culte du Vaudoux, fondé sur cette idée extravagante, mais dont on peut faire un arme bien
terrible, que les ministres de [’étre qu’on a décoré de ce nom, savent & peuvent tout. <>
Moreau de Saint-Méry gab neben einer exakten Ubersetzung des Wortes Vaudoux, auch ei-
nen Einblick in die Arbeit der beiden Zeremonieleiter, die man sehr leicht als hungan und
mambo, die Begriffe fir den Priester und die Priesterin im heutigen Vodou, identifizieren
kann.*® Der Ursprung des Vaudoux lag laut Saint-Méry in der Stadt Juida (Ouidah/Wydah),
im heutigen Benin.>® Die Schlangengottheit in Wydah wurde Dangbe genannt. Im Kénig-
reich Dahomey symbolisierte die Schlange einen der wichtigsten Goétter namens Da, der fir
das Prinzip der Bewegung, der Energie und des Lebens stand. Aus Da, dem Ursprung und
Essenz des Lebens, wurde in Haiti die himmlische Regenbogenschlange Da Aido Wedo oder
Damballa Wedo.**" Moreau de Saint-Méry reduzierte die Religion falschlicherweise auf ei-
nen Schlangenkult, trotzdem gibt es flir Métraux nach dem Lesen dieses Berichts keine Zwei-

fel, dass es im 18.Jh. Riten und Praktiken gab, die fast unveréndert im heutigen VVodou wie-

%1 Sjehe Métraux, Voodoo, p. 37

%92 Saint-Méry, Description, Tome I, p. 49.

%93 Saint-Méry, Description, Tome I, p. 49 — 50.

%% Ipid., p. 51.

5 Métraux, Voodoo, p. 36.

%06 Saint-Méry, Description, Tome I, p. 50.

%7 Siehe Geggus, Haitian Voodoo , p. 23, Fn. 8; Herskovits, Haitian Valley, p. 31. und Deren, Divine
Horsemen, pp. 114 — 15.
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derzufinden sind.*%

Saint-Mérys Beschreibungen des Vadoux lassen auf eine westafrikanische Verbindung
schlieBen: Name und Ubersetzung des Wortes ,,Vaudoux®, die Verbindung zu den Rada-
Sklaven (Aja-Ewe-Fon) und der Ursprungsort dieses Kultes in einer Stadt der Sklavenkiste
Westafrikas. Das Lied, das bei der Initiation eines neuen Mitgliedes gesungen wurde, ist aber
nicht in einer westafrikanischen Sprache, sondern in Kikongo, einer Sprache des westlichen

Kongobeckens: *%°

Eh! Eh! Bomba, hen! hen!
Canga bafio té
Canga moune dé 1é
Canga do ki la

Canga li **°

David Geggus gibt fir Saint-Mérys Vaudoux-Gesang folgende Transliteration und Uberset-
zung wieder:

E! e! mbumba, e! e! - Oh! Mbumba, oh! / Kanga bafyoti — Render harmless the blacks
Kanga mandele — Render harmless the European / Kanga ndoki — Render harmless the witch[es]

Kanga — Render them harmless.™*

Laut Geggus ist ,,mbomba‘“ das kongolesische Wort fir Python und Mbumba war der Name

einer alten Kongo-Gottheit.**2

Kaman zufoge wird Mbumba als Mittel zur ,,protection
against the influence of and evil deeds of wecked spirits and bandoki ... to paralyze those
having evil designs” benutzt.**® In Falle des Vadoux-Gesangs wurde mit Mbumba héchst-
wahrscheinlich die Gottheit Mbumba Luangu gemeint, die in der Bankimba-Gesellschaft in
Mayombe angebetet wurde. Mbumba Luangu soll wie Da in Dahomey eine Schlange gewe-

sen sein; genauer gesagt eine Regenbogenschlange (Regenbogen und Schlange zugleich),

%08 Métraux, Voodoo, p. 28.

%9 Geggus, Haitian Voodoo, p. 24.

319 gaint-Méry, Description, Tome |, p. 49. Das Lied der Vaudoux-Einfilhrungszeremonie ist auch in Aimé
Césaires Toussaint Louverture zu finden, wo es aber von den revoltierenden Sklaven 1791 gesungen wird. In
The Black Jacobins finden wir eine Ubersetzung des Texts (,, We swear to destroy the whites and all they pos-
sess; let us rather die than fail to keep this vow”), die laut Geggus aber falsch ist. Siehe Geggus, Haitian Voo-
doo, p. 25. Ubersetzung in: James, The Black Jacobins, 1963, p. 18, zitiert in Geggus, Haitian VVoodoo, p. 25.

#11 Geggus, Haitian Voodoo, p. 26.

*12 |pid., p. 25.

#13 Karl Laman, The Kongo, Vol 3, pp. 100-102, zitiert in: Geggus, Haitian Voodoo, p. 27.
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ghnlich wie Da Aido Wedo in Dahomey oder Damballa Wedo in Haiti.** Der Mbumba-Kult
war vor allem in den Kistenstaaten nérdlich der Kongo-Mindung beheimatet, einer Gegend
mit wichtigen Sklavenhéfen (Cabinda, Malembe und Loango). Unter den Congo-Sklaven, die
ab Mitte des 18.Jh. die Mehrheit der Importe Saint-Domingues ausmachten, war demnach
eine groRere Zahl mit dem Mbumba-Kult und seiner Assoziierung als Schlange vertraut.*'
Bafyoti ist laut Geggus eine im West-Kongo geldufige Bezeichnung fiir ,,Schwarze*; mundele
steht fiir ,,Europder. Ndoki ist eine Person mit okkulten Kréften (ein(e) Hexe(r) oder boser
Geist).*!® Fiir Geggus ist das Lied ,, [...] a routine Kongo invocation seeking protection
against a wide range of potential enemies — black, white, and those possessing occult pow-
er11‘317

In Carolyn Ficks Ubersetzung des Liedes wird mit bafyoti das Kiistenvolk der Fioti gemeint,
die Sklavenhandler waren und im Inneren des Kongo Menschen verschleppten, um sie an die
Européer (die mundele) zu verkaufen.®!® Im Zeitalter des Sklavenhandels wurden wirtschaft-
liche und politische Ausnutzung von der Bevolkerung in West-Zentralafrika als Hexerei an-
gesehen. Weil3e und schwarze Sklavenhdndler waren gleichermalien bose Magier, da sie in-
dividualistisch und geizig handelten und andere Menschen in die Versklavung schickten.
Menschen die als Zwangsarbeiter in die Neue Welt verkauft wurden, sahen sich als ,,victims
of greed and evil“.3'® Kannibalismus war eine weitere Form der dunklen Magie, mit der die
Hexer arbeiteten. In der west-zentralafrikanischen Imagination waren die européischen Skla-
venhéandler weie Menschenfresser, da man davon (iberzeugt war, die Schwarzen wirden in
Amerika zu Ol gepresst und ihr Fleisch gegessen werden. **° Als ndoki waren im Vaudoux-
Lied also beide, schwarze Menschenjager und weille Kannibalen, die den Menschen Boses
antun wollten, gemeint.

Bei der von Saint-Méry beschriebenen Zeremonie wurde das Lied gesungen, kurz nachdem
der Neophyt ein Packchen erhalten hatte. Der Gesang, so Geggus und Fick, kdnnte somit
auch dazu benutzt worden sein, um einen nkisi-Zauber zu kreieren. Nkisi wird oft mit ,,Fe-

tisch® iibersetzt, oder als ein Objekt mit magischen Kriften. Der nkisi kann aber auch ein

%14 Sjehe Geggus, Haitian Voodoo, p. 28.

1> |pid., p. 28.

%1% Ipid., p. 29.

17 Ipid., p. 29.

#18 Fick, Making of Haiti, p. 58.

%19 Thornton, Cannibals, Witches, and Slave Trade in the Atlantic World, p. 293.
%20 |bid., pp. 274 — 275 und pp. 280 - 282.
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ubernatdrliches Wesen sein, das in diesem Objekt eingeschlossen ist. Das Lied kdnnte also

dem nkisi-Packchen, das ein Teil der Macht von Mbumba enthielt, gegolten haben.3%

Der Vaudoux aus Saint-Mérys Bericht, der zunéchst als typisch westafrikanische Zeremonie
galt, enthielt sehr starke kongolesische Elemente. Der Gesang ist eindeutig einer zentralafri-
kanischen Sprache zuzuordnen. Die Titel ,,Konig und Konigin“ der beiden Zeremonieleiter,
und die Prasenz einer lebenden Schlange, lassen aber auf Einflusse aus der Bucht von Benin
schlieRen. Fir Geggus kdnnte Moreau de Saint-Méry ein bekanntes Kongo-Lied, dessen Be-
deutung er nicht kannte, falschlicherweise mit den religiosen Praktiken der Rada-Sklaven in
Verbindung gebracht haben. Nichtdestotrotz kann der Bericht aber auch als ,,[...]
incorporation of the numerous “Congo‘ newcomers into established Rada sects* gelesen
werden.*?? Das Symbol der Regenbogenschlange wére in Saint-Domingue somit zu einem
,common ground* fiir die Anhédnger des kongolesischen Mbumba-Kultes, westafrikanische
Schlangenanbeter und Sklaven aus Dahomey, die Da verehrten, geworden. Sollte diese Inter-
pretation korrekt sein, so Geggus, ware Saint-Mérys Bericht eines der ersten ,, /...] concrete
piece of evidence that voodoo actually did bring together slaves of different nations during
the colonial period.”?

Drouin de Bercy, ein ehemaliger Siedler Saint-Domingues, berichtete von einer &hnlichen
,,vaudou‘“-Initiation. Die Zeremonie wurde ebenfalls von einem ,,K6nig* und einer ,,K6nigin‘
geleitet, und wie bei Saint-Mérys Vaudoux wurde ein Lied gesungen, das von Geggus eben-
falls als kongolesische Mumba-Anbetung identifiziert wird.3** Fur Drouin de Bercy trafen die
Begriffe ,,vaudou(x)*“ und ,,Don Pédro* aber eher auf bestimmte Personen oder Typen von
Sklaven zu. ,,Le Don Pédro*, so de Bercy ,,est un Negre qui court les habitations pendant la
nuit, pour voir ses femmes. [...] il est paresseux, raisonneur et menteur effronté. [...] “*%.
,Le vaudou®, so de Bercy weiter, ,,est le plus dangereux de tous les Négres [...] il est voleur,

menteur et hypocrite; il donne de mauvais conseils aux Noirs, et leur distribue des poisons

%21 | aut Geggus bedeuted das Wort kanga eingentlich “to tie or bind”. Siehe Geggus, Haitian Voodoo, p. 28
Laut Fick wird bei der Kreation eines nkisi-Zauber, die Macht des Wesen symbolisch mit einer Schnur in das
Objekt (Packchen) gebunden: ,,one symbolically “ties up“, or gathers together the enumerated powers by tying
a string around the combined elements.” Siche Fick, Making of Haiti, p. 58.

Diese Sorte Amulett ist im heutigen Haiti unter anderem unter dem Namen ,,paquet-Congo “ bekannt. Siehe
Geggus, Haitian VVoodoo, p. 32. Diese Amulette sind in anderen Teilen Afrika ebenfalls verbreitet. Mehr dari-
ber im Kapitel tber Frangois Makandal.

%22 Sjehe Geggus, Haitian Voodoo, p. 41.

%23 Ibid., pp. 41 - 42.

%24 Drouin de Bercy, De Saint-Domingue, 1814, pp. 175-178, zitiert in : Pierre Pluchon, Vaudou, Sorcier, Em-
poisonneurs de Saint-Domingue a Haiti, Karthala, Paris, 1987, pp. 111 — 113.

*2 Ibid., p. 111.
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subtils [...] “**°. Beide Gruppen wiesen zwar Unterschiede auf, formten aber eine, fiir die
weille Herrschaft, gefahrliche Gemeinschaft: ,, Le Don Pédro et le vaudou sont une
association d’autant plus terrible qu’elle a pour but la ruine et la destruction des Blancs,
[...]«3

In den Werken von Etienne Descourlitz, einem franzdsischen Naturalisten, der sich zwischen
1799 - 1802 in Saint-Domingue aufhielt, findet man ebenfalls sehr interessante und wichtige
Beschreibungen der Zeremonien der Sklaven. Eine Zeremonie der ,Vaudoux
Mozambiques“*?® beschrieb Descourlitz als ,.[...] noctural gathering during which some of
the attendants, while dancing, entered into a possession trance [...]”.%*° Eine andere
,,vaudou“-Zeremonie, die in der Nahe seines Wohnorts stattfand, wurde laut Descourlitz von
einem Priester namens ,,Dompéte* geleitet. Dieser Dompéte war der ,,chef tout-puissant de la
horde fanatique* und hatte, den Sklaven zufolge, die Macht mit seinen Augen, durch Objekte
hindurchzusehen und ferne Geschehnisse zu betrachten. Die Anhdnger der ,,secte hitten
ebenfalls magische Fahigkeiten, die sie fir Racheakte benutzten.®* Eine Informantin schil-

derte Descourlitz auBerdem, dass:,,Les vaudoux [...] sont de nations différentes [...] «3*

Aus den Berichten von Moreau de Saint-Méry, Drouin de Bercy und Etienne Descourlitz (vor
allem die Information ber die verschiedenen Nationen) kann man schlieRen, dass im 18.Jh.,
Vodou aus einem ,, amalgam of different “national“ cults “ bestand.** Ob es sich bei den
Berichten von Saint-Méry und Drouin de Bercy tatsdchlich um Zeremonien handelte, die
west-und zentralafrikanische Kulte miteinander verschmolzen, oder um Irrtiimer der Autoren,
ist schwer zu sagen. Ein ,,merging of rituals, images, and songs of various origins [...]* ist
aber laut Vanhee nicht auszuschlieBen.**® Die ethnische Vielfalt auf den Plantagen sowie der
integrative Charakter der afrikanischen Religionen, hatten einen gegenseitigen Austausch und

%26 |bid., p. 111. De Bercy bemerkte auch, dass viele der élteren Sklaven zu den ,,vaudoux* gehdrten. Dieses
Merkmal konnte laut Geggus auf eine mdgliche ethnische Beschreibung schlieen lassen; wahrend man mit
,.vaudoux“ Sklaven aus der Bucht von Benin bezeichnete, unter denen viele dltere Menschen waren, die schon
seit Jahren in der Kolonie lebten, ist der ,,Don Pédro ein junger Congo-Sklave. Geggus, Haitian VVoodoo, Fn.
99, p. 42.

%7 Drouin de Bercy, De Saint-Domingue, 1814, pp. 175-178, zitiert in: Pluchon, Vaudou, p. 111 und Geggus,
Haitian Voodoo, p. 42.

%28 Ende des 18.Jh. wurden ebenfalls Sklaven aus Mozambique, an der afrikanischen Ostkiiste, nach Saint —
Domingue gebracht. Siehe Fick, Making of Haiti, p. 26 und Gliech, Saint-Domingue, pp. 100 - 102.

%9 Hein Vanhee, Central African Popular Christianity and the Making of Haitian Vodou Religion, p. 247, in:
Linda M. Heywood (ed.), Central Africans and Cultural Transformations in the American Diaspora, Cambridge
University Press, 2002, pp. 243 - 264. Vanhee bezieht sich auf Etienne Descourlitz, Essai sur les moeurs et les
coutumes des habitants de Guinée & Saint-Domingue.

%0 Descourlitz, Voyages, Tome 111, Paris, 1809, pp. 180-187, zitiert in: Pluchon, Vaudou, pp. 100 — 101.

%1 Ipid., p. 100.

%32 \Janhee, Central African Popular Christianity, p. 248.

%33 Ibid., p. 249.
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eine Ansammlung von verschiedenen Ritualen und Konzepten durchaus vereinfacht.®** Mit
groRerer Wahrscheinlichkeit kann man aber davon ausgehen, dass im kolonialen Saint-
Domingue, ,,Vaudoux* als Begriff fiir ,,various possession cults organized by Africans on
colonial estates“ benutzt wurde.** Wichtiger fiir die Emanzipation der Sklaven ist jedoch die
Tatsache, dass alle drei Autoren die religiosen Zusammenkiinfte und Priester der Sklaven als
enorme Gefahr (fur die koloniale Ordnung) empfanden.

Die kolonialen Gesetze spiegelten diese Gefahr zundchst nur sparlich wieder. In dieser Zeit
wurden die afrikanischen Glauben, welche von den Sklaven in die Neue Welt gebracht wur-
den, von den weien Herren nicht als Religion angesehen. Laut David Chidester waren die
afrikanischen Glaubensformen in den Augen der Europder nur eine Art ,.fetishism“ oder
,sorcery, was fir die weillen Betrachter von damals ein ,,absence of religion* war. 3%

Laut Sala-Molins wurde mit dem 16. Artikel des Code Noir versucht, alle ,,[...] pratiques
subversives des Noirs* zu unterbinden. Ein genaueres, gesetzliches Verbot wurde in Saint-
Domingue aber erst zu Beginn des 18.Jh in Gang gesetzt, als die Sklaven mit ihren Brauchen
und Versammlungen den weil3en Siedlern zunehmend auffielen. Am 1. August 1704 wurde
eine Anordnung erlassen, die sich gegen die ,, [...] danses et assemblées de Negres, qui se

«337 richtete. Den Sklaven

font de nuit, les dimanches et fétes pendant le service divin [...]
wurde es verboten, ihre Trommeln in der Nacht oder wahrend des Gottesdiensts zu schlagen
und ,,assemblées tumultueuses“ zu organisieren.’*® Alle weiRen Einwohner, ob Kolonialbe-
amte, Militarkommandeure oder Plantagenbesitzer, wurden aufgerufen, mithilfe der Miliz,
jedem Trommeln in der Nacht und jeder Sklavenversammlung nachzugehen.®*® 1727 mussten
einige Sklavenhalter ermahnt werden, da sie auf radikale Weise (Scheiterhaufen, Knochen-
briiche,...) gegen einige ihrer Sklaven, die der Hexerei beschuldigt wurden, vorgingen. Den
weilRen Siedlern standen laut Gesetz nur Peitsche und Brandmarkung zu Verfugung; groliere
Bestrafungen durften nur von der kolonialen Justiz durchgefiihrt werden.**® In den darauffol-
genden Jahrzehnten wuchs diese Angst vor schwarzen Zauberern und Hexern immer mehr;
Gertichte machten die Runde, die schwarze Bevdlkerung plane Giftanschldge und Revolten
gegen die weien Siedler. Die ndrdliche Provinz hatte besonders mit dieser Angst zu kdmp-

fen und 1755 wurde der Staatsanwalt von Le Cap damit beauftragt, alle Personen, die den

%4 Ibid., p. 249.

%2 Ipid., p. 249.

%% David Chidester in: Ramsey, Spirits and the Law, p .25.

%7 Saint-Méry, Lois et constitutions, Tome 11, pp. 12 - 13 zitiert in : Pluchon, Vaudou, p. 59.
%38 pluchon, Vaudou, p. 59.

%9 Ramsey, Spirit and the Law, p. 31.

9 Ipid., p. 32.
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Ruf hatten, ,,Hexer* oder ,,Wahrsager zu sein, zu verfolgen. Schwarze, die eigentlich nur
kleinere Delikte begangen hatten, aber trotzdem einen derartigen Ruf unter den Sklaven ge-
nossen, sollten nichtsdestotrotz ebenfalls aufgespiirt werden. *** Dabei ging es den offiziellen
Beamten nicht direkt um die Zauberkunst der besagten Personen, sondern eher um die Aner-
kennung, dem immensen Vertrauen und dem Glauben, welche diesen von den anderen Skla-
ven geschenkt wurde. Die religidse und magische Ermutigung, die von solchen ,,Hexern* und
Wahrsagern verbreitet wurde, konnte zu einer Gefahr fiur die 6ffentliche Ordnung werden.
Ein weiteres schweres Delikt war die Entweihung und Schéndung christlicher Elemente, die
man diesen ,,Hexern“ vorwarf.>*® Laut Ramsey waren die kolonialen MaRnahmen gegen
,,sorciers und ,,devins® vor allem darauf bezogen, ,,[...] how such figures exploited the sup-
posed credulity of the enslaved population in ways that could threaten the colonial order.”*
Die Angst der weil3en Siedler vor den schwarzen Magiern und ihren Werken erreichte in den
1750ern ihren Hohepunkt, als der Maroon Francois Makandal mit Giftanschlagen die nérdli-

chen Gebiete erschiitterte.>**

4. Sklavenwiderstand und die grof3e Panik: Francois Makandal

Die versklavten Afrikaner leisteten von Beginn an gegen ihre Gefangenschaft und Zwangsar-
beit Widerstand, der laut Carolyn Fick viele Formen kannte; eine davon sogar ,self-

destructive.3* Suizid, , the first instance of resistance***°

geschah bereits auf den Sklaven-
schiffen. Wissend, dass die lange und qualvolle Reise sie in eine lebenslange Gefangenschaft
bringen wirde, sprangen die Sklaven, die Hande und File in Ketten, iber Bord, schlugen
ihre Kopfe gegen das Schiff, hielten den Atem an bis sie ohnméchtig wurden, oder hungerten
sich zu Tode.* In der Kolonie schnitten sich die Zwangsarbeiter die Kehlen durch, erhang-
ten sich oder schluckten ihre Zunge herunter, um sich zu ersticken. Suizid galt aber nicht nur
als Ausweg aus den Grausamkeiten der Sklaverei, sondern war auch eine Art der Erldsung,
da der Gedanke weit verbreitet war, die Seele der Toten wiirde nach Afrika zuriickkehren.3*

Die Ibo-Sklaven (aus dem Golf von Guinea) sollen besonders anfallig fur Selbstmord gewe-

*! Ipid., p. 32.

2 hid.. pp. 32 — 33,

2 hid.. p. 33.

34 hid., p. 33.

3 Fick, Making of Haiti, p. 46.

8 Ipid., p. 47.

*7 Ibid., p. 47.

%8 Siehe Dayan, Haiti, History, and the Gods, p. 247.
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sen sein, da sie laut Saint-Méry an die Seelenwanderung glaubten.?*® Um dieser Praxis ein
Ende zu bereiten, zeigten einige der Plantagenbesitzer erneut ihre Grausamkeit und
verstimmelten die Korper der Selbstmorder, um Nachahmer davor abzuschrecken in einem
solch entehrten Zustand in die Heimat zurtickzukehren: "They cut off the head of the first one
who killed himself, or only his nose and ears that they keep on top of a pole; then the others,
convinced that no one would ever dare reappear in his native land thus dishonored in the
opinion of his compatriots, and, fearing the same treatment, renounce their ghastly plan of
emigration."**°

Andere Berichte zeugten davon, dass der Selbstmord den Herren wirtschaftlich schaden soll-
te. Pierre Labat schrieb im Jahr 1701: ,,They destroy themselves, they off-handedly slit their
throats for trivial reasons, but most often, they do this to cause damage to their masters.”***
M. Gallifet, ein reicher Sklavenhalter im Norden Saint-Domingues, schrieb Uber einen ausge-
peitschten Sklaven, der sich mit seiner Zunge selbst erstickte: ,,[...] This happens quite often,
as there are slaves who are desperate enough to kill themselves in order to inflict loss upon
their masters.”*?

Marronage, die Flucht von der Plantage, war laut Fick ,, [...] the most viable and certainly
the most consistent [...]“**® der Widerstandsformen. Vor allem die bossales, die neu-
angekommenen Sklaven, akzeptierten ihre Gefangenschaft nicht und liefen davon. Da sie
sich aber in der Umgebung nicht auskannten, wurden sie schnell wieder gefasst.*** Der Code
Noir schrieb vor, dass einem Sklaven, der sich mehr als einen Monat auf der Flucht befand,
zur Bestrafung ein Ohr abgeschnitten und seine Schulter mit dem fleur-de-lis gebrandmarkt
werden sollte. Bei einer zweiten Flucht wurden ihm die Kniekehlen durchgeschnitten, auf
eine dritte Flucht erfolgte die Todesstrafe.®*> Andere Maroons blieben in der Nahe ihrer ehe-
maligen Behausungen und profitierten von einem gewohnten Umfeld; sie schlichen sich
nachts auf ihre alten Plantagen, um Essen zu stehlen oder wurden von den verbliebenen Skla-
ven unterstiitzt. Eine Flucht in die groReren Stadte war ebenfalls von Vorteil, da man dort in
der Masse der Handwerkersklaven und freien Schwarzen untertauchen konnte.** Einige

Sklaven ,,[...] broke permamently with the world of plantations [...]**", fliichteten in die

9 Siehe Fick, Making of Haiti, p. 46.

%0 saint-Méry, zitiert in: Dayan,Haiti,History,and the Gods, pp. 247 — 248.
%1 Zitiert in: Fick, Making of Haiti, p. 48.

%2 7itiert in: Fick, Making of Haiti, p. 48.

3 Ipid., p. 49.

%% Dubois, Avengers, p. 52.

%5 Siehe Code Noir, Art. 38 und Dubois, Avengers, p. 53.

%6 Dubois, Avengers, p. 52.

%7 Ipid., p. 53.
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Berge und schlossen sich dort zu Gemeinschaften oder Banden, zusammen. Diese Banden
uberfielen regelmaRig Plantagen und fiihrten einen bewaffneten Konflikt gegen die kolonia-
len Behorden. Wie erfolgreich diese Gemeinschaften in den Bergen sein konnten, zeigte ein
Abkommen aus dem Jahr 1785 der franzdsischen und spanischen Kolonien mit einer Gruppe
von (Uber hundert Maroons, die in der Grenzregion Bahoruco lebten. Die Kolonialbeamten
akzeptierten die Freiheit der Gemeinschaft, im Gegenzug durfte diese aber keine neuen Mit-
glieder aufnehmen und mussten entflohene Sklaven an die Behorden iibergeben.®®

Im Gegensatz zu diesem grand marronage war der petit marronage nur ein kurzes Fernblei-
ben von der Plantage. Diese Variante wurde vor allem von der ,,.Sklavenelite* benutzt, die
sich durch ihre besondere Kenntnis der Umgebung und ihrer groReren Bewegungsfreiheit flr
kurze Zeit von der Aufsicht ihres Besitzers oder von ihrer geplanten Arbeit entfernen konn-
ten. Der petit marronage, die nachtlichen Ausfllge, die Tanze und die 6ffentlichen Feierlich-
keiten, zu denen sich auch Schwarze versammelten, waren ausgezeichnete Gelegenheiten fur
Sklaven verschiedener Plantagen, um in Kontakt zu kommen, sich auszutauschen und mégli-
cherweise groRere Widerstande zu planen.®*® Die oben erwéhnte Angst der weien Siedler
der Nordprovinz war das Resultat einer Kombination aus petit und grand marronage, gepaart
mit der Macht des spirituellen Fiihrers Frangois Makandal.

Laut einigen Berichten, die aber erst Jahrzehnte nach Makandals Tod erschienen, war er ein
Sklave aus Guinea, der in seiner Heimat eine hohe Ausbildung genossen hatte und flieRend
Arabisch reden und schreiben konnte.*®® Fiir Madiou, dessen Bericht ein Jahrhundert nach
Makandals Handlung erschien, war er deshalb ein ,,[...] africain d’illustre naissance |...]
élevé dans la religion Musulmane.“*®* Laut Gomez muss Makandal mindestens eine madrasa
(Koranschule) besucht haben, die es ihm ermdglichte, Arabisch und lange Koransuren aus-
wendig zu lernen. Sylviane Diouf bezeichnet ihn sogar als marabout, einen islamischer Hei-
ligen und Gelehrten.*®*> Demnach kénnte Makandal urspriinglich aus der Senegambia-Sierra
Leone-Region stammen, deren Einwohner laut Moreau de Saint-Méry Anhanger der islami-
schen Religion waren, diese aber sehr stark mit Gétzenanbetung vermischten.®

Als Kriegsgefangener wurde Makandal noch im Jugendalter nach Saint-Domingue gebracht

und als Sklave an die Lenormand de Mézy-Plantage, im Norden Haitis, verkauft. Bei einem

%8 Dubois, Avengers, p. 54.

%9 Sjehe Geggus, HRS, p. 73 und Fick, Making of Haiti, pp. 53 — 55.

%0 Siehe Mémoire sur la création d’un corps de gens levé a Saint-Domingue, in: Jean Fouchard, The Haitian
Maroons, p. 319 und Makandal, Histoire véritable, Mercure de France, 1787, in : Pluchon, Vaudou, p. 308.
*!Madiou, Histoire d’Haiti, Tome I, p. 25.

%2 Michael A. Gomez, Black Crescent: The Experience and Legacy of African Muslims in the Americas, p. 88
und Sylviane Diouf, Servants of Allah: African Muslims Enslaved in the Americas, p. 151.

