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はじめに
　―問題の所在：カメルーンのバムン王

国のイスラーム化、バムン ‐ イスラ
ームをどう捉えるか

ヨーロッパでは、公的現場に宗教性を持ち込
まないライシテ Laïcité議論がたびたび起こる。
特に、このライシテがフランス語であることか
らわかるように、フランスをはじめとしたフラ
ンス語圏では、これをめぐる賛否はよく議論さ
れている。その最も典型的な例が、フランス学
校における女性が身につけるヒジャブ禁止をめ
ぐる議論である（［ＪＷスコット 2012］）。フ
ランスが王政から共和国になり共和国憲法に政
教分離が規定されて、このライシテが明記され
た。ヨーロッパの歴史では、宗教が絶大な権力
を有していたことから、大学でも宗教から自由
なブルッセル自由大学やボン自由大学といった
学問拠点が生まれる伝統を、持っている。
アフリカでは、ヨーロッパとの交流が大きく
深くなった19世紀後半のヨーロッパ列強によ
る植民地時代から、宗教的な主体的、強制的両
面の交流が進み、キリスト教が伝播してきた。
カメルーンでも、19世紀末頃にドイツ、イギ
リス - フランスが相次いで到着し、キリスト教
が入った。同時に、このとき、西方や北方から、

今のナイジェリア、チャドから、ウスマン - ダ
ン - フォディオのイスラーム聖戦の流れがバム
ン王国に迫っていた。バムン社会がイスラーム
化する時代の流れを詳しく検証し、カメルーン
- バムン社会の聖俗の在り方を考察する必要が
ある。
本稿では、バムン王国のイスラーム化が、い
かに対ヨーロッパ的であるのか、実際にバムン
- モスレムが主張するように王国の中心地、王
都フンバンでイスラームが浸透しているのか、
をめぐってまずその伝播過程を分析 - 検証す
る。これが考察の第１段階である。そして後半、
第２段階で、バムンに定着してきたイスラーム
の中身が、統一的であるのか否か、を聖俗観念
と係る「何を良しとし、何を良しとしないのか」
をめぐってバムン - イスラーム化の流入、普及
過程を再考する。そして、最後に、今後、今ヨー
ロッパで起きているライシテをめぐる議論の在
り方をどう方向づけて、カメルーン - バムン -
イスラーム社会や西中部フランス語圏アフリカ
- イスラーム社会の聖俗観とつないで、人間の
自由と公共性の問題を考察していったらよいの
か、を考えていくその研究発展を期す第一次の
予備考察としたい。
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第1章　カメルーンのバムン王国へのイ
スラームとキリスト教の同時到来

１－１　�アフリカ ‐ ヨーロッパ、イスラーム社
会の交流発端－植民地化とジハード

1800年代後半 - 末から1900年代にかけて、
特に1884～85年の「アフリカ分割会議」ベル
リン会議の前後は、アフリカ各地でヨーロッパ
列強による植民地化争いが繰り広げられてい
た。カメルーンにイスラーム、独英仏がほぼ同
時に到来した。ハウサは北方のチャド、北ナイ
ジェリアからウスマン - ダン - フォディオのジ
ハッドの潮流を受けたソコト帝国のイスラーム
勢力がアダマワ王国をつくって南方のバムンに
向かっていた。
ドイツは1902年に、カメルーン北部のバ
ニョ- ラミド国を通って、フンバンに到着した。
1906年、ドイツの宣教師 Stolzが市の日のハ
ウサ商人の中心性、プレゼンスを述べ、衣装や
革製品を売っていた状況を描いている［Geary 

1996 : 170］。ジョエア王は、バムンよりイス
ラームの知識において優れているハウサの力
を警戒し、フンバン中心部からは北東に少し隔
てたところに、街区形成を許した。これが、北

カメルーンやアフリカ各地でハウサ集住地区と
してゾンゴと呼ばれる街区だが、バムン語で
マトゥンベン（異人トップの居所）街区と呼
ばれる。1907年には、既に2000人を数えた
（［Njiassé-Njoya 1981 : 75］）。したがって、マ
トゥンベン街区の長は、ハウサ語でよく大臣等
につけられるサルキのタイトルをもつ。サルキ
ン - ハウサと呼ばれる。
ハウサは、バムンの農民に対して、商業、仕
立て、鍛冶師といった商工業職につく街人であ
る。バムン王国にとってみれば、遠隔交易で
バムン - バミレケの地で産出されるコーラの実
が、西中部アフリカで、特にモスレム社会でそ
の覚醒作用と嗜好性が重宝されることから、先
進イスラーム地域の北カメルーンのイスラーム
のバニョ- ラミド国やアダマワ国、北ナイジェ
リアのカノ - エミール国との交易を発展させる
うえで、ハウサ商人の商業ネットワークは、貴
重な資源であった（図１参照）。バムンは、こ
の交易によって、先進的な文物、布、染色、刺繍、
衣類、文字、機織り技術、医学、天文知識、薬、本、
皮製品、馬術、戦闘術、武器知識等を獲得でき
た［和崎　1987：161－168］。ハウサ商人は
商売を実践するとともに、コーランとイスラー

図1　3極交易とイスラム物質文化によるバムン日常生活の大変革
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は、洗礼を受けるバムンも現れ、ドイツがバム
ンの地を離れるときには、バムンのキリスト教
徒は1200人になっていた［Njiassé-Njoya 1981 

: 164］。

１－３　イギリス駐留とフランスの到来
1915年、ドイツが1902年以来のバムンをふ
くむカメルーンの地の植民地化を、第１次世界
大戦の敗北によって、手放しこの地を離れた。
ジッセ街区の丘の上に立つミッション - プロテ
スタントの教会は、今も立地しプロテスタント
がミサや結婚儀礼等にバムン信者を中心に頻繫
に訪れる。
ドイツ植民地カメルーンは、第１次世界大戦
でイギリス - フランス連合軍に敗れ、イギリス
に引き渡され、1915年12月２日、イギリス軍
がフンバンを占領した。ジョエア王は、ドイツ
に勝利したイギリスの神が、ドイツの神と同じ
であることに驚いた。また、勝利したイギリス
軍にイスラーム教徒のインド人、パキスタン人
がいることにも驚いた。イギリス軍モスレムと
イギリス植民者は、イスラーム化を強く勧めた。
盛恵子は、その動機として、ナイジェリア植民
地化でのハウサを知るイギリス植民地政府は、
ハウサの識字力や学問的力を認め、ガーナのア
サンテ王国征服にもハウサを重用して連れて
行っていること［Adamou 1978 : 165 -166］を
引きつつ、間接統治にはハウサが有用だと考え
ていたからだと考察している［盛恵子2019：
30］。
1916年１月６日、イギリス軍は、フンバン
を発った。フランス軍は入れ替わって1916年
５月23日フンバンに到着した。ドイツ、イギ
リスは、間接統治の政策をとり、ジョエアと協
調関係も保持していた。だが、直接統治を柱と
するフランスは、伝統王権の権威を根底から
否定し破壊した。1931年ジョエア王は、ヤウ
ンデに「流され」、1933年ヤウンデで客死した

ムを説き、バムンに対して、知識人としての優
越性を保持した。バムン王は、こうした先進技
術や文物を宮廷のこどもたちに習わせ、王宮の
中に作業場をつくって製品を作らせた［Njiassé-

Njoya et al 1984 : 24-27、盛恵子2019：27］。

１－２　ドイツとプロテスタント教会の到来
1903年、プロテスタントのバーゼル - ミッ
ションがフンバンに来て、布教の許可を求め
た。ジョエア王は、７年間（1895年以来）の
戦勝呪術としてのイスラーム信仰を捨てて、プ
ロテスタンティズムへと傾斜した。これは、「戦
争呪術」としてのイスラームの力に頼りなが
ら、１日５回の礼拝や断食の実行にもかかわら
ず、十分な戦果をもたらされなかったと彼が考
えたからである［盛恵子2019：29］。北カメ
ルーンのバニョ- ラミド国を含めて、諸ラミド
国にドイツ軍は、勝ってきた。ジョエア王は、
フルベの神よりもドイツ人の神のほうが「強
い」と考え、キリスト教に惹かれたからである
［Njiassé-Njoya 1981 : 75］。こうして、ジッセ
街区にプロテスタント教会が建てられた。宣教
師が学校を作り、ここでジョエア王と Njiとそ
の子供60人が通った。
バムンのドイツ流の模倣 - 借用 - 継承は、農
業にも見られる。Tarditsによれば、ジョエア王
は南部カメルーンのドイツ植民地首都 Bueaで
ヨーロッパ式農業と整備された農園の野菜、果
樹に驚かされ感銘を受け、サバンナ生態系主流
で熱帯雨林の生態系も少し混ざるバムンの地で
も熱帯雨林でよく生育する油ヤシ栽培を民に奨
励し、これを産しないサバンナ性または半砂漠
性の北カメルーンや北ナイジェリアのイスラー
ム諸王国へのヤシ油輸出産品へと育てていき、
農業振興を果たした［Tardits1980 : 224］。
1906年には、王都フンバンに宣教師たちが
住み始め、1907年、モスクを壊して教会に建
てかえた［Tardits 1980 : 220-221］。1909年に
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私は十戒を支配する。
６　 安息日を心せよ。聖なる日である。
７　 父や母を尊敬せよ。そうすればエホバの

国での日々が長く栄えよう。
12　 十戒、これはわれらが神エホバが与え

たもうたものであある。

さらに、新宗教 Ñouet Kouetの中には、次の
ような説もある［Ñjoya 1952 : 79-82］。
１　 神は、全ての国々で、王を人びとの頂点

に配すべく、使者を遣わされた。王や貴
族がいかに神の法や正義の法、さらには
臣民の法を尊重するかをみるがよい。

５　 汝の神であるエホバの名をむやみに口に
出してはならない。むやみに神の名を口
にする者は、神によって罰せられよう。

15　 親を見捨てたりする者は、不幸のうち
に死すだろう。悪は悪を呼ぶ。それは、
rum(parum)の仕業である。これは、と
どまるところを知らない。これを止め
るのは、神が天より降り来りて福を与
えてくれる時である。アーメン。バム
ンの国を見るがいい。ヴェンコムがど
う王位を略奪したか見るがいい。暴力
で王を殺し王位についたンサングー王
はやはり暴力によって殺されたではな
いか。

明白なイスラームの影響もまた、次のように
認められる。
①毎日、規則正しく祈りなさい。
②喜捨を年に一度、与えなさい。
③汚れた服で祈ってはいけない。
④神を称えなさい。
⑤禁じられたものを食べてはいけない。
⑥貧者、病人、苦しんでいる人を救いなさい。
⑦神の法に従わなければ、全て無駄になる。

［Tardits 1980 : 231, 245, 253-254］。

１－４　国家新宗教 Ñouet Kouet の創設
イギリス軍が去ったあと、ジョエア王は、キ
リスト教は白人宗教なのでそれを捨ててモスレ
ムになることを求めた。しかし、信仰篤い信者
たちは改宗を拒否した。そこで、ジョエア王は、
王国の臣民統治のため、キリスト教とイスラー
ムと民族宗教を混ぜた宗教 Ñouet Kouetを創設
した。盛恵子は、Dubiéを参照しつつ、ジョエ
ア王は自分の権力を「むしばむ」イスラームと
キリスト教に対抗するために、同時に、臣民に
対する自分の権力を絶対的なものにするため、
この新宗教を作った。両一神教徒を再びバムン
の民族倫理に引き戻そうと、バムン語でバムン
文字で記されている。ここで、王の臣民に対す
る絶対的に優越する地位は、神意に基づいてい
ることも主張している［盛恵子2019 : 32］。だ
が、中味の多くは、キリスト教倫理を少し含み
つつ、イスラームが説く倫理を多く借用してい
る。ここで、犠牲祭やモスクの中での礼拝や儀
礼の様式を細かく記述しているが、王権に都合
がよいように、喜捨の奨励があり、これは政治
経済的に見れば、バムン伝統王権の経済基盤を
宗教の名を借りて、強化するために活用するも
のだった。
モスリムとキリスト教徒になったバムン両方
に訴え説得するために、両一神教の教義に符合
する節が多数存在している。まず、ジョエア王
の宗教観と倫理を語る部分に、以下のような当
時のジョエア王のキリスト教への傾注が見てと
れる［Dubié 1957 : 374-381］ ［和崎　1987：
160, 172－173］。

２　 すべての人間と動物と土地と天の父であ
る神が、この命を発する。

３　 私は、汝の神エホバ Yehovahである。私
以外の他の神々をいだいてはいけない。
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作っている。ムワリム - グーラは、様々な宗教
儀礼の場面で、祝福や儀礼執行を行う。それ自
体が宗教プリーストとして職業となりうるが、
他に職業があってもよい。ただ、今日では、バ
ムン社会では、イスラーム人口が多数を占め、
結婚や葬送、相続といったイスラーム法での法
解釈と正当性によって、経済と大きく係ること
が多く、職業として成り立つ。王都フンバンの
ジンカ街区工芸職人街に教えに来るムワリム -
マムダは、父の教育方針により、兄は学校教育
へ傾倒し弟である自分はイスラーム教育に傾注
していったという。職業として立っていける、
ということである。
役職名を持つのは、１位から３位までの３人
で、あと４位から17位までは特に役割上の軽
重を示す名称があるわけではない。が、実質的
には席次がある。フンバン中央モスクのトップ
は、リマン（Liman）と呼ばれ、アラビア語の
イマームに相当する。バムン全体のイスラーム
社会の最高責任者である。最高の権力者であ
る。No２ とNo３は、リマンを補佐する者だが、
ナーヒビとラーティビと呼ばれている。この２

第2章　バムン王国のイスラーム化―独
英仏との対抗軸で照らす

２－１　�ムワリム（イスラーム教師）とムワリ
ム ‐ グーラ（大教師）との関係　

バムン - イスラーム社会を統括するのは、バ
ムン - 中央モスクを統括する17人の大ムワリ
ムである。バムン - イスラーム社会では、こ
の17人の序列が認識されている。役職と肩書、
メッカ巡礼の経験者であるかどうかを示すエル
- ハジ（El Hadj、エラジまたはアラジと発音）
のタイトルの有無、名前、王都フンバンの中の
居住街区 Qr、カルチエ・街区をまとめたのが
表１である（表１参照）。
この17人のムワリム - グーラは、定員制で
あって、欠員がでないと、下で待っている有望
- 実力ムワリムも、ムワリム - グーラになれな
い。この17人がフンバン中央モスクの議会を
構成している訳だが、こうした構成は他の街区
モスクや他都市のモスクの運営には、見られな
い。他では、基本的にモスクの役員は３人であ
り、これら３人がモスクの運営の決定機関を形

表1　フンバン市の中央モスクを運営する17人の大ムワリム
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みを見てみよう。今仮に14人の一人７位が他
界や他の理由で辞任したとすると、８位が７位
にと順に繰り上がる。最下位の17位が欠員と
なり、新たな宗教実力者が17位に入り、大き
な宗教権力を得る。この時、新任者の任命権と
人事権を有しているのがリマン、ナーヒビと
ラーティビの３人とバムン王スルタンである。
ただ、バムン王スルタンが最大の人事権を有し
ていることは、言うまでもない。バムン王への
王の意中とは異なる推薦、陳情はあっても王の
意向がまず実現する。イスラーム王スルタン＝
バムン民族王であることを考えると、王は、イ
スラームの形をとって、バムン社会の重要社会
組織の人事権を自由に操作しているといえる。
王は、ムワリム - グーラの任免権を握って、社
会統治を実践している。
こうして、新しく任じられたムワリム - グー
ラとともに、新会議が招集される。普通は、上
に述べたような順次、繰り上がりだが、３人の
リマン、ナーヒビとラーティビの役職では、抜
擢人事もありうる。第４代リマンがなくなった
後、順次、繰り上がったあと、３位のラーティ
ビがムワリム - グーラから補充されたのではな
く、バムン県第２の都市フンボットの中央モ
スクの副リマン、ナーヒビが一挙にフンバン中
央モスクのラーティビに抜擢された［和崎春日
1987：183－184］。
スルタンとしてのバムン民族王は、バムン -
イスラーム社会には、こうしてかなりの強権を
発動することができる。それだけ、イスラーム
社会には、きめ細かな統治 - 支配の施策がめぐ
らされているはずである。とすれば、フンバン
の各街区にちらばっている多くのムワリム指導
を受けている一般イスラーム教徒バムン民衆
を、バムン王権はどのように掌握 - 統治してい
るだろうか。そのメカニズムを考察する。一般
イスラーム教徒を支配する地域的統御の政策が
みられるかどうか、次節で検証する。

人は、最高の長リマンを補佐するので、バムン
語で補佐を意味するバッニーを接頭語としてつ
けて、バッニー- リマンと呼ばれている。バム
ン王権で王を補佐する副王も、バッニー- フォ
ン（王）である（表１参照）。
具体的な違いがみられることもある。イス
ラームの犠牲祭（Id al adha）羊祭の際、宮殿内
で祈りを捧げるときにリマン、ナーヒビ、ラー
ティビは、王スルタンのすぐ脇で中心の位置を
占め、他の14人のムワリム-グーラはやや離れ、
この宗教中心を取り巻く外縁の形をなしていた
［和崎　1978：58-61］。
平常の具体的な役割としては、４位から17
位のムワリム - グーラは毎週金曜日の午後１時
からフンバン中央モスクで礼拝の前に、コー
ランの言葉を説明し説教を行う。したがって、
14人でこの説教を交替して行うから、14週で
１度自らの当番となる。一方、リマンと副リ
マンの３人は、中央モスクの統括者 - 管理者で
あって、平生の金曜の説教を行うことなく、大
儀礼における説教と講釈を行う。リマンは、大
儀礼と金曜日の祈り、つまり大礼と小礼を司祭
すると同時に、特に金曜日には１時の祈祷の
前に「クトゥバ」（ラホードゥバとバムンでは
音便化する）とバムン - モスレムが呼ぶ宗教的
聖性を呼ぶ儀礼を行うことを義務づけられてい
る。ナーヒビとラーティビは、リマン不在時に、
祈りや儀礼を代行する役目を負っている。
３人の宗教指導者は、宗教上の最高責任者で
あるが、他にも、宗教裁判において３人が最高
裁判官を構成し、結婚の成立や婚資をめぐる確
認や調停を行い、財産や地位の継承などでも経
済的な決定を下す政治上の最高責任者ともな
る。リマンとナーヒビ、ラーティビの３人は、
バムン - イスラーム社会において、宗教 - 社会
- 政治 - 経済のすべてで頂点に立つ最高権力者
である。
17人のムワリム - グーラの欠員補充の仕組
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都の都市構造から見ると、その中央教会は、都
市のやや周辺に位置している。それに比してイ
スラーム中央モスクは、都市構造上からも、王
宮の真横に位置し、王権の中枢と結びついてい
る。王宮とイスラーム中央モスクが、両者の間
に、フンバンの大儀礼場でもあり布告の場でも
ある公開場＝クエンジャ（kuenja)「中央広場」
をはさみ、この３者が王都フンバンの中心を形
成している。ヨーロッパ都市論でも、よくプラ
ザ - コンプレックスと呼ばれ議論される。
こうしてみると、イスラームが都市構造上き
わめて至便の地に立地していることがわかる。
中央モスク、王宮、常設市場、それに水曜土曜
に中央広場で開かれる定期市、さらに南部の首
都ヤウンデ、最大都市ドアラへと結ぶバス発着
場がここに立地し、政治、宗教、社会、経済、
交通の中心機能が結びついて凝集している（交
通量が多くなって後に郊外にバス発着場は移転
した）。イスラーム王スルタンは、金曜日の大
礼拝を遂行したあと、民族伝統王として、モス
クからいわば「民族広場」クエンジャを通って、
民に祝福を与え、王宮に着き正面玄関に座して、
民から陳情を受ける。こうして、王権とイスラー
ムは結びついている。