%3 Saint-Méry, Description, Tome I, p. 28.
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Unfall in einer Zuckermihle verlor Makandal einen Arm und wurde daraufhin beauftragt, die
Nutztiere der Plantage zu bewachen und zu pflegen. Spater gelang es ihm, in die Berge zu
fliichten.**

In seiner Zeit als entflohener Sklave soll sich Makandal ein unglaubliches Netzwerk aus
Maroons, freien Schwarzen und Zwangsarbeitern aufgebaut haben, um Gift und Heilmittel in
den nordlichen Distrikten zu verteilen. Makandal konnte in den ersten Jahren nach seiner
Flucht unbehelligt andere Plantagen aufsuchen und an den nachtlichen Tanzen teilnehmen.
Spéter setzte er, neben den Maroons aus seiner Gemeinschaft und den Plantagensklaven, vor
allem auf die pacotilleurs, Handler, die selbst Sklaven waren und in den Sklavenquartieren
Allerlei und billigen Schmuck verkauften, um seine Giftgemische zu verbreiten.*®® Laut ei-
nem Bericht des Intendanten der Kolonie waren es aber nicht die weien Siedler, die zum
Hauptziel der Giftanschldge wurden: in einem Zeitraum von nur drei Jahren sollen mehr als
6.000 Schwarze Opfer der Giftattentate von Makandals Anhanger geworden sein. Weie Op-
fer, hauptsachlich Sklavenhalter, waren ebenfalls zu beklagen, doch galt das Gift viel haufi-
ger den Freien Schwarzen und Sklaven selbst. Der Intendant schlussfolgerte daher, dass die
Schwarzen keinen ,,projet de destruction® der Kolonie hatten.®® Laut Geggus toteten die
Sklaven aus personlichen, nicht aus politischen Grinden.*®” Fiir Hein Vanhee wurde
Makandal von anderen Sklaven auggesucht, um ihnen bei Problemen wie Krankheit, Un-
gliick, Misshandlung oder Schutz gegen bdswillige Hexen zu helfen. Das von Makandald
entwickelte Gift sollte dabei wie eine Art Gottesurteil (Hexenprobe) wirken und Hexen aus-
findig machen.**® Andere Quellen berichten jedoch von einer geplanten Mordaktion, bei der
in jedem Haus der Stadt Le Cap die Wasserkrlige vergiftet werden sollten. Die Verschwérung
wurde allerdings rechtzeitig aufgedeckt.’®® Da der Plan misslang, wurde, so Fick, nur der
personlichen Griinde der Giftanschlage, wie ,,[...] vengeance, jealousy, reduction of the work

370 Manche Sklaven, wel-

load, infliction of economic loss on a master [...].* hervorgehoben.
che die Freiheit erst nach dem Tode ihrer Herren erhalten sollten, vergifteten diese, um so
ihre Freilassung vorzeitig zu erhalten.®*

Makandals Festnahme erfolgte im Januar 1758, achtzehn Jahre nach seiner Flucht. Bei seiner

Anklage rangierten die Herstellung und der Verkauf von Gift allerdings nur an dritter Stelle.

%% Mémoire sur la création, in : Fouchard, Haitian Maroons, p. 319.
%5 Fick, Making of Haiti, pp. 62 — 63.

%8 plychon, Vaudou, p. 169.
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%9 plychon, Vaudou, pp. 180 — 181.
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Zunéchst wurde ihm vorgeworfen ., [...] de s étre rendu coupable parmi les Negres, et de les
avoir corrompus et séduits par des prestiges [...] «.*"2 Die Sklaven sahen in ihm eine Art
Propheten, der von Gott geschickt wurde, um sie vom Joch der weiRen Herrschaft zu befrei-
en.*”® Zeitgenossen schrieben, dass Makandal Offenbarungen hatte und den Sklaven die Zu-
kunft voraussagen konnte. Wade Davis schildert in seinem Buch eine beriihmte Episode in
Makandals Leben: ,,Als man ihn einmal aufforderte, einen seiner Traume zu erklaren, liel er
sich einen Tonkrug geben und tat drei Halstlicher hinein. Zuerst zog er ein gelbes heraus und
erklarte der Menge, dal dies die Farbe derer sei, die in diesem Land geboren waren. Das
nachste Halstuch war weil} und stand fir die jetzigen Herrscher. Und hier schlieBlich, sagte
er, sind die, die in Zukunft die Herren der Insel sein werden: Die Farbe des Halstuches war
schwarz. %™

Wie bereits gesehen, ging es den Kolonialbeamten in erster Linie nicht um die angeblichen
magischen Werke der sogenannten Magier und Wahrsager, sondern darum, dass diese Perso-
nen die ,,Leichtgldubigkeit* der schwarzen Bevdlkerung ausnutzen und womdglich gegen die
Kolonie benutzen konnten.”

Zudem soll Makandal seine Anhanger in die Gottlosigkeit und Schandung gefuhrt haben, wo
er sich selbst schon befand, ,,[...] en mélant les choses saintes dans la composition et | 'usage

des paquets prétendus magiques[...]“>"® Trotz seiner moglichen westafrikanisch-

muslimischer Herkunft, stammt sein Name aus West-Zentralafrika. Das Wort fiir ,,Amulett*

ist im Kongo-Raum makunda oder makwanda®"’

und bezeichnet gewisse Gegenstande, meis-
tens Packchen mit diversem Inhalt, die einen nkisi-Zauber in sich tragen (&nhlich wie das
Packchen, das der Novize in Saint-Mérys Vaudoux-Bericht bei seiner Einfihrung in den Kult
bekam).?”® Makandal erhielt seinen Namen womdglich deswegen, weil er fir die Herstellung
solcher Pé&ckchen bekannt war. Laut Saint-Méry glaubten die afrikanischen Sklaven an die
libernatiirliche Kraft einiger Holz- und Steinfiguren, die sie ,,garde-corps nannten.*”® Solche

magischen Objekte waren aber nicht nur im Kongo-Raum bekannt. Bei den Fon gab es, ahn-

%72 Saint-Méry, Lois et constitutions, Tome 1V, pp. 217-218 zitiert in : Pluchon, Vaudou, p. 172.
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874374 Davis, Die Toten kommen zuriick, S. 271.
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¥7° Saint-Méry, Lois et constitutions, Tome 1V, pp. 217-218 zitiert in : Pluchon, Vaudou, p. 172.

37 Geggus, Haitian Voodoo, p. 31. Die Namen von zwei der treuesten Begleiter Makandals, Mayombe
(Mayumba war der Name eines Hafens an der west-zentralafrikanischen Atlantikkiste) und Teyselo
(mdglicherweise eine Ableitung des portugiesischen Namen Terceiro), lassen auf einen kongolesischen
Ursprung Makandals und seiner engsten Entourage schlieBen. Siehe Vanhee, Central African Popular
Christianity, p. 251 und Fn. 34.

%78 Donald J. Cosentino, Imagine Heaven, p. 30, in: Cosentino (ed.), Sacred Arts, pp. 25 — 55.
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lich wie die nkisi-Objekte, Gegenstande namens bo, die in Form von geweihten Biindeln
oder verknoteten Schniiren auftreten konnten.*® Auch die muslimischen Sklaven kannten
diese Art von Amuletten. Islamische Talismane, grisgris genannt, waren in Leder oder Stoff
umhullte Textpassagen aus dem Koran, die den Tréger vor Bosem schitzen und ihm Gliick
und Wohlbefinden bringen sollten. In Krisenzeiten sollten diese Amulette, die in Afrika auch
bei Nicht-Muslimen Anklang fanden, Starke verleihen sowie vor Verletzungen und Tod
schitzen.®  Ein  Arbeiter der Compagnie du Sénégal, einer franzésischen
Sklavenhandelsgesellschaft im 18.Jh., berichtete: ,,Marabouts who give and bless Grisgris
are very dangerous for slave traders, and if some are among the slaves, it is almost certain
that there will be some seditions or revolts. They always promise them that they will over-
come the Whites, this is why one always take the precaution of taking away their Grisgris”.**?
Wahrend der Haitianischen Revolution trugen einige revoltierende Sklaven ebenfalls solche
islamischen Talismane. Ein franzdsischer Colonel vermerkte: ,,During the wars | was obliged
to do against the blacks, we often found papers in the bags or macoutes of the few Negroes

we killed. The patriots used to yell, when the soldiers brought those papers: see, this is the
<383

Aristocrats ‘correspondence. Nobody understood those writings. It was Arabic.

Makandals Verbrechen war in den Augen der weien Beamten die Verwendung von heiligen
und christlichen Elementen, bei der Herstellung solcher, fir die Franzosen, heidnischen
Packchen. Laut Sebastien Courtin, dem damaligen Staatsanwalt, benutzte Makandal unter
anderem die Knochen ausgegrabener Toter (er bevorzugte die von getauften Kleinkindern),
geweihtes Wasser, Weihrauch und gesegnetes Brot.*®* Dariiber hinaus erklarte Makandal bei
seiner Befragung, dass er wéhrend der Herstellung dieser Amulette immer wieder Gott und
Jesus Christus erwahnte. Laut Courtin wiederholte er ebenfalls stdndig turkisch-klingende

38 y1orkam.® Da sich die Beziehung zur katholischen

Parolen, in denen das Wort ,,alla, alla
Kirche in dieser Zeit extrem verschlechterte, ist es ungewiss, ob die Franzosen wirklich so
besorgt um die Entweihung waren oder diesen nur als Vorwand benutzten. Sollten sie aber,

so Ramsey, an die Ubernatirliche Kraft von Weihwasser oder Weihrauch geglaubt haben,

%0 |pid., p. 30.

%1 Sylviane A. Diouf, African Muslims in Bondage, p. 81 in : Joanne M. Braxton (ed.), Monuments of the
Black Atlantic: Slavery and Memory, pp. 77 — 89.

%2 Ibid., p .81. Zitiert wird D. Lamiral, L’ Afrigque et le peuple affriquain, Paris 1789, pp. 254 — 255.

%3 Malenfant, Des colonies: et particulierement de celle de Saint-Domingue, p. 211 zitiert in: Sylviane A. Diouf,
Africans Muslims in Bondage, p. 81.

%4 Sgbastien Courtin, Mémoire, zitiert in: Pluchon, Vaudou, p. 210.

3 Fiir Peabody ein Hinweis, dass Makandal wihrend der Zubereitung den Namen ,,Allah“ benutzt hatte. Siehe
Peabody, Dangerous Zeal, p. 79. Laut Pluchon rezitierte Makandal arabische Verse aus dem Koran. Siehe
Pluchon, Vaudou, p. 210.

%86 Courtin, Mémoire, zitiert in: Pluchon, Vaudou, p. 210.
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welche die Macht der Amulette verstarken wirde, ,,[...] then the act of ‘profanation‘ might
well have seemed particulary threatening in this context, so Ramsey.*®’

Schlussfolgernd bemerkte Courtin, der neben Makandal noch weitere Sklaven, Maroons und
freie Schwarze befragte, die ebenfalls in den Giftanschlagen verwickelt waren, dass die
,pratiques superstitieuses* der schwarzen Bevodlkerung allmahlich zu schweren Verbrechen
fuhrten und die Kolonialregierung deshalb diesen ,,Aberglauben* zuriickdrangen musste.*®
Francois Makandal wurde zum Tode verurteilt und musste sich am Tag seiner Hinrichtung
vor die Pfarrkirche in Le Cap stellen und dabei ein Plakat mit sich tragen, auf dem zu lesen
war: ,,Séducteur, Profanateur et Empoisonneur“.389 Auf dem Pfosten des Scheiterhaufens
angekettet, konnte sich Makandal, beim Verspiren des Feuers auf seinem Kaorper, von die-
sem losreiRRen und sprang in die Menge, woraufhin Panik ausbrach. Die schwarzen Zuschauer
auf dem Platz in Le Cap schrien, dass Makandal nicht verbrannt werden konnte und gerettet
sei. Er hatte angeblich den Sklaven immer wieder erklart, dass die Weilen ihn nicht toten
konnten und falls sie es doch versuchten, er sich in eine Fliege verwandeln und flichten wir-
de. Die Soldaten auf dem Platz evakuierten die Menge, fingen Makandal wieder ein und war-
fen ihn zuriick ins Feuer.*® Da nur wenige ihn sterben sahen, glaubten viele Schwarze, noch
Jahrzehnte nach seinem Tod, dass er tatsachlich fliehen konnte und in den Bergen einen neu-
en Aufstand plante.®*

Obwohl Makandals Gifte mehrheitlich die schwarze Bevolkerung traf und der Intendant
Saint-Domingues zu dem Entschluss kam, dass es keinen Plan zur Zerstérung der Kolonie
gab (womdglich um die eigentliche Verschwérung Makandals zu vertuschen und keine gro-
Rere Panik auszuldsen)®®, hinterlieRen die Jahre der Angst Spuren bei der weiRen Bevolke-
rung. Nur wenige Monate nach Makandals Tod wurde ein Dekret erlassen, welches auf den
16. Artikel des Code Noir basierte, jedoch die aktuellen Geschehnisse mit einbezog: ,,All res-
idents are forbidden to allow gatherings and superstitious ceremonies which certain slaves
are accustomed to hold at the death of one of them and which they improperly call prayers
[...]1“3 Unter Androhung einer Verurteilung als ,.Entweiher und ,,Verfiihrer”, wurde es
freien Schwarzen und Sklaven untersagt, Amulette herzustellen. Sklaven verschiedener Plan-

tagen, die sich zu ndchtlichen Versammlungen in Kirchen oder sonstigen Platzen trafen, wur-

%7 Ramsey, Spirits and the Law, p. 34.
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%% Sjehe Pluchon, Vaudou, p. 172 ; Dubois, Avengers, p. 51 und Fouchard, Haitian Maroons, p. 321.

¥1 saint-Méry schrieb Jahrzehnte nach Makandals Tod: ,,quoique le corps de Macandal ait été incéré, bien des
Négres croient, méme a présent, qu’il n’a pas péri dans le supplice®, zitiert in : Pluchon, Vaudou, p. 172.
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den mit Auspeitschung, Brandmarkung und, bei mehrmaligem Vergehen, dem Tode be-
straft.

1765 wurde die maréchaussée, eine koloniale Polizei, deren Aufgabe darin bestand, entflohe-
ne Sklaven einzufangen und die Zwangsarbeiter auf den Plantagen und in den Stadten zu
uberwachen, unter dem Namen ,,Premiére Légion de Saint-Domingue” umstrukturiert, 3%
Eine wichtige Aufgabe dieser Legion war es, ,les assemblées et calendas des Negres“ zu
zerstreuen.*® 1772 wurden Sklavenversammlungen jeglicher Art und die ,,danses de nuit ou
Kalendas“ von den Kolonialbehérden verboten.**” 1785 wurde den freien Schwarzen in ei-
nem koniglichen Erlass ein Versammlungsverbot fiir nachtliche Tanze oder calenda erteilt.>®
Im Mai 1786 wurde das Versammlungsverbot erneuert und der schwarzen Bevélkerung wur-
de die Ausiibung des Magnetismus strengstens untersagt.>*® Die Anordnung spielte auf die
Geschehnisse in Marmelade, einer Gemeinde im Norden, an, bei denen sich freie Farbige und
Sklaven nachts unter dem Vorwand des Magnetismus trafen.*”® Die Versammlungen wurden
,mayombe* oder ,,bila* genannt und zogen bis zu zweihundert Teilnehmer an. Einer der Lei-
ter dieser Zusammenkiinfte war ein ,,Mulatte namens Jérbme Poteau, der zusammen mit
seinem Gehilfen Télémaque, den Teilnehmern diverse Objekte verkaufte, darunter ,,maman-
bila“, kleine Kalksteine, die in einem Séckchen, ,.fonda*“ genannt, aufbewahrt wurden sowie
rote und schwarze Samen, die man ,,poto nannte. VVor allem aber wurden ,,mayombo*, St6-
cke, die mit dem Puder des maman-bila gefillt waren und den Krieger im Kampf unbesieg-
bar machen sollten, verkauft.** Im Laufe der Ermittlungen zu den Geschehnissen in Marme-
lade, berichteten Sklaven, dass ein anderer Leiter dieser Zeremonien, ein Schwarzer namens
Jean, die Anwesenden auf Knien vor einem Altar versammelte und ein Kruzifix in seiner
Tasche trug.**? Da Marmelade ein Kaffeeanbaugebiet war und die meisten der Zwangsarbei-
ter dort bekanntlich Congo-Sklaven waren, haben auch die Praktiken und Utensilien, mit de-
nen Poteau und seine Helfer auf diesen Versammlungen arbeiteten, einen west-

zentralafrikanischen Ursprung.*® Ende des Jahres wurden die Verantwortlichen in Le Cap
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verurteilt. Was man laut Ramsey in anderen Kreisen nur als ,,a form of charlatanry* oder
Schwindel ansehen und dementsprechend verurteilen wiirde, wurde in einer Sklavengesell-
schaft wie Saint-Dominuge, in der die schwarze Bevolkerung zehnmal grof3er war als die der
regierenden Weilden, gnadenloser bestraft. Angeklagt wegen Organisation mehrerer néchtli-
cher Sklavenversammlungen, Entweihung, Verkauf von Talismanen und Missbrauch der
Leichtglaubigkeit der schwarzen Bevolkerung, wurde Jean zum Tod durch den Strick verur-
teil. Jerdme und Télémaque wurden wegen der gleichen Vergehen ebenfalls zum Tode verur-
teil; da beide aber zu dieser Zeit fliichtig waren, wurde eine symbolische Hinrichtung durch-
gefiihrt.**

In den offiziellen Dokumenten und Gesetzgebungen wurden die Versammlungen und Ténze
der Sklaven zwar verboten, trotzdem wird der religidse Charakter dieser Ereignisse oder das
Wort ,,vaudou(x)*, das in den Berichten des 18.Jh. hdufig vorkam, nie erwahnt. Laut Pluchon
wollte man woméglich ein Tabuthema, voller Geheimnisse und Gefahren, stillschweigen.*%®
Im Zeitalter der Aufklarung, so Pluchon, beschéftigte sich die ,,Raison des Lumieres* vor-
nehmlich mit Alchemie, Magnetismus und Astrologie. Diese Vernunft furchtete sich jedoch
vor der Finsternis, mit der man die afrikanischen Kulte umhillt hatte: ,,Le sorcier blanc exci-
te la curiosité, le sorcier noir fait peur. La réglementation ne cite donc jamais le vaudou
nommément*.*®® Um sich selbst zu beruhigen, versuchten die weiRen Siedler daher Vodou
(und die Magie der Schwarzen) abzuwerten und den Glauben der afrikanischen Sklaven als
einfachen Schwindel abzustempeln. *°’

Auf den Plantagen in den Bergen und der Ebene waren Vodou, seine Riten und Tanze aber
allgegenwartig. Fur die Kolonialmacht war es unmdglich allen Sklavenversammlungen nach-
zugehen oder diese zu verhindern, auch deswegen, weil viele Plantagenbesitzer die Ver-
sammlungen und Ténze tolerierten.*®® Trotz allem war man sich einer bestimmten Gefahr
bewusst, die von einzelnen Personen ausgehen konnten. Brachten die Versammlungen und
die Tanze der Slaven namlich eine solche starke und spirituelle Persénlichkeit hervor, vor

dessen ,,Macht“ und ,,Einfluss* Saint-Méry warnte, packte die weillen Siedler die Angst. Aus

“%Anklagerede, Archives nationales, 27 AP/12, in: Debien, Assemblées, pp. 281-281 und Ramsey, Spirits, p.40.
Laut Saint-Méry waren die beiden aber keine Maroons. Poteau wurde zu lebenslanger Haft verurteilt, wahrend
man Télémaque in Ketten auf einem der Markte der Stadt als Beweis zeigte, dass seine angeblichen
Ubernaturlichen Kréfte nur Scharlatanerie waren. Siehe Saint-Méry, Description, Tome I, p. 276, in: Ramsey,
Spirits, p. 274 Fn. 79 und Pluchon, Vaudou, p. 68.
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“7 bid., p. 69. Métraux nimmt an, dass man mit ,.calenda“ eigentlich Vodou meinte. Métraux, Voodoo, p. 33.
“%8 Dubois, Avengers, p. 50. Artikel 17 des Code Noir und das Dekret von 1758 sehen ebenfalls Strafen fiir
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dem afrikanischen ,,Aberglauben wurde dann eine Waffe gegen die koloniale Ordnung und
es musste mit Strenge reagiert werden, um solche ,,Schwindler®, ,,Zauberer und ,,Priester*
zu beseitigen, ehe sie ihre Anhangerschaft in den Kampf fiihrten.

» [-..] Et qui sait, et qui pourrait dire jusqu’ou des initiateurs ou bien des convulsionnaires,

409

de la classe des Macandals™", pourraient porter un jour le fanatisme et le délire** war in der

Anordnung von 1786 zu lesen.**°

%% Laut Pluchon die damalige Bezeichnung fiir ,Sorciers et empoisonneurs“. Sieche Pluchon, Vaudou, p. 67.
Das Wort ,,Makandal“ wurde in den Berichten des 18.Jh ein Oberbegriff fiir afrikanische Priester und
,.sorcerers®. Siehe Vanhee, Central African Popular Christianity, p. 251, Fn.35.

10 Zitiert in: Pluchon, Vaudou, p. 67.
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6. Die Haitianische Revolution

6.1. Uberblick

Die Revolution in Saint-Domingue begann zunéchst als ein Aufstand der freien Bevolkerung.
Die wohlhabenden, weillen Plantagenbesitzer der Kolonie forderten eine Vertretung in den
1789 einberufenen Generalstdnden Frankreichs und mehr politische Selbstbestimmung, vor
allem aber eine Revision und Lockerung des exclusif. Ende 1789 beriefen sie eigenhandig
eine Kolonialversammlung und gaben Saint-Domingue eine Verfassung, ohne dabei aber die
Forderungen der freien Farbigen/,,Mulatten* zu beriicksichtigen.***

Die Klasse der freien Farbigen sah sich durch die Erklarung der Menschenrechte im August
1789 in ihrem Vorhaben gestarkt, endlich eine reale Gleichberechtigung mit den weiRen
Siedlern der Kolonie zu erhalten. Da ihr Vorhaben allerdings in Paris zuriickgewiesen wurde,
griffen einige Mulatten in Saint-Domingue zu den Waffen. Der Aufstand wurde niederge-
schlagen und die Anfiihrer wurden Anfang 1791 o6ffentlich hingerichtet. Im Mai 1791 wurde
allerdings, unter Druck der in der Pariser Nationalversammlung stark vertretenen Gesell-
schaft der Amis des Noirs, ein Dekret erlassen, das den freien Farbigen eine Gleichstellung
garantieren sollte. In Saint-Domingue wurde das Gesetz wiederum von den weillen Beamten
abgelehnt, woraufhin sich farbige Plantagenbesitzer gegen die Kolonialregierung erhoben
und die Situation in der Kolonie eskalierte.**?

In diesem Chaos brach im Norden der Kolonie, im August 1791, die Sklavenrevolution aus:
die schwarzen Zwangsarbeiter forderten zunéchst mehr Rechte und bessere Lebens- und Ar-
beitskonditionen. In kiirzester Zeit konnten sie zwar viele Teile der Provinz erobern, wurden
aber von der Kolonialarmee und den Kolonisten brutal zurlickgedrangt. Als mit dem Aus-
bruch der Revolutionskriege im Fruhjahr 1792 die Spanier gegen das revolutiondre Frank-
reich in den Krieg zogen, verbindeten sich die Sklaven mit den Iberern und wurden von ih-
nen mit Waffen beliefert.** In Paris wurde in der Zwischenzeit ein neues Dekret zur rechtli-
chen Gleichberechtigung der freien Farbigen erlassen. Die neue Nationalversammlung
schickte drei Kommissare, darunter den Juristen und Jakobiner Sonthonax und mehrere tau-

send Soldaten nach Saint-Domingue, um das neue Gesetz in der Kolonie durchzusetzen und

1 Sjehe dazu Gliech, Sklavenrevolution, S. 90 - 92 und Onana, Sklavenaufstand, S. 26 — 27.
412 Gliech, Sklavenrevolution, S. 92 - 93 und Onana, Sklavenaufstand, S. 27.
*3 Gliech, Sklavenrevolution, S. 94 - 95 und Fick, Dilemmas of Emancipation, p. 5.
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sowie die Unruhen und den Sklavenaufstand zu beenden. Mit VVollméchten ausgestattet, 16ste
Sonthonax die Kolonialversammlung auf und setzte freie Farbige und Schwarze in wichtigen
Militarpositionen ein. Mit Unterstltzung einer Gruppe aufstdndischer Sklaven schaffte es
Sonthonax, den Gouverneur der Kolonie und seine Anhanger in Le Cap, die sich gegen das
neue Gesetz und die Kommission stellten, zu bezwingen. Als Sonthonax im August 1793 die
Abschaffung der Sklaverei veranlasste und das franzdsische Nationalkonvent am 4. Februar
1794 die Abschaffung bestatigte, wechselten die Sklaven Saint-Domingues die Seiten und
kampften fortan mit den franzosischen Soldaten gegen die wei3en Kolonisten, Spanier und
Englander.** Inzwischen hatte Toussaint Louverture, ein freier Schwarzer, der bis zur Revo-
lution Grundbesitzer und Sklavenhalter war, die Fihrung der Sklavenrevolution tibernom-
men. Der geniale Militérstratege dréngte 1795 die Spanier zurlick und konnte die Englander
1798 ebenfalls aus der Kolonie vertreiben. Nachdem Toussaint 1797 zum Gouverneur von
Saint-Domingue ernannt wurde, schaffte er es alle franzdsischen Vertreter, auch Sonthonax,
auszustechen und die freien Farbigen, die sich als legitime Herrscher der Kolonie sahen, in
einem Biirgerkrieg zu besiegen.*"

Toussaints Macht schien grenzenlos: 1801 annektierte er den spanischen Teil der Insel, erlieR
eine Verfassung und machte sich selbst zum Gouverneur auf Lebenszeit. Um den Wiederauf-
bau der immer noch franzosischen Kolonie zu finanzieren, setzte Toussaint auf intensive
Plantagenwirtschaft, zum Arger der ehemaligen Sklaven, die als Kleinbauern ihre Freiheit
genieBen wollten.**® Napoleon Bonaparte entsandte 1802 eine militérische Expedition unter
dem Kommando von General Leclerc nach Saint-Domingue, um Toussaints Macht und Au-
tonomiebestrebungen ein Ende zu bereiten. Nachdem sich die ,,Mulatten* den Franzosen an-
geschlossen und die schwarzen Revolutiondre nach heftigen Kadmpfen ihre Waffen niederge-
legten hatten, musste Toussaint kapitulieren. Der einstige Revolutionsfiihrer wurde nach
Frankreich deportiert und starb ein Jahr spater in seiner Festungshaft. Als Napoleon jedoch
die Wiedereinfiihrung der Sklaverei in den Kolonien beschloss, erhoben sich die Schwarzen
erneut. Ende des Jahres 1803 fiihrte der ehemalige Sklave Jean-Jacques Dessalines die
Schwarzen zum entscheidenden Sieg gegen die franzdsische Armee. Am 1. Januar 1804 pro-

klamierte Saint-Domingue unter dem Namen ,,Haiti” seine Unabhingigkeit.**’

4 Gliech, Sklavenrevolution, S. 96. England hatte den Plan die Kolonie zu erobern und wurde dabei von vielen
weillen Siedlern unterstitzt, die sich eine Restauration der alten Verhaltnisse erhofften. Ibid., S. 96.

15 Gliech, Sklavenrevolution, S. 96 - 97 und Onana, Sklavenaufstand, S. 28 - 29.

18 Fick, Dilemmas of Emancipation, pp. 10 - 12 und Gliech, Sklavenrevolution, S. 97.

17 Gliech, Sklavenrevolution, S. 97.
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6.2. Die Vodou-Zeremonie von Bois-Caiman

Die Rolle der spirituellen Fuhrer, religidsen Netzwerke und afrikanischen Glauben im Skla-
venaufstand von Saint-Domingue wird vor allem durch die Vodou-Zeremonie im Bois-
Caiman im Jahre 1791 symbolisiert. Die Zeremonie ging als Fundament der haitianischen
Revolution in die Geschichtsbucher ein und wurde zu einem Sakrileg der haitianischen
VVodou-Anhénger. In diesem Kapitel werden zunéchst die Quellen der Zeremonie im 19.Jh.
analysiert, um so die historische Authentizitat der Bois-Caiman-Zeremonie zu festigen. In
einem weiteren Teil werden die religiésen Elemente der Zeremonie behandelt.

Die Geschichte der Zeremonie ist langst zur Legende geworden, was eine Trennung zwischen
Fakten und mythologischer Erfindung erschwert.*® Die verschiedenen Darstellungen und
Berichte des Ereignisses werden heute in einer weitestgehend anerkannten Version zusam-
mengefasst: In einer stirmischen Nacht am 14. August 1791, in einem Waldgebiet namens
Bois-Caiman®*®, auf der Lenormand-Plantage, versammelte der ehemalige jamaikanische
Sklave und Priester Dutty Boukman, assistiert von einer grundugigen Mulattin, mehrere afri-
kanische Zwangsarbeiter der umliegenden Plantagen um sich und zelebrierte eine VVodou-
Zeromonie. Die Sklaven tanzten und wurden von verschiedenen Loa besessen. Boukman
hielt eine Rede in der er, gemeinsam mit den anwesenden Sklaven, Rache an den WeilRen
schwor und die Befreiung aus der Sklaverei plante. Fur die Verschworung galt absolutes
Stillschweigen. Um den Pakt zu besiegeln wurde den Loa ein schwarzes Schwein geopfert
und dessen Blut getrunken. Tage spater kam es zur groRten und einzig erfolgreichen Sklaven-
revolution der Geschichte; tausende von afrikanischen Zwangsarbeitern t6teten ihre ehemali-
gen Herren, verwisteten Plantagen und Ortschaften im noérdlichen Saint-Domingue und wei-
teten die Revolution auf Teile der Kolonie aus.*?

Die Rolle der Religion im haitianischen Freiheitskampf war Thema vieler Diskussionen unter
Historikern, die gar soweit gingen, die Wahrhaftigkeit und Historizitat dieses Ereignisses in
Frage zu stellen. Einer der Kritiker der Besonderheit und Existenz der Zeremonie ist Léon-
Francois Hoffmann, Sprachwissenschaftler und emeritierter Professor an der Princeton Uni-
versity. Hoffmann schildert in seinem Artikel ,, Myth, History and Literature — The Bois-
Caiman Ceremony““?*, dass eine Analyse und ausfiihrliche Recherche der Bois-Caiman Ze-

remonie und ihrer Geschichtsschreibung zur Schlussfolgerung flhre, dass es sich dabei um

8 Fick, Making of Haiti, p. 93.

19 Auf Kreolisch : Bwa Kayiman ( zu Deutsch: Kaiman/Alligatorwald). Ramsey, Spirits, p. 42.
20 Geggus, HRS, p. 81.

“21 |In: Kremser, *Ay BoBo’ Afro-Karibische Religionen Teil 2 - Voodoo, Wien, 2000. S. 35 — 50.
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einen Mythos und nicht um ein historisches Ereignis handele. Die Zeremonie und ihre beson-
dere legendenhafte Darstellung seien ein ,,/...Jimportant founding myth for Haitian self-

oy 422
identification .

6.2.1. Quellen
Antoine Dalmas, 1814

Die erste Erwéhnung finden wir im 1814 erschienenem Buch von Antoine Dalmas Histoire

de la révolution de Saint-Domingue. Dalmas ist der einzige Autor, der zur Zeit des Ausbruchs
der Sklavenrevolte in Saint-Domingue anwesend war. Als Arzt auf der Gallifet-Plantage ta-
tig, musste er wegen der Revolution in die Vereinigten Staaten fliehen. Seinem Bericht zu-
folge brach der Aufstand am 20.August 1791 aus, als die Sklaven auf einem der Anwesen
von M. de Gallifet Feuer legten und versuchten den gérant, M. Mossut, zu lynchen. Er stiitzte
seinen Bericht auf Aufsagen einiger der Aufstandischen, die gefangen genommen und von

den Behérden in Le Cap befragt wurden.*® Uber die Zeremonie schrieb Dalmas:

., Les dispositions de ce plan®* avaient été arrétées quelques jours auparavant entre les principaux chefs, sur
I"habitation Le Normand, au Morne Rouge, le 14 aotit. Avant de [’exécuter, ils célébrerent une espece de féte ou
de sacrifice, au milieu d’un terrain boisé et non cultivé de [’habitation Choiseul, appelé le Caiman, ou les
négres se réunirent en trés-grand nombre. Un cochon entiérement noir, entouré de fétiches, chargé d offrandes
plus bizarres les unes que les autres, fut [’holocauste offert au génie tout-puissant de la race noire. Les cérémo-
nies religieuses que les negres pratiquerent en [’égorgeant, [’avidité avec laquelle ils burent de son sang, le prix
qu’ils mirent a posséder quelques-uns de ses poils, espece de talisman qui, selon eux, devait les rendre invulné-
rables, servent a caractériser I'Africain. Il était naturel qu’une caste aussi ignorante et aussi abrutie préludat

, . .. , .. Lo (425
aux attentats les plus épouvantables par les rites superstitieux d’'une religion absurde et sanguinaire.

Laut Dalmas wurde der Aufstand rund eine Woche vor dessen Ausbruch geplant. Bevor die
Sklaven allerdings zur Tat schritten, versammelten sie sich zu einer Zeremonie, die demnach
zwischen der Ausarbeitung des Plans und der Revolution stattfand. Dalmas benutzte eindeu-
tig herabwirdigende Worte, um die Zeremonie und die Sklaven zu beschreiben: die Afrika-

ner, ,,ignorante* und ,,dumme* Wesen, hatten mit den aberglaubischen Riten ihrer absurden

22 Hoffman, Myth, S. 35.

%23 Dubois, Avengers, p. 100 und Hoffmann, Myth, p. 36. Laut Geggus meinte Dalmas jedoch den 21. August.
In seinem Buch gab er die Wochentage korrekt an, nicht aber das Datum. Ein Brief des Plantagenverwalters
Mossut, der den Anschlag lberlebte, datierte das Ereignis auf den 21. August. Siehe dazu Geggus, HRS, p. 86.
“24 Gemeint ist der Plan zum Sklavenaufstand.

%25 Dalmas, Histoire de la révolution, pp. 117 — 118.
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und blutdiirstigen Religion die entsetzlichen Anschlage eingeleitet.**

Hoffmann hebt in seiner Argumentation die barbarische Darstellung von Antoine Dalmas
hervor. Fir Hoffmann ist Bois-Caiman eine Erfindung, die der tubelwollenden Imagination
(,,malevolant imagination*)*" des franzosischen Siedlers Dalmas entstamme. Dalmas ver-
fasste seinen Bericht (iber die Revolution zwischen 1793 - 1794, als er sich im amerikani-
schen EXxil befand. 1814 erschien sein Buch mit dem Untertitel:,,Mémoire sur le rétablisse-
ment de cette colonie”. Wie viele ehemalige weile Kolonisten, hatte auch Dalmas die Idee
eines franzosischen Saint-Domingues nicht aufgegeben und setzte sich fur eine Rickerobe-
rung der ehemaligen Kolonie ein. Laut Hoffmann stellte Dalmas die Zeremonie mit Absicht
als zutiefst blutriinstig und primitiv dar, um so seine Leser zu Uberzeugen, dass die ehemali-
gen Sklaven von Natur aus unzivilisierte Wesen waren und eine unrechtmafige Revolution
gefiihrt hatten. Den jungen haitianischen Staat lehnte er ab, da dieser seiner Ansicht nach,
von unzivilisierten und aberglédubischen Schwarzen gegriindet wurde, die nicht in der Lage
seien, eine Nation zu fihren. Frankreich habe das Recht dieser Situation ein Ende zu bereiten
und erneut die Kontrolle tber die einst wertvolle Kolonie zu erlangen. Die einzelnen Details
der Zeremonie, die Dalmas beschrieb (Tieropferung, Tierhaare als Talisman, Trinken von
Blut), sind fur Hoffman kein Beweis fir die Wahrhaftigkeit des Berichts und der Zeremonie,
sondern waren aus friiheren Berichten Uber die Rituale der Sklaven aufgegriffen worden. Au-
Rerdem findet sich in keinem der offiziellen Berichte tber die Befragungen der rebellierenden
Sklaven eine Erwdhnung der Zeremonie.*?

Trotz dieser Kritik von Hoffmann darf man Dalmas® Situation bei der Lektiire und Analyse
seines Berichts nicht auBer Acht lassen: Dalmas war Teil der Kolonialgesellschaft und arbei-
tete eng mit Sklavenhaltern zusammen; fiir ihn stellte Saint-Domingue, in dem weil3e Siedler
uber schwarze Zwangsarbeiter herrschten, ein Teil von Frankreich dar. Wegen einer, fur ihn
unvorstellbaren und illegitimen, schwarzen Sklavenrevolution musste er aus der Kolonie
fliichten. Sein Wunsch nach einer Rickeroberung und Restauration der kolonialen Verhalt-
nisse ist daher nicht zu bestreiten. Das Stattfinden der Bois-Caiman-Zeremonie als die Erfin-
dung des boswilligen Siedler Dalmas zu bezeichnen, ist allerdings mehr als fraglich. Antoine
Dalmas war jahrelang als Arzt auf einer Zuckerrohrplantage im Norden Saint-Domingues

tatig und hatte somit auch direkten Kontakt zu Sklaven. Ein mindlicher Bericht der Zeremo-

426 |_aut Hoffmann ist Dalmas der Erste, der fiir die Rituale und den Kult der afrikanischen Sklavenarbeiter das
Wort ,.religion” benutzt. Frithere Berichte hatten Vodou eher als Magie oder Aberglauben stilisiert. Siehe
Hoffmann, Myth, S. 38.

27 |bid., S. 35.

*28 |bid., S. 36 — 37.
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nie ware direkt oder Uber Umwege zu ihm gelangt, oder wie er behauptet, tatsachlich von
Sklaven stammen, die man nach dem Gallifet-Aufstand gefangen nahm und (mdglicherweise
unter Folter) befragte. Dalmas® herabwiirdigende Beschreibungen sind aber keine Neuheit,
sondern in vielen friheren Berichten Uber die Religion der Sklaven zu finden. Seine Worte
sind typisch fir das rassistische und afrikafeindliche Weltbild, das in dieser Zeit vorherrschte.
Dalmas® Wortwahl spiegelte seine politisch-koloniale Einstellung und seine rassistischen

Ansichten wieder, sollten aber nicht an der Wahrhaftigkeit der Zeremonie zweifeln lassen.

Civique de Gastine, 1819

Funf Jahre nach Dalmas‘ Werk erschien Histoire de la république d'Haiti ou Saint-

Domingue, I'esclavage et les colons von Civique de Gastine. Der franzdsischen Revolutionar,
Antikolonialist und Abolitionist setzte sich fur die europdische Anerkennung Haitis ein. Fr
ihn war die neue Republik in der Karibik bewundernswert und dank ihrer Verfassung weiter
als das Frankreich von damals. Laut Gastine brauchte Frankreich keine Kolonien; das Land
sollte sich eher den Problemen auf dem européischen Festland widmen. Den Beflirwortern

einer Ruckeroberung Haitis empfahl er die Einweisung in eine psychiatrische Anstalt. 1822

entschied er sich zur Auswanderung nach Haiti, wo er kurze Zeit spater starb.*?*

,, Il'y avait déja plusieurs jours que la fermentation chez les esclaves, ainsi que les craintes des colons, allaient
croissant, lorsqu'un soir, entre onze heures et minuit, par un temps treés-orageux, les chefs du complot d'insur-
rection se réunirent sur le morne Rouge, pour délibérer sur leur projet. Rien de plus sinistre que cette réunion
nocturne des négres, dans I'épaisseur d'un bois, que la foudre qui serpentait dans les nues éclairait par inter-
valles. Au bruit du tonnerre succédaient des accords lugubres et plaintifs occasionés par les vents qui souf-
flaient dans des bambous rompus, qui étaient exposes a leur action. Les négres, aprés avoir posté des senti-
nelles crainte de surprise, formérent un grand cercle, et s'assirent tous a terre. Ils resterent quelque temps dans
cette attitude, gardant une morne silence, pendant lequel ils semblaient invoquer les divinités infernales....L'un
d'eux cependant prit la parole, et retraca, avec véhémence, la conduite injuste et inhumaine de leurs maitres
envers eux [...]. Ce discours arracha des larmes a tous les auditeurs, et enflamma dans leurs ceeurs le désir de
la vengeance. L'orateur finit par la relation du supplice du général Ogé ; ils firent tous serment de venger sa
mort et de périr plutét que de retourner dans I'esclavage. lls abjurérent ensuite la religion de leurs maitres; et
pour se rendre propices les dieux de leur patrie, ils leur sacrifiérent, et a la mémoire d'Ogé, un jeune bélier tout
noir. Celui qui faisait les fonctions de sacrificateur ayant examiné les intestins de la victime, déclara & I'assem-
blée que les dieux leur seraient constamment propices, et que leur entreprise réussirait au gré de leurs souhaits.
I fit jeter, aprés cela, le bélier dans un brasier ardent, et le feu du ciel éclaira seul cette cérémonie sacrée. lls

allaient se retirer, lorsqu'un oiseau de la grosseur d'un pigeon tomba roide mort de la cime des arbres au milieu

%29 Jean-Francois Briére, Haiti et la France 1804-1848: le réve brisé, pp. 43 — 44.
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de lI'assemblée (Cet oiseau, qui était vraisemblablement perché au-dessus du brasier que les négres avaient
allumé pour leur sacrifice, se sera trouvé suffoqué par la fumée). Cet événement, auquel ne s'attendait aucun
d'eux, fut considéré par leur sacrificateur comme un augure favorable, et leur prétre I'ayant purifié, en remit
une plume a chacun, en leur assurant qu'ils seraient invulnérables tant qu'ils la porteraient sur eux. Dés que

cette cérémonie superstitieuse fut achevée, ils descendirent dans la plaine, ou ils se disperserent au point du
«430

jour.
Die Sklaven in Gastines Bericht beschiftigten sich mit dem ,,Martyrer” Vincent Ogé, dessen
Tod sie rachen wollten. Ogé war einer der Anfiihrer des ,,Mulatten*“-Aufstandes von 1790 un
wurde von der Kolonialregierung hingerichtet. Ogé trat aber fir die Gleichstellung und Rech-
te der freien Farbigen / ,,Mulatten* ein, von denen selber viele Plantagenbesitzer und Skla-
venhalter waren. Er war sicherlich ein Opfer des kolonialen Rassismus, jedoch kein Verteidi-
ger der Sklaven, so dass seine Erwadhnung wahrend der Zeremonie unglaubwirdig er-
scheint.**

In Gastines Bericht finden wir uns in einer stirmischen und dunklen Nacht wieder, die fortan
von fast jeder Version aufgegriffen wird. AulRerdem ist es die erste Beschreibung, in der von
einem kollektiven Schwur oder Eid die Rede ist. Die Sklaven wendeten sich in dieser Nacht
von dem christlichen Glauben, den sie von ihren Herren erhalten hatten, ab und kehrten zu
den Gottern Afrikas zurick. Laut Hoffmann versuchte Gastine wegen seiner pro-
haitianischen Haltung, die Zeremonie der Sklaven von den Vorurteilen zu befreien und sie in
ein positiveres Licht zu riicken. Im Bericht finden wir daher starke griechisch-rémische Ele-
mente, die den europdischen Lesern die Sklaven vertrauter machen sollten: ein Haruspex der
die Zukunft aus den Eingeweiden des Opfertieres lesen konnte und die Verbrennung des Op-
fertieres (wie bei Dalmas: ,,[...] [’holocauste offert au génie tout-puissant[...]*) erinnern an
die alten européischen Zivilisationen. Laut Hoffmann sind beide Praktiken dem heutigen
Vodou allerdings fremd.**? Das Schwein als Opfertier wurde bei Gastine von einem Schaf-
bock ersetzt, da dieses Tier, so Hoffmann, weniger negative Verbindungen mit sich bringe
und an biblische Opferungen erinnere. Die Haare des Schweines, die bei Dalmas zu einem
Talisman der Sklaven wurden, ersetzte Gastine durch die Federn eines VVogels. Fir Hoffmann

waren Gastines Absichten nobel, da er den Sklaven einen, fiir westliche Leser, ,,[...] more

0 Civique de Gastine, Histoire de la république d'Haiti ou Saint-Domingue, I'esclavage et les colons, 1819, pp.
104 — 106.

31 Siehe dazu Hoffmann, Myth, S. 39. Die Méglichkeit besteht aber, dass die Sklaven im Fall Ogé schlecht
informiert waren und ihn fur Abolitionisten hielten. Eine Ehrung im Bois-Caiman ware in diesem Fall vorstell-
bar. Zum Thema Vincent Ogé siche Garrigus, Vincent Ogé ‘jeune’, (1757-91): Social Class and Free Colored
Mobilization on the Eve of the Haitian Revolution, The Americas, Vol. 68, No.1, 2011, pp. 33 — 62.

32 Hoffmann, Myth, S. 39 — 40.
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dignified talisman [...]* geben wollte.***

Der Autor war bei der Veroffentlichung seines Buches noch nie in Haiti gewesen und stiitze
seinen Beschreibungen sicherlich auf den Bericht von Dalmas. Es ist nicht auszuschlielRen,
dass er Informationen von ehemaligen Siedlern, Veteranen des haitianischen Unabhéngig-
keitskrieges oder haitianischen Reisenden in Frankreich erhalten hatte.*** Einige Elemente
waren sicherlich erfunden, um die Szene dramatischer erscheinen zu lassen oder, um die
Sklaven in ihrer Vorbereitung auf einen antikolonialen Kampf dem europdischem Leser na-
her zu bringen; womdglich ist die Opferung des Widders anstelle des Schweines zu einer

solchen Erfindung zu zéhlen.

Hérard Dumesle 1824
1824 erscheint mit Hérard Dumesles Voyage dans le Nord d’Hayti**® der erste haitianische

Bericht tiber Bois-Caiman. Dumesle, der im Stiden Haitis geboren wurde, war Poet, Opposi-
tioneller der Boyer-Regierung und Minister in den 1840er Jahren.**® Er reiste als junger
Mann in den Norden des Landes und verfasste dabei jenes Buch, in dem sich Poesie und Pro-
sa vermischen. Der junge Politiker beschrieb die Bois-Caiman Zeremonie in tber 100 Versen
und benutzte dabei, wie Gastine, griechisch-romische Merkmale, um das Ereignis auszu-
schmiicken; so wurden beispielsweise Boreas, Virgil, Spartakus und Jason erwahnt. Der vom
Himmel fallende Vogel ist bei Dumesle eine Eule, das Symbol der Géttin Athene und der
Weisheit. Die Opfergabe war hier ein schwarzer Bulle, ein noch edleres Tier als Gastines
Schafbock. Wahrend der Zeremonie erhob sich der Opferbringer, um dem Tier den tédlichen
StoR zu geben und es zu inspizieren. Den Opferbringer packte plétzlich ein ,,Délire
prophétique!* und er richtete sich mit einer Rede / Predigt an die anwesenden Schwarzen.**’
Die Rede*® ist umso wichtig, da sie nicht nur laut Hoffman als einer der ersten Texte gilt, die
in haitianischem Kreolisch verfasst wurde, sondern auch, weil sie von spateren Autoren und
Historikern zitiert wird, als sei sie historisch belegt.**°

Nach dem poetischen Bericht der Bois-Caiman Zeremonie, schrieb Dumesle in Prosa weiter:
,,Non loin de ce lieu une autre assemblée offrait aux dieux un nouveau sacrifice; la on immo-

la un porc, et une jeune vierge fut la Pythie qui consulta les entrailles palpitantes de la vic-

“*3 Ipid., S. 40.

3 1bid., S. 38 — 39.

*® Dumesle, Voyage dans le Nord d’Hayti, 1824, pp. 85-90, zitiert in: Pluchon, Vaudou, pp. 300 — 3004.

% http://www.haiti-reference.com/notables/getperson.php?personlD=163&tree=Politique (Zugriff: 6.9.2014)

**7 Siehe dazu den Text in: Pluchon, Vaudou, pp. 302 - 303 und Hoffmann, Myth, S. 40 — 41.

“%8 Eine Analyse der Rede folgt im Laufe des Kapitels.

9 Hoffmann, Myth, S. 41 - 42. Die Rede findet sich bei Price-Mars, Puissance de la foi religieuse [...], p.12, in:
Revue d’histoire des colonies, vol. 41, n0.142, 1954, pp. 5 - 13 und James, Die Schwarzen Jakobiner, S. 104.
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time, elle leva ses mains innocentes vers le ciel et s’écria, avec [’accent de l’inspiration, que
la divinité était propice & une entreprise entourée de tant de présages heureux.”™**

Laut Dumesle fanden am Vorabend der Revolution zwei zeitgleiche Zeremonien statt. Beli
der zweiten Zeremonie wurde ein Schwein geopfert und eine Jungfrau agierte als Priesterin.
Nachdem sie die Eingeweide studiert hatte, schrie sie erfreut auf, dass die angebetete Gottheit
der Revolte wohlwollend gegeniiberstand.**

Hoffmann stellt den Bericht von Dumesle wegen starker Ahnlichkeiten als eine Erweiterung
der Version von Gastine dar.**? Dabei ignoriert er jedoch die Tatsache, dass Dumesle in den
1820ern durch den haitianischen Norden reiste und seinen poetischen Bericht auf eigene
Kontakte und Gespréache mit der lokalen Bevoélkerung griindete. Wahrend der Anfangsjahre
der Revolution spielten die Bewohner der Nord-Provinz eine (beraus aktive Rolle. Insofern
durfte die Bevolkerung beziliglich der Geschehnisse rund um die Bois-Caiman-Zeremonie
relativ gut informiert gewesen sein. Zudem kann davon ausgegangen werden, dass einige
unter ihnen die Zeremonie entweder unmittelbar miterlebt oder durch Bekannte bzw. Ver-
wandte indirekt davon erfahren hatten und nun ihre Geschichten und Erfahrungen mit
Dumesle teilten. Fir Laurent Dubois ist eindeutig klar, dass 30 Jahre nach dem Beginn der
Revolution: ,,there was [...] some historical memory of the ceremony in the Northern

Province [...]“**

Ardouin-Brider

1853 erschien der erste Band von Beaubrun Ardouins Etudes sur [’histoire d’Haiti.*** Fiir den
Bericht (ber die Zeremonie von Bois-Caiman zitierte Beaubrun einen Teil des nicht-
veroffentlichen Buches seines verstorbenen Bruders, Céligny Ardouin. Laut Beaubrun
waurden die Fakten Gber Bois-Caiman in einem neuen Licht erscheinen, da sein Bruder ,,[...]
a regu ces renseignements de ['un des anciens soldats de la troupe des noirs insurgés, et qui

avait toujours été au service du roi d’Espagne.“** Ardouin schrieb tber die Zeremonie :

0 Zitiert in: Pluchon, Vaudou, p. 304.

“IDumesle nennt sie eine ,Phytie”, wie die Priesterinnen im Orakel von Delphi. Siehe Hoffmann, Myth, S. 41.
Eine Priesterin wurde schon 1818 in Histoire de ['insurrection des esclaves du nord de Saint-Domingue von
Antoine Métral erwdhnt: “[...] la victime fut un cochon noir (...)une jeune prétresse, vétue d une robe blanche,
lui plongea le couteau sacré dans les entrailles]...]” zitiert in: Hoffmann, Myth, S. 38.

“2 Hoffmann, Myth, S. 40.

“3 Dubois, The Citizen’s Trance, p. 111.

44 Beaubrun Ardouin, Etudes sur I’histoire d’Haiti, Paris, 1853 — 1860.

“*> Beaubrun, Etudes, Tome |, p. 226. Laut Geggus ist dieser Soldat woméglich der ehemalige Sklave Paul Ali.
Geggus, HRS, p. 82 und p. 201. Fur Hoffmann ist dieser Soldat aber keine vertrauenswiirdige Quelle, da er auch
behauptete, Toussaint Louverture sei zum Zeitpunkt der Zeremonie bereits aktiver Akteur der Revolution gewe-
sen, obwohl sich dieser erst einen Monat spéter den Aufstandischen anschloss. Siehe Hoffmann, Myth, S. 44.
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“Boukman eut aussi recours a la magique influence**® du fétichisme. 11 conduisit ces hommes
crédules au bois nommé Caiman, situé sur cette habitation Lenormand de Mézy : 1a, une pré-
tresse plongea le couteau dans les entrailles d'un cochon noir ; la victime bondit, le sang
ruissela ; les conjurés en burent avec avidité. ™"’

Obwohl der Haitianer Ardouin sicherlich das Wort ,,Vodou” in seinem Sprachgebrauch fiihr-
te, bezeichnete er die Religion der Sklaven als ,,Fetischismus” und reduzierte so den Glauben
seiner Landsleute auf die Verehrung von Gegenstanden. Die Manner, die dem Ruf zur Zere-
monie folgten, nannte er leichtglaubig. Diese negative und unpassende Beschreibung erinnert
stark an die Worte der franzdsischen Beobachter. Die Interpretation wird durch die Herkunft
und politische Haltung der Ardouins erklart: die Ardouin-Briider waren ,,Mulatten* und daher
bemiiht, die Besonderheit ihrer Gesellschaftsschicht hervorzuheben. Die freien Farbigen wa-
ren laut Céligny Ardouin die ,,natural protectors* der Sklaven**® und somit auch die recht-
méaRigen Anfuhrer der Revolution und des unabhangigen Haitis. Diese Darstellung der Zere-
monie sollte womaglich den kulturellen Unterschied zwischen ehemaligen Sklaven einerseits
und den ,,Mulatten* / freien Farbigen anderseits veranschaulichen, um die natirliche Herr-
schaft der Letzteren legitimieren. Laut Hoffmann ist in diesem Bericht ,, the distaste oft he
Mulatto historian fort he unwashed rebels [...]* deutlich.**® Viel wichtiger ist jedoch, dass
die Zeremonie von Bois-Caiman mit dem Erscheinen von Ardouins Buch von einem angese-
hen haitianischen Historiker erwahnt wurde und von da an als historisches Geschehnis gefes-
tigt war.”® Die Zeremonie von Bois-Caiman wurde im 20. Jh. in die haitianischen Schulbii-
cher aufgenommen und als Teil der Geschichte und Kultur des Landes von Generationen von
Schiilern gelernt.**

Eine weitere interessante Quelle ist das 1954 erschienene Apercu sur la formation historique
de la Nation haitienne von Etienne Charlier. Der Autor erzihlt die Geschichte der Zeremonie
und fgt in einer Fulnote hinzu, dass die Informationen vom Enkelsohn einer Teilnehmerin
der Zeremonie stammen:

., Ceécile FATIMAN, the wife of Louis Michel PIERROT (...) who later became President of Haiti,

participated in the Bois Caiman ceremony. She was the daughter of a Black African woman and a

8 1 aut Geggus schrieb Céligny in seinem Werk ,terrible influence*. Beaubrun dnderte diese aber zu ,,magique
influence. Geggus, HRS, Fn.9, pp. 249 — 250.

“7 Ardouin, Etudes, I, p. 229.

“8 Geggus, HRS, p. 117.

“% Hoffmann, Myth, S. 45.

0 Anders als Thomas Madiou, der 1857 in seinem Histoire d’Haiti keine Bois-Caiman-Zeremonie oder ein
anderes Vodou-Treffen erwéhnt. Siehe dazu Hoffmann, Myth, S. 43 — 44.

81 |bid., S. 46 - 47. Hoffmann gibt als Beispiele das Manuel d’Histoire d’Haiti, 1908 von Windsor Bellegarde
und Manuel d’Histoire d’Haiti, 1924 von Justin Chrysostome Dorsainvil.
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Corsican prince. Cécile FATIMAN, a green eyed Mulatto woman with long, black silky hair had been
sold with her mother in Saint-Domingue (...); she lived in Cap-Haitian until her death, in full posses-

sion of her faculties, until the age of 112. | have these particulars from Pierrot Benoit RAMEAU, a

grandson of Louis Michel Pierrot and his wife, who authorized me to make them public. “***

Charlier gibt keine weiteren Details zu seiner Quelle und es ist nicht bekannt, ob es sich bei
Fatiman um die VVodou-Priesterin handelte, von der schon in vorherigen Berichten die Rede
war.

Hoffmanns Analyse fuhrte ihn zur Schlussfolgerung, dass die Bois-Caiman-Zeremonie ein
Mythos und eine Fabrikation des boswilligen Siedlers Antoine Dalmas sei. Dalmas’ Bericht
wurde daraufhin von zahlreichen Autoren aufgegriffen und, je nach politischer Einstellung,
ausgeschmuckt, bis dieser Mythos schlieflich zum historischen Faktum wurde. Hoffmann
erntete nach der Prasentation seines Artikels Uberwiegend negative Kritik. Der haitianische
Romanautor Jean Mettelus kritisierte die tblich gewordene Verunglimpfung Haitis vonseiten
eines Auslédnders und nannte die Bois-Caiman-Zeremonie einen ,,[...] foundational myth
drawn from a historical event<.** Laurent Dubois findet das Problem und den Hintergrund
der Quellen, die Hoffmann thematisiert, fiir iiberspitzt.** David Geggus hélt die Berichte von
Dalmas, Dumesle und Ardouin fur einen ausreichenden Beweis der Existenz einer VVodou-
Zeremonie mit Opferung eines Schweines kurz vor dem Ausbruch der Revolution (obwohl
Teile des Geschriebenen unzuverlassig sind).**® In der Tat sind vor allem die Schilderung von
Dalmas, basierend auf Befragungen von Sklaven, die an der Zeremonie teilnahmen, wie auch
der Bericht von Dumesle, einem haitianischen Politiker, der in den 1820ern die historischen
Schauplétze der nordlichen Provinz bereiste und direkten Kontakt zur lokalen Bevoélkerung
hatte, glaubwirdige und standhafte Quellen.

Die sparlichen Primarquellen und politisch-motivierten Berichte der Zeremonie sind fiir
Hoffmann ein Indiz dafir, dass es sich hierbei um eine Kreation eines Kolonisten handele,
die mit der Zeit ausgebaut und fir diverse Ideologien benutzt wurde. Laénnec Hurbon, haiti-
anischer Soziologe, stellt allerdings fest, dass Hoffmann nur untermauern konnte, dass es
keinen Beweis fur die Zeremonie gab, jedoch nicht zu beweisen vermochte, dass Bois-
Caiman nie stattfand. Hurbon erklart, dass ,,[...] the social context that produced the revolu-

tion a priori excluded the voices of slave insurgents from the very documents that have been

2 Charlier Etienne, p. 49, zitiert in: Hoffmann, Myth, S. 48.
*53 Dubois, Citizen’s Trance, p. 111.

“** Ibid., p. 110.

%55 Geggus, HRS, p. 82.
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used to write its history.“**® Sklaven waren von vornherein nicht am Prozess der Geschichts-
schreibung beteiligt, da ihnen die nétigen Mittel fehlten und durch ihren sozialen Status in
der Sklavengesellschaft keine Mdoglichkeit hatten, am Verfassen von Dokumenten mitzuwir-
ken, die von geschichtlicher Bedeutung waren und die heute der Geschichtsforschung in Ar-
chiven zur Verfligung stehen. Sklavenversammlungen und religiése Zusammenkiinfte wur-
den von den Kolonialherren verboten: so musste sich alles, was mit Vodou zu tun hatte, im
Geheimen abspielen. Folglich sind Dokumente (ber diese Ereignisse sehr selten, fast unmog-
lich zu finden und wenn doch, dann nur aus dem Blickwinkel eines weifen Siedlers, der Teil
einer mit Vorurteilen bespickten, angstlichen und rassistischen Oberschicht war.**” Diese
fehlende Dokumentation ist ein Thema flr den haitianischen Anthropologen Michel-Rolph
Trouillot. Fur ihn ist die Entstehung historischer Archive immer mit einer UngleichmaRigkeit
verbunden, da ,,[...] the production of historical narratives involves the uneven contribution
of competing groups and individuals who have unequal access to the means for such produc-
tion.“**® Dadurch wiirde eine Version oder Perspektive eines Ereignisses hervorgehoben, eine
andere jedoch (gewollt) unterdriickt und verschwiegen werden. Trouillot schreibt, dass ,,Si-
lences are inherent in history because any single event enters history with some of its consti-
tuting parts missing. Something is always left out while something else is recorded [...] Thus
whatever becomes fact does so with its own inborn absences, specific to its production. «**°
Dieses Silencing l&sst sich auf die fehlende oder spérliche Dokumentation uber Bois-Caiman
ubertragen; Sklaven hatten keinen Zugang zur Erstellung von historischen Dokumenten und
alles was mit Afrika in Verbindung gebracht wurde, so auch Vodou, fiir eine lange Zeit von
Historikern und Wissenschaftler nicht berlicksichtigt wurde. Ein weiteres Beispiel dieser ,,an-
ti-afrikanischen Haltung®™ ist die Vernachldssigung bzw. das Stillschweigen der Rolle der
bossales-Sklaven. Obwohl einige der friihen Fiihrer der Revolution in Afrika geborene Skla-
ven waren und ein Grofteil der aufstandischen Truppen zu dieser Gruppe gehorte, wurde ihr
Platz in Haitis Triumph zundchst nur beildufig erwédhnt. Fir Trouillot hat diese
Geringschitzung einen Grund: ,, [...] Haitian historians (like everyone else) long assumed
that victorious strategies could only come from Europeans or the most Europeanized
slaves.«**° Die afrikanischen Elemente wurden vernachlassigt, tiberschattet und durften nur

als zweitrangig fir das Entstehen Haitis erscheinen. Vernachldssigung, Stillschweigen und

%% Zitiert in: Dubois, Citizen’s Trance, p. 111.
7 Ipid, p. 112.