２－２　�王都に構築された社会的重層構造とイ
スラーム化の歴史　

イスラーム化の歴史を空間構造を伴った、時
間―空間、通時－共時として跡付け、王都イス
ラーム化の歴史を王都で可視的に構造として示
そう。都市構造と歴史とをともに描く方法をと
る。
表１に注目し、17人のムワリム - グーラが
王都フンバンのどの街区カルチエから選ばれて
いるか、を分析する。表１のカルチエの下に
ひいているアンダーラインは、当のムワリム -
グーラが街区の長イマーム、つまり街区リマン
を兼ねていることを示す。王都に11の街区が
ある。表１から見えることは、11のうち８つ
からまんべんなくイスラーム指導者を選出して
いるということである（表１、図２参照）。17
人のフンバン中央モスクを構成するイスラーム
指導者を広く都市全体に分布させる。こうして
フンバンに住む全モスレムの意向を吸い上げる
ことができ、またフンバン - イスラーム中央行
政府から王都の隅々にまで統治を完徹すること
ができる。ムワリム - グーラの宗教力は、シー
- クラン（コーランの読誦儀礼）、親族の相続
儀礼や地域儀礼、通過儀礼などになにかと引っ
張り出され、権威づけに活用される。また、そ
れによって宗教職が経済的な職業として成立す
る。ムワリム - グーラには街区を中心に何人も
弟子のムワリムがいる。そのムワリムが街区の
ほぼ全てのモスレムを教えている。ムワリム -
グーラの影響力が全都市を覆っている。

２―３　中央モスクと王権の結合　
19世紀末ごろから20世紀初頭にかけて、イ
スラーム、プロテスタント、カトリックはほぼ
同時にフンバンに到着した。その後、３宗教は、
宗教拠点として、大小のモスク - 教会を王都フ
ンバン各所に建造していった。ミッション - プ
ロテスタントとミッション - カトリックは、王

図2　中央モスクによる街区リマンの統率
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ラーム裁判の上下の統治メカニズムは、王都内
の中央モスクと街区モスクとの間にとどまら
ず、ヌン県（バムン県）における、つまり、バ
ムン王権の政治領域内における、王都と５つの
郡（arrondissement)との間の関係にも適用され
る。バムン県には５郡があり、フンボット、ン
ジモム、マッバ、マッサンガム、マラントゥア
ンの５つの郡都がある。各地の村のモスクで、
リマン、ナーヒビ、ラーティビ３人が調停し、
うまくいかなければ、５つの郡都のモスクに持
ち込む。これでも、調停不可だと、フンバン中
央モスクの３人役員に調停が委ねられ、それで
も困難なときは、スルタンが加わる。こうして、
スルタンとしてのバムン王は、人々の日常の権
益にかかわる最終的な最大の発言権と権力を
もっている。バムン王は、スルタンとして、バ
ムン王都内でも、バムン県内でも、イスラーム
上の調停 - 裁判機構の頂点に位置している1)。
以上のように、中央モスクの街区モスクに対
する、また、郡モスクに対する指導性や優位性
は、宗教信仰上の神の力または神聖性の所在に
よるものである。この力を、バムン社会では、
アル - クトゥバ（訛ってラホードゥバとバムン
語ではいう）の授受の関係で解釈する。
バムン - イスラーム社会では、神に祈るとき
に必ず要る神なる力がラホードゥバだと捉えら
れ、宗教的エッセンスであり、祈りを実在化さ
せ実現する「力」そのものである、とする。ジュ
ンマー、つまり金曜日の祈りに必要とされるも
のである。ラホードゥバは、金曜日の祈りの際、
ムワリム - グーラがフンバン中央モスクに入っ
てきて、金曜大礼の特別の祈りを捧げる。ジュ
ンマーではない普通の祈りでは、お辞儀から跪
いて頭を地につける、祈りの基本型ラカート
rakatを４回くりかえす。だが、このとき、ラホー
トバは、ラカート２回分に相当する。全ての祈
りが４回のラカートによって構成されるので、
金曜の祈りでは、残りの２回のラカートを繰り

２－４　�王都における中央モスクと街区モスク
との関係　

組織や人事の面からも、都市内の立地からも、
伝統王権の神聖性と結びついた中央モスクは、
各街区にあるカルチエ - モスク＝街区モスクを
どのように統御しているのだろうか。
街区モスクのリマン、ナーヒビ、ラーティビ
の３役の決め方はどのようであろうか。
街区の名士である「王子」格ンジ Njiや長
老 - 重鎮といった伝統権威に、現代行政の役職
chef de villageや chef supérieurが加わり、「相談」
のうえ決められる。ただ、こうした役職がモス
レムであれば一層好都合であるが、キリスト教
徒の伝統権威や現代行政上の権威を排除するも
のではないという。こうした形で、イスラー
ムと民族伝統と現代行政の３者が結びつくのだ
が、それは王権の意図が大きく働いていると
いってよい。街区モスクには、３人の指導者は
いるが、中央モスクのような17人の議会構成
員がいるわけではない。
まず、街区モスクや街区地域社会の自主性が
尊重される。街区の決定が中央モスクに上程さ
れる。これを審議するのは、中央モスクのリマ
ンと副リマンの３人である。やはり、人事におい
ても、中央モスクの承認がいるところに、中央
モスクの街区モスクに対する優位性と指導性が
認められる。ここでの地域自治性でも、中央モ
スクのリマンは、街区の自治性と自主性を尊重
して、街区側の決定には、基本的に異義を挟ま
ない。と言われるが、ここに至るまでのプロセス
の中で、17人のむムワリム -グーラたちは、み
ずから街区リマンになるか、弟子や弟弟子など
同門の者を街区リマンにするべく、陰に陽に政
治的な働きかけを繰り返す。この政治的折衝に
も、イスラームの宗教上の師弟関係がものを言
う。師弟関係を軸にして、中央モスクが街区モ
スクの人事をコントロールしている側面はある。
イスラームやイスラーム法による調停やイス
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表2　歴代リマンの系譜

表4　現在の大ムワリム（ムワリ・グーラ）17名の師弟関係

表3　歴代の大ムワリム（ムワリム・グーラ）の系譜

表5　旧ムワリム・グーラ（物故者）の師弟関係
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しく省いた。31～33は、最近の街区リマン就
任者である。
中央モスクによる直接的な街区リマンの統御
方法は、中央モスクのムワリム - グーラが自ら
街区リマンになることである。が、実際は、逆
のプロセスも多い。街区リマンになったので、
希望してまたは推挙されて、中央モスクのムワ
リム - グーラになるという道筋である。どちら
の関係であっても、中央モスクの方針は街区モ
スクに下達しやすい。中央モスクの指導力や影
響力が、直接街区に発揮される場合である。街
区モスクから見ると、街区の生活意志を中央の
意思決定、政策決定に反映させやすいともいえ
る。中央からの権威づけを街区文脈から求める
こともある、ということである。「下」に位置
する者が、儀礼や結婚や相続や人事や葛藤 - 裁
判で、宗教的、政治的、社会的な「上」からの
「力」を必要とするときがあるからである。こ
の上下の結びつきは、一方利益とならず上下の
相互利益となりうる。こうだから、王権にとっ
ては、この上下関係を連ねて重層的な連接によ
るネットワークを作り上げることが、街区のす
みずみにいるモスレムの掌握へとつながる。
表１で、こうした街区リマンともなっている
ムワリム - グーラを下線を引いて示している。
ジーユム街区とジンカ街区、フンテン街区それ
にマンべン街区の４人のリマンが中央モスクの
ムワリム - グーラとなっている。イスラーム中
枢機関による地域支配、街区の直接統治という
視点で示したのが、図２である。図２で、19、
22、23、24番は、自身がムワリム - グーラで
ありつつ街区リマンになっている（図２参照）。
ここで、バムン王権の Njiの制度についての

説明を加えよう。マンカ街区の31番のリマン
は、自身の街区マンカで選ばれたリマンだが、
今はなき１世代上のムワリム - グーラで中央モ
スクの第４代リマン（通し番号４）の兄弟であ
る。この４番の息子30番は、通し番号４の家

返すだけでよいことになる。
こうしたラホードゥバを伴う祈祷は、中央モ
スクにしか、しかも、ジュンマーの金曜日にし
か、認められていない。このラホードゥバの聖
なる力と認証力は、中央モスクには宿りうるが、
街区モスクには基本的に宿らない。ラホードゥ
バは、モスレムの行動を基本的に律するもので、
王都フンバンのモスレムは、中央モスクに集
まって祈ることを要求される。ラホードゥバは、
街区モスクの自主性、自治性に従っている人た
ちを、否応なく中央モスクに向かわせ従わせる。
このように、宗教的な神の源泉といえるラホー
ドゥバの有無やその授受関係によって、宗教上
の指導するモスクと指導されるモスクが階層を
なす。宗教裁判や利害調停における郡モスクか
ら王都の中央モスクへの上申は、宗教的力とそ
の正当性の所在と授受のベクトルに本質的に規
定されている（図２参照）。
こうして、調停であれ裁判であれ人事であれ、
フンバンの中央モスクは、フォーマルな宗教的
権威に裏付けられて、階層をなすモスク - ヒエ
ラルキーの中で、郡モスクや街区モスクに対す
る優位性を確保している。

図表の見方について一言述べておく。表３は、
王都フンバンの中モスクの歴代リマン（イマー
ム）であり、通し番号は、一番古く１番から始
まる（表２参照）。バムン - イスラーム化に登
場するリマン、ムワリム、街区モスクのリマン
の全員に通し番号をつけた（表１、２、３参照）。
表３で表示される９人は、通し番号の古い順、
表２の No１～４に続く No５～13のムワリム
- グーラである（表３参照）。かつてのフンバ
ン - イスラーム社会で活躍した物故者やリマン
に、歴史的に先行するので、先頭の１～13の
番号を付した。現在のムワリム - グーラの17
人に、通し番号14～30の番号を当てている（表
４参照）。27～29の３人については、資料が乏
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同門のイスラーム学習関係、同門の師弟関係
で、影響力が発揮される場合もある（図２参照）。
ジントゥット街区の32番リマン - アダムを見
る。ジントゥット街区とジールム街区はもとも
と一つの街区であり、これを今でも１つに数え
る人もいる。ここで、コーラン学習の師弟関係
が発動する。ジントゥット街区のリマン32番
と、中央モスク17人のムワリム - グーラに入っ
ているムワリム -ウスマヌ22番とムワリム -ア
ラッサ26番とは、第３代中央モスク - リマン
のンジフォクオプを共通して師と頂く同門であ
る。22番と26番は、32番の兄弟子である。こ
うして、中央モスクにいる兄弟子が、街区にい
る弟弟子を指導するという構図もある。
このように見てくると、フンバン中央モスク
による街区モスクの掌握、統治は、直接間接の
関係手段を使いながら、ほぼ王都フンバン全
体を覆って完遂されている（図４）。王都フン
バンのイスラーム組織の支配 - 統御のヒエラル
キーがその統御系統を示して浮かび上がってく
る。
もう一つ、コーラン学校が王都にどう立地す
るか、も王都フンバンのイスラーム化を促進し
た要因である。詳しい分析は他稿にゆずるが、
ここでは、中央モスクの影響を受けたコーラン
学校がすでに、王都フンバンの７街区に設置さ
れているということが王都内のイスラーム充実
度を物語ることを、指摘しておく［和崎春日
1987：195－197］。制度化され組織化された
イスラーム教育機関によっても、イスラームの
末端まで、中央のイスラーム - エネルギーが浸
透してきていることを表している。

２－５　�師弟関係の連鎖と王都に生きるイスラ
ーム ‐ ネットワーク

かつてのフンバンのイスラーム社会で活躍し
た、今は亡き４人の中央モスク - リマンと（表
２参照）、同様に今は亡き９人の中央モスクの

族の家督を引き継ぎ、家長の地位を継承してい
る。バムン社会では、「父方のオジ」はすべて「父」
titaである。30番は、父４番の家長としての名
前 Sinを受け継いだ。バムン社会習慣では、家
長の地位を継承した者は、titaと呼ばれる。ただ、
その家長が王子や Njiのタイトル保持者だと、
彼が治める家族親族全員から Njiの継承者だか
ら Njiと呼ばれる。血縁関係では30と31は、
オジ－オイ関係だが、30は31の父であり、親
子関係にある。30から見れば、31は「子」mo

であり、子に強い統率力 - 指導力を発揮できる。
このように、イスラームと王権とが混淆する。
王権の意図で、混淆させている場合も多い。

図3　17名の大ムワリム（物故者）の分布

図4　新旧の全ムワリム・グーラ（過去・現在）の分布
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べく、施策を続けているところに、複合社会に
おけるバムンのアーバン - エスニシティを認め
ることができる。
表２と表３を連続させて全体としてみると、
かつても今も、ムワリム - グーラが王都フンバ
ンのほぼ全ての街区から注意深く選ばれてい
ることが理解できる（図３参照）。物故者でか
つてのフンバン中央モスクの指導者ムワリム -
グーラを示した図３（通し番号１～13）と現
在のムワリム - グーラの分布を足した図４（通
し番号１～30）の選ばれ方は、やはり王都フ
ンバンの全街区にわたり、中央モスクの街区に
対する影響力 - 統治力が、今も昔も、徹底して
遂行されていたことがわかる（図４参照）。
師弟関係を注意深くみる。現在のムワリム -
グーラは、どこでコーラン学習をしたか分析す
る。通し番号（14）～（30）のムワリム - グー
ラの師はだれか。表４でこれを整理する。
イスラームにおけるコーラン学校では、イニ
シエーションといえる読みの学びである、「ム
ワリムになること」の儀礼から見れば、バムン
社会では「シー- クラーン（コーランを読む）」
儀礼 - 試験と呼ばれている。もう一つのコーラ
ンの習得ポイントは、コーランで語られている
こと、中身の解釈である。通過儀礼の第一段階
としての読みは、比較的すぐに習得される。だ
が、解釈と訳出は、イスラームの奥義まで理解
できているかを問われる、真のイスラームの理
解に届いているか、を問うレベルの試験であ
る。この２つの通過儀礼は、同じ師であっても
異なる師であってもよい。この２レベルでのイ
スラーム理解の通過儀礼を、現在のムワリム -
グーラ17名の姉弟関係として見てみよう（表
４参照）。
表４のコメ印＊の５例は、現ムワリム - グー
ラが若年の弟子時代に、自分と同じ街区の先生
からコーランを習っていて、遠くにいかなくて
よいくらいに近在にイスラーム学習機会があっ

ムワリム - グーラに注目する（表３参照）。通
し番号１～13を見る。初代リマンがハウサが
登用され、あとは全てバムン族がムワリム -
グーラとリマンに任用されている。第２代か
ら第４代までのリマンは、全て mo mfon 王の
実子としてのンジか、重臣 kom shunshut の子
である。こうしたバムン王権社会の動向は、マ
ンディンゴ社会とは、対照をなす。後者の社会
では、首長は村の最古のリネージから出て、イ
マームの地位はそれ以外のリネージの出身者に
委ねられなくてはならない、とする理念をもつ。
これは、バムン王権社会のイスラーム化が進ん
で、以前のように、バムン王権の権力とイスラー
ム勢力とが相互補完の対偶関係にあるのではな
く、バムンがイスラーム化に大きく進んだ以上、
これをバムン王権が主体的に組織していかなけ
ればならない必要が生じたに他ならない。ここ
にも、バムン王権がイスラームを直接的に掌握
しようとする姿勢が読み取れる。
と同時に、多くの王権社会のイスラーム化の
歴史に見られるように、改宗やイスラームの習
得や留学は、王自ら、そして国家の中枢部から
胎動していったと理解することができる。表２
の２番の王子リマンは、王宮の中に居所をもっ
ている。また４番のリマンは、王の命によって、
リビア - エジプトへ留学している。集団改宗型
の典型例を表は示している。
表２の４人に続いてムワリム - グーラになっ
ていった歴代大ムワリムを見ていくと、先導者
ハウサを前にして、イスラームを学んだあとは、
ひたすら自民族バムンのイスラーム的成熟と発
展にエネルギーを傾注している。リマンのみな
らずムワリム - グーラにもその後一人もハウサ
が登用されていない。こうした異民族への対応
に奮闘せざるを得ないこと自体が、フンバン集
落の都市的発展を示しているといえる。また、
複合化が避けられないにもかかわらず、自民族
への宗教的ひいては政治的 - 経済的利益を導く
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図5　共時的「師弟関係の重層ハイアラキー」と通時的「イスラム教のDiffusion」

図6　イスラム教Diffusion の王都における面的展開
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者が多いのだが、また一方、自らの努力で、英
語やフランス語やドイツ語で書かれた書物を
求めて、コーラン学習を深化させたムワリム -
グーラもいた（表５の（７）番）。さらに（４）
のムワリム - グーラのように、リビア、エジプ
トに留学したり、（８）番のように、ハウサ -
イスラームの本拠地の一つ、ナイジェリアのボ
ルヌやカノに留学したムワリムもいた。
コーランとイスラームへの学生のイニシエー
ションをなし導いたのは、当時、全てハウサで
ある。表５の（12）にしても、その師はハウ
サではなくバムン（３）だが、この３番の旧ム
ワリム - グーラがやはりハウサ（１）からコー
ランを学んでいる。こうして先生の先生と遡っ
ていけば、結局ハウサ街区とそこに住むハウサ
- ムワリムに突き当たる。
このようにして、表４と表５に示されたそれ
ぞれの時代の師弟関係、さらには、現在バムン
一般のイスラーム教徒の師弟関係の在り方とを
結ぶと、図５のようなフンバン - イスラーム社
会全体を構成する歴史過程を包む立体構造が浮
かび上がってくる（図５参照）。

２－６　�師弟関係の重層構造とイスラーム化の
歴史　

師弟関係の連鎖は、王都におけるイスラーム
のネットワークを構築している（図５参照）。
図５は、同時的な共時態としてみれば、王都フ
ンバンを覆う、師弟関係の重層的なヒエラル
キーが浮かび上がってくる。同時に、これを通
時態としてみれば、過去から現在に向かって、
立体構造の上から下に向かって、イスラームの
バムンの地の起源者であったハウサをスタート
とする、イスラームの王都フンバンへの伝播過
程である。
「教える」－「学ぶ」「習う」関係の重層と
連結のうちに、ハウサからかつてのムワリム -
グーラへ、そして現在のムワリム - グーラへと、