“%8 Trouillot, Silencing the Past, p. XIX.

% Ipid., p. 49.

0 |pid., p. 67.
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fehlendes Zeugnis treffen auf die Zeremonie von Bois-Caiman zu. Die Geschehnisse vom
August 1791 haben sich jedoch in das kollektive Gedéchtnis der Bevolkerung im Norden des
Landes eingepréagt und sind Teil einiger Lieder und Zeremonien des Vodou. Im Jahr 1999
fihrte die Anthropologin Rachel Beauvoir-Dominique, zusammen mit einem Team aus For-
schern, mehrere Interviews mit der Bevolkerung im Norden des Landes und besuchte histori-
sche Statten, die mit Bois-Caiman in Verbindung stehen sollten. Sie stellten fest, dass Men-
schen, mit einer langen Tradition in der Region, die Geschichte der Zeremonie in Erinnerung
hielten und (weiter)erzéhlten. Eine weitere Erkenntnis des Forscher-Teams bestand darin,
dass die Erzahlungen der lokalen Bevdlkerung, ihr Verstandnis fir Symbolik und Vermécht-
nis der Zeremonie, welche sich in den verschiedener Kultstatten und spiritueller Praktiken
wiederspiegeln, eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit der Bois-Caiman-Zeremonie
erleuchtet und aufklart, aber zugleich auch erschwert.**

Die Informationen die es zur Zeit des Aufstandes Uber die Zeremonie gab, wurden von Skla-
ven zu Sklaven im Geheimen weitergetragen. Es wére wenig sinnvoll gewesen, Dokumente
zu verfassen, da nur ein Bruchteil der Zwangsarbeiter lesen konnte und die Gefahr um einiges
groler gewesen waére, dass die Verschworung auffliegen wirde. AuBerdem verpflichteten
sich die anwesenden Teilnehmer der Zeremonie zum absoluten Stillschweigen; in einer unru-
higen Zeit (der Unabhangigkeitskrieg dauerte 13 Jahre), in der die Aufstandischen um ihre
Freiheit kdmpften, konnte nur wenigen der anwesenden Teilnehmern der Bois-Caiman Zere-
monie in den Sinn kommen, etwas dartber preiszugeben. Erst in den ruhigeren Phasen konn-
te man frei Uber das Erlebte sprechen; allerdings waren diese Momente, wéhrend des Krieges
in Saint-Domingue sowie im permanent instabilen Haiti, eher selten. Wie viele Einzelheiten
die Sklaven nach dem Krieg noch zu Berichten wussten und wie viele Teilnehmer und direkte
Eingeweihte noch am Leben waren, ist fraglich.

Dalmas und Dumesle lieferten aber eindeutige Quellen, die, wie David Geggus bereits argu-
mentierte, auf eine Vodou-Zeremonie und Opferung eines Schweines schlieRen lassen.

Der néchste Teil wird sich genauer mit den Geschehnissen der Zeremonie auseinandersetzen,
um somit mehr (ber die Rolle des Vodou im Sklavenaufstand offenzulegen. Folgende The-
men werden im Laufe des Kapitels behandelt: Datum und Ort der Zeremonie, die Person und
die Rede des Dutty Boukman, die Opfergabe und das Trinken des Opfertierblutes als Pakt der
Sklaven.

%61 Siehe dazu Ramsey, Spirits, p. 43. Ramsey bezieht sich hier auf den fiir das haitianische Kulturministerium
verfassten Bericht von Beauvoir- Dominique und Lubin ,, Investigations autour du site historique du Bois-
Caiman: Rapport*“.
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6.2.2. Datum und Ort

,,C'est dans la nuit du 22 au 23 aolt 1791 qu'a commencé a Saint Domingue (aujourd'hui

Haiti et République dominicaine) I'insurrection qui devait jouer un réle déterminant dans
l'abolition de la traite négriére transatlantique. ”**

Die UNESCO erklarte den 23. August zum Gedenktag des Sklavenhandels und seiner Aboli-
tion, mit dem Verweis, dass der in der Nacht zum 23. August 1791 begonnene Aufstand in
Saint-Domingue ausschlaggebend fur die Abschaffung der Sklaverei war. In der Tat kam es
in dieser Nacht zu Aufstanden auf Plantagen im Norden des Landes, die es jedoch auch in der
Tagen zuvor gab. Da selbst ein Problem bei der Datierung flir ein so groRes Ereignis wie den
Beginn einer Revolution besteht, finden wir auch Schwierigkeiten beim Festmachen eines
genauen Datums der Bois-Caiman-Zeremonie, die oft auf den 14. August 1791 gesetzt
wird.*®®

Allgemein wird die Zeitspanne wischen 21. - 23. August als Beginn der schwarzen Revoluti-
on ausgemacht. Die Sklavenrebellion war keine spontan ausgefuihrte Aktion. Die konkrete
Planung erstreckte sich womdglich iber mehrere Wochen. Laut Dalmas bekam die Strategie
zur Revolution ihren letzten Schliff am Sonntag, den 14. August 1791. Auf der Lenormand
de Mézy-Plantage in Morne-Rouge (Ndrdliche Provinz) versammelten sich Zwangsarbeiter
der ,,Sklavenelite*; commandeurs, Kutscher, Vorarbeiter, Hausangestellte, die alle eine hohe
Stellung und das Vertrauen ihrer Herren genossen und dadurch auch Einfluss auf den Rest
der Haus- und Plantagensklaven hatten.*** Eine zeitgendssische Quelle berichtet, dass zwei
Delegierte von jeder Plantage der ndrdlichen Distrikte sich an diesem Tag auf dem
Lenormand-Anwesen trafen.*®® Laut Geggus versammelten sich dort (iber 350 Sklaven aus
100 verschiedenen Plantagen.*®® Die Versammlung in Morne-Rouge war jedoch kein gehei-
mes Treffen. An diesem arbeitsfreien Sonntag hatten sich die Sklaven, mit Erlaubnis ihrer
Herren, unter dem Vorwand eines gemeinsamen Abendessens getroffen.*®” Die Sklaven dis-
kutierten uber die politischen Geschehnisse innerhalb der Kolonie und des Mutterlandes. Die

Festnahme Ludwigs XVI. im Sommer 1791 wurde von den Sklaven als schlechte Nachricht

462 http://www.unesco.org/new/fr/culture/themes/dialogue/the-slave-route/right-box/related-information/23-

august-international-day-for-the-remembrance-of-the-slave-trade-and-of-its-abolition/ (Zugriff: 6.9.2014).

“%% Eine Zeremonie an besagten Tag besitzt jedoch wenig adaquate Nachweiskriterien.

“®% Die Sklavenelite im Norden Haitis bestand iiberwiegend aus Kreolen. 87 Prozent der Sklavenkutscher wur-
den in Saint-Domingue geboren. Der Norden des Landes war womdglich der einzige Teil der Kolonie in dem es
mehr Kreolen als geblrtige Afrikaner gab. Siehe dazu Geggus, Slave Society, p. 12.

*®> Garron-Coulon-Bericht fiir die franzésische Nationalversammlung, 1792 in : Ralph Korngold, Citizen Tous-
saint, 1945, p. 331.

“%6 Geggus, HRS, pp. 83 - 84.

“7 Geggus, HRS, p. 85 und Fick, Making of Haiti, p. 91.
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wahrgenommen. Dem Worten eines anwesenden ,,Mulatten zufolge hatten der franzésische
Konig und die Nationalversammlung den Sklaven drei arbeitsfreie Wochentage genehmigt
sowie das Verbot der Peitsche als Strafmanahme befohlen. Die weillen Plantagenbesitzer
und die Kolonialbehorde hatten diese Anordnung aber abgewiesen. Truppen aus Frankreich
seien bereits auf dem Weg nach Saint-Domingue, um den koniglichen Erlass mit Gewalt
durchzusetzen. Dies war jedoch alles nur ein falsches Gerticht, welches seit einiger Zeit auf
der Insel die Runde machte, doch war es fur die Sklaven ein Hoffnungsschimmer auf mehr
Freiheit.*®®

Der geplante Beginn des Aufstandes kann heute nur vermutet werden, doch geht man davon
aus, dass sich die Sklaven auf die Nacht des 24. August einigten, um ihren Rachefeldzug ge-
gen die weiRe Oberschicht zu starten. Ein Sonntag ware einfacher fur die Sklaven gewesen,
zumal sie sich an diesem Tag freier bewegen konnten*®, doch markierte der 25. August auch
den Tag der Wiederer6ffnung der Kolonialversammlung in Le Cap. Die Bevdlkerung wére so
durch das grof3e Ereignis abgelenkt gewesen und die Sklaven hatten die Mdglichkeit gehabt,
die politische Elite der Kolonie an einem Tag zu eliminieren.*™

In der Zeit zwischen der Versammlung auf der Lenormand de Mézy-Plantage und dem ver-
meintlich geplanten Beginn der Revolte am 24. / 25. August kam es zu vorzeitigen Gewalt-
ausbruchen und Vorzeichen einer Rebellion. Zuvor hatten Sklaven am 16. August ein Gebau-
de auf der Chabaud-Plantage der Limbé-Gemeinde in Brand gelegt. Ein beteiligter Sklave
gab bei einer Befragung durch den Plantagenbesitzer preis, dass ,,[...] all the drivers, coach-
men, domestics and confidential negroes, of the neighbouring plantations and adjacent dis-
tricts, had formed a plot to set fire to the plantations and to murder all the whites.”*™* Nach-
dem er seinem Herrn die Verschworung verraten hatte, teilte er ihm auch noch einige Namen
von Sklaven mit, welche die Verschworung mitgeplant haben sollen. Diese Sklaven vernein-
ten jedoch ihre Beteiligung an einem Komplott und schworen ihren Herren Treue. Die wei-
Ren Plantagenbesitzer wurden sich der lauernden Gefahr allméhlich bewusst, die Sklaven

wiederum wussten, dass ihr Plan zum Aufstand teilweise aufgeflogen war.*"

“%8 Fick, Making of Haiti, pp. 91 - 92. Laut Gliech handelte es sich dabei nur um ein ,,spektakulares Geriicht”.
Gliech, Sklavenrevolution, S. 94. Ardouin schreibt, dass die Anfiihrer der Sklaven dieses Gerucht selbst erfun-
den hatten, um so die letzten Zweifler zu Uiberzeugen. Siehe Ardouin, Etudes, 1, pp. 228 — 229.

*%9 Fick setzt den geplanten Ausbruch auf den darauffolgenden Sonntag, die Nacht vom 21. auf den 22.August.
% Geggus, HRS, p. 88 und Dubois, Avengers. p. 98. Der Rebellenfiihrer George Biassou behauptete, dass die
Kolonialregierung, wegen Konflikte mit dem Mutterland, die Absicht hatte die Unabh&ngigkeit auszurufen. Die
Sklavenrevolution machte diesen Plan jedoch zunichte. Siehe Geggus, HRS, p. 88.

41 Assemblée générale de Saint-Domingue, A particular account of the commencement and progress of the
insurrection of the Negroes in St. Domingo [...] being a translation of the speech made to the National Assem-
bly, the 3d of November 1791, London 1792, p. 2.

*2 Dubois, Avengers, p. 99.
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Die Lenormand-Versammlung war ein politisch-motiviertes Treffen der ,,Sklavenelite®, die
sich an diesem Tag Uber die Vorgehensweise ihres in Kiirze stattfindenden Aufstandes einig-
te. Oft wird diese Versammlung irrtimlich mit der von Bois-Caiman verwechselt oder
gleichgesetzgesetzt; so wird die berihmteste VVodou-Zeremonie der Geschichte Haitis meis-
tens auf den 14. August 1791 datiert*’”® und soll auf dem Lenormand-Anwesen stattgefunden
haben. Der Ort ist dabei von grofRer Bedeutung, da man womdglich eine Verbindung zu
Makandal herstellen wollte, der hier einst ein Sklave war. Diese Verbindung sollte der Bois-
Caiman-Zeremonie eine noch mystischere Bedeutung verleihen und auf den traditionellen
Widerstand dieser Plantage hinweisen.*’* Allerdings ist in der ersten Quelle die Rede von
zwei unterschiedlichen Treffen. Dalmas schrieb, dass sich die Sklaven am 14. August auf
dem Lenormand-Anwesen in Morne-Rouge versammelten, wo der Plan zu Revolte ausge-
handelt wurde, um dann eindeutig zu erwahnen, dass bevor dieser Plan ausgefiihrt wurde,
sich die Sklaven in einem Waldstlick namens Le Caiman, auf dem Choiseuil-Anwesen, flr
eine Zeremonie trafen.*”> Doch nicht nur Dalmas erwahnte einen Ort namens Caiman auf
dem Choiseuil-Anwesen; laut Moreau de Saint-Méry befindet sich im Haut du Cap-Distrikt,
auf der Choiseuil-Plantage, ein Ort namens ,,Savane & Caymans“.*’® David Geggus stiitz sich
dazu noch auf eine Karte aus dem spaten 18. Jh., auf welcher der Ortsname ,Lagon a
Cayman®, in unmittelbarer Nihe zur Choiseuil-Plantage, zu finden ist.*’” Fiir Geggus ist
Dalmas eine oft (ibersehene aber entscheidende Quelle: die Vodou-Zeremonie soll nicht am
14 .August auf dem Lenormand-Anwesen stattgefunden haben, sondern einige Zeit spater auf
dem Choiseuil-Anwesen, etwa 10 Kilometer entfernt.*®

Beauvoir-Dominique und Lubin stellen Dalmas’ Schilderung iiber eine der Vodou-Zeremonie
getrennte politische Versammlung in Frage. Sie weisen darauf hin, dass die Nacht des 14.
August auch der Vorabend von Marid Himmelfahrt, dem christlichen Festtag, war. Dieser
Tag war nicht nur fur die franzdsischen Siedler, sondern auch fir viele Sklaven und freie
Farbige von grofRer Bedeutung. Unter den katholischen Kongolesen war der Kult der Jung-

frau Maria besonders ausgepragt.*”® Die Schutzpatronin der Kolonie, Notre Dame de

473 Bellegardes und Dorsainvil setzen die Zeremonie auf den 14. August. C.L.R. James und Aime Césaire auf
den 22. August. Siehe dazu Geggus, HRS, pp. 81 - 82 und Hoffmann, Myth, S. 47.

" Siehe Geggus, HRS, p. 82

45 Avant de Uexécuter, ils célébrérent une espéce de féte ou de sacrifice, au milieu d’un terrain boisé et non
cultivé de I’habitation Choiseul, appelé le Caiman, ou les négres se réunirent en trés-grand nombre.“ Siehe
Dalmas, Histoire, p. 118.

%7® Sjehe Hoffmann, Myth, S. 37.

T Geggus, HRS, p. 86.

8 Ipid., p. 85.

" Die Jungrau Maria galt als Schutzpatronin Saint-Domngues. Nach ihr wurde 1718 die Notre-Dame de
I’Assomption-Kathedrale in Cap-Francais benannt. Siehe dazu: Ramsey, Spirits, p. 43.
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[’Assomption, fand wie viele andere katholische Heilige einen Platz im VVodou-Pantheon: aus
ihr wurde Ezili Kawoulo.*®° Das Forscherteam macht darauf aufmerksam, dass heutzutage die
jahrlichen Feierlichkeiten fur den Loa Ezili Kawoulo am Abend des 14. August stattfinden.
Der Legende zufolge soll die Priesterin, die mit Boukman die Zeremonie fuhrte, von diesem
Loa besessen worden sein. Ezili Kawoulo war damit in der Zeremonie anwesend und verlief}
den Korper der Priesterin erst am nachsten Tag. Aufgrund dieser hohen religiésen Bedeutung
des 14. August tendieren Beauvoir-Dominique und Lubin dazu, die Zeremonie von Bois-
Caiman und die Lenormand-Versammlung nicht zu trennen. Laut den Forschern sollte man
es vermeiden auf der Suche nach dem Unterschied zwischen Mythos und Realitét in der Ge-
schichte der Haitianischen Revolution, Politik und Religion getrennt voneinander zu analy-

sieren.*®!

David Geggus vertraut auf Antoine Dalmas’ Bericht und seiner Reihenfolge der Geschehnis-
se: Am 14. August traf sich die ,,Sklavenelite* auf dem Lenormand-Anwesen, zwei Tage
spater gab es den ersten Anschlag in der Limbé-Gemeinde und am 21.August wurde die
Gallifet-Plantage angegriffen. Dutty Boukman begann am 22. August mit seinem Rachefeld-
zug in Acul, der sich dann wie ein Lauffeuer ber den Norden der Kolonie ausbreitete. Der
einfachste Tag flr die Sklaven, um ein erneutes Treffen auf die Beine zu bringen, ware ein
Sonntag gewesen. Wie die Lenormand-Plantage ist das Choiseuil-Anwesen vom sonntégli-
chen Markt in Cap-Francais, zu dem viele Sklaven gingen, leicht zu erreichen; somit wére der
Sonntag, der 21.August ein treffender Zeitpunkt fur die Vodou-Zeremonie gewesen. Die
Sklaven hétten sich also auf dem Choiseuil-Anwesen wiedergefunden, um die Verschwoérung
mit einer Zeremonie zu besiegeln. Daraufhin hatten einige Sklaven, wegen eines Missver-
stdndnisses, ihrer Euphorie oder dem Glaube an ihre Unverwundbarkeit, in der Nacht eine
der Gallifet-Plantagen angegriffen. Unter Druck der Aussagen verhafteter Sklaven und aus
Angst, dass der Plan des Aufstandes aufgeflogen sei, startete Boukman die Revolte daraufhin
am nachsten Tag. Die Sklaven hatten aber womaglich einen noch verheerenderen Aufstand
erreichen kdnnen, wenn der Plan nicht langsam aufgeflogen wére und die Revolte am 24.
August die Plantagen und die Kolonialregierung gemeinsam getroffen hatte.*®?

Heute findet man im Norden Haitis vereinzelte Vodou-Tempel, die sich untereinander Zeit

und Ort der Bois-Caiman-Zeremonie streitig machen. Laut Jean-Baptiste Julien, einem haiti-

8 R Beauvoir-Dominique, Underground Realms of Being, p. 162, in: Cosentino (ed.), Sacred Arts of Haitian
Vodou, pp. 153 - 177.

“81 Sjehe dazu Kate Ramsey, Spirits, pp. 43 — 44.

*82 Siehe dazu Geggus, HRS, pp. 87 - 88 und p. 91.
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anischen Gelehrten, geschieht dies, da jeder Tempel mogliche Pilger und staatliche Hilfsgel-
der anziehen will.**® Unterschiedliche Traditionen iiber Ort und Datum sind heute im nérdli-
chen Haiti vorhanden, doch geht man nach aktuellem Stand, wie Geggus, Fick und Dubois
berichten, von zwei verschiedenen Versammlungen aus. Der 14. August bleibt aber trotzdem
ein wichtiger Tag in der Geschichte Haitis, da Sklaven an diesem Tag einen Plan zum Auf-
stand ausarbeiteten, der spater im Bois-Caiman besiegelt wurde.

Fur Carolyn Fick bleiben, wegen mangelnder Dokumente, einige Fragen unbeantwortet:
Waren alle Lenormand-Verschworer in der Bois-Caiman-Zeremonie anwesend? Waren die
Bois-Caiman-Teilnehmer genau die gleichen Sklaven, die sich eine Woche vorher auf einer
politischen Versammlung trafen, oder waren es zwei verschieden Gruppen? Dutty Boukman,
als einer der Anfihrer des Aufstandes, war mit hoher Wahrscheinlichkeit an beiden Ver-

sammlungen beteiligt.*®*

6.2.3. Dutty Boukman
In der ersten Phase des Sklavenaufstands wurden die Rebellen von Dutty Boukman ange-

fihrt, dessen Angriff auf die Clément-Plantage den Beginn der Revolution markiert.
Boukmans wichtige Rolle als erster Anfihrer lieB ihn hdchstwahrscheinlich einen Platz bei
der Vorbereitung des Aufstandes haben. Daneben soll Boukman aber auch ein Vodou-
Priester gewesen sein, den seine Anhinger ,,Zamba“ nannten*® und der die Sklaven im Bois-
Caiman auf die Revolte eingeschworen hatte.

Uber seine Herkunft ist sehr wenig bekannt. Boukman war kein lokaler Sklave, sondern wur-
de auf Jamaika geboren und von einem englischen Sklavenschmuggler nach Saint-Domingue
gebracht.486 Ph.- Albert de Lattre, ehemaliger Siedler und Beamter, nennt Boukman den ,,[...]
premier Spartacus de Saint-Domingue*.*®” Boukman war laut de Lattre kein einheimischer
Sklave, sondern entweder ein ,,envoyé des Anglais*“ (also ein Gesandter Englands, der Unru-
he stiften sollte) oder ein Anflihrer der 250 Maroons, die der gouverneur-général de

488

Bellecombe einst als unabhangig und frei anerkannte.™ Weitere Einzelheiten berichten uns

seine ehemaligen Sklavenherren. Leclerc, der procureur-syndic der Limbé-Gemeinde, be-

“83 Geggus zitiert Julien zitiert in: Geggus, HRS, p. 85.

“84 Fick, Making of Haiti, pp. 93 — 94.

*® Fick, Making of Haiti, p. 92. Laut Thornton ist Zamba ein Kikongo-Spitzname (mdglicherweise abgeleitet
von ,,nzamba” ( Elefant ), wegen Boukmans groRer und kraftiger Statur). Boukman war zwar kein Congo-
Sklave, kénnte den Namen aber von seinen kongolesischen Anhéngern, die einen Grofteil seiner Gefolgschaft
ausmachten, erhalten haben. Siehe Thornton, “I Am the Subject of the King of Congo*, pp. 185 - 186, in: Jour-
nal of World History, Vol. 4, No. 2, pp. 181 - 214.

*® Fouchard, Haitian Maroons, p. 337. Geggus schreibt iiber Quellen die ihn “négre anglais” und “créole des
isles anglaises” nennen. Siehe Geggus, Slave Society, p. 40.

“87 ph. Albert de Lattre, Campagnes des Francais a Saint-Domingue, 1805, p. 48.

“88 Ibid., p. 48.
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schrieb Boukman als ,,schlechten Sklaven®. Boukman war Zwangsarbeiter auf der Familien-
plantage von Leclerc, konnte aber eines Tages fliichten. Bei einer nachtlichen Riickkehr zur
Plantage, um Essen zu stehlen, wurde er von Leclercs Bruder angeschossen, verwundet und
an die Clément-Plantage verkauft. Boukman wurde auf der dort zum Kutscher ernannt. Seine
Position ermdglichte ihm haufigen Aufenthalt in Le Cap und das Knupfen von Kontakten, die
im Falle eines Aufstandes von groRer Bedeutung waren.*®°

Der procureur (Direktor) der Clément-Plantage lieferte uns einen Bericht, in dem wir
Boukman als Anfihrer der Aufstandischen wiederfinden. In der Nacht des Aufstandes in
Acul wurde der procureur von einer revoltierenden Sklavengruppe angegriffen, doch
Boukman rettete ihm das Leben, indem er der Menge befahl, ihn zu verschonen. Der
procureur erkldrte sich seine Rettung dadurch, dass er Boukman stets gut behandelt hatte, als
dieser Sklave auf der Plantage gewesen war und ihn zu seinem Assistenten gemacht hatte.**
Boukman hatte also schon vor der Revolution einen wichtigen Stellenwert in der Plantagen-
hierarchie und war als Assistent und Kutscher mit Flhrungspositionen vertraut. Aufgrund
dessen ist es sehr wahrscheinlich, dass er auf Lenormand-Versammlung am 14.August, auf
der sich die Sklavenelite traf, anwesend war.

Neben der Herkunft gibt auch der Name Boukmans Ritsel auf. ,,Boukman ist wahrscheinlich
die franzosische Schreibweise des englischen ,,000k man®. Diesen Namen bekam er womdg-
lich, da er lesen und schreiben konnte oder im Besitz eines oder mehrerer Biicher war. Fur die
Historikerin Sylviane Diouf handelte es sich bei diesem Buch hdchstwahrscheinlich um einen
Koran und bei Boukman um einen jamaikanischen Sklaven mit muslimisch-
westafrikanischen Wurzeln. Diouf begrindet die Theorie des muslimischen Boukmans damit,
dass in Afrika ein Muslim ,,man of the book* genannt wurde und (laut Bericht eines engli-
schen Leutnants) jedes Dorf einen muslimischen Mandinka als Oberhaupt hatte und dieser
,,bookman* genannt wurde. Boukman soll laut Diouf nicht nur ein Muslim gewesen sein,
sondern wie Francois Makandal, auch ein marabout, ein Geistlicher und Gelehrter. Durch
diese Qualitaten positionierte er sich ganz oben in der Sklavenhierarchie und wurde zu einem
Anflhrer. Zudem kommt die religiése und spirituelle Betreuung, mit denen er die Aufstandi-
schen motivieren und beeinflussen konnte, unabh&ngig von deren religiéser Auffassung. Fur

Diouf wurde die Rolle des religiésen Flhrers aber falschlicherweise mit Vodou in Verbin-

489 «Extrait des notes de M.Leclerc [...]” zitiert in Yves Benot, The Insurgents of 1791 [...], p.102, in: Geggus

& Fiering (ed.), World of Haitian Revolution, Bloomington, 2009, pp. 99 — 110.
% Der Bericht des unbekannten Autors findet man in Popkin, Facing Racial Revolution, 2007, p. 51.
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dung gebracht, da der islamische Faktor in der Karibik nicht beriicksichtigt wurde.**

Dem muslimischen Boukman steht aber die Zeremonie gegeniber, in der den Loa ein
Schwein geopfert wurde und dessen Blut als Paktbesiegelung getrunken wurde. Sowohl das
Schwein als auch das Tierblut gelten im Islam als unrein und der Verzehr ist verboten. Dem-
nach hatte ein glaubiger muslimischer Sklave niemals an einem solchen Ritual teilnehmen
durfen. Eine solche Argumentation zieht allerdings religiése Grenzen, die es womadglich in
Saint-Domingue und in Afrika nicht gab. Sollten Makandal und Boukman tatséchlich islami-
scher Herkunft oder gar marabouts gewesen sein, so hatten sie ab einem bestimmten Zeit-
punkt in der Neuen Welt nicht-muslimische Elemente in ihre Identitét einflieRen lassen. Wie
der haitianische Vodou heute selbst ein Synkretismus ist, hatten die Sklaven im kolonialen
Saint-Domingue Elemente verschiedener Religionen in ihrem Handeln und Glauben unterge-
bracht. Es ist sehr wahrscheinlich, dass Boukman Muslim gewesen ist und sich gleichzeitig
mit animistischen Glaubenspraktiken identifizieren konnte. Die Zeremonie von Bois-Caiman
und das Trinken von Schweineblut sind aus islamischer Sicht eindeutig verboten und blas-
phemisch anzusehen, jedoch war es in einem Umfeld wie Saint-Domingue, in dem verschie-
dene afrikanische Glauben auf engstem Raum konzentriert waren, fast unmoglich eine Reli-
gion orthodox auszuleben (da es nur sehr wenige muslimische Sklaven gab) und Kontakte zu
anderen Glaubensgemeinschaften zu vermeiden.*®* Jean Price-Mars erwahnt die religiose
Vielfalt der schwarzen Bewohner der Kolonie : ,, [...] la grande masse des négres arrachés
de divers points de I'Afrique et amenés a Saint-Domingue furent des gens pieux attachés a la
foi musulmane, dahoméenne et méme un peu catholique”. *** Diese Glauben fanden sich auf
Saint-Domingue wieder, doch sie wurden schon in Afrika, nicht erst in der Neuen Welt, ver-
mischt. Price-Mars weist darauf hin, dass bereits Moreau-de-Saint-Méry bemerkte wie die
., [...] Congos mélent a leur foi catholique un peu de mahométisme, de maniere que leur reli-

gion forme « un assemblage assez monstrueux».”*** Die Sklaven der Kiistenregion zwischen

! Siehe Diouf, Servants, pp. 152 — 153. Nach dieser Theorie ware Boukmans Geburtsort aber eher Westafrika,
nicht Jamaika, da er sich dort schwerer dem islamischen Glauben widmen konnte. Somit wére er womdglich als
Erwachsener versklavt worden. Diouf nennt ihn aber einen ,,Jamaican Muslim*; auf Jamaika miisste er dann
durch seine Eltern oder Umfeld mit dem Islam in Kontakt gekommen sein. Fir Diouf ist auch die halb-
Afrikanerin Cécile Fatiman moglicherweise eine Muslimin. Fatiman ist eine Form von ,,Fatima*, der Name der
Tochter des Propheten Mohammed. Siehe Diouf, Servants, p. 229. So soll die Zeremonie auch nicht in ,,.Bwa
Kayiman* stattgefunden haben, sondern nahe des ,,.Bwa Kay Imam*, was auf Kreolisch iibersetzt so viel wie ,,in
der Ndhe des Hauses vom Imam® heifit. Die Zeremonie soll folglich nahe Boukmans Haus stattgefunden haben,
der ein Imam (religiése Figur, islamischer Ehrentitel) war. Siehe Georges E. Fouron, The History of Haiti in
Brief, p.49 Fn. 6, in: Spears (ed.), The Haitian Creole Language, pp. 23 — 54.
%2 Sjehe dazu Gomez, Black Crescent, pp. 88 — 90.
%% price-Mars, Une étape, 1929, p. 91 (Online-Dokument. Zugriff am 06.09.2014 auf :
mp://classiques.uqac.ca/classiques/price mars_jean/etape_evolution_haiti/etape_evolution_haiti.html ).