た、ということである。各街区でのイスラーム
根づきが進展していったことを表している。表
４の（14）から（30）のムワリム - グーラは
全て生存者で、かれらが弟子となって習った
コーランの師通し番号（１）～（13）は、物
故者である（1987年時点）。次に、これら物故
者たちは、いったいだれからコーランを習った
のだろうか。バムン - イスラームの根を歴史的
に追求する（表５参照）。
１番のハウサ族の中央モスク初代リマンは、
ジョエア王がバムン社会にイスラームを教え広
めようとして、ハウサ - ムワリムの中でも、最
も宗教的、霊的に信頼できる宗教者として、初
代リマンに任じられた。このあとを継いだスレ
マヌからバムンが教えを受けたか、やや不確実
なところがある。だが、バムンがハウサの大ム
ワリムからイスラームの指導をうけたことは、
変わらない。師（１）と表記するリマンは、リ
マン - アルナだが、スレマヌも含まれているこ
とを明記しておきたい。
次に、表５の２番から13番までのムワリム
- グーラは、12番だけがバムンを師（３）とし
ているが、あとは全て１番を中心にハウサを師
としている。通し番号（３）のバムン - も、結
局は（１）から習っているである。この時代で
は、王都フンバンのバムンの街区の中や近くに
イスラームを習う師がいるなどということはあ
りえず、ハウサ街区マトゥンベンかハウサに学
ぶしかなかったのである。
ハウサ街区とハウサ族が、バムンにおける、
そして、王都フンバンにおけるイスラームの始
源であることを、表５は端的に示している。選
択の余地はない。全ての師弟関係のラインは、
歴史的に遡ればハウサ街区に収斂していく。

こうした選択の余地がない時代と状況であっ
たが故に、コーランの解釈の学習に際しては、
読みの習得と同じく、ハウサ街区に通っていた
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実際に、歴史過程の中では、王による最後の選
択判断のときに、「黒人宗教」という同一化が
入信のイスラーム教受容の要因としてあったこ
とを前論文で指摘した［和崎春日　1987］。同
時に、複婚の許容の同一性についても論述した。
とすると、このイスラーム選択は、もとより
政治的なレジスタンスを含んでおり、純粋の宗
教的聖性への傾倒ではない。また、さらに、人
種同一性や民族同一性を含んでおり、民族宗教
との同一性が考慮に入れられる必要がある。民
族性やエスニシティからバムン王国のイスラー
ム化を検証する必要がある。つまり、バムン社
会がいうイスラームを、その聖俗の融合状況や
分離状況から、ハラル（合法）やハラム（不法）、
何を良しとし何を良しとしないのか、何がコー
ランに書かれていて何が後世の追加 - 捏造（ビ
ドア）なのか、の微細な線引きをも検証する必
要がある。
そうしてこそ、ヨーロッパ概念フランス語概
念としてのライシテのアフリカ社会適用への不
適合、フランスで公共生活を解き得ても、同じ
フランス語圏でも中西部アフリカではライシテ
概念で公共生活を完全には解き得ないことを、
この章で発見し、今後の考察、つまり、フラン
ス語概念のライシテ、カメルーン立憲制の中で
謳われるライシテ、民衆生活の中にある聖俗観
念、特にアフリカ - モスレムが日常を規範化す
る中での聖俗観念の相互関係を、明らかにして
いく分析 - 考察の前段としたい。
そこで、この章では、バムン王国のイスラー
ム化を、再度、聖俗概念のフィルターで、また
民族宗教倫理と照らし、そのシンクレティズム
を詳細に見る形で、分析してみよう。バムン王
国の聖俗意識がどのようであったか、検証せね
ばならない。つまり、ライシテと呼ばれる俗概
念は、アフリカでの日常生活から相対化して照
らされなくてはならない。この概念はアフリカ
の宗教生活と日常生活を分析するに、適合して

さらに大小の街区ムワリムを通じて、王都に住
むすべてのムスリムに伝わったことを示してい
る。王権による集団改宗というものの、その実
態は、イスラームは地道な人的連鎖と出会いの
蓄積のうちに、バムンの伝統的中心都市フンバ
ンに普及しきったのである。これこそが、王都
フンバンのイスラーム化の歴史を可視的な構造
として、目に見える動態として示すものである。
こうした、対人的な師弟関係の錯綜が連なっ
て、各街区にいる底辺の一般モスレムまで組織
化がはかられる。この師弟関係の各人を示す番
号を、その師がいる居住地 - 街区で示すと、図
６のように、どの街区からどの街区にイスラー
ムが伝わり、それがついには王都フンバンの全
部の街区に伝播し普及したかを示す、都市に生
きるイスラーム重層構造と階層性を、より歴史
的に表したものとなる（図６参照）。
こうしてスラームがカメルーン北部のハウ
サーフルベ複合体からバムンの地に到達したと
きの、南からドイツ -イギリス -フランスのヨー
ロッパ植民地勢力が迫っていた、イスラームと
キリスト教の両宗教に挟撃されたバムン王権の
歴史的選択状況と、イスラームを選んで、それ
を軸に王権による政治支配へと志向したバムン
王権の引き締め歴史過程とが、結びついて示さ
れるのであある。

第3章　バムン王国のイスラーム化再考
―中からのブランチ化、外からの学
びの流入

ヨーロッパ植民地勢力の独英仏が持ち込むキ
リスト教との対比を強く対象化すれば、バムン
王国のイスラーム化、その最たる代表、王都フ
ンバンでのイスラーム化が、上で分析したよう
に、王都の全街区に浸透し重層的にそこに歴史
沈殿していくことが、キリスト教またはその対
極にある世俗性ライシテを謳うヨーロッパ勢力
へのカウンター力として働いた、と分析できる。
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ができた。フルベ語ができる者も多くいた。ア
ルナが教えたイスラームは、当時ナイジェリア
で流布していたティジャーニー教団のイスラー
ムである。

ティジャーニー教団の教義
ティジャーニー教団は、18世紀後半～19世
紀初頭に、現アルジェリアでアハマドゥ- ティ
ジャーニー（1737-38－1815）によって創始
された［盛恵子　2019：62－63］。教義 - 思
想の中心点は、預言者ムハンマドの真実性は、
被造的宇宙の中心を占め、神の恩寵をモスレム
に分け与える仲介者であり経路となる、という
思想である。したがって、ムハンマドは、人間
の理想形であり、神の栄光をこの世に示すため
に現れた神人であり、その神の代理人に霊的に
近い代理人スーフィー聖者（ワリーともいう）
がいる、と考える。こうして、スーフィズムが
出現する。
スーフィー聖者は神の代理人の代理人である
から、神が人々を祝福する際、その経路にあり、
神から溢れ出る恩寵（ファイダ）を受け取ると
いう観念が重要であり、この神の恩寵の充溢
（ファイダ）を得るための一連の祈り連祷（ウィ
ルド）が枢要となる。神の代理人（ハリーファ）
が預言者ムハンマドであり、その後継代理人ハ
リーファがアハマドゥ-ティジャーニーである。
その力を得ようとして、ファイダ神の恩寵を崇
め信じて得るべく、連祷（ウィルド）を祈念す
るスーフィー聖者（ワリー）たちがいるという
霊的な上下構造がここにある。その最高に値す
る聖者（ワリー）を「軸」（クトゥブ）と呼び、
アハマドゥ- ティジャーニーは自らを「軸の軸」
と規定した［盛恵子2019：63］。
王都フンバンのイスラーム中央モスクのムワ
リム - グーラは、ハウサのリマン - アルナや他
のハウサの指導下で、後述するンティエシャ-
アダム以外は、16人全員がティジャーニーの

いないことが論の最後に見えてくるだろう。
次稿で、バムン王国でのイスラーム化を、ヨー
ロッパの近現代史に登場した共和国に連らなる
政教分離概念の「宗教性 - 聖性 vs世俗性ライ
シテ」に照らすために、本論－本章ではバムン
王国のイスラーム化の中身を問うということで
ある。

３－１　�意識されないティジャーニー教団流イ
スラームの流入

王都フンバンのイスラーム化過程を前章で見
てきたが、最初にバムンにイスラームをもたら
したのは、ハウサであった。ハウサのムワリム
が王都フンバン中央モスクの最初のリマンに
なっている。その後、バムンは、続々にハウサ
から学んでいった。ここで、バムンが学んで
いったイスラームは、どういうイスラームだっ
たのか。これが問われる。２章まで述べたよ
うな私のイスラーム化分析に、以下多くの歴
史分析を盛恵子 - 盛弘仁の共同調査の成果［盛
恵子2019］に依って加えつつ、［Njiassé-Njoya 

1981］の歴史考察も加えて、分析 - 考察を進
めるという手続きをまず示しておきたい［和崎
春日：2023］。
フンバン中央モスク最初のリマン、イマー
ム - アルナは、ナイジェリアのザリア - エミー
ル国のロゴ村出身で、王都フンバンのハウサ街
区 - マトゥンベン街区で、イマーム - アルナと
その弟子スレイマーンが教えた。当初期の生徒
として、バムン王宮からジョエア王（第17代）
が息子セイドゥ（後の第18代王）にも通わせ
ている。この時すでに、ジョエア王はセイドゥ
を次の王とするべく育てていた、と言える。当
時、コーランが１冊しかなかった。リマン - ア
ルナは、ドイツ人に依頼して紙を得て筆写し、
自分は暗記していたが、生徒たちの書き板に書
き写させた。マトゥンベン街区のコーラン学校
に学んだバムン第１世代ムスリムは皆ハウサ語
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ナモールは、スルタン - セイドゥにムカッダム
になるバムンの候補者を挙げるよう指示し、ス
ルタン - セイドゥは、自らを含む14人の候補
者を差し出した。この中には、王都フンバンの
中央モスクの17人のムワリム - グーラとなる
重要メンバー、ンジフォン - イブラヒムやサー
ング-アダムらが入っている。バムン-イスラー
ム指導部がティジャーニー教団化していくとい
うことである。さらに、シャリーフ - ベナモー
ルは、スルタン - セイドゥにハリーファ- ティ
ジャーニーという教団最高位の指導者、後継者
を表すタイトルを与えた。こうして、スルタ
ン - セイドゥは、イスラーム王であるという一
般的な最高位尊称とともに、ティジャーニー教
団の最高位尊称も得た。ティジャーニーを確認
- 自認するイスラームが王権やバムン社会の中
に強く芽生え、これがトップから下位へと流布
していく流れを生み出した［盛恵子2019 : 37-