Ibid., p. 91.
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Senegal und Sierra-Leone identifizierte Saint-Méry als ,,Mahométans®. ,,Mais cette religion®,
schrieb Saint-Meéry, ,.est melée d’une idolatrie, qui prévaut d’autant plus, qu’on pénétre
d’avantage dans Uintérieur [...] “**

Wie sieht es mit Boukmans Verbindung zur Bois-Caiman Zeremonie aus? Antoine Dalmas
erwéhnte ihn nicht in Verbindung mit Bois-Caiman, sondern erst spéter als einen der Skla-
venanfiihrer.*® Auch bei de Gastine und Dumesle finden wir den Namen Boukman nicht bei
der Zeremonie. Dumesle gibt zwar die beriihmte Rede / Predigt eines Opferbringers wieder,
ohne aber Namen zu nennen. Pierre Pluchon findet diese Abwesenheit sehr verwunderlich
und hinterfragt Dumesles Bericht: hatte sich die Legende um Boukman in den 1820ern, als
Dumesle den Norden Haitis bereiste, noch nicht etabliert oder spiegelte diese Abwesenheit
eine alte Feindschaft wieder? In anderen Worten; hatte sich Dumesle, ein ,,Mulatte® aus dem
Stiden Haitis, geweigert den ,,Afrikaner” Boukman zu verherrlichen und ihn deshalb mit Ab-
sicht nicht erwahnt? **" Dumesle benutzte griechisch-rémische Symbole und Poesie, um sei-
nen Bericht Uber Bois-Caiman und eine darauffolgende Zeremonie, beides durchaus afrikani-
schen Rituale, fir seine Leserschaft zu ,,verschonern”: aus dem Vodou-Priester Boukman
wurde deswegen womdglich ein unbekannter Prophet.

Erst 1843 wird Dumesles Orator-Opferbringer vom franzésischen Abolitionisten Victor
Schoelcher in seinem Colonies étrangéres et Haiti mit Dutty Boukman identifiziert.**®
Schoelcher hatte sicherlich Berichte tiber Bois-Caiman gelesen, doch verfasste er sein Werk
nachdem er in den Jahren zuvor die Karibik bereiste und so vor Ort durchaus einige Informa-
tionen sammeln konnte.

. [...] les négres du nord “, schrieb Schoelcher, ,, s'assemblent au fond des épaisses foréts qui couvrent
le morne rouge, et, dirigés par Boukmann, un de ces chefs qui sortent toujours des rangs quand les
hommes en ont besoin, forment une vaste conjuration. [...] Boukmann, fidéle aux superstitions afri-

caines, fait des invocations magiques; et, comme inspiré de I'Esprit, il prononce cet oracle au milieu

de la tempéte.”499

500

Wie vom Heiligen Geist™" angeregt, verkindete Boukman, ein Anfiihrer in Zeiten der Not

die Prophezeiung und blieb den afrikanischen ,,Aberglauben® dabei treu. Schoelcher kopierte

% Saint-Méry, Description, Tome I, p. 28.

8 Dalmas, Histoire, p. 121.

*7 pluchon, Vaudou, p. 301.

%% Schoelcher, Colonies étrangéres et Haiti, Tome 11, Paris, 1843. Hoffmann kritisiert diese Identifikation spater
mit dem Argument, dass Boukman die Fiihrung der ersten Aufstandischen Ubernahm und man deswegen an-
nahm, dass er auch an der Zeremonie von Bois-Caiman teilnahm (und aktiv mitwirkte). Hoffmann, Myth, S. 42.
%99 Schoelcher, Colonies, 11, p. 99.

%00 Mit I ’Esprit* konnte der Heilige Geist gemeint sein. Schoelcher setzte Boukman demnach zwischen afrika-
nischem Priester und christlichem Prophet.

97



daraufhin die Rede, die man bei Dumesle fand und lie Boukman die beriihmt-gewordenen
Worte sprechen:
,,Bon Die qui fait soleil qui claire nous en haut,
Qui souleve la mer, qui fait gronde I'orage;
Bon Die la zot tende, caché dans youn nuage,
Et la li gade nous, li vouai tout ¢a blancs fait.
Bon Die blancs mande crime et par nous vie benféts
Mais Die la qui si bon, ordonnin nous vengeance;
Li va condui bras nous, li ba nous assistance.
Jette potrait Die blancs qui soif dlo dans gié nous,

Coute la liberté qui pale caeur nous tous” *°*

Wie lasst sich diese Predigt oder Rede erklaren? Wer ist mit Bon Die gemeint? Hoffmann
unterstellt Dumesle Blasphemie und Verteidigung der Volksreligion Haitis. So soll Dumesle
Vodou (ber den Katholizismus gestellt und den ,,Gott der Weillen” als Tyrannen dargestellt
haben, wihrend der ,,Gott der Schwarzen” eigentlich nur Gutes wollte.>* Allerdings ist diese
Theorie eher unwahrscheinlich, da Dumesle die Szene um Bois-Caiman schon reichlich mit
europdischer Mythologie ,,verschonerte” und kein Anhdnger des Vodou zu sein schien, son-
dern als ,,Mulatte® wahrscheinlich dem Christentum angehorte. Es konnte sich hier um ein
und denselben Gott handeln, der dualistische Zlige zeigt und sich den Weifl3en und Schwarzen
anders offenbart, oder aber von den Weilen fiir Verbrechen missbraucht wird, obwohl dieser
Gott nur Gutes will. Die Sklaven sollten das Bild des Gottes der Weilien verwerfen, um ihre
Freiheit kdmpfen und Gottes Hilfe erwarten. Dieser Gott wire immer noch ,,christlich”, aber
nicht der Gott der Weil3en oder der Kirche, welche die Sklaverei billigte. Fur Volvick Ricourt
hatte die Zeremonie nichts mit Vodou zu tun; Boukman appellierte an Gott den Schopfer und

Erschaffer des Universums.®® Bon Die kann aber auch als hochstes Wesen im haitianischen

%% Dumesle zitiert in Schoelcher, Colonies, 11, p. 99. Es gibt verschiedene kreolische Versionen der Rede, die
sich jedoch nur in Leseart und Akzentsetzung unterscheiden.Siehe dazu auch die Version von Pluchon, Vaudou,
p. 30.

wDer Gott der die Sonne erschuf und uns von oben erleuchtet, der das Meer erhebt und Gewitter toben
l&sst,versteckt in den Wolken, sieht er uns und alles was die Weilen tun. Der Gott der Weiflen verlangt Verbre-
chen, unser verlangt nur Gutes. Doch dieser Gott der so gut ist, befiehlt uns Rache. Er wird unseren Arm fiihren
und uns unterstutzen. Sturzt das Bild des weillen Gottes, der unsere Tranen will. Hort die Stimme der Freiheit,
die in unser aller Herzen spricht” Eigene Ubersetzung der franzésischen Version. Fiir eine weitere Ubersetzung
siehe James, Schwarze Jakobiner, S. 104.

%02 Hoffmann, Myth, S. 41.

%03 Ricourt in: Hoffman, Myth, S. 49.
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Vodou und den einheimischen Religionen Westafrikas gesehen werden. Dieser allmachtige
Schopfer wird im Alltag zwar nicht von den Glaubigen verehrt, da er sich von der Welt ent-
fernte und als unerreichbar galt, doch kénnte eine so grofie Priifung wie der bevorstehende
Aufstand, die Sklaven dazu bewegt haben, an die gréRtmogliche Macht zu appellieren, °%
Fur Geggus ist die Spekulation um Boukmans Rede unnétig. Zwar ist es sehr wahrscheinlich,
dass Boukman eine Rede vor den Versammelten hielt, die sich gegen die weil3en Sklavenhal-
ter richtete, doch mehr kann man zu diesem Thema nicht sagen da, wie Geggus unterstreicht:
[...] these are Dumesle’s words of 1824, not Boukman'’s of thirty years before”.>® Dumesles
Reise zu den historischen Statten im Norden des Landes brachten ihm sicherlich einige De-
tails Gber Boukman und die Zeremonie von Bois-Caiman. Dass eine Rede, Predigt oder Ge-
bet wahrend der Versammlung gehalten wurde, ist auch mehr als wahrscheinlich, doch die
angebliche Rede stammte aus Dumesles Feder, nicht aus Boukmans Mund. C.L.R. James
schreibt in seinem Black Jacobins, dass Boukmans ,,Wortlaut wie so manch anderer Text, der
aus ahnlichem Grund vorgetragen wurde, erhalten geblieben ist“>®, doch beseitigt dies
Geggus® Skepsis nicht. AuBerdem wire fir Geggus die Rede, falls authentisch, eher der
Lenormand-Versammlung zuzuschreiben, als der Vodou-Zeremonie von Bois-Caiman. Caro-
lyn Ficks Argument, dass einige Nonnen aus Cap Francais, beim Sklavenangriff auf Le Cap,
Boukman sahen und horten wie er die Zeile ,,Coute la liberté qui pale ceeur nous tous “ im-
mer wieder wiederholte, ist fur Geggus unglaubwirdig. Briefe dieser Nonnen wurden fiir eine
Publikation benutzt, die im Jahr 1889 verdffentlicht wurde, im gleichen Jahr wie Victor
Schoelchers Vie de Toussaint Louverture, wo Dumesles Zeilen wieder auftauchten. Geggus
schlielt daraus, dass der Verfasser nicht nur die Briefe der Nonnen untersuchte, sondern sich
auch von Schoelchers Werk inspirieren lieR. Im Ubrigen waren die Nonnen (iber 250 Meter
von den Kampfhandlungen entfernt gewesen und hatten (iber auBergewohnliche Fahigkeiten
verfiigen miissen, um Boukman gesehen und gehort zu haben.®”

2°%% Dubois und

Was ist mit Boukman, den James einen ,,Paploi oder Hoher Priestere nennt
Fick bezeichnen Boukman in ihren Werken zwar als einen ,,religious leader®, jedoch ist diese
Rolle nicht sicher.®® Geggus weist darauf hin, dass moderne historische Werke Boukman als

Vodou-Priester darstellen, friihe franzésische und haitianische Quellen das aber nicht tun. 3%

% Eir die Diskussion um die Natur von Boukmans Bon Die siehe Fick, Making of Haiti, p. 264.
%% Geggus, HRS, p. 89.

%% james, Schwarze Jakobiner, S. 104.

7 Geggus, HRS, pp. 89 — 90.

%% james, Schwarze Jakobiner, S. 100.

%9 Dubois, Avengers, p. 99 und Fick, Making of Haiti, p. 91.

%19 Geggus, HRS, p. 89.
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Beaubrun Ardouins Werk, das sich auf die Aussagen eines ehemaligen Soldaten stitzte, ist
bei der Suche nach der Boukman Priesterfunktion wichtig. Ardouin schrieb, dass das Edikt
des Konigs, das den Sklaven drei freie Tage versicherte und die franzosischen Truppen, die
auf ihrem Weg nach Saint-Domingue waren, von den Anfihrern der Verschworung selbst
erfunden wurde, um die Sklaven zu ermutigen und fur den Aufstand zu gewinnen. Die
Vodou-Zeremonie wurde laut Ardouin organisiert, um die letzten Zweifel der Sklaven, die
Ardouin ,,hommes crédules“ nannte, zu beseitigen.>** Laut Hoffman organisierte Boukman
Ardouins Bericht zufolge die Zeremonie, um sich den Gehorsam der Sklaven zu sichern.**?
Er schrieb auBerdem, dass ,, Boukman préta le terrible serment de diriger l'entreprise, ser-
ment commandé par la prétresse : les assistants jurérent apres lui, dans la méme attitude, de
le suivre et d'obéir d ses volontés. '

Nach Ardouins Ausfiihrungen soll es auch eine Priesterin gewesen sein, welche die Zeremo-
nie geleitet und dabei die Tieropferung vollzogen hatte. Sie nahm Boukman den Eid ab, den
Aufstand zu fihren und liel8 die Sklaven schwdren, Boukman zu gehorchen. Dem vermeintli-
chen Vodou-Priester wird hier nur eine sekundare Rolle zu Teil. Die Priesterin, die schon bei
Métral und Dumesle vorkam, war hier die zentrale religiose Figur der Zeremonie. Ob
Boukman dabei als ihr Gehilfe agierte oder beide die Zeremonie gemeinsam leiteten, wie der
,,Konig“ und die ,,Koénigin“ im Bericht von Saint-Meéry, ist ungewiss. In den historischen
Quellen findet man sehr wenig, was darauf schlielen lasst, dass Boukman ein VVodou-Priester
war. Hinzu kommt, dass ihm im modernen VVodou kaum gedenkt wird und er, im Gegensatz
zu Francois Makandal, der im Petro-Pantheon seinen Platz hat, auch nicht in Rigauds Liste
der Loa auftaucht.”** Boukmans religidser Hintergrund bleibt daher ungeklart. Es ist gut mog-
lich, dass er ein muslimischer Sklave war, der seinen Glauben aus Westafrika in die Neue
Welt gebracht hatte oder in der Kolonie, durch Freunde und Umfeld in Kontakt mit dem Is-
lam kam. In Angesicht der jahrelangen Unterdriickung durch die Plantagenbesitzer und der
bevorstehenden, geféhrlichen Revolution, ordnete Boukman seinen Glauben unter und nahm
wie jeder an der Zeremonie teil, um so mit den anwesenden Sklaven zu einer starken, homo-
genen Gruppe zu wachsen. Boukman konnte aber genauso gut mehrere Religionen vereinen
und ohne Schwierigkeiten einen monotheistischen Glauben mit einem animistischen Ritual
vereinen, wie es seine Mitmenschen zu jener Zeit taten und die Vodou-Anhénger heute noch

zu tun pflegen. Die Rolle des VVodou-Priesters wurde ihm erst im Laufe der Zeit zugeteilt und

> Ardouin, Etudes, I, p. 226.

*12 Hoffmann, Myth, S. 45.

3 Ardouin, Etudes, I, p. 226.

*14 Geggus, HRS, p. 248 Fn. 64. Fiir die Liste siehe Rigaud, La tradition voudoo, pp. 141 - 155.
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ist historisch nicht nachweisbar. Als erster Anfthrer der Sklaven ist es aber mehr als wahr-
scheinlich, dass er an der Lenormand-Versammlung teilnahm und kurze Zeit spater, bevor er
mit dem Angriff in der Limbé-Gemeinde die Tore der Revolution 6ffnete, einen wichtigen

Platz bei der Zeremonie von Bois-Caiman einnahm.

6. 2. 4. Petro-Ritual
Einige der Quellen der Bois-Caiman-Zeremonie berichten Gber die Opferung eines Schwei-

nes: Dalmas und Ardouin erhielten ihre Information, laut eigenen Angaben, von zeitgendssi-
schen Zeugen. Andere Quellen ersetzen das Opfertier jedoch durch einen Schafbock
(Gastine) oder einen Stier (Dumesle). Vor allem Dumesles Bericht ist hier hervorzuheben, da
er von zwei unterschiedlichen Zeremonien spricht, in der neben dem Stier auch ein Schwein
geopfert wurde. Das Erscheinen des Schafbocks bzw. des Bullen lésst sich bei beiden Berich-
ten mit der Vorliebe der Autoren flr griechisch-romische Kultur und ihrem Versuch den afri-
kanischen Charakter der Zeremonie zu vertuschen, erklaren. Trotz der heute anerkannten
Version der Opferung eines schwarzen Schweines, wirft das Erscheinen anderer Opfertiere,
ob von den Autoren erfunden oder tatsachlich auf Traditionen und Aussagen basierend, neues
Licht auf die Geschehnisse vom August 1791. Der Haitianer Lucien Smarth sieht die haitiani-
sche Revolution durch mehrere Zeremonien zu Ehren der Loa eingeweiht. Die Versammlung
von Bois-Caiman ist fiir ihn eine ,,Iégende de fondation”, die stellvertretend alle einzelnen
Zeremonien symbolisiert, die es vor dem Aufstand gab.>® Bois-Caiman ware so das
Flagschiff der Vodou-Zeremonien Saint-Domingues; durch ihre Besonderheit, wegen der
Prasenz Boukmans, ihrem Einfluss auf die Anwesenden, ihrer Grél3e oder wegen des Statt-
findens kurz vor Ausbruch der Revolution, erschien diese Zeremonie in den Berichten und
Erzahlungen der damaligen Zeit und brannte sich ins kollektive Bewusstsein der heutigen
Haitianer ein.

Die Theorie von mehreren Zeremonien scheint nicht unrealistisch. Wie bereits erwéhnt, fand
das politisch-motivierte Treffen der Sklaven auf dem Lenormand-Anwesen am 14. August,
dem Vorabend eines wichtigen religiosen Feiertages statt; der Glaube der Sklavenelite, ob
katholisch oder afrikanisch-animistisch, ware auch an diesem Tag in den Vordergrund ge-
riickt. Bis zur Bois-Caiman Zeremonie, welche die Sklaven aus mehreren Plantagen versam-

melte, verging eine Woche: viele der Sklaven, die den Glauben ihrer Heimat nicht abge-

*15 Smarth, Culture née dans la lutte, 1984, p. 134, zitiert in : Hoffmann, Myth, S. 36.
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schworen hatten, hatten sich durch kleinere Zeremonien auf den groflen Tag des Aufstandes
vorbereiten kdnnen. Verschiedene Zeremonien ehren verschiedene Loa, die wiederum nicht
alle die gleichen Tiere und Opfergaben in den Ritualen akzeptieren. Ein Stier kdnnte tatséch-
lich wahrend einer anderen Zeremonie zu Ehren des westafrikanischen Kriegsgottes Ogun,
der noch heute so angebetet wird, geopfert worden sein. Diese unterschiedlichen Zeremonien
konnten laut Dubois friihe Versionen der zwei groRen Ritualformen sein, die man im heuti-
gen Vodou wiederfindet: Rada und Petro®'®

Wie bereits erwéhnt entstammt der Rada-Ritus des heutigen Vodou aus der Religion der Ra-
da-Sklaven aus dem Golf von Guinea. Die Loa der Rada sind laut Brown intime Wesen, die
mit der alltdglichen Beschiitzung assoziiert werden; sie werden definiert durch Giite und fa-

milidare Verbundenheit®'’

Maya Deren schreibt, dass der Rada-Ritus fir die Tradition Afrikas
und das Konigreich Dahomey stehe: eine gut-organisierte, auf Landwirtschaft-basierende
Gesellschaft, in der die Gotter diese Stabilitdt beschitzen. Diese Goétter waren gitig, wohl-
wollend, vaterlich, und schutzten die Bevolkerung vor Schwierigkeiten, aber stellen eher pas-
siv-defensive Mé&chte dar. Die Neue Welt, in der sich die Menschen Dahomeys nun vorfan-
den, war jedoch geprégt von duRerster Brutalitdat und Schrecken. Die Stabilitdt Dahomeys,
welche den Einwohnern ein geordnetes Leben sicherte, wurde hier gebrochen und existierte
nicht mehr; die defensiven Gotter Dahomeys konnten auf diese radikale Situation keine Ant-
wort geben. Aktives Handeln war in dieser Not gefordert >*® Fir Deren hatte weder der Glau-
ben und die Ordnung der Heimat die Sklaven auf eine solch flrchterliche Situation wie die
Plantagensklaverei vorbereitet, noch hatten die Rada-Loa, die sich auf Saint-Domingue ent-
wickelten, die Fahigkeit die Sklaven zu einer Revolte zu bewegen.>*

Derens Ansicht nach war das Leid der Sklaven in der Neuen Welt entscheidend fir die Ent-
stehung der Petro-Nation. Petro entstamme der Wut und dem Zorn tber die Ungerechtigkeit
und Grauen der Sklaverei; aus diesem Zorn entspringe die im Petro beheimatete Gewalt, die
sich dem brutalen Schicksal der Afrikaner entgegensetze. Unterdriickung und Gewalt in der
Neuen Welt habe das Sanfte und Stabile Dahomeys zerstort. Diese neue Situation habe eine
Reaktion gefordert, die schlieBlich in Gegengewalt mundete. Wéhrend Rada seine Hénde
schiitzend uber die Kinder Dahomeys legt, sind die Petro-Loa aggressive Akteure, die sich in
damaliger Zeit von der jahrelangen Unterdriickung und Gewalt der Sklavenhalter ndhrten und

so ihre zerstorerische Macht wéhrend der Revolution entfalteten. Laut Deren gab der Petro-

*1% Dybois, Avengers, p. 102.

317 Karen McCarthy Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogou in Haiti, p. 67.
%18 Deren, Divine Horsemen, pp. 60 — 61.

9 |pid., p. 64.
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Kult den entflohenen Sklaven in den Bergen die Kraft und Organisation, um sich gegen die
weilRe Herrschaft zu verschwdren, um die Plantagen zu tberfallen und um den Rest der Skla-
ven im Freiheitskampf zu leiten. Petro zeigte aber nicht nur Wirkung und Einfluss, sondern
wurde auch zeitgleich von dem Kampf gegen die weiRe Unterdriickung beeinflusst.”®® Die
Opferung eines Schweines wahrend der Zeremonie von Bois-Caiman ist fir Deren ein Be-
weis, dass es sich bei dieser um eine Petro-Zeremonie handelte, da das Schwein auch heute
als Opfertier in solchen Ritualen vorkommt.*** Da in der Nord-Provinz Saint-Domingues
mehr als die Halfte der in Afrika geborenen Sklaven west-zentralafrikanische Bantu (Congo-
Nation) waren, sieht David Geggus die Mdglichkeit, dass die Zeremonie von Bois-Caiman
ein [...] Kongolese counterpart to the Creole-dominated Lenormand meeting the previous
Sunday* war.”?

Die Identitat der Priesterin, welche angeblich die Zeremonie leitete, bleibt weiterhin unge-
klart. Ob es sich bei der Person um Cécile Fatiman handelte, die behauptete eine Teilnehme-
rin der Zeremonie gewesen zu sein, ist offen. Laut Deren konnte es sich bei der Priesterin
entweder um eine Frau namens Marinette gehandelt haben, oder die besagte Priesterin wurde
von einem brutalen und wichtigen Petro-Loa, der auf den Namen ,,Marinette” horte, beses-
sen.523

Aus religioser Sicht wird ein Mensch, von dem ein Loa Besitz ergreift, zu dessen Wirt. Der
Loa ist somit personlich bei einer Zeremonie prasent, und agiert durch den Menschen.>?
Marinette ist dabei nicht der einzige Loa, der mit Bois-Caiman in Verbindung gebracht wird.

Auch Ezili Kawoulo®®

wird haufiger als Loa der Zeremonie genannt; beide sind Formen der
Ezili/Erzulie in der Petro-Nation. Erzulie, der Loa der Liebe, findet kein Beispiel in Afrika,
sie ist keine eingefuhrte Gottin aus dem Glauben Dahomeys oder Yoruba, sondern wurde in
Haiti ,,geboren”. Wie viele andere Loa manifestiert sich Erzulie in verschiedene Rada- und

Petro-Aspekte. Erzulie Freda, die Dame des Luxus und der Liebe, ist im Rada-Pantheon be-

*20 Deren, Horsemen, p. 62. Der Petro-Kult hat in der Tat kreolische Einflusse; in den heutigen Zeremonien ist
das Knallen einer Peitsche iiblich. Dieses Gerdusch reprisentiert laut Deren “ a never-to-be-forgotten ghost”.
Laut Dubois werden mit dem Peitschenknall die Loa zur Zeremonie gerufen. Siehe Deren, Divine Horsemen, p.
62 und Dubois, Citizen’s Trance, p. 124.

%21 |pid., Fn. p. 63 und Métraux, Voodoo, p. 169.

°22 Geggus, HRS, p. 91 und Geggus, Sugar and Coffee Cultivation, Table 2.8. p. 81.

%23 Deren, Horsemen, Fn. p. 63. Sollte es sich dabei um eine Priesterin namens Marinette gehandelt haben, wur-
de diese spater im Pantheon der Petro-Loa aufgenommen. Siehe Deren, Divine Horsemen, p. 83 und Rigaud, La
tradition vaudoo, p. 153.

2% Der Vodou-Anhinger wird in einem solchen Fall zum ,,chwal (Pferd) des Loa, [...] das heil die Gottheit
artikuliert sich durch den Korper der Menschen, indem sie diesen tempordr iibernimmt oder ,, reitet”.“ Siehe
Schmiderer, ,,Let’s give them thanks to all the LWA®, S. 278.In: W. Zips (Hg.), Afrikanische Diaspora,
Miinster, 2003, S. 267 - 290.

%25 Nathaniel S. Murrell, Afro-Caribbean Religions: An Introduction [...], 2010, p. 63,
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heimatet, wéhrend Erzulie Dantor, ein wilder und k&mpferischer Petro-Loa als Beschiitzerin
der Frauen und Kinder gilt. Erzulie Ge-Rouge (Kreolisch fiir “rote Augen”), die Furie der
Rache, ist ein weiterer Petro-Loa.>*® Eine oder mehrere dieser aggressiven und kiampferischen
Petro-Versionen (Erzulie Dantor, Erzulie Kawoulo, Erzulie Ge-Rouge, Marinette) sind es, die
der Bois-Caiman-Zeremonie beigewohnt und die Priesterin besessen haben sollen.®?” Neben
Erzulie soll auch Ogun Feraille, ein Nago-Loa (Yoruba), der den afrikanischen Kriegsgott

>28 \Wie bereits gesehen,

Ogun reprasentiert, wéahrend der Zeremonie gehuldigt worden sein.
besteht Grund zur Annahme, dass sich Sklaven mit mehreren Zeremonien auf die Revolte
vorbereitet hatten, wovon sich eine wahrscheinlich gezielt mit Opfergaben an den ,,Kriegs-

herren* Ogun gerichtet hatte.

Laut Dalmas und Ardouin wurde wéhrend der Bois-Caiman-Zeremonie, im Rahmen eines
Eides, das Blut des Opfertieres von den Anwesenden getrunken. Ein Schwur, der mit dem
Trinken des Opfertierblutes besiegelt wird, ist im heutigen Vodou, ob Petro oder Rada, aber
nicht anzufinden. Solche Rituale riicken die Bois-Caiman in ein neues Licht. Robin Law
weist daraufhin, dass im Gebiet des Kongo, in dem der Petro-Kult seinen Ursprung hat, sich
keine Uberlieferungen oder Berichte iiber Zeremonien finden, in denen ein Pakt oder Eid mit
dem Trinken von Blut besiegelt wurde. Dagegen haben in der Bucht von Benin / Dahomey
solche rituellen Blutpakte, einige davon sogar mit Opferung eines Schweines, eine lange

Tradition.>®®

6. 2. 5. Ein Blutpakt Dahomeys
Die Verbindung zwischen Bois-Caiman und einem westafrikanischen Blutpakt wird bereits in

Alfred Metraux’ berihmtem Werk (ber den haitianischen VVodou erstellt. Flr ihn ist die Bois-
Caiman Zeremonie ein Blutpakt, mit dem ,,[...] the Dahomeans, in a dangerous undertaking,
bound themselves to their comrades.«®*® Métraux bezieht seine Informationen aus dem Werk
von Paul Hazoumé, Le Pacte de Sang au Dahomey.>*' Hazoumé untersuchte das Ritual des
Blutpaktes bei den Volkers Dahomeys und fand diese Form des Bindnisses unter anderem

5% Gjehe Dayan, Erzulie: A Women’s History of Haiti, in: Research in African Literatures, Vol.25, No. 2, 1994,
pp. 5-31; Kaiama L. Glover, Haiti Unbound: A Spiralist Challenge to the Postcolonial Canon, Liverpool, 2010,
p.87 und Deren, Divine Horsemen, pp. 82-83 (Tabelle einiger Loa mit ihren Petro- und Rada-Manifestationen).
>2T Siehe McAlister, Possessing the Land for Jesus, p. 188, in: P.C. Johnson (ed.), Spirited Things, Chicago,
2014, pp. 177 - 204 und Murrell, Afro - Caribbean Religions, p. 63.

°28 Dubois, Citizens Trance, p. 110.

529 | aw, Bois Caiman, pp. 9 — 10.

%% Métraux, Voodoo, p. 42.

%31 paul Hazoumé, Le Pacte de Sang au Dahomey, Paris, 1937.
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bei den Fon, den Adja (Allada) und den Yoruba. Die Praktik nennt sich bei den Fon alé (von
ilé: die Erde) oder vodoun-nou-nou; den ,,vodoun / Gottheit trinken”. Die Adja nennen es
zodoudou (,,Feuer essen”) und die Yoruba imoule (,,Erde trinken™).>*? Hazoumé stellte in
seiner Studie fest, dass die Bevolkerung Dahomeys jedes wichtige VVorhaben (wirtschaftliche
Zusammenarbeit, Diebstahl, Mord...) mit einem Blutpakt besiegelte, selbst wenn es sich bei
den Parteien um jahrelange Freunde handelte.>* Dieser Blutpakt westafrikanischer Vélker, so
Hazoumé weiter, bewirke drei Dinge: ,, [...] [’esprit de solidarité (pour le bien ou le mal),
une confiance illimitée parmi les contractants, et enfin une grande discrétion a l’égard des
confidences faites au nom du pacte de sang qui chatie infailliblement les parjures.<>**
Der Pakt sei im Prinzip eine lobenswerte Briiderschaft, der den Teilnehmern absolutes Ver-
trauen, Treue und gegenseitige Unterstiitzung auferlege .>** Dabei wird der Pakt in allen Ge-
sellschaftsschichten und fiir verschiedene Motive genutzt: Konige, die ihre Untertanen ,,den
Fetisch trinken” lassen, um sich Loyalitdt und Ergebenheit zu sichern; eine Gemeinschaft, die
sich durch den Blutpakt Zusammenhalt im Kampf gegen eine machtigere Person auferlegt;
der Familienvater, der sich die Treue seiner Diener, Frauen und Nachkommen sichert; ,,Bri-
der”, die einen Bund eingehen, um sich gegenseitig bei Bau- und Feldarbeiten zu helfen oder
einander vor der Ungerechtigkeit eines Machtigeren zu schiitzen und im Todesfalle zu ra-
chen.>*® Dabei geht es vor allem um die Bestrafung durch héhere Méachte, die bei einem Eid-
bruch erfolgt; Anschwellen des Korpers oder Fieberwahn, sind nur einige von moglichen
Todesstrafen, die den Eidbrecher treffen konnten und die Macht des Blutpakts manifestie-
ren.537

Die einfachste Form des Rituals ist das Trinken von Blut (aus kleinen Schnittstellen am
Handgelenk) des jeweils anderen. Weitere Rituale beinhalten einen Trank, der neben dem
eigenen Blut unter anderem auch aus Tierblut, Erde (entnommen von einem vodoun-Schrein),
Asche und alkoholischen Getranken bestehen kann oder durch diese ersetzt wird.>*® Das
Tierblut, welches dem menschlichen Blut beigemischt wird oder dieses ersetzt, entstammt
meist einem Gefligel. Doch in den vierzehn Varianten, die Hazoumé beschrieb, wurde
sechsmal das Blut eines geopferten Schweines als Ersatz oder weiterer Inhalt benutzt: darun-

ter auch bei den Adja und in der Region Agbomé (Abomey, die historischen Hauptstadt Da-

>%2 Hazoumé, Pacte de sang, pp. 1 — 2.

>3 Ipid., p. 1.

> Ipid., p. 3.

>% Ipid., p. 136.

% Ipid., p. 46 und p. 136.

%37 LLaw, Bois Caiman, p. 10. Law weist darauf hin, dass es sich beim Blutpakt nicht um ein Ritual handelt, das
aus den Parteien ,,Blutsverwandte* machen sollte.

*% Ipid., p. 10.
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homeys). >*? Das Schwein ist laut Hazoumé ein Zeichen der Diskretion, da es sein Leben lang
auf den Boden starrt, um Futter zu suchen, selten zum Himmel aufblickt und nicht neugierig
ist.>*® Allerdings wird die symbolische Bedeutung der Objekte meist wahrend der Zeremonie
bestimmt.>** Dazu kommt, dass in den meisten Fallen ein Schwein benutzt wurde, wenn meh-
rere Leute ein Biindnis eingehen wollten.>*?

Robin Law gibt neben Hazoumé, der den Blutpakt bei den Volkern Westafrikas des friihen
20. Jh. analysierte, auch franzésische und englische Quellen aus dem 18. und 19. Jh. an, die
ahnliche Formen eines Schwurs aufweisen. In einem franzésischen Manuskript war zu lesen,
dass die Asche eines menschlichen Opfers flr den Schlangengott Dangbe aufbewahrt wurde,
um sie mit Wasser zu vermischen. Dieser ,, Trank* wurde einem Mann iiberreicht, der die
Wahrheit seiner Aussagen mit diesem Gemisch beweisen wollte und Gberzeugt war, dass die
kleinste Falschaussage ihn téten wiirde.>*® Nach der Eroberung Wydahs durch das Kénigreich
Dahomey im Jahr 1727 setzte Konig Agaja einen abgesetzten Prinzen Wydahs als Marionet-
tenherrscher ein. Um sich die Loyalitat des Prinzen zu sichern, hatte der Kénig mit ihm einen
,vodoun getrunken®. Européer, die mit Afrikanern militarische oder geschéftliche Beziehun-
gen fihrten, wurden ebenfalls zu rituellen Eiden gebeten, um Vereinbarungen zu besiegeln.>*
Ferner erwahnt Law auch Bindnisse in der Gold Coast, in Old Calabar und Igboland (beide
Nigeria), die durch ,,magische Trinke” zustande kamen.>* Ein Biindnis sticht dabei beson-
ders heraus: Mitte des 19. Jh. wurde in Old Calabar berichtet, dass einige Sklaven ,,[...]
began to bind themselves together by a covenant of blood for mutual protection”, um sich vor
der Willkur ihrer Herren zu schiitzen.>*® Die Macht des Blutpakts wird durch ein anderes Bei-
spiel noch deutlicher: Koénig Ghézé gelangte 1818, nach einem Staatsstreich, der unter ande-
rem von sechshundert “amis-conjurés” (Verschworern) getragen wurde, auf den Thron Da-
homeys. Nach diesem Ereignis erlegten die Konige Dahomeys ein Verbot des Blutpakts auf,

da man sich der Macht des Schwurs auf die Verbiindeten bewusst war und dieser eine Gefahr

%% |bid., p. 10 - 11. Fir Eide mit Schweineblut siehe Hazoumé, Pact de Sang, pp. 62, 66, 68, 71, Adja—p. 57-58,
Abomey - p. 80 und Fn.58.

>0 Hazoumé, Pacte, p. 98.

> Ipid., pp. 95 — 96.

2 Beispiel: ,,S’ils ne sont que deux ou trois, ils se contentent d’un poulet, mais s’ils sont nombreux, ils achétent
un cabri ou un porc* und ,,/ls achétent un canard, ou un porc s’ils sont nombreux ‘. Siehe Hazoumé, Pacte, p.
58 und p. 66 und Law, Bois Caiman, p. 11

>3 Law, Blood Pact, p. 11. Law bezieht sich auf ‘Relation du royaume de Judas en Guinée’ (in Archives Natio-
nales, Section d’Outre-Mer, Aix-en-Provence: Dépét des Fortifications des Colonies, Cotes d’Afrique, 104), 64.
>4 |aw, Bois Caiman, pp. 11 - 12.

3 Ibid., pp. 12 - 14.

%48 Waddell, Twenty-Nine Years in the West Indies & Central, pp. 476 — 477, zitiert in: Law, Bois Caiman, p. 17.
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fr die Monarchie werden konnte.>*’

Fur Law gibt es keinen Zweifel, dass die Sklaven das Ritual von Westafrika in die Neue Welt
brachten, auch wenn der Blutpakt “[...] should have served a quite different role in the Dias-
pora from in Africa [...] .>*® Belege fiir Arten eines Blutpakts findet man daher auch in der
Karibik. 1735 wurde in Antigua eine Verschworung von einem Sklaven namens Tackey or-
ganisiert. Um den Eid zu besiegeln, wurde ein Huhn geopfert und dessen Blut anschlieRend
mit Rum gemischt und getrunken. 1795 versuchte ein Maroonfuhrer in Jamaika einen entflo-
hen Sklaven mit einem Blutpakt (Schnittstellen am Handgelenk) von der Riickkehr zu seiner
Plantage abzubringen und ihn fiir die Maroons zu rekrutieren.>*® Law erwahnt auch einen
Arada-Sklaven aus Déanisch-Westindien, der in den 1770ern einem Missionar erklarte, dass
“[...] his people believe that whoever swors a false oath will definetly die within seven
days.”>*. Die Zeremonie von Bois-Caiman kann daher zweifellos als “Dahomian-type ritual
oath” gedeutet werden.>!

David Geggus sieht in Robin Laws Studie eine Bestitigung von Alfred Métraux® Argument.
Falls die Theorie lber die Bois-Caiman-Zeremonie als westafrikanischer Blutpakt stimme,
gébe es keinen Bedarf fiir die Untersuchung des Einflusses der zentralafrikanischen Bevolke-
rung sowie des Petro-Kults auf die Sklavengesellschaft, da der Dahomey-beeinflusste Rada-
Kult die nétigen Mittel zur Revolution lieferte.®>> Geggus sieht allerdings auch einen Grund
zur Debatte tber den westafrikanischen Einfluss auf die Bois-Caiman-Zeremonie: zahlt man
die Gruppen der Adja-Fon und Yoruba zusammen, machen diese nur ein Viertel der in Afri-
ka geborenen Sklaven auf den nérdlichen Plantagen aus. Die Bois-Caiman-Zeremonie hatte
eher im Slden oder Westen der Kolonie stattfinden miissen, wo die Adja-Fon-Yoruba starker
unter den ,,Afrikanern® vertreten waren.”® Aber selbst die zentralafrikanischen Sklaven, die
zwar bei den ,,Afrikanern eine relative Mehrheit ausmachten, blieben in der gesamten Skla-

venbevolkerung eine Minderheit. Geggus schliel3t daraus, dass die Bois-Caiman-Zeremonie

> Hazoumé, Pacte de Sang, p. 27 und pp. 136 - 137 und Law, Bois Caiman, p. 15.

>% |_aw, Bois Caiman, p. 18.

> Michael Craton, Testing the Chains: Resistance to Slavery in the West Indies, 1982, pp. 122 - 123 und 218,
zitiert in: Law, Bois Caiman, pp. 7 — 8.

%50 Brown, From the tongues of Africa p. 58 zitiert in: Robin Law, Bois Caiman, p. 12. Wie bereits erwahnt,
berichtete Moreau de Saint-Méry in seiner Vaudoux-Zeremonie ebenfalls von einem Blutpakt unter den Skla-
ven, der sie zu Stillschweigen verpflichtete. Das Opfertier war dort eine Ziege.

! | aw weist darauf hin, dass andere Zutaten (mdglicherweise auch menschliches Blut) die dem Blut des
Schweines wahrscheinlich beigemischt wurden, in der Geschichte der Zeremonie nicht mehr vorkommen. Die
Zutaten wurden kaum unverdiinnt getrunken, sondern vermutlich mit Wasser vermengt. Law, Bois Caiman, p.
12. Da an der Bois-Caiman-Zeremonie sicherlich eine gréere Zahl von Sklaven teilnahm, wurde das Tierblut
sicherlich mit anderen Zutaten vermischte, um jeden der anwesenden Sklaven von dem Gemisch trinken und an
dem Ritual teilnehmen zu lassen.

%2 Geggus, HRS, p. 91.

%53 Geggus, Slave Society, pp. 42 - 43 und Table 5, p. 39.
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nicht mit einer bestimmten ethnischen Gruppe gleichgestellt werden kann.***

Die Massenmobilisierung der nordlichen Sklaven wiirde laut Geggus mehr Sinn ergeben,
wenn es sich bei der Bois-Caiman-Versammlung um eine dhnliche Zeremonie handelte, wie
den von Saint-Méry und Bercy beschriebenen Vaudoux-Zeremonien. Fir Geggus konnte es
sich namlich bei den besagten Zeremonien um ein ,, [...] syncretic bringing together of peop-
le from West and Central Africa in the worship of an aggressive deity [...] ” gehandelt ha-

ben.>>

Law hélt einen solchen ,,syncretism” im Falle des Blutpakts aber fiir unwahrschein-
lich, da religiose Verschmelzung nicht im allgemeinen Sinn des Rituals lag. Anderseits war
der Blutpakt aber auch ein Bindnis, das sich ber bestehende politische bzw. soziale Ver-
héltnisse und ethnische Grenzlinien hinwegsetzte. Somit konnten Entscheidungen, Vertrage
oder Allianzen zwischen Angehorigen verschiedener afrikanischer Gemeinschaften (sogar
zwischen Afrikanern und Européern) mithilfe von rituellen Schwurleistungen (wie dem
Blutpakt Dahomeys) besiegelt werden.>*

Eine konkrete Antwort Uber den Charakter der Bois-Caiman-Zeremonie kann man wegen
fehlender Quellen seitens der Sklaven nicht geben. Im heutigen Vodou dominiert die Version
der Petro-Zeremonie, in der aggressive Loa beschworen wurden. Ein Blutpakt (wie er in Da-
homeys stattfand), bei dem die Sklaven Boukman ihre Treue schworen, erscheint nach den
Studien von Hazoumé, Métraux und Law sehr plausibel, stof3t aber auch an Grenzen. Ein
Blutpakt, der die VVolker verschiedener Gruppen zusammenbrachte, gestaltet sich als schwie-
rig, da es keine Uberlieferungen (iber derartige Rituale aus Zentralafrika gibt. Das Konzept
des Blutpakts musste demnach erst in der Neuen Welt von den Congo-Sklaven erlernt und
auch akzeptiert werden. Inwiefern sich die VVolksgruppen, denen der Blutpakt nicht gelaufig
war, an diesen banden und sich seiner ,,Macht* unterstellten, ist ungewiss. Durch das enge
Zusammenleben verschiedener VVolker auf der Plantage war das Verschmelzen unterschiedli-
cher religidser Praktiken jedoch nicht auszuschlieBen, vor allem in Zeiten der Not oder eines
bevorstehenden Aufstandes, in dem Einheit erforderlich war.

Im Vodou findet sich indessen auch die Idee eines einmaligen Pakts zwischen den Sklaven
und den Loa; eine Kombination aus dem westafrikanischen Blutpakt und dem Petro-Ritual.
So sollen die Sklaven die Loa beschworen haben, um sich Rat zu ersuchen und den Willen
der gottlichen Wesen zu erfahren. Ein Bindnis wurde im Anschluss daran geschlossen, in

dem die Loa, wie Erzulie und Ogun, versprachen, den Sklaven Hilfe, Kraft, Fiihrung und

% Geggus, HRS, p. 91.

%% Geggus slave society p. 43. Wie oben gesehen ist mit dieser ,,aggressive deity hochstwahrscheinlich eine
gottliche Schlange gemeint (Mbumba, Da, Dangbe).

> |_aw, Bois Caiman, p. 15.
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Erfolg fur die bevorstehenden Aufgaben zu geben; der Pakt wurde daraufhin mit der Opfe-

rung eines Schweines besiegelt.>’

6.2.6. Bois-Caiman Schlussfolgerung

C. Hermann Middelanis sieht in der Zeremonie von Bois-Caiman einen Nationalmythos, der
mit dem Schweizer Ritli-Schwur vergleichbar ist. Laut Middelanis wurde die Vodou-
Zeremonie der Schwarzen, die den GroRteil der Bevolkerung des spéteren Haitis ausmachten,
von dem ,,Mulatten* Dumesle in Alexandriner beschrieben, um diese zu einem Heldenepos
und nationalen Mythos hochzustilisieren. Doch Dumesle, ein Gegner der ,,Despotie der
Schwarzen” (Toussaint, Dessalines, Christophe), benutzte fir die afrikanische Zeremonie
Symbole seiner eigenen Kultur und Ideologie. ,,Mulatten und schwarze Kreolen, die sich im
postrevolutiondaren Haiti feindlich gegentberstanden, fanden jedoch einen gemeinsamen
Nenner: “die Bekampfung der nicht-kreolischen Sklaven”.>*® Anfangs wurde die Zeremonie
von Bois-Caiman, als ,,schwarze” Geschichte des Landes verdammt und mit negativ-
besetzten Elementen (blutriinstige Opfergabe, Trinken von Tierblut) als Argument gegen eine
Revolution und ein unabh&ngiges Haiti benutzt (Beispiel Dalmas). Die Einbringung eines
poetischen, heldenhaften Aufrufs nach Freiheit und eines allméachtigen Gottes sollte den ur-
sprunglichen afrikanisch-animistischen Charakter der Zeremonie verbergen und den
Wunschvorstellungen der politischen (,,Mulatten*-)Elite entsprechen. Eine solche Version,
abseits von Afrika, Vodou und einem Blutpakt, konnte als Grindungsmythos der neuen haiti-
anischen Nation benutzt werden.>®® Im Laufe des 20. Jh. wurde die Volksreligion Vodou
teilweise von den Vorurteilen und negativen Konnotationen befreit und der afrikanische Cha-
rakter der Revolution und Unabhangigkeit Haitis rickte immer mehr in den Vordergrund.
Dabei waren es zunéchst vor allem nationalistische Autoren, die eine positivere und wichtige-
re Rolle des Vodou (und in der Bois-Caiman-Zeremonie) sahen, wie beispielsweise Price-
Mars, Pionier der négritude-Bewegung in Haiti, und Francgois Duvalier, der die haitianische
Kultur und Vodou fiir seine Herrschaft instrumentalisierte.®® Duvalier forderte Vodou zwar
in der Offentlichkeit, benutzte den Glauben aber fiir seine Diktatur und belastete die Religion
wiederum mit seiner brutalen Herrschaft. Umso hoffnungsvoller und erlésender war die Post-

Duvalier-Ara fiir Vodou. Zur Zweihundertjahrfeier der Revolution im Jahr 1991 sponserte die

%7 Siehe dazu Laguerre, Vodoo and Politics, p. 61 und Mocombe, Tomlin & Wright (ed.), Race and Class Dis-
tinctions within Black Communities, 2013, p. 191.

>%8 Sjehe C.Hermann Middelanis, Schwarze Freiheit im Dialog, S. 30 - 32.

%9 Siehe Ulrich Fleischmann, L’histoire d’une fondation de la nation haitienne, pp. 176-177, in: Hoffmann,
Gewecke & Fleischmann (dir.), Haiti 1804: Lumiéres et ténebres, 2008, pp. 161 - 182.

%0 Geggus, HRS, p. 81.
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Regierung von Jean-Bertrand Aristide, einem ehemaligen katholischen Priester, eine Gedenk-
feier der Bois-Caiman-Zeremonie im Nationalpalast. Das haitianische Parlament hatte sogar
Plane, Boukman zum Nationalhelden und die Stétte der Zeremonie zum Nationalwahrzeichen

%1 Aristide, der 2003 neben dem Katholizismus auch Vodou als offizielle Re-

zu deklarieren.
ligion Haitis anerkannte, erwéhnte Bois-Caiman in seiner Doktorarbeit: ,,[...] To free them-
selves from the bonds of slavery, our forefathers turned to the Ancestors in the ceremony of
Bois-Caiman, in August 1791. In other words, to become free, the slaves prayed not to the
God of his master but to the God of Ancestors.”®* Im Jubilaumsjahr 2004 fanden auRerdem
Vodou-Zeremonien an derjenigen Stétte statt, die von offizieller Seite als Bois-Caiman iden-
tifiziert wurde.>®®

Laurent Dubois fasst die heutige Ansicht folgendermallen zusammen: ,, [...] Bois-Caiman
remains a symbol of the achievement of the slave insurgents of Saint-Domingue, a symbol not
of a specific event whose details we can pin down, but rather of a creative spiritual and polit-
ical epic that prompted and emerged from the 1791 insurrection. ~564

Joan Dayan akzeptiert formlich die Erfindung der Zeremonie durch Gegner des VVodou, hebt
jedoch die Besonderheit von Bois-Caiman fur die heutigen Haitianer hervor: ,What matters is
how necessary the story remains to Haitians who continue to construct their identity not only
by turning to the revolution of 1791 but by seeking its origins in a service quite possibly im-
agined by those who disdain it.”®

Eine Erfindung des boswilligen Siedlers Dalmas, um die schwarze haitianische Bevolkerung
und ihre erworbene Freiheit zu diskreditieren, ist die Bois-Caiman-Zeremonie nicht. Hoff-
manns Theorie wird mit der Prasenz von Schweineopferungen in heutigen Petro-Ritualen und
der Existenz von westafrikanischen Bluteiden entkraftet. Dalmas hétte sich diese Details nur
sehr schwer selbst ausdenken kénnen und sein Bericht wird durch diese Elemente nur noch
glaubwirdiger. Allerdings wurden in den letzten zweihundert Jahren die Geschehnisse rund
um die Zeremonie aus diversen Grinden mit vielen Legenden ausgeschmiickt. Die nicht-
existenten Sklavendokumente und das von Erfindungen geprégte Bild der Zeremonie er-
schweren eine wissenschaftliche Debatte.

Fur Carolyn Fick ist die Lenormand-Versammlung am 14. August eine ,,revolutionary politi-

%1 McAllister, From Slave Sevolt to a Blood Pact with Satan, p. 197. Ein Jahr spater wurde eine Spezialedition
von Briefmarken, im Andenken an die Revolution, herausgebracht. Eine davon zeigte die Zeremonie von Bois-
Caiman. Siehe Trouillot & Mintz, Social History, p. 141.

%2 Aristide, Umoya wamagama, p. 345 zitiert in: Thylefors, Our government is in Bwa Kayiman, p. 75.

%3 Thylefors, Our Govornment, p. 76.

%4 Dubois, Avengers, p. 102.

%5 Dayan, Haiti History and the Gods, p. 29.
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cal assembly“ und von groBer politischer und ideologischer Bedeutung“.*® Auf der Bois-
Caiman-Zeremonie wurde der ausgearbeitete Plan dann durch einen Blutpakt, der die Anwe-
senden zu Solidaritdt, Geheimhaltung und Rache verpflichtete, feierlich bestétigt. VVodou
fungierte als Hilfsmittel fiir politische Organisation sowie als spirituelle Kraft, die beide zum
Erfolg des .,[...] virtual blitzkrieg attack on the plantations across the province* beitrugen.*®’
Die Bedeutung der Zeremonie von Bois-Caiman hélt Geggus fur Uberbewertet, da man sie oft
mit der Lenormand-Versammlung verwechsle. Fur die Planung des Aufstandes sei daher das
politische Treffen einige Tage vor der Vodou-Zeremonie von grof3erer Bedeutung gewesen.
Die Zahl der Sklaven, die an der Bois-Caiman-Zeremonie teilnahmen, halt Geggus fiir gering
(nicht mehr Teilnehmer als die Lenormand-Versammlung), da sonst mehr historische Berich-
te existieren wurden. Nichtdestotrotz geht er davon aus, dass Bois-Caiman unter den Teil-
nehmern und deren Umfeld Mut und Zusammenhalt zementierte. Die Zeremonie sollte haupt-
sachlich dazu dienen, ,,[...] to sacralize a political movement that was then reaching
fruitition.”*®® Die hohere Schicht der Sklaven, die vor allem aus Kreolen bestand, hatte schon
Tage vor der Zeremonie die aktuelle Lage der Kolonie besprochen und Details des kommen-
den Aufstandes geplant. Wéhrend der Bois-Caiman-Zeremonie (wahrscheinlich auch in ande-
ren kleineren Zeremonien) wurde der Plan dann vermutlich den groBtenteils in Afrika gebo-
renen Sklaven nahergebracht. °* Um die Sklaven in das Vorhaben einzuweihen, bedurfte es
jedoch nicht unbedingt einer religiosen Versammlung; vielmehr wurde das Ritual in Bois-
Caiman genutzt, um die Sklaven von ihren Zweifel zu befreien und sie fur den Aufstand zu
gewinnen. Ob diese ,,Instrumentalisierung” der Religion von den Initiatoren des Aufstandes
bewusst gewahlt wurde oder ob sie tatsachlich den Plan nicht ohne den Zuspruch der Loa
ausfihren wollten, ist ungewiss, zeigt aber deutlich, welchen Einfluss die Religion hatte und
welche Macht sie auf die Masse der Sklaven austibte.

Die Debatten Uber das Datum, den Ort, das Ausmal, die Natur und weitere Einzelheiten der
Bois-Caiman-Zeremonie sind schwer zu fuhren, da vieles nicht zu beweisen, aber auch nicht
mit Sicherheit zu leugnen sind. Heute kann man aber mit grofRer Wahrscheinlichkeit davon
ausgehen, dass, wie Geggus argumentiert, ein Schwein vor einem geplanten Aufstand geop-
fert und dessen Blut getrunken wurde. Im Sommer 1791, einige Zeit vor dem Ausbruch der
Revolution, trafen sich Sklaven in der Nord-Provinz von Saint-Domingue, um den Plan zum

Aufstand gegen die franzosischen Sklavenhalter, der ihnen mehr Freiheit schenken sollte,

%6 Fick, Making of Haiti, p. 94.
%7 |pid., p. 94.

%8 Geggus, HRS, pp. 91 — 92.
%9 Ibid, pp. 91 — 92.
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durch eine afrikanische Zeremonie zu segnen und besiegeln. Sie schlossen einen Bund des
Zusammenbhalts im Kampf gegen ihre Unterdriicker, wobei sie Hilfe von den Gottheiten ihrer
afrikanischen Heimat ersuchten, um die bevorstehenden Aufgaben zu bewdltigen. Mit einer
héheren Macht im Rucken entfalteten sich Mut und Zuversicht unter den Anwesenden, die

einer explosiven ersten Phase der Revolution den Weg ebneten.
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6.3. Sklavenanfuhrer und VVodou

6.3.1. Biassou und Jean-Francois

Mitte November wurde Boukman bei einem Kampfgefecht von der Kolonialarmee getotet
und enthauptet. Die Franzosen verbrannten seinen Korper in Sichtweite des Lagers der revol-
tierenden Sklaven und stellten seinen Kopf auf dem Hauptplatz von Le Cap zur Schau. Laut
einem franzosischen Gefangenen der Sklaven herrschte im Lager der Aufstdndischen tiefe

570

Trauer und ein Gottesdienst wurde angeordnet.”” Madiou zufolge wurde zu Ehren Boukmans

in allen aufstandischen Gemeinden eine Messe von Pater Sulpice, dem Militarpfarrer der Re-
volutionare und einem der Européer, der von den Schwarzen begnadigt wurde, zelebriert.>"
Zunéachst wollten einige der Schwarzen sich fur den Tod ihres Anfiihrers an den weiRen Ge-
fangenen réchen. Stattdessen stellten sie sich den Tod eines franzdsischen Generals vor und
feierten daraufhin ein ,,[...] calinda qui dura trois jours*>"?

Die Sklavenrevolution brachte aber sehr schnell neue, starke Anflihrer hervor. Die Aufstandi-
schen wurden ab Ende November von Jean Frangois, der sich ,,grand admiral de France,,
und ,,général en chef nannte, und Georges Biassou, seinem ,,lieutenant*, gelei‘[e‘[.k_’73 Laut
Madiou trug Jean Francois eine mit geraubten Orden ausgeschmiickte Generalsuniform und
ritt auf einem geharnischten Pferd durch die Range seiner Armee. Dieser Luxus, inmitten der
Ruinen, sollte seinen Truppen Respekt einfloBen.>™* Dahingegen sollen Biassous Berater
,,sorciers® und ,,magiciens, also Vodou-Priester, gewesen sein. Im Zelt des Anflhrers fand
man unzahlige verschiedenfarbige Katzchen, Schlangen, Knochen von Verstorbenen und
andere Objekte, die fiir Madiou ein Symbol ,,[...] des superstitions africaines* darstellten.’”
Wahrend der ndchtlichen Zeremonien in seinem Lager soll Biassou seinen Soldaten prophe-
zeit haben, dass sie zu ihren alten Volkern in Afrika zurtickkehren wirden, falls sie auf dem
Schlachtfeld ihr Leben lielen. Seine Worte versetzten die Menge in eine noch grof3ere Eksta-
se und Biassou schickte die Truppen, begleitet von Gesang und Trommelschlagen, in den

Kampf.576 Ein weiterer Anfiihrer, Jeannot Bullet, war laut einem Siedler zugleich ,,général,

médecin de [’'armée et sorcier und ein ,maitre a la fois des poltrons, des malades et des

>0 Dubois, Avengers, p. 124.

> Madiou, Histoire, p. 73

>2 Gros, Isle de St.-Domingue, 1793, p. 14. Die Sklaven verbanden hier christliche Gottesdienste mit afrikani-
schen Zeremonien.

> Madiou, Histoire, p. 72.

> Ipid., p. 72.

> |pid., pp. 72 - 73.

% Ipid., p. 73.
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superstitieux [...]. «<°”’

Einige der schwarzen Revolutionédre sahen sich durch afrikanisch-religiose Praktiken reich-
lich vor den Angriffen der Franzosen geschitzt. Colonel Malenfant, der im Westen der Kolo-
nie mit einer Militdrexpedition unterwegs war, um ein Lager der Aufstdndischen auszuma-
chen, berichtete von einem ungewohnlichen Ereignis. Als sich die franzdsischen Soldaten
dem Lager der Schwarzen naherten, fiel ihnen auf, dass am Wegrand mehrere Pfosten stan-
den, an denen tote Reiher und schwarze Hennen angebracht waren. Auf der StralRe lagen wei-
tere tote VVogel, Steine und aufgebrochene Eier, die aber alle in einer bestimmten Ordnung
positioniert waren. Als Malenfant mit den Soldaten das Lager erreichte, sah er zu seinem Er-
staunen wie die Schwarzen in der Luft herumsprangen und ,,[...] plus de deux cent négresses
qui dansaient en chantant avec sécurité“.>”® Die franzésischen Soldaten griffen daraufhin das
Lager an und verfolgten die fllichtende Menge bis zum spanischen Teil der Insel. Bei seiner
Ruckkehr musste Malenfant feststellen, dass einige der franzosischen Soldaten die ,,grande
prétresse du Vaudou“ getétet hatten, ohne sie aber vorher verhort zu haben. Bei der Befra-
gung der Gefangenen konnten einige der Tanzerinnen es nicht fassen, dass die franzdsischen
Truppen die ,,Hindernisse®, welche die VVodou-Priesterin um das Lager errichtet hatte, durch-
brechen konnten. ,,C’est I’assurance”, schrieb Malenfant, ,,que cette négresse leur avait don-

née, qui les avait tenues dans cette confiance et les faisait danser.”"

6.2.2. Hyacinthe und Halaou

Einige Zeit spéter griff eine Truppe von Mulatten und Schwarzen eine Garnison in Port-au-
Prince an. Die Aufstandischen sollen laut Malenfant kaltbliitig und couragiert gekampft ha-
ben. Ihr Anfuhrer, ein Sklave namens Hyacinthe, soll waghalsig ins Gefecht gerannt sein und
dabei in der einen Hand eine Pistole, in der anderen einen kleinen Schweif Pferdehaare gehal-
ten haben. Er ermutigte seine Manner, indem er schrie, dass die Kugeln der Franzosen nur
Wasser seien: ,,En avant, ¢ est d’iau (c’est de ['eau) qui sort des canons, pas gagnez peur.“580
Fur Pluchon handelte es sich bei Hyacinthes Pferdehaar um ein Abzeichen der Wiirde, das er
in seiner Funktion als ,,sorcier vaudou* mit sich trug.”®' Der Schweif diente aber hauptsach-

lich als personlicher oder kollektiver ,,garde-corps®, da ihn Hyacinthe vor seinen Truppen

" Mazéres, De I'utilité des colonies, Paris, 1814, p. 65, in: Pluchon, Vaudou, p. 130. Jeannot war bekannt fiir

seine Brutalitat und Gewaltexzesse. Jean-Francois, der in dieser Jeannots Verhalten eine Gefahr fir die Revolu-
tion und fur die damaligen Verhandlungen mit den Franzosen sah, liel ihn exekutieren. Siehe Fick, Making of,
p. 113.