38］。スルタン -セイドゥは、ティジャーニー教
団のハリーファとなり、王国で最高位のムカッ
ダムになった。彼自身でムカッダムを指名でき
る。これによって、バムン王の弟サングー- ア
ブバカールは、副ハリーファ、王国第２位のム
カッダムとなった。ティジャーニー教団が、バ
ムン王族を中心に巻き込んで、国教化していっ
たのである。　

３－２　�バムン ‐ イスラーム社会の中から非テ
ィジャーニーのタフスィール ‐ オルソ
ドックス教団設立

王都フンバンの中央モスクの運営が17人の
ムワリム - グーラで始まったとき、ンティエ
シャ- アダム（セイドゥ王の兄弟）以外は16人
すべてティジャーニー教団の信徒だった。そ
れは、前にも述べているように、大勢が抱くそ
の信仰内容を批判したり照らしたりする機会や
勢力がなかったので、当初は無自覚的なティ
ジャーニー信徒だったからである。ここで、内

信徒である（表５参照）。強度に意識化されな
いティジャーニー教団信仰だったと考えられ
る。それは、他に照らし比較する教えが伝わっ
ていなかったからである。マジョリティとして
のティジャーニー信徒は、多くの競争的言説や
批判に晒されてはいなかった。
1949年、このティジャーニー教団への信仰
が決定的になる事態が生じた。それは、ティ
ジャーニー教団の源流にいる最高位指導者の一
人といえるシャリーフ - ベナモールの王都フン
バン訪問である。シャリーフ - ベナモールは、
バムン王国のイスラーム的無知を嘆き、４人以
上の妻を批判し、布教を熱心に行った。
これによって、セイドゥ王は、スルタン - セ
イドゥとしてスルタンのイスラーム王としての
地位を有するとともに、ティジャーニー教団の
ハリーファ（後継者または代表者）となったの
である。シャリーフ-ベナモールは、ティジャー
ニー教団の創始者アハマドゥ- ティジャーニー
の実際の子孫であり、預言者ムハンマドの子孫
であるとも人々に信じられている。名前に冠さ
れているシャリーフとは、預言者ムハンマドの
子孫を表すタイトルである。盛恵子は、セイ
ドゥ王とシャリーフ - ベナモールの並んだ写真
を発見して、このバムン王権のティジャーニー
教団への接近 - 結合を分析している［盛恵子　
2019：38］。この時、王都フンバンのハウサ街
区で学んだ最初のバムンのムワリムたちは、す
でに、ティジャーニー信徒だった。バムンのム
ワリムたちは、マトゥンベン街区のハウサの師
を介して、ティジャーニー信徒となっていたか
らである［Njiassé-Njoya 1981 : 381］。
ティジャーニー教団には、ムカッダムという
宗教指導者が設けられ、ムカッダムは、独自の
連祷ウィルドの宗教作法によって、信者になる
ことを許容し認める大きな権限が与えられてい
る。このムカッダムと加入者との間に師弟関係
が成立する。盛恵子によれば、シャリーフ - ベ
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ジャーニー教団の分派であり、1929年セネガ
ルでウォロフ人学者イブラヒマ - ニアスによっ
て創始された。したがって、ティジャニーヤ -
イブラヒーミーヤが正式名称だが、通称ニアセ
ンと呼ばれる。盛恵子は、ニアセンの伝播地域
を比較調査して総合化を目指しているが、カメ
ルーンでは、下に述べるこの分派に特徴的な
霊的訓練タルビーヤの呼称をとって、他称でタ
ルビーヤと呼ばれる。また、ガーナ、ナイジェ
リアでは、特徴的な恩寵観念ファイダをとって
ファイラと呼ばれることを、比較考察している
［盛恵子2019：67］。ニアセンでは、女性の宗
教的地位の上昇進出がみられる。これまで、特
定の人にのみ認められていた、神についての認
識、つまり、「神を知ること」はすべてのモス
レムにとって義務である、という認識に立つこ
とが、特徴的である。神への直接的な信奉が求
められ、仲介者スーフィーを要しない。ニアセ
ンの新しい教義は、その伝播先で多くの変化と
動態を呼び起こしている。女性の宗教指導者と
いう、イスラームにあっては例外的な形態が、
認められている。こうした性的な包括の普遍性
をもって、1929年セネガルのカオラックで成
立したニアセンは、発祥地セネガルから15か
国に広がっている。１億人ともいわれる信徒数
をもち、世界最大のモスレム組織の一つとなっ
ている［Seesemann 2011：22］。
ニアセンの教義は、もっぱらその焦点とし
て、「コーランと預言者モハンマドの慣行に回
帰させる」ことである。盛恵子 - 盛弘仁は王都
フンバンで、多くの聞き取りをし、これを総合
している。モハンマドの慣行の個人の徹底遵守
を求める。ここからスーフィー神秘家への信奉
を否とし、スーフィズムと徹底的に対立し、こ
れを非難する。また、ニアセンの信仰の核は、
まずファイダ（神の恩寵）であり、その慈愛の
洪水である。イブラヒマ - ニアスは、これを信
ずる「ファイダ共同体」を説き、したがって、

からの批判勢力として、独自にコーランを極め
ようとする宗教的流派が生まれてきた。盛恵
子は、この歴史経緯を掘り起こしている。当時
は、王都フンバンばかりか、バムン県の全ての
モスクのイマームが、バムン王国の「国教」化
したティジャーニー教団の信徒と化していた。
ンティエシュ- アダムは、タフスィール - オル
ソドックスという教団を創設し、自らの街区に
コーラン学校を開設した。タフスィールとは、
アラビア語で解釈する、という意味である。つ
まり、「正統的コーラン解釈」という学派を作っ
た。バムン - イスラーム社会にはコーランが読
めても中身を深く理解するモスレムがほとんど
いなかった。そこで、ンティエシャ- アダムは、
1935年より前に、まさにコーランが何を説い
ているのかを問い、タフスィール - オルソドッ
クスという教団を設立した。1944年、フラン
ス語訳のコーランを用いて、中身を学びバムン
語で教え始めた ［盛恵子2019：65］2)。
ンティエシュ- アダムによるバムン - ティ
ジャーニー教団批判は、コーランの文字が入っ
た水を飲む、４人以上の妻を持つ、蜘蛛卜占に
頼る、「邪術師」のところに相談に行く、といっ
たイスラームと民族宗教が入り混じったシンク
レティズムに向けられた。純粋にコーランと向
き合い、その摂理を理解しようとする姿勢であ
る。コーランに忠実に従い、ここに書かれてい
ないことを排除する基本姿勢をもつ。ただ、宗
教的には教義の違いがあるものの、政治的に
は1947年　タフスィール - オルソドックス教
団とティジャーニー教団との和解が成立し、そ
の政治性によって、個人的な儀礼行為は厳格
に遂行されているとしても、宗教的批判が大
きく前面化することは多くなくなった［盛恵子
2019：65］。

３－３　ニアセンのバムン社会への流入 ‐ 伝播
ニアセンは、スーフィー教団であるティ
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に設けられた郡中央モスクに金曜礼拝を可能に
するラホードバ（フトバ）が与えられているこ
とを分析した。
この各郡中央モスクにおいても、フトバはア
ラビア語で独自の解釈による説教が行われなけ
ればならない。だが、バムン - イスラーム社会
においては、空間的に見てどの金曜礼拝モスク
に行っても、時間的にフンバン中央モスクの
いつの時代、いつの年でも、まったく同一の、
1918年以来、アダマワ - エミールが送ってき
た２頁半のフトバが、60年間同じ解釈説教と
して続けられてきた、と盛恵子はイスラーム
学者として批判的説明を加える［盛恵子2019 : 

48］。バムン - ティジャーニー教団はアラビア
語でフトバを作り読む力は低く、同じフトバを
意味も分からず読み続け、それが呪文化して、
王権の特権的地位の維持に結びついていた。ア
ラビア語やイスラーム学の学力が増しても、同
一のフトバ（ラホードバ）を、王都フンバンの
中央モスクから４郡中央モスクへ、385ある地
方の金曜モスク（［Njiassé-Njoya 1981 : 322］）
へ送り続けた。一種の言語統制のようなもので
あった。盛恵子は、この点をイスラーム人類学
から見たその成熟度から、無意識化したバムン
- イスラーム社会つまりティジャーニー教団的
統治を王権の支配の装置としていることを、ニ
アセンや後述するサラフィストと同様に、研究
視点から批判的に描いている［2019 : 45］。
バムン王権による毎年のタシュディディも、
ニアセンは「奇妙な」習慣だと批判する［盛恵
子2019：41］。タシュディディは、より高位
のムカッダムによりもう一度教団へ再加入の祈
祷と儀礼を受けて、より大きな霊力を得るとさ
れる。マトゥンベン街区でハウサから認められ
ていた資格者が、シャリーフ - ベナモールにも
う一度より高い霊的位置から祝福してもらうこ
との意味はある。ニアセン信者は、バムン王国
のイスラーム社会で、つまり、ティジャーニー

ファイダ共同体以外の他のスーフィー教団は無
効になったと主張する。このファイダを獲得す
るために、特別な霊的訓練を必要とし、その修
行タルビーヤを重視する。霊的訓練や修行の朗
誦等の儀礼行為における師ムカッダムとその弟
子の間で、ムカッダムのファイダと弟子のファ
イダの相乗作用がおこり、弟子の霊的前進と神
への接近を促進すると説く。タルビーヤの霊的
訓練によって、タウヒードつまり神の唯一存在
性を悟るのである。盛恵子は、約30人のニア
センの聞き取りから、上のように、タルビーヤ
の信仰内容、体験内容を説明している［盛恵子
2019：68］。
もう一つの、ニアセンの教義の大きな特徴
は、男女の平等である3)。イスラームでは、女
性は男性と平等であり、女性も男性と等しく学
問にはげむべきだと捉える。この根拠として、
Cisse「2001」を引きながら、盛恵子は、「すべ
ての男女のモスレム、知識を求めることは義務
である」と預言者ムハンマドが言ったことにあ
ることを指摘している［2019 : 66］。

ニアセンのバムン王国への流入－ニアセンによ
るティジャーニー教団批判
ティジャーニー教団主体のバムン - イスラー
ム社会では、金曜礼拝への参加は、町の統治
者に対する忠誠の意味をもっていた「Goiteim : 

1965」。町のムスリム共同体の一員であること
の確認がなされるのである。ここから、中央モ
スクは町に一つであるべきという考え方が生ま
れる［Umar 1993］。イスラームともう一つ民
族という２軸を持つバムン王権の統治からすれ
ば、それが望ましいことであった。金曜礼拝で、
霊的な神の力を保証する宗教力をフトバ（１章
の分析では、ラホートバという用語使用）と呼
ぶが、これは、イマームやムワリム - グーラが
その都度解釈の力点を自ら創り出し、アラビア
語で説くものである。１章で、バムン県の各郡
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細に追跡し記述している［盛恵子2019：78－
80］。サラフィズムをバムンに導入したのは、
ハウサ街区のイマーム、ウマル -ダン -ラーディ
である。ダン - ラーディは、1949年、王都フ
ンバンのマトゥンベン街区で、ハウサの父、バ
ムンの母の間に生まれた。父は、ナイジェリア
のカノ生まれで、1902年にフンバンのハウサ
街区に来た。ダン - ラーディは、マトゥンベン
街区でアブバカル - グミの教えを良しとしたサ
ラフィストの説教が入ったテープを聞いた。こ
れは、「ビドアの排除とスンナの確立のための
協会」が作成したものだった。ビドアとは、後
世の追加、捏造のことである。そして、ナイジェ
リアのカドゥナに赴いて滞在し、反スーフィズ
ム運動の創始者、アブバカル - グミの説教を聞
いた。ダン - ラーディは、ナイジェリアでサラ
フィズムの本を読み、サラフィズムが興隆し
ていたドアラのマリ人居住区で学び、1985年、
マトゥンベン街区で宣教を開始した。
また、バムンの留学生たちが、スーダン、サ
ウジアラビア、エジプト、リビアで学んで持ち
込んだ。バムンにおいて、サラフィズムの統一
した組織があるわけではなく、緩やかな小集団
の協力体である。預言者ムハンマドの慣行スン
ナに徹底して忠実であろうとする思想の持ち主
である。他称として、ティジャーニー大衆層と
キリスト教徒は、多く、狂信者という眉を顰め
る意識で「ワッハーブ」とかれらを呼び、ティ
ジャーニー教団の知識層は、中立的な「サラフィ
スト」の呼称をつかう。他称としてのワッハー
ブの呼称には、急進的改革、暴力的改革、ひい
ては、Islamic Stateやボコ - ハラム、テロリス
トにつながる危険視が伴っている。
バムンのサラフィストたちは、自称「アフ
ル - スンナ」、つまり「預言者ムハンマドの慣
行スンナに従う人々」を使用する。アフル - ス
ンナを自称するサラフィストたちは、自分たち
（のみ）が真に預言者ムハンマドの慣行を遵守

教団主導で毎年タシュディディを行い同位の霊
力を受け続けることの無意味さを知っているか
ら、断食明け祭り翌日にスルタン主導で行われ
るタシュディディ儀礼に参加しない。

３－４　�サラフィストとスーフィー教団であるテ
ィジャーニー教団との対立－王都フン
バンのハウサ街区にサラフィズム流入

1985年、王都フンバンのハウサ街区マトゥ
ンベンに、ナイジェリアのサラフィズムが入っ
た。サハラ以南アフリカで、最も注目すべき事
態のひとつが、サラフィストとスーフィー教団
の対立である。サラフィズムは、シンクレティ
ズムを批判する。西アフリカで、サラフィスト
が問題とするのは、カーディリーヤ教団とティ
ジャニーヤ教団である。
サラフィズムは、スーフィズムを後世の産物
ビドアだと考えていた［中田2015a : 123］。
他方、スーフィー自らは、スーフィズム実行
者を敬虔さと神への献身の模範、預言者モハン
マドの真の後継者とみなす。スーフィーは、スー
フィズムをモハンマドの時代からあったもの、
後世のものビドアではないと捉える。
サラフィズムは、コーランでもモハンマドの
言行 - 慣行でも明白であり、それを真摯に探求
すべきだとする。が、一方、スーフィズムは、
外面化された教えはだれもが追求できるが、内
奥の秘儀は、スーフィーではないイスラーム一
般信徒が知ることはできず、スーフィーだけが
到達できると考える。貴重な知識と奥義は、秘
密であり排他的であり、人から人へ、これを極
めようとしたスーフィーの師シャイク（shaykh）
を通じてのみ、伝達が可能だとする。これに対
して、知識の媒介者は不要だとするのが、サラ
フィズムである。

サラフィズムの導入
サラフィズムのバムン導入を、盛恵子は詳
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仰やスーフィズムは、サラフィストにとっては、
多神教だと非難する。また、ティジャーニー教
団には師がいて、このシェイクに対する尊崇も、
サラフィストは「神でない者に従う」と非難す
る。コーランの詩句を書いた紙がティジャー
ニー教団やニアセンの信者に護符として使用さ
れていることは、サラフィストにとっては、タ
ウヒードの侵害、つまり神の唯一性の侵害であ
る。
ダン - ラーディたちは、南部カメルーンの
サラフィストたちを統合する組織、「イスラー
ムへの呼びかけのためのスンナ主義者団体」
Mouvement Sunnite pour lʼappel à lʼIslamを立ち
上げ、合法化を目指したが、認められなかった。
それでも、今日まで、サラフィストのためのモ
スクを、200宇も南部カメルーンに建立してい
る。ダン - ラーディの居所、マトゥンベンのハ
ウサ街区では、ほぼ全員がサラフィストになっ
た。
こうして、サラフィストは、多くフンバン、
バムン社会に浸透した。ティジャーニー教団を
中から改革しようとするニアセンも多く定着し
た。その結果、現在のフンバン中央モスクの指
導集団「大評議会」の中で、各派が混在するよ
うになっている。盛恵子の綿密な調査がある［盛

する者であり、「それ以外は違う」という強い
自己主張の含意を持つ。バムンのサラフィスト
では、強い含意を避けようと、「単なるモスレ
ム」（simple musulman）と自らを呼び、スンナ
を重視し完遂するサラフィストだが、これを他
者に押し付けはしない、という共存可能の構え
の、いわばサラフィスト穏健派がいる。
サラフィストには、預言者ムハンマドの慣行
に外見まで似せて従わなければならない、とす
る厳格派もいる。あご髭を伸ばして口髭を剃り、
身幅の狭い上着とくるぶしの上までの短いズボ
ン、白い縁なし帽子、そして白い質素な服を着
ている。この徹底した預言者への服従以外のモ
スレムを、不信仰者とみなし、質素で敬虔な信
仰姿勢をもって、彼らを無知と嘲笑し、強い口
調で激しく叱責する。バムンのサラフィスト厳
格派の指導者は、スーダンの高等教育機関で学
んだ人々である。イスラームの知識とアラビア
語能力に優れ、明快で論理的で、ティジャーニー
教団のムワリムたちの「融通無碍」とは、対極
にあり、若い世代が引き付けられている［盛恵
子2019：80］。
具体的な対立点を、盛恵子は詳述している

［盛恵子2019：88－104］が、たとえば、ティ
ジャーニー教団とニアセンに認められる聖者信

１　ンジタリ　サリフ ティジャーニー教団
２　サーング　アマドゥ （マールム系）ニアセン
３　バーバ　　アルナ サラフィスト
４　ムシリ　　スレマヌ タフスィール - オルソドックス
５　ンティエシャ　イスマイラ ティジャーニー教団
６　フィーフェン　ウセイニ サラフィスト アラビア語　　スーダン留学
７　ウゥオプラ　　アダム ティジャーニー教団
８　ンクワンドゥ　アマドゥ サラフィスト
９　サーング　イブラヒム サラフィスト アラビア語
10　サーング　ママ - ナスルディーン サラフィスト アラビア語
11　ンジョエア - アブドゥルアジズ ティジャーニー教団 アラビア語　　サウディA
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が歴史的推移としてまとめている（表６参照［盛
恵子2019：61］）。

むすび
—「一枚岩ではないバムンのイスラーム受

容」からフランス聖俗分離を照らす

本論の第１章では、バムン社会ふくむカメ
ルーンの植民地化とイスラーム到来の歴史過程
を追跡した。そこには、バムン民族王権社会が
イスラーム勢力にも、ヨーロッパ植民地勢力に
もそのイニシャチブをわたそうとしない、民族
原理を持続拡充して、王国原理で生きていこう
とする王国治世者の政治性が析出された。本論

2019：139］。現在のフンバン中央モスクの最
高機関「イマーム評議会」は、31名のムワリ
ムから成っている。序列は、１～４位までが決
まっている。あとの27名は並列である。

以上をまとめると、ティジャーニー教団11
名、サラフィスト14名、ニアセン５名、 タフ
スィール - オルソドックス１名である。イス
ラームの中の各宗派によって、上に検証してき
たように、神やコーランやスンナに対する良し
とするもの、良しとしないもの、聖の範疇、俗
の範疇が異なる。その細かな差異をめぐる議論
で、多様な宗派がバムン - イスラーム社会に伝
来し発生し、多極化してきた。これを、盛恵子

12　ンガンミエ　イブラヒム ティジャーニー教団
13　バフンジャーティ　マフマット ティジャーニー教団 アラビア語　　エジプト
14　ングヤムサ　ユスフ サラフィスト
15　ングー- ムッサ ティジャーニー教団
16　ペケケオ　　マフムード （マールム系）ニアセン
17　モンティエ　ユスフ ティジャーニー教団
18　ンブオムガムナ　イッサ ティジャーニー教団
19　ングー　　　シュアルブ サラフィスト　
20　ングルール　イッサ サラフィスト ハウサ街区マトゥンベン在住
21　ペカ　　　　ムッサ （カオラック系）ニアセン
22　チャンク　アブデル - アジズ サラフィスト
23　プークワプ　ムッサ サラフィスト
24　ユーサ　　　イブラヒム サラフィスト 仏ア学校校長
25　ンジョエア　イブラヒム サラフィスト アラビア語　　サウディ-
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　アラビア
26　ペケケオ　　スレマヌ サラフィスト
27　ジャンクォ　アマドゥ サラフィスト アラビア語　　スーダン
28　ムシリ　　　アブバカル ティジャーニー教団 アラビア語　　王室付鍛冶師
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　コーラン祈祷師
29　ンサーング　アルナ - ラシッド （カオラック系）ニアセン
30　ファンベン　カシム （カオラック系）ニアセン
31　ムンーショクァム　ママ ティジャーニー教団　
 （盛恵子、盛弘仁調べ）
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表6　ヌン県におけるイスラームの多極化
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- 盛弘仁両博士の詳細な歴史考証が出た。これ
にそって、私のバムン - イスラーム化分析を、
再検証したのが、第３章であり、本稿のテーマ
である。そこでは、バムン王都フンバンの中央
モスクの「大評議会」の信仰各宗派を見ても、
バムン - イスラーム社会には、ティジャーニー
教団、タフスィール - オルソドックス、ニアセ
ン、サラフィスト、とイスラーム化当初からイ
スラームの中身を問う峻別された、宗派間の厳
しく熱い聖俗を含む議論と運動が、衝突し社会
再創造をくりかえしていた。
イスラームの信仰内容の力点の置き方、コー
ランやスンナへの向かい方、受け止め方、解釈
し方、その儀礼実践や信仰行為の良しとするも
の、認められないもの、ハラールとハラーム、
後世に付け加えられたいわば「捏造」ともいえ
るビドア、元からあると主張するもの、聖なる
ものー俗なるもの、祈りの時に腕を組むのか垂
らすのか、バムン - イスラーム社会で男女モス
クがあって良いのか、いけないのか、同じイス
ラームといっても、各宗派の是とする許容と承
認は、ティジャーニー教団、タフスィール - オ
ルソドックス、ニアセン、サラフィスト、と異
なっていた。
ここまでが本論の具体的考察の内容である。
バムン社会の19世紀後半 - 末から20世紀初頭
そして末くらいまでの、イスラーム化の歴史
は、多様な異なる価値観や聖俗観のぶつかり合
いと、採用 - 拒絶や衝突 - 再編の連続によって、
バムン - イスラーム社会に多極化した生き方が
内包され、結果的にどの生き方を対外的に表現
したとしても、時に心理的衝突 - 葛藤を生んで
いるとしても、それは咎められはしない。
私が長年住み生活を共にした王都フンバンの
ジンカ街区鋳物師集団は、全員がブオンブオ王
がスルタンとしてフンバン中央モスクで主導し
ていた金曜大礼拝に同調し祈りを共にしてい
た。だが、森林開発などブオンブオ王の自己利

では、詳述していないが、一神教でなくとも王
国原理もまた、王国という強権によって蹂躙
するだけではない、バミレケをバムン化する
など他民族をつつみ自民族化する普遍原理が
あったからである［和崎春日1987］［平野美佐
2021］。黒人性や一夫多妻婚など「地元性」が
強いイスラームが、キリスト教にもイスラーム
にも伴走し取り込もうとする「右往左往」のプ
ロセスの後に、選ばれた。ジハッド聖戦の流れ
は、カメルーン北部のフルベ、ハウサ地域まで
は届き、ここではまず集団改宗型に近いイス
ラーム化が浸透した。バムン - イスラーム化で
は、イスラーム王国となってその強権によって
も、「神なる王」ディヴァイン - キングシップ
近辺の霊性や権威への憧れや接近によっても、
ジハッドではない個人改宗があるものの集団改
宗に近い側面を持っていた。が、バムンのイス
ラーム化は、上からも下からも、個人改宗をふ
くめてイスラーム化へのドライブがかかった。
第２章で、その歴史過程を、王都フンバン
の全街区の隅々へのイスラーム受容 - 伝播とし
て、描き出した。当時のジョエア王が、フラン
ス植民者によって流罪となり、ヤウンデで客死
したことも、ヨーロッパ植民地主義に対する抵
抗としてのアフリカ性、アフリカ宗教としての
イスラーム性への傾斜を促進した。バムンの有
志軍団が、今のバメンダを通って、ヤウンデへ
とフランスに「仇討ち」に赴いてもいる。フィー
ルドでしばしば聞いた、そうしたバムン民衆の
反植民地化のレジスタンスの心理をすくい上げ
る問題意識で、私のバムン - イスラーム化分析
は、大きな流れで「一挙に」といった奔流をもっ
て、バムン社会を覆っていったイスラーム流布
- 伝播の趨勢を析出し描いた。アフリカ - ルサ
ンチマンに対する共鳴の歴史分析を行った。
その視点から、バムン社会のイスラーム化は、
独仏英に対する一枚岩として描かれた。だが、
これをイスラーム人類学として分析する盛恵子
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問題を見つめ直す必要がある。これが、今後の
大課題である。
というのは、フランスでは、ライシテが表に
立ち、公共性の前では、ヒジャブを着用するこ
とだけでも、「罪」に問われる。同じ共和制の
政治政体をとっているカメルーンや他のフラン
ス語圏西アフリカ諸国では、共和制で聖俗分離
を名目的に謳ってはいても、実態としての宗教
生活が細かい微細な差異さえにも議論がわいて
俗生活にもちこまれ、それぞれにその信念が実
質行動に外面化されて個々の生活と差異をまた
ぎつなぐ共同性が成立している。　
そうである以上、一方で、憲法や法律から降
りてくるライシテのベクトルがあるが、他方で、
アフリカ - イスラーム世界（キリスト教世界で
も）で宗教生活と混同した日常生活があり、宗
教性にむしろ忠実に一致した世俗の日常生活が
営なまれている。憲法ライシテ規定がもつ実効
しない矛盾かその民衆生活の見のがしでしかな
い。ここで、世俗化した共和国憲法は、意味を
なしていない。ライシテを個々人の生活に押し
付けることは不可能であるし、暴力的でさえあ
る。
それぞれフランス語圏アフリカでライシテと
いっても、カメルーンのバムン - イスラーム社
会で見たように、その歴史社会的文脈が異な
り、そこでの微細な聖俗観念を伴う生き救われ
る背景が考察されなくてはならない。憲法や法
律から降りてくるライシテ規定、上からと、そ
れぞれの歴史社会文脈が詰まったローカル宗教
日常、下から、の両方を突き合わせる分析 - 考
察が、今後の具体的な課題となる5)。

出稼ぎ、軍事徴用、移住後世代でフランスに伸
びる
この時、思想として自由と公共、世俗と宗教、
を考察しなくてはならない。この問題は、フラ
ンスに伸びていっても、同じである。聖と俗を

益追求の過剰とも映る行動に対して、バムン民
衆の反発があった。時代はちょうど構造調整の
時代だった。欧米日など北側先進国がアフリカ
に課した構造調整の「民主化強制」によって、
カメルーンは否応なく多党制へと推移し、市長
選挙も複数政党候補で争われた。フンバンの市
長選で、ブオンブオ王市長に対する反対候補者
である、「清廉」「誠実」と多くのバムン民衆が
語っていた、ブオンブオ王の異母兄ダム - ジョ
エアにジンカ鋳物師全員が投票した、と語った。
そして、ダム - ジョエア市長が誕生した。以後、
大家族、親族集団でもあるジンカ鋳物師集団は
モスレム全員が、ダム - ジョエアの庭で開かれ
るイスラーム金曜礼拝で祈るようになった。だ
が、2022年の調査時では、同じジンカ鋳物師
家族だが、その中で、サラフィストとして中央
モスクで祈る者とティジャーニー信徒としてダ
ム - ジョエアの庭で祈る者がいる。モスレム家
族やバムン - イスラーム社会が分断されている
とも言えるし、個々人の信念に沿いながら家族
的民族的な紐帯の信頼で互いをつないでいる、
とも言える。バムン - イスラーム社会に複雑な
心理的ときに分断ときに緊張、あるいは、多文
化共生の出立が発生している。その生活的表現
は、親密圏にも公共圏にも、もちろんある。こ
れを、一つの法律 - 実定法やライシテ概念で縛
ることは、まず不可能である4)。
こうした多極化した価値観がバムン - イス
ラーム社会で生きていることが、本論で明らか
になった。

今後の課題－国家、宗教、民族が救済する人の
安全と尊厳
この歴史性を現在の人間救済という問いに照
らす必要がある。上述した人の生き方やそれを
基礎づける細かな信条の全てが、あらゆる属性
と側面から見た差異が、個々の生き方が、認め
られなくてはならないという普遍性に立って、
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キャップ、そして白い質素な服を着ている。こ
の徹底した預言者への服従以外のいでたちを不
信仰とみなし、質素で敬虔な信仰姿勢をもって、
自己発見する。バムン社会の自他多数の公共場
面にも普通に登場する。フランス社会のマジョ
リティは、学校でこの格好をみても、それが身
体「表現」であるとは、気づかない。知らない
からだ