>® Malenfant, Des colonies, pp. 217 - 219, in: Pluchon, Vaudou, p. 133.

" |pid., pp. 133 — 134.

%80 Malenfant, Des colonies, p. 18, in: Pluchon, Vaudou, p. 134.

%81 plychon, Vaudou, p. 134.
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wedelte, um diese vor den Kugeln zu ,.schiitzen*.%® In der Cul-de-Sac-Ebene, ebenfalls in der
Ost-Provinz, wurden die Aufstadnischen von einem Yoruba-Sklaven namens Halaou ange-
fihrt. Laut Madiou trug er unter seinem Arm einen ,,[...] grand coq blanc qui lui transmet-
tait, prétendait-il, les volontés du ciel.“*®® Er wurde stets von Trommelmusik begleitet und
seine ,,S0rciers ou papas“ sangen, dass er unverwundbar sei. Halaous Garde trug Ochsen-
schwaénze mit sich, welche, so glaubten sie, die feindlichen Kugeln abwehren konnten. Der
Anflhrer wurde als Alliierter von Sonthonax nach Port Républicain (Port-au-Prince) einge-
laden und erschien mit einer 12.000-Mann starken Truppe zu den Festlichkeiten. Il serait
difficile“, schrieb Madiou, ,, de peindre la joie, ['orgueil et [’enthousiasme de ces bandes de
congos, d’ibos, de dahomets, de sénégalais, quand elles virent leur chef supréme presque nu,
couvert de fétiches, tenant son coq blanc a son c6té, assis prés du représentant de la France
couvert de rubans tricolores.

Die Talismane, mit denen sich die Kolonialbehérden seit Makandals Giftanschléagen intensiv
beschéftigten, waren auch im Laufe der Revolution sichtbar. Laut Dalmas wurden wéhrend
der Bois-Caiman-Zeromonie die Haare des Opfertieres dazu verwendet Amulette herzustel-
len, welche die Trager unbesiegbar machen sollten.?®® Pierre Joinville-Gauban, ein ehemali-
ger gérant, sah in den Talismanen, mit denen die Priester die Kampfer ausstatteten, den
Grund flr die Furchtlosigkeit der schwarzen Insurgenten: ,, L’esprit de ces étres est si
superstitieux, qu 'un ouanga ou fétiche [’épouvante, comme il le rassure envers les plus grand
dangers. J'en ai vu défier I’arme a feu, le fer et-le poison, dans la confiance que cet objet
[...] doit le mettre & I'abri de toute atteinte. “**® Descourlitz berichtete auRerdem von einer
Kampftruppe, die ,,Congo tous nus‘ genannt wurde und deren Anfiihrer eine Reihe von ,,[...]
paquets de tétes de crapauds, couleuvres et autres semblables talismans trug.>®

Einige Wochen nach dem Ausbruch der Sklavenrevolution wurde ein Aufstandischer von
weillen Soldaten gefangengenommen. Als sich dieser bewusst wurde, dass ihm der Tod be-
vorstehe, fing er plétzlich laut zu lachen und zu singen an und soll laut einem Zeugen selbst
das Signal zu seiner Exekution gegeben haben. Die Soldaten durchsuchten seine Taschen und
fanden ,,[...] pamphlets printed in France, filled with commonplaces about the Rights of Man

and the Sacred Revolution]...]” sowie eine Packung Zunderholz und Kalziumphosphat. Um

*82 Fick, Making of, p. 139.

%% Madiou, Histoire, Tome I, p. 181.

% Ipid., p. 181.

5 [...]le prix qu’ils mirent d posséder quelques-uns de ses poils, espéce de talisman qui, selon eux, devait les
rendre invulnérables[...] .“ Dalmas, Histoire, pp. 117 — 118.

%6 Joinville-Gauban, Voyage d’Outre-mer, p. 40, zitiert in: Hoffmann, Le VVodou sous la Colonie, p. 20.

%7 Descourlitz, Voyages, Tome 11, p. 177, zitiert in: Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie, p. 21.
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seinen Hals trug er einen ,,[...] little sack full of hair, herbs, and bits of bone, which they call
fetish.“*®® Fiir den Zeugen war dieses Amulett der Grund, warum der Gefangene seiner Hin-
richtung ohne Angst entgegentrat.”®® Méglicherweise war der gefangene Schwarze davon
Uberzeugt, dass sein garde-corps ihn vor den Kugeln der Franzosen schiitzen oder ihn sein
Tod zurtick in die afrikanische Heimat bringen wiirde.

Laut Dubois waren Menschenrechte, Zubehdr, um ein Gewehr schussbereit zu machen und
ein ,,[...] powerful amulet to call on the help oft he gods[...]* eine sehr wirksame Kombinati-
on.*® Ficks Ansicht nach verriet der Inhalt der Taschen mehr iiber die Mentalitat, den Glau-
ben, die Ideale und den Kampfgeist der Sklaven als es je ein Revolutionsfiihrer hatte erklaren

konnen. !

6.3.3. Romaine und Macaya

Eine interessante Figur der Haitianischen Revolution war Romaine-Riviére, der sich den Na-
men Romaine-la-Prophétesse gab.>*? Der freie Schwarze hatte auf seinem Hoéhepunkt die
Kontrolle Gber mehr als 4.000 Soldaten, tberwiegend Sklaven, und beherrschte ein Gebiet
zwischen Léogane (West-Provinz) und Jacmel (Sud-Provinz). Zwischen September 1791 und
Marz 1792°% war Romaine mit seinen Mannern in dieser Region unterwegs, tberfiel Planta-
gen und totete weilBe Besitzer und Arbeiter. Er erklarte den Sklaven, dass der Konig von
Frankreich sie bereits befreit hatte und sie sich ihm anschlielen sollten, um dieses Recht ein-
zufordern.*®* Sklaven, die dies nicht taten wurden bedroht oder getétet. Dazu wuchs die Zahl
seiner Anhanger, indem er die Sklaven aus den Gefangnissen oder von den Ketten ihrer Her-
ren befreite. Die weillen Siedler der Stadt Léogane wurden von seinen Truppen entwaffnet
und waren sozusagen seine Gefangenen. Sein Quartier soll sich auf seiner eigenen Plantage in
Trou Coffy befunden haben, in einer unzugénglichen Bergregion nahe Léogane.**® Romaine
wurde aber vor allem wegen seines bizarren religiésen Wirkens bekannt. In einer verlassenen

Kirche in Trou Coffy hielt er regelméRig Messen vor einem umgedrehten Kreuz. Mit einem

%88 Beide Zitate: Parham, My Odyssey, pp. 33-34, zitiert in: Fick, Making of Haiti, p. 111.

%% Ipid., p. 111.

% Dubois, Avengers, pp. 102 — 103.

> pid., p. 111.

%2 Laut Rey ist nicht gekldrt warum sich Romaine einen weiblichen Titel gab und spiegelt womdglich ,,[...]
some degree of either grammatical or sexual confusion or indecision* wieder. Siehe Rey, Virgin Mary, p. 353.
%% Romaines Armee wurde in diesem Monat von den Mulatten, seinen einstigen Verbiindeten, aufgeldst und er
selbst wahrscheinlich gefangen und hingerichtet. Siehe Rey, Virgin Mary, p. 356.

%% Romaine wollte laut einem zeitgendssischen Bericht selbst Konig werden, sobald die WeiRen besiegt waren.
Siehe Fick, Making of, p. 128 und p. 307 Fn.44.

%% Fick, Making of Haiti, pp. 127 - 129.
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Séabel in der Hand predigte er, dass Gott schwarz sei und alle weilen Bewohner getotet wer-
den mussen.>*® Dariiber hinaus behauptete Romaine, dass er das Patenkind der Jungfrau Ma-
ria sei und in direktem Kontakt mit ihr stehe. Uber seinem Altar stand laut Garran-Coulon ein
Hostienschrein, in den er seinen Kopf legte und die Heilige Maria nach Rat fragte. Die Jung-
frau soll ihm daraufhin eine schriftliche Antwort hinterlassen haben.*®’ Seine Anhanger hiel-
ten ihn mit Sicherheit fir einen Mann mit Gbernatirlichen Kraften. Vor allem bei den Kongo-
lesen durfte Romaine auf Bewunderung gestof3en sein, da viele von ihnen durch ihre christli-
che Heimat eine starke Verbindung zum Marienkult hatten. Daruber hinaus wurde er hochst-
wahrscheinlich von seinen Congo-Anhangern als Prophet identifiziert, da er die beiden Krite-
rien fiir eine solche Position erfiillte: ,,[...] healing powers in the public interest [...]* und
»l.-.] capacity for transcendental mediumship with the “invisible world “[...]**®. Romaine
praktizierte laut Fick Pflanzenheilkunde und seine Verbindung zur Heiligen Maria machte
ihn zum Medium zwischen dem Diesseits und der spirituellen Welt.>*® Romaines Taten und
Worte ahnelten dabei einer kongolesischen Prophetin, die Anfang des 18. Jh. im Kénigreich
Kongo fiir Frieden eintrat: Beatriz Kempa Vita versuchte mit ihrer Bewegung den kongolesi-
schen Burgerkrieg zu beenden und die Monarchie wiederherzustellen. Sie behauptete, dass
der heilige Antonius von ihr Besitz ergriffen hatte und dieser den rechtmaRigen Herrscher des
Konigreichs Kongo ernennen sollte.?® Ob Romaine selbst Kongolese war ist nicht belegt,
jedoch konnte er dank seiner angeblichen Verbindung zu htheren Mdchten die religitsen
Gefiihle vieler Sklaven und freier Schwarzen wecken und sie somit fiir den politischen
Kampf gegen die weile Kolonialherrschaft als Anhanger gewinnen.®®

Nachdem die franzésischen Kommissare im Juni 1793 mithilfe einiger rebellierender Sklaven
die Stadt Le Cap eingenommen hatten, schickten sie einen der Sklavenanfihrer, den Kongo-
lesen Macaya,®® zu Biassou und Jean-Frangois, um sie davon zu {iberzeugen, sich von den
Spaniern abzuwenden und sich den republikanischen Franzosen anzuschlieRen. Biassou und

Jean-Francois sagten den Kommissaren nicht nur ab, sondern konnten Macaya sogar dazu

%% |pid., p. 127.

%7 Garran-Coulon, Rapport, Tome 111, p. 488, in : Pluchon, Vaudou, pp. 137-138.

%% McGaffey, Cultural Roots of Kongo Prophetism, p. 190 und 192, zitiert in: Rey, The Virgin Mary and Revo-
lution in Saint-Domingue, p. 358, in: Journal of Historical Sociology, Vol. 11, No.3, 1998, pp. 341-369.

% Ipid., p. 358.

%% Sjehe Thornton, | Am the Subject, pp. 189 und 195.

%1 Rey, Virgin Mary, pp. 360 - 361. Die verschiedenen Erscheinungen der Jungfrau Maria werden mit dem Loa
Ezili verbunden. Die schwarze Madonna von Czestochowa, deren Bilder von polnischen Truppen im Dienste
Napoleons nach Saint-Domingue gebracht wurden, wird im heutigen Vodou mit Ezili Danto identifiziert. Siehe
Dayan, Haiti, pp. 295-296, Fn.120.

802 |_aut Thornton lasst Macayas Name auf einen kongolesischen Ursprung schlieRen. Siehe Thornton, | Am the
Subject, p.185, Fn.18.
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bringen, sich mit ihnen zu verbilinden. Als Etienne Poverel, einer der Kommissare, versuchte
Macaya wieder fiir die Republik zu gewinnen, antwortete dieser ihm: ,, | am the subject of
three kings: of the King of Congo, master of all the blacks; of the King of France who repre-
sents my father; of the King of Spain who represents my mother. These three Kings are
the descendants of those who, led by a star, came to adore God made Man.®%

Macayas Aussage zeigt laut Rey starke Ahnlichkeiten mit den Ideologien von Romaine-la-
Prophétesse und der kongolesischen Prophetin Beatriz Kimpa Vita; alle drei hoben die Mo-
narchie hervor, die sie mit religidser Symbolik unterstrichen. Dazu behaupteten sie in einer
bestimmten Weise mit christlichen Heiligen in Verbindung zu stehen; im Fall von Macaya
waren das die heiligen drei Konige.®® Laut Toussaint Louverture, der Macaya fiir einige Zeit
ins Geféangnis brachte, war dieser nach seiner Freilassung damit beschaftigt, eine neue Revol-
te zu planen. ,,Every day he organizes dances and assemblies with the Africans of his nation
and gives them bad advice,” schrieb Toussaint seinem damaligen franzosischen Vorgesetzten

Etienne Laveaux.’®

Macayas engste Vertraute und die meisten seiner Anhanger sollen mehr-
heitlich, wie er selbst, Congo-Sklaven gewesen sein.®*

Die Person Macaya zeigt nicht nur wie loyal die schwarzen Aufstdndischen anfangs dem Sys-
tem der Monarchie gegentiberstanden,®®” sondern auch, dass sich einige der revoltierenden
Sklaven in ,,Nationen‘ organisierten.

Die kreolischen Sklaven, wie beispielsweise Biassou und Jean-Frangois, die im kolonialen
Plantagensystem zur ,,Sklavenelite* gehort hatten und bereits mit wichtigen Fiihrungspositio-
nen vertraut waren, sahen sich als die naturlichen Anfuhrer der Revolte an. Allerdings konn-
ten die Kreolen ohne die Masse der in Afrika geborenen Zwangsarbeiter keine Revolution
fuhren. Die neu angekommenen Sklaven wurden wéhrend der Plantagenarbeit zwar von kreo-
lischen commandeurs geleitet, entwickelten daneben aber ihre eigenen Gemeinschaften, de-
ren Mitglieder ethnisch bzw. sprachlich miteinander verwandt waren. Diese ,,Nationen* wa-
ren stark an die Kultur Afrikas angelehnt und wahlten ihre Anfiihrer, den ,,Konig* und die
,,Konigin“, selbst. Diese agierten als spirituelle, moralische und politische Schlichter inner-
halb der Gesellschaft. Da Sklavenversammlungen von den Kolonialherren verboten wurden,

entwickelten sich daraus Geheimgesellschaften, deren Mitglieder auf mehreren Plantagen

%3 Thornton, I Am the Subject, p.181 und Dubois, Avengers, pp. 159 — 160.

%04 Rey, Kongolese Catholic Influences on Haitian Popular Catholicism, pp. 270 — 271.

% Thornton, I Am the Subject, p. 204 und Dubois, Avengers, p. 202.

% Thornton, I Am the Subject, p. 204.

897 L aut einigen Aufstindischen wurde Boukman ,,[...] for the most just of causes, the defense of his king [...]”
getotet. Siehe Dubois, Avengers, p. 106. Fir weitere Informationen tber die Verbindung der Sklaven zur Mo-
narchie siehe Dubois, Avengers, pp. 106 - 109 und Thornton, I Am the Subject, pp. 181 - 214.
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anzutreffen waren.®® Als die Revolution schlieRlich ausbrach, konnten die bossales-Sklaven
an diese Organisationsform anknupfen und sich in kirzester Zeit eigenstandig mobilisie-
ren.®®® Madiou berichtete von dem Revolutionsfiihrer Sans-Souci, dessen Manner Afrikaner
waren, ,,[...] qui refusaient de se laisser commander par des noirs créoles [...] lls combat-
taient comme en Afrique, divisés par tribus, précédés de leurs sorciers et leurs supersti-

«610

tions. wl...] Lamour Dérance, aussi africain,“ schrieb Madiou Uber einen Anfuhrer im

Westen der Kolonie, ,,ne voulut jamais organiser les congos en troupes réguliéres.“611
Biassou und Jean-Francois hatten alle Miihe die Loyalitdt dieser ,,afrikanischen* Truppen fiir
sich zu gewinnen und sie in ihre ,reguldren Armeen einzugliedern. Die Kommunikation
zwischen den kreolischen Anfuhrern und ihren afrikanischen Einheiten erwies sich als be-
sonders schwierig. In einer Korrespondenz an die Kommissare erklérten Biassou und Jean-
Francgois 1791, dass sie nicht die komplette Kontrolle tber ihre Truppen hatten und von dem
Willen ihrer Soldaten, die mehrheitlich von den Kisten Afrikas stammten, abhéngig waren.
Diese Minner, so die Revolutionsfithrer weiter, konnten keine ,,[...] two words of
French[...]“, waren aber ,,[...] accustomed to fighting [& guerroyer] in their country.«®2
Diese Erfahrung konnte laut Thornton die siegreiche Phase der Sklaven zu Beginn der Revo-
lution erklaren. Wahrend den kreolischen Sklaven die militarische Expertise fehlte, gab es in
den Reihen der Plantagenarbeiter eine groRe Zahl von Sklaven, die in Afrika bereits Kriegser-
fahrung gemacht hatten. Durch die Rivalitat zwischen dem Konigreich Dahomey und den
Yoruba-Staaten, vor allem aber durch den jahrzehntelangen kongolesischen Burgerkrieg,
wurden unzéhlige Kriegsveteranen als Sklaven in die Neue Welt verkauft. Diese Soldaten
hatten vor allem im Norden eine entscheidende militarische Rolle gespielt und der Sklaven-

revolution die Erfolge der ersten Monate gesichert.®

Amerikanische Zeugen der Revolution
beobachteten, wie die Sklaven, die zun&chst nur mit ihren Arbeitswerkzeugen kdmpften, sich
in kirzester Zeit in Einheiten organisierten und mit Schwertern und Musketen bewaffneten.
Ihre Taktik soll dabei derjenigen der afrikanischen Armeen Ende des 18.Jh. geglichen haben.

Marsch, Formation und Angriffe der Sklaven wurden von afrikanischer Musik begleitet. Ein

%% Thornton, | Am the Subject, p. 199 ff. Laut Thornton ist Saint-Mérys Vaudoux-Zeremonie ein Beispiel fiir
eine solche national-organiserte Geheimgesellschaft. Ibid., p. 200.

699 Neben den Congo-Sklaven von Macaya berichteten Quellen ebenfalls von ,, ‘Gold Coast‘ rebels®, ,,'Nago*
camps“ und ,, ‘Moco ‘ (Igho) camp*. Siehe Thornton, | Am the Subject, p. 203.

®19 Madioun, Histoire, zitiert in: Hoffmann, Vodou sous la Colonie, p. 21.

® Tbid., p. 21. Laut Madiou wurde damals der Begriff ,,Congos™ fiir alle neu angekommen afrikanischen Skla-
ven, gleich welchen afrikanischen Volker der Westkiiste des schwarzen Kontinents sie angehérten, gebraucht.
Siehe Madiou, Histoire, Tome II, Port-au-Prince, 1989, p. 369, Fn. 1.

%12 Thornton, I Am the Subject, p. 202 und pp. 204 - 205.

813 Siehe dazu Thornton, African Soldiers in the Haitian Revolution, in: Dubois (ed.), Origins of Black Atlantic,
pp. 195-213.
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weiterer Augenzeuge vermerkte, dass einige der schwarzen Truppen in volliger Stille avan-

4 Im Laufe der

cierten und man nur die ,,‘incantations of their sorcerers horen konnte.
Zeit kommandierten Jean-Frangois, Biassou und Toussaint immer grof3er werdende Armeen,
die in europdischer Kriegskunst unterrichtet wurden. Um ihre Siegesserien fortsetzen zu kon-
nen, mussten sich die Revolutionsfiihrer aber ebenfalls mit den ,,nationalen Anfiihrern be-
fassen und auf ihre afrikanischen Ideologien eingehen. Auf diese Weise versuchten sie sich

gleichzeitig den Riickhalt der kleinen, aber wichtigen Einheiten zu sichern.®™

6.3.4. Toussaint Louverture und Jean-Jacques Dessalines

Toussaint Louverture wurde um 1743 auf der Bréda-Plantage in Saint-Domingue geboren
und trug deswegen zunédchst den Nachnamen ,,Bréda“. 1776 erhielt er von seinem Herrn die
Freiheit und fing selbst an, Land und Sklaven zu kaufen. In den ersten beiden Jahren der Re-
volution soll er im Hintergrund ein wichtiger Teil der Sklavenrevolution gewesen sein, um
spater selbst als Anfuhrer viele Erfolge zu feiern und schlielRlich, nach seinem Loyalitatsbe-
kenntnis fir die Franzoésische Republik, zum wichtigsten Revolutionsfilhrer aufzusteigen.®°
Toussaint war laut seinem Sohn Isaac Louverture das Enkelkind eines afrikanischen Arada-
Kodnigs namens Gaou-Guinou. Toussaints Vater wurde spater wahrend der Kriege zwischen
den westafrikanischen Monarchien gefangen genommen und nach Saint-Domingue in die
Sklaverei verkauft. Trotz seiner angeblich noblen Verbindung zur Heimat, war Toussaint sehr
wenig von der afrikanischen Kultur geprégt. Zwar beherrschte er die afrikanische Sprache
seiner Eltern, wuchs aber nach deren Tod bei einem freien Schwarzen auf, der von Missiona-
ren ausgebildet wurde.®'” Toussaint befasste sich mit dem katholischen Glauben, kommen-
tierte die Predigten der Pfarrer, diskutierte tber die Evangelien und beschloss, als er einige
Jahre lang unangefochtener Herrscher der Kolonie war, sogar MalRnahmen zu ergreifen, um
gegen Vodou vorzugehen.®*8

Im Mai 1796 wurde Sonthonax von Paris wieder als Kommissar nach Saint-Domingue ge-
schickt, um die Plantagenwirtschaft aufzubauen und die Bewohner der Kolonie zu republika-
nischen Biirgern zu machen.®*® Am 21. November erlieB die Kommission ein Gesetz, mit

dem ,,la danse connue sous le nom de Vaudou‘ verboten wurde, da dieser ,,Tanz* in den Au-

%14 Sjehe fiir diese Berichte Thornton, African Soldiers, p. 207 und Thornton, I Am the Subject, pp. 201 - 202.
%1% Thornton, I Am the Subject, p. 205.

818 ouverture, Aristide & Nesbitt, The Haitian Revolution, London, 2008, pp. XXXVII — XXXVIII.

817 Dubois, Avengers, pp. 171 — 172 und Louverture, Aristide & Nesbitt, Haitian Revolution, p. XXXVII.

818 plychon, Vaudou, p. 103, Fn. 63.

819 Ramsey, Spirits, p. 47.
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gen der Behorden ,,[...] contrary to good morals, to republican institutions, to decency, and
even to the health of the participants [...]“ war. °?° Bei einem Vergehen drohten Haftstrafen
von bis zu drei Monaten. Jedoch war nicht klar, welche Praktiken die Kommissare mit
,vaudou“ genau meinten. Am nédchsten Tag wurde ein weiteres Dekret erlassen, welche die
Sklavenversammlungen und Tanze regulierte. Diese mussten spatestens zwei Stunden nach
Sonnenuntergang beendet sein und durften nur mit einer Erlaubnis der Sklavenhalter besucht
werden.®?! Laut Ramsey war es gut moglich, dass diese Gesetzte nicht nur die 6ffentliche
Moral und Sicherheit schitzen sollten, sondern auch wirtschaftliche Interessen widerspiegel-
ten; die ehemaligen Sklaven sollten so wenig wie mdglich von der Plantagenarbeit abgehalten
werden, da die Kolonie schnell wieder aufgebaut werden musste, um Gewinne zu erzielen.®%
Toussaint erlie} im Januar 1800 eine noch strengere Anordnung, die sich gegen die Ver-
sammlungen und Ténze richtete. Mit dem Erscheinen des Gesetzes wurden ,,[...] toutes
danses et toutes assemblées noturnes [...] verboten. Toussaint begriindete die Malinahme
damit, dass ,,[...] les chefs de ces danses n’ont d’autre but que celui de troubler [’ordre
[...]¢5%® Des Weiteren wiirden diese Anfiihrer die Ruhe, die erst seit kurzem wieder in der
Kolonie herrschte, stéren und die friedlichen Biirger von ihrer landwirtschaftlichen Arbeit
abhalten.®®* Wie die frilheren Kolonisten, bezeichnete Toussaint die Anfiihrer dieser afrika-
nisch-religidsen Gemeinschaften ebenfalls als ,,Unruhestifter. Mdglicherweise geschah dies
nicht nur, weil diese Manner und Frauen die wirtschaftlich wichtige Plantagenarbeit aufhalten
wirden; Toussaint hatte hochstwahrscheinlich wahrend der Revolution selbst miterlebt, wie
die spirituelle Aura und die Praktiken dieser Priester die Soldaten in einem politisch-
militarischen Kampf beeinflussen konnten. Im darauffolgenden Jahr erlie} Toussaint eine
Verfassung fur die Kolonie Saint-Domingue, welche die Abschaffung der Sklaverei bestétig-
te, die besondere Stellung der Landwirtschaft hervorhob und ihn zum Gouverneur auf Le-
benszeit machte. Artikel 6 der Verfassung besagte, dass ,,The Catholic, Apostolic and Roman
religion is the only one that is publicly professed.“®* Vodou wurde damit gesetzlich wieder
an den Rand der Gesellschaft gedrangt. Ob Toussaint aus religiéser Uberzeugung handelte,
ist nicht sicher. Vielmehr, so Hoffmann und Ramsey, sah er im VVodou womdglich eine paral-

lele Macht, die sich abseits der offentlichen Ordnung organisierte und ihm seine Herrschaft

620 Zitiert in: Ramsey, Spirits, p. 47.

%21 Ipid., pp. 47 - 48.

%22 Ipid., p. 48.

623 Beide Zitate in: Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie, pp. 126 — 127.

%24 |bid., p.126. Laut Geggus wurden die Versammlungen von Toussaint verboten, da dort iiber ,,[...] massacring
anciens libres (the former free coloreds)” gesprochen wurde. Geggus, Haitian Voodoo, p. 48.

825 Zitiert in: Dubois & Garrigus, Slave Revolution, p. 168 und Ramsey, Spirits, pp. 49 — 50.
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streitig machen konnte, indem sie neue Volksaufstande gegen seinen rigiden Flhrungsstil
planen wiirde. %

Toussaint soll fiir manche aber ein Anbeter der afrikanischen Gotter gewesen sein. Sein Na-
me ,,Louverture leitete sich angeblich aus der Symbolik des Loa Legba ab, dem Hiiter der
Kreuzungen und Tore, der den Sklaven in den Zeremonien die Pforte zu einer neuen Welt
offnen konnte.%?” Sein Sohn Isaac vermerkte jedoch, dass der Name von einem Kommentar
Etienne Polverels stammte. Der Kommissar schrieb, dass Toussaint in jeder Situation eine
Liicke bzw. eine Offnung in den gegnerischen Reihen ausmachen konnte.®®

Laut Descourlitz hatte der Revolutionsfihrer seinem katholischen Glauben kurz vor seinem
Lebensende abgeschworen. Als er (ber die geplante Leclerc-Expedition erfuhr, die seine
Herrschaft beenden sollte, soll sich Toussaint zur Kirche von Gonaives begeben haben. Mit
einem Kruzifix in der Hand, sagte er dem dortigen Pfarrer: ,, « Je ne veux plus servir » ce
Dieu »!¢, zertrat das Kreuz mit seinen FiiBen und legte die Kirche in Brand.®® Sollte diese
Episode tatséchlich stattgefunden haben, ware sie schlussendlich nur eine Momentaufnahme
eines wutentbrannten Toussaints, der sich von dem franzdsischen Mutterland verraten fuhlte.
Kurz vor Ankunft der napoleonischen Expedition soll sich Toussaint ebenfalls von einem der
»l-..] vaudoux famé dans I’art devinatoire [...]* die Zukunft vorausgesagt haben lassen. Ihm
wurde offenbart, dass er verraten und an die Franzosen ausgeliefert werden wiirde.®®
Laut Métraux glaubte Toussaint zwar an Magie®*! und kannte sich mit Pflanzenheilkunde
aus, doch war er weder ein ,hungan“ (Priester) noch ein ,,bokor® (Zauberer). Metrauxs
Ansicht nach, bewies Toussaints ,,[...] zeal for the Catholic Church [...] that he had little
time for the gods of Africa and served them not at all.”®%

Toussaint beauftragte vor allem seine Generale und regionale Kommandanten damit, die An-
ordnungen in ihren Gebieten durchzusetzen. Jean-Jacques Dessalines, der spatere Gouverneur

und Kaiser des freien Haitis, soll in seiner Zeit als inspecteur-général de culture der Ost-

626 Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie, pp. 125-126 und Ramsey, Spirits, p. 48.

827 | ouverture, Aristide & Nesbitt, Haitian Revolution, p. XXII und Rigaud, La tradition vaudoo, pp. 66 — 67.
628 Dubois, Avengers, p. 172. Fir Dubois sollte man aber eher annehmen, dass der Name fiir Toussaint eine
eigene und versteckte Bedeutung hat, und einen Neuanfang symboliseren sollte.

829 Descourlitz zitiert in Pluchon, Vaudou, p. 103.

%30 |pid., p.103.

81 | aut Dayan spielte Toussaints Angst vor den afrikanischen Glauben ebenfalls eine Rolle in seiner Gesetz-
gebung. ,,In an especially revealing note”, schreibt Dayan, ,, Madiou explains that "Toussaint was horrified by
anything to do with vodou. He often said that he spoke through the nose only because 'the vaudoux' [practition-
ers] had set evil spells on him." Dayan, Haiti, History, Gods, Fn.50.

832 Métraux, Voodoo, p. 48. Fiir den Anthropologen waren es vor allem Haussklaven, die in stindigen Kontakt
mit ihren Herren lebten und freigelassene Zwangsarbeiter, die sich eingehender mit dem Christentum befassen
konnten. Ibid., p. 34. Laut Malenfant waren kreolische Sklaven dem afrikanischen ,,Aberglauben® nicht angetan:
,» [...] les créoles et ceux qui sont créolisés rient et se moquent de cette imbécilité.« Malenfant, Des colonies,
1814, p. 220.
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Provinz die Vodou-Anhédnger mit grolRem Eifer verfolgt haben. Nachdem er gehort hatte, dass
.[...] ces sorciers nommés Vaudoux se réunissaient dans la plaine du Cul-de-Sac, qu’a la
téte de cette bande était une vieille femme noire, et qu’un grand nombre de cultivateurs
abandonnaient les champs pour se rendre au lieu ou se faisaient les sorcelleries [...]%, riickte
er mit einem Bataillon zum Versammlungsort der ,,Vaudoux“ an, ,,[...] fit faire feu sur la
case, les dispersa et en prit cinquante qu’il tua a coups de baionnettes.***

Dessalines® Verhéltnis zum afrikanischen Glauben kann aber nicht allein durch dieses Ereig-
nis festgelegt werden. Laut Hoffmann gibt es kein Dokument, welches belegt, dass Dessali-
nes wihrend seiner Herrscherzeit die ,,vodouisants® verfolgen lieB.*** Keiner der Revolutio-
néare hat mehr Spuren in den Liedern und Geschichten des heutigen Vodou hinterlassen als
Dessalines. Dartiber hinaus ist er der einzige groRe Anfiihrer des Befreiungskampfes, der als
Loa im Vodou-Pantheon aufgenommen wurde.®*®

Dessalines wurde als Sklave auf einer Plantage im Norden Saint-Domingues geboren und soll
laut Métraux den Vodou besser gekannt haben, als Toussaint, der sein Leben im ,,big house*
verbrachte.®*® Er schloss sich 1791 Georges Biassou an und wurde spéter einer der wichtigs-
ten Leutnants unter Toussaint Louverture. Dessalines verfolgte zwar die VVodou-Anhénger
wéhrend seiner Zeit als inspecteur-général, doch sollte man dies in Anbetracht seiner Ver-
bundenheit zu einigen afrikanischen Riten eher wie eine ,,Befehlsausfiihrung* ansehen, als
eine Verfolgung aus religidsen Griinden. Der General soll sich vor Kdmpfen mit magischen
Talismanen bedeckt haben, um unverwundbar zu werden. Jedoch soll er den Priester, der ihm
diese Amulette verkauft hatte, zur Rechenschaft gezogen haben, als er im Kampf verwundet
wurde.®®

Waéhrend der Leclerc-Invasion erlitten Dessalines und Henri Christophe, zwei der wichtigsten
Generale, schwere Niederlagen und schlossen sich schlie}lich den Franzosen an, was Tous-
saint Louverture wiederum zwang sich zu ergeben. Nachdem der Revolutionsheld nach
Frankreich deportiert wurde und Napoleon die Sklaverei in den Kolonien wieder einfiihren
wollte, fuhrte Dessalines eine Koalition aus ehemaligen Sklaven und freien Farbigen zum

endgiiltigen Sieg gegen die franzésischen Truppen.®®® Descourlitz soll von einigen ehemali-

%% Madiou, Histoire, Tome 11, 1989, p. 112.

%% Hoffmann, Le Vodou sous la Colonie, pp. 127 - 128.

%% Sjehe dazu O. Mennesson-Rigaud, Le réle du Vaudou, p.302; Dayan,Haiti,History,Gods, p. 17 und Métraux,
Voodoo, p. 49.

8% Métraux, Voodoo, p. 48.

%37 Dayan, Haiti, History, Gods, p. 24.

638 Ramsey, Spirits, p. 50. Ein Symbol dieser Allianz sieht man in der heutigen haitianischen Flagge: Dessalines
und seine Generdle entfernten 1803 den weillen Teil der franzésischen tricolore und verbanden den blauen (die
Schwarzen) mit dem roten (freie Farbige)Teil. Dubois, Avengers, p. 293.
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gen Sklaven erfahren haben, dass Dessalines seine Soldaten mit bestimmten Parolen moti-
vierte: ,,[...] les Negres Congos et autres Guinéens étaient tellement frappés de superstition,
par les discours de leur général, que Dessalines était parvenu a leur faire croire que mourir,
tués par les Frangais, devenait un bonheur pour eux. Puis qu’aussitot ils étaient transportés
en Guinée, ou ils reverraient papa Toussaint qui les y attendait pour compléter son armee
qu’il destine a reconquérir Saint-Domingue.“®* Die Sklaven gingen laut Descourlitz darauf-
hin mit einem iibermenschlichen Mut in den Kampf ,,[...] en chantant des airs guinéens,
comme déja épris de Iespoir de bientot revoir leurs anciennes connaissances.“**® Dessalines
nutzte dabei das hohe Ansehen, das Toussaint unter den Revolutiondren genossen hatte und
verband es mit der afrikanischen Seelenwanderung. Toussaint selbst glaubte aber eher an die
christliche Seelenwanderung, als dass sein Geist in Afrika wiedergeboren werden wiirde.
Nach der Ausrufung der Unabh&ngigkeit gab Dessalines dem neuen Land den
amerindianischen Namen, den es vor seiner Kolonisierung trug: Haiti (von dem Taino-Wort
,HAYIt©). Um endgiiltig mit der kolonialen Vergangenheit abzuschlieBen, ordnete der Gouver-
neur eine Reihe von Hinrichtungen weil3er Siedler an, die sich nach dem Ende der franzsi-
schen Herrschaft noch in der Kolonie befanden. In seinen Augen waren diese Kollaborateure
und Verschworer, die eine neue franzdsische Invasion planten, um die Sklaverei wiedereinzu-
fuhren.%*' Ein Jahr spater erlieR Dessalines eine Verfassung, die ihn zum Kaiser ernannte.
Dariiber hinaus wurde in der Konstitution die Sklaverei fir immer abgeschafft und WeiRen
wurde es verboten, Land zu besitzen. Um alle Unterschiede in der Bevolkerung zu beseitigen,
sollten alle Haitianer, ob Schwarze, ,,Mulatten* oder WeiBe, ,,[...] henceforth only be known
generically as Blacks.“®*? Dessalines blieb der Masse der Bevélkerung treu und garantierte
seinen Untertanen das, seit der Errichtung der Kolonie, nie dagewesene Recht der Religions-
freiheit: ,,The law does not recognize any dominant religion.“(Art.50) und ,,Freedom of
worship is allowed (Art.51).%4®

Diese Freiheit war aber nur von kurzer Dauer. Dessalines® Despotismus und seine drakoni-
schen Arbeitsvorschriften brachten Teile der Bevolkerung gegen ihn auf. Die geplante Land-

reform, bei der die politische ,,Mulatten“-Elite gezwungen wurde, Teile ihrer geerbten

%39 Descourlitz zitiert in: Pluchon, Vaudou, pp. 134 — 135.

%9 Ipid., p. 135.

%1 Dubois, Avengers, p. 300 und Lindsay J. Twa, Demon, Demigod, and Everything in Between, Abschnitt 4.
%2 Dubois & Garrigus, Slave Revolution, p. 193. Dessalines duldete einige WeiBe im neuen Haiti: Witwen, die
ihr Anwesen behalten konnte; Polnische Soldaten, die aus Napoleons Truppen desertiert waren und eine deut-
sche Gemeinschaft, die sich vor der Revolution dort niedergelassen hatte. Diese Gruppen konnten demnach
auch Landeigentiimer werden. Dubois, Avengers, p. 300.

%3 Dubois & Garrigus, Slave Revolution, p. 194.
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Grundstlicke an ehemalige Sklaven abzutreten, besiegelte sein Schicksal. Am 17. Oktober
1806 lockten einige Soldaten Dessalines bei einem Ort namens Pont-Rouge in den Hinterhalt,
téteten ihn und verstiimmelten seinen Korper.**

Dessalines wurde als Ogou Desalin, einer Manifestation des westafrikanischen Gottes Ogun
/ Ogou, wiedergeboren.®*®> Ogou steht sinnbildlich fur die politische und militarische Ge-
schichte Haitis, in der Anfuhrer als Helden gepriesen wurden, doch immer wieder mit Gewalt
gegen das eigene Volk vorgingen und sich somit selbst vernichteten. Wenn in heutigen
VVodou-Zeremonien einer der Ogou-Loa Besitz von einem Gl&ubigen ergreift, wird von die-
sem zundchst ein rituelles Schwert gegen unsichtbare Feinde gerichtet. Spater greift Ogou
damit jedoch Anwesende auf der Zeremonie an und richtet das Schwert schlieBlich gegen

sich selbst.®

Ogou Desalin zeigt dabei besonders die Ambivalenz machtvoller Personen, da
er Befreier seines Volkes, zugleich aber auch angreifbar und korrupt war.®*’

Jean-Jacques Dessalines wurde, trotz der Verfolgung der Vodou-Anhanger in seiner Zeit als
inspecteur-général und seiner diktatorischen Gesetze, im Pantheon der Loa aufgenommen.
Als Held und Befreier des VVolkes gab er auRBerdem der Religion seiner VVorfahren eine ge-
setzliche Daseinsberechtigung. Es scheint unwahrscheinlich, dass Dessalines mit der Einfiih-
rung der Religionsfreiheit den Grof3teil der Bevolkerung fir sich gewinnen wollte, da er dies
eher mit weniger radikalen und strengeren Arbeitsvorschriften geschafft hatte. Vodou, das hat
die Geschichte gezeigt, hatte und hat immer einen Weg gefunden, um sogar bei Verbot und
Repression zu existieren. Die Religionsfreiheit von 1805 war ein gesetzlicher Lichtblick fur
die Anhédnger der afrikanischen Glauben. Dessalines® Nachfolger jedoch gingen wieder dazu
tiber, Vodou und seine Anhanger zu unterdriicken und zu verfolgen.®*® , [...] il est curieux de
constater*, schreibt Price-Mars, ,,avec quel soin jaloux les chefs, a I'aurore de la victoire, ont

déclaré la guerre aux vieilles croyances ancestrales.« ®4°

%4 Lindsay J. Twa, Demon, Demigod, and Everything in Between, Abschnitt 5.

%2 D Jenson, Dessalines and the African Character, p. 635.

% Twa, Demon, Demigod, and Everything in Between, Abschnitt 25. Ahnlich wie Dessalines selbst, der sein
Volk zuerst von den Franzosen befreite, aber ebenfalls Gewalt gegen seine Mitmenschen anwendete und
schlieBlich wegen seiner eigenen Politik getdtet wurde.

%7 Ibid., Abschnitt 26 und 27.

848 Erst 1987 wurde die Religionsfreiheit wieder offiziell in Haiti eingefiihrt. Dayan, Haiti, p. 38. Siehe dazu
auch Ramsey, Spirits, p. 51 ff.

%49 Price-Mars, Ainsi parla I’oncle, p. 170.
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7. Schlusswort

Religion war fiir den afrikanischen Sklaven, so Alfred Métraux, ein ,, [...] aspect of the re-
sistance which he sustained against his oppressive lot.“®®® Der Anthropologe hat nichts als
Bewunderung fir die Menschen Ubrig, die in ihren wenigen freien Stunden, trotz schwieriger
Bedingungen, ihren ganzen Mut zusammennahmen und sich mit ihrer verbliebenen Energie
den Gottern ihrer Heimat widmeten und so zum Erhalt der Kultur und Religion beitrugen.®*!
Indessen fuhrten die halbherzige Christianisierung der schwarzen Bevélkerung, die Abwer-
tung der afrikanischen Kultur und die gesetzlichen Versammlungsverbote die weiRen Siedler
in eine ,,lllusion der kulturellen Dominanz«.®** Die franzosischen Kolonisten gingen somit
davon aus, ,,[...] die Schwarzen nicht nur materiell, sondern auch geistig zu beherrschen.«®>®
Hinter dieser ,,Illusion* konnten die afrikanischen Kulturen und Religionen allerdings weiter-
leben und sich so zu einer Art spirituellen Widerstand entwickeln.

Vodou war, so Carolyn Fick, ,,[...] one of the few areas of total autonomous activity [...]"***
und bot den Sklaven eine temporare und psychologische Befreiung von den Ketten der Skla-
verei. Aus ihrem gewohnten familidaren und gesellschaftlichen Umfeld gerissen, wurden die
Afrikaner in der Neuen Welt mit einem grausamen Leben konfrontiert und mussten als ,,Wa-
re” den Profit der Kolonialherren Saint-Domingues steigern. Die VVodou-Zeremonien und
Rituale der Heimat erlaubten es den Sklaven, abseits der Aufsicht der weillen Kolonisten eine
eigene Gesellschaft aufzubauen, die ihnen ein Stick ihres geordneten Lebens, das sie in Afri-
ka geflhrt hatten, wiedergab. Darliber hinaus erhielten die Sklaven durch die Religion die
Maoglichkeit, etwas Kontrolle (iber ihr sonst so zerriittetes Umfeld zu erlangen, das von der
Willklr der Herren und den starken Machtverhaltnissen der Plantagenhierarchie beeinflusst
wurde.®®® Laut Vanhee stellten die Kulte der afrikanischen Zwangsarbeiter den Glaubigen
entsprechende Mittel zur Verfiigung, um mit alltdglichen Problemen und Herausforderungen
umgehen zu kénnen sowie ., [...] technologies for divination and healing, for reconciliation
or revenge, for good luck, and for protection against the terror of the overseers and against
t.“656

all sorts of bad spirits wandering abou

Die franzosischen Herrscher versuchten mit strengen Gesetzen und Kontrollen die Sklaven

850 Métraux, Voodoo, p. 31 — 32.

%1 Ipid., pp. 31 - 32.

%2 Gliech, Saint-Domingue, S. 126 — 127.

%3 |pid., S. 126.

%4 Fick, Making of Haiti, p. 44.

855 \/anhee, Central African Popular Christianity, p. 249.
%8 Ibid., pp. 249 — 250.
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davon abzuhalten sich im Geheimen zu versammeln, ihre Religion und Kultur zu entfalten
und mégliche Plane fur Aufstande auszuarbeiten. Besonders vor charismatischen und spiritu-
ellen Fihrern, wie einem Francois Makandal, wurde gewarnt, da die Angst groR war, dass
eine solche Personlichkeit den ,,Aberglauben‘ der Sklaven ausnutzen und sie in einen Feld-
zug gegen die koloniale Ordnung fiihren wirde. Die stdndigen und gleichsam warnenden
Erneuerungen der gesetzlichen Vesammlungsverbote weisen auch darauf hin, wie untétig die
Siedler, die sich oft in Sicherheit vor der schwarzen Bevolkerung wahnten, bei deren Einhal-
tung waren.

Magisch-religiése Gegenstande, wie Giftmischungen oder die garde-corps, wurden haupt-
sdchlich fiir ,,Feinde* in der direkten Umgebung benutzt (Plantagenbesitzer, Aufseher, andere
Sklaven), wéhrend man mit Selbstmord und marronage versuchte, dem System der Sklaverei
zu entkommen und somit starkere Gegenwehr leistete. Aber selbst diese Widerstandsformen
waren nicht frei von dem Einfluss afrikanischer Traditionen und Glauben. Zwar stellte Vodou
aus der Sicht von Gliech, ,,[...] keine Form eines permanenten Widerstands gegen die kolo-
niale Ordnung[...]* dar; dennoch war er ,,unberechenbar® und von ,,politischer Brisanz*,
konnte er sich doch ,,[...] ohne Vorwarnung gegen sie [koloniale Ordnung] wenden* und den
Sklaven die Moglichkeit geben, ,,[...] sich jenseits weiRer Aufsicht zu organisieren [...].« ®’
Eine starke Veranderung erfolgte, so Geggus, im Jahr 1791. Bis zu diesem Datum begingen
die schwarzen Zwangsarbeiter Selbstmord, damit ihre Seelen in die afrikanische Heimat zu-
rickkehren konnten. Mit dem Beginn der Revolution, griffen sie zu den Waffen, um dieses
Heil zu erlangen.®®® Talismane, die bis dahin als Schutz vor ,,bdsen Geistern* dienten, wurden
ab diesem Zeitpunkt zu einem Kriegswerkzeug, das den afrikanischen Soldaten im Kampf
gegen die Sklaverei unbesiegbar machen sollte.

VVodou wurde mit der Bois-Caiman-Zeremonie schon sehr friih ein Teil der Revolution. Die
Versammlung der ,,Sklavenelite am 14. August 1791 war von hoherer politischer Bedeu-
tung, da an diesem Tag letzte Vorbereitungen fir die Sklavenrevolution ausgearbeitet wur-
den. Nichtsdestotrotz erlangte das Treffen im Kaiman-Wald eine groRere Bekanntheit, da es
so kurz vor dem Ausbruch der Revolte stattfand und die religiose Versammlung zu den ersten
Angriffen auf Plantagen fuhrte. Bois-Caiman und andere Vodou-Zeremonien, die sich wo-
moglich zeitgleich ereigneten, dienten hochstwahrscheinlich dazu, den Plan der kreolischen
commandeurs den afrikanischen Sklaven ndherzubringen und sie auf die bevorstehende Auf-

gabe vorzubereiten. Es kann argumentiert werden, dass diese religiésen Zusammenkiinfte

%7 Sjehe Gliech, Saint-Domingue, S. 127.
%58 Geggus, HRS, p. 78.
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nicht ausschlaggebend fiir den Ausbruch der Revolution waren, da auf der politischen Ver-
sammlung auf dem Lenormand-Anwesen der Plan zum Aufstand bereits finalisiert wurde,
jedoch war es flr die Masse der Sklaven wichtig, sich mit spirituellen Elementen auf dieses
wichtige Vorhaben vorzubereiten und mit dem Einverstandnis ihrer Gotter zu besiegeln.

Laut Rey und Geggus spielte Vodou eine Rolle im Freiheitskampf, da der Glaube es schaffte,
Sklaven unterschiedlicher Herkunft zusammenzubringen und sie fiir ein gemeinsames, politi-
sches Ziel zu vereinigen. Die religiésen Netzwerke, welche von den ,,nationalen Gemein-
schaften kreiert wurden und Sklaven mehrerer Plantagen miteinander verbanden, halfen da-
bei, den gewaltigen Massenaufstand im Norden der Kolonie zu organisieren.®®® Spirituelle
Fuhrer wie Romaine, Hyacinthe oder Halaou schafften es, an die religiésen Bedurfnisse ihrer
Anhénger anzukniipfen und die afrikanischen Sklaven im Freiheitskampf zu leiten. Es scheint
als war vor allem die Anfangsphase der Sklavenrevolution von religiésen Elementen und
Fuhrern gekennzeichnet. Die Vodou-Zeremonien, die Macht der Priester und der Glaube an
die eigene Unverwundbarkeit waren Bestandteile einer explosiven Mischung, die zu den an-
fanglichen Erfolgen beitrugen. Die oben genannten spirituellen Anfiihrer wurden aber in der
Anfangsphase des Aufstandes getdtet und die wichtigsten Revolutionsfuhrer, welche die
grofiten Armeen kommandierten und die Sklaven zum eigentlichen Triumph flhrten, waren
sékulare Personlichkeiten, fir die Vodou nicht im Vordergrund stand (beispielsweise Tous-
saint Louverture). Dennoch zeigen die Verbote und Verfolgungen der Vodou-Anhanger wéh-
rend und nach der Revolution, dass sich die Regenten der Gefahr und dem umsturzlerischen
Potenzial, die von den afrikanischen Religionen ausgingen, bewusst waren und man die spiri-
tuellen Fihrer davon abhalten wollte, an der Macht Teil zu haben.

Geggus zufolge schréankt eine religiose Weltanschauung den Erfolg einer Sklavenrevolution
ein: ,, A magico-religious view of the world®, so Geggus, ,, diverts energies into magico-
religious instead of political activities.“®® Ab einem bestimmten Zeitpunkt wiirden tiberna-
tirliche Fihrung und der Glauben an die eigene Unverwundbarkeit ein Hindernis darstellen
und kénnten militarische Taktiken und Kompetenzen nicht ersetzen.®®*

Die Theorie mag héchstwahrscheinlich stimmen, jedoch liefen die Sklaven Saint-Domingues
nicht blindlings und unbewaffnet in die Schlacht hinein. Der Glaube an die magische Kraft
von den garde-corps oder der Seelenwanderung im Todesfall lieRen die Afrikaner sicherlich

mit einer starken Inbrunst und Raserei in den Kampf gehen. Diese religiésen Elemente exis-

%9 Rey, Virgin Mary, p. 360 ff. und Geggus, HRS, p. 63.
%80 Geggus, HRS, p. 59.
%2 Ipid., p. 63.
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tierten aber nicht als isolierte Einheit, sondern erganzten vielmehr gewisse Faktoren, die flr
den Triumph der Sklavenrevolution verantwortlich waren.

Zunachst konnte die schwarze Bevolkerung von den kriegséhnlichen Unruhen im franzosi-
schen Mutterland und der Kolonie profitieren, um im Norden der Kolonie mit einer Guerilla-
Taktik erste wichtige Erfolge zu erzielen. Als die Kolonialherren begannen die Aufstandi-
schen zuriickzudrangen, konnten sich diese in die Berge zuriickziehen und sich vorerst mit
den Spaniern, dann mit den franzosischen Republikanern verbiinden, um ihre Ziele durchzu-
setzen. Die Fuhrerschaft von Toussaint Louverture, der sich als geschickter Politiker und Mi-
litarstratege erwies, sicherte den Sklaven die Befreiung von der Knechtschaft. Als die schwer
erkampfte Freiheit erneut bedroht wurde, griffen die ehemaligen Zwangsarbeiter wieder zu
den Waffen und schafften es, sich endgiltig vom Joch der Kolonialherrscher zu befreien und
ihre eigene Nation zu griinden. Von duRerster Wichtigkeit fiir den Erfolg der Revolution war,
dass die Mehrheit der versklavten Bevolkerung geeint hinter der Idee von Freiheit und
Gleichheit stand und bereit war, dafuir zu kdmpfen. Die schwarzen Soldaten Saint-Domingues
dirfen aber nicht nur als Zwangsarbeiter, welche die Felder bestellten, gesehen werden, son-
dern als Menschen die in Afrika bereits sehr stark mit Krieg in VVerbindung gekommen waren
und deren militarische Fahigkeiten ebenfalls ausschlaggebend fir den Sieg iber die europdi-
schen Machte waren.

Die ,,weltlichen* Faktoren, welche die Sklavenrevolution von Haiti so effektiv machten,
wurden dabei mit religios-kulturellen Elementen kombiniert, die so zum Erfolg beitrugen.
Die franzdsischen Berichte der Revolution zeugen davon, dass Vodou in den Vorbereitungen
und Kampfhandlungen prasent war und einen groRen Stellenwert bei der schwarzen Bevolke-
rung genoss, die sich dank der Arbeit ihrer Priester und Zauberer besser auf den Krieg vorbe-
reitet flhlte. Der Tascheninhalt des schwarzen Gefangenen, der wenige Wochen nach Beginn
des Sklavenaufstandes hingerichtet wurde, zeigt dabei unverkennbar, welche Elemente flr
die einfachen Soldaten und fur den Erfolg der Revolution von Bedeutung waren: der Traum
von der Abschaffung der Sklaverei, bewaffneter Widerstand und géttlicher Schutz.

Die fehlende Dokumentation seitens der Sklaven erschwert es, eine endgultige Antwort auf
alle Fragen rund um die Rolle der Religion wahrend der Kolonie und der Revolution zu ge-
ben. Der Einfluss, den der Glauben tagtaglich, bei der Feldarbeit oder im bewaffneten Kon-
flikt, auf die versklavte Bevolkerung Saint-Domingues ausubte, kann aber durch die Berichte
zeitgendssischer Européer durchaus ausgemacht werden. Die Geschichte der Emanzipations-
bewegungen in den europdischen Kolonien zeigte, dass Religion von grof3er Bedeutung fr

unterdriickte Volker war. Die letzten Jahrzehnte unserer Zeit haben ebenfalls dokumentiert,
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wie verschiedene Gruppen weltweit ihre Religion hervorhoben, um den Grofméchten in
Konflikten entgegenzutreten und bestehende Machtverhaltnisse und Systeme zu bekampfen.
Haiti ist wegen der einzigen erfolgreichen Sklavenrevolution und der Grundung der ersten
,,schwarzen* Republik ein besonderes Beispiel. Wiahrend der Arbeit konnte ich nicht nur die
Vergangenheit und Bevolkerung des Landes kennenlernen, sondern mich ebenfalls fiir diese
begeistern. Die Sklaverei ist ohne Zweifel eines der brutalsten Gesellschaftssysteme der Ge-
schichte. Mit einer aufopfernden Hingabe und erbitternden Kampf hatten es die unterdriickten
Sklaven geschafft, sich von ihrer Oppression zu befreien, ihre ehemaligen Herren zu besiegen
und eine eigene Nation zu grinden. Obwohl das Land heute mit grofRen Schwierigkeiten zu
kédmpfen hat, sollte man nichtsdestotrotz auf die historischen Errungenschaften aufmerksam
machen, die Haiti in einem vOllig neuen Licht présentieren. Je mehr ich mich in das Thema
vertiefte, desto groRer wurde meine Hochachtung fur die Vorfahren der heutigen Haitianer,
da sie das ,,Unvorstellbare” moglich gemacht haben.

Die Recherche zu dieser Arbeit hat es mir nicht nur erlaubt, ein grofReres Wissen Uber die
afrikanische Kultur und Diaspora in der Neuen Welt zu erhalten, sondern mir ebenfalls er-
moglicht, die Vorurteile und Schreckensgeschichten, mit denen Vodou assoziiert wird,
schnell zu beseitigen. Die okkultistischen und schwarzmagischen Bilder, die einem bei die-
sem Wort Ublicherweise in den Kopf schielen, wurden dank eines neuen Blickwinkels und
intensiver Forschung durch ein positives Gesamtbild ersetzt. Die afrikanischen Zwangsarbei-
ter hatten es trotz brutaler Konditionen geschafft, ihre Religionen aufleben zu lassen, dadurch
Rickhalt und Hoffnung zu finden und eine eigene Gesellschaft zu kreieren, in der sie mehr
waren als nur versklavte Feldarbeiter. In den schwersten Momenten, die Uber Freiheit und
Knechtschaft entschieden, konnte der Glauben den Sklaven Mut und Zuversicht geben und
sie im Kampf fur ein besseres Leben begleiten und inspirieren. Vodou hatte mitgeholfen das

4“662

,,miracle de 180 zu verwirklichen und ist dadurch zu einem wichtigen Teil der Kultur

und Geschichte Haitis geworden.

%2 price-Mars, Ainis parla I’oncle, p. 170.
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Anhang

Abstract — Deutsch

Ende des 18. Jh. lebten in der franzésischen Kolonie Saint-Domingue, dem heutigen Haiti,
etwa eine halbe Million afrikanischer bzw. afrikanischstammiger Sklaven, die Teile ihrer
Kulturen und Religionen in der Neuen Welt weiterfuhrten. Die Masterarbeit analysiert, wel-
che Rolle die religiosen Glaubenspraktiken flr den Widerstand und die Emanzipationsbestre-
bungen der versklavten Bevolkerung spielte. Nach einer Einfuhrung in die Geschichte der
Kolonie, widmet sich der erste Teil dem religidsen Kosmos der afrikanischen Sklaven und
der kolonialen Gesetzgebung, die eine Entfaltung der afrikanischen Kultur zu bekampfen
versuchte. Anhand von zeitgendssischen Berichten werden spirituelle Zeremonien und Prak-
tiken untersucht, die fur die Sklaven, im Leben abseits der Plantagenarbeit, von essentieller
Bedeutung waren. Der zweite Teil der Arbeit befasst sich mit der Haitianischen Revolution,
die 1791 begann und als einziger erfolgreicher Sklavenaufstand der Geschichte mit der Aus-
rufung der Unabhangigkeit Haitis im Jahr 1804 endete. Im Zentrum steht eine genaue Analy-
se der Bois-Caiman-Zeremonie, die kurz vor Ausbruch der Revolution stattfand und heute als
eines der wichtigsten Ereignisse in der Geschichte des Landes gilt. Daneben zeigen franzosi-
sche Berichte, wie die Sklaven von ihren religidsen Vorstellungen im Kriegsalltag Gebrauch
machten und welches Verhaltnis einige der Revolutionsfihrer zum afrikanischen Glauben
hatten. Vodou war in der kolonialen Epoche eine Form des spirituellen Widerstands, welche
sich zwar nicht direkt gegen die weile Kolonialherrschaft richtete, aber den Sklaven helfen
konnte, sich abseits der Aufsicht der Plantagenbesitzer eigenstandig zu organisieren und
Rickhalt zu finden. Fir die Revolution war Vodou nicht ausschlaggebend, trug aber zum
Erfolg der Sklaven bei, da die afrikanischen Glaubenspraktiken eine allgegenwartige und
explosive Kraft darstellten, die fiir viele Aufstandische eine grol3e Bedeutung hatte.
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Abstract - English

By the end of the 18th century, about half a million slaves of African descent populated the
French colony of Saint-Domingue, today's Haiti. This master’s thesis analyzes what impact
African beliefs and religious practices had on resistance and emancipation movements of the
enslaved population. After an introduction to the history of the colony, the first part deals
with the religious cosmos of the African slaves and the legislation issued by colonial adminis-
trators, who tried to combat and prevent slave gatherings and the development of African
culture. Using contemporary reports, spiritual ceremonies and practices are examined in order
to show to what degree these elements played a role in the life of the slaves. The second part
of the thesis deals with the Haitian Revolution, the only successful slave revolt in the history
of the world, which began in 1791 and ended with the proclamation of independence in 1804.
The focus lies on an accurate study of the Bois-Caiman-Ceremony, which took place shortly
before the outbreak of the revolution and is presently considered as one of the most important
events in the history of the country. In addition, accounts written by French observers will
show how the slaves made use of their religious beliefs during the war and what relationship
some of the revolutionary leaders had to the beliefs of their ancestors.

In the colonial era, Vodou was a form of spiritual resistance. While not directly aimed against
the white colonial rule, it helped the slaves to create a “society” and organize themselves in
what they found to be the blind spot of the plantation owners. Vodou was not the most deci-
sive factor for the success of the slave revolution but contributed to it, since African spiritual
practices have constituted a ubiquitous and explosive force, which has been of great im-

portance to many insurgents.
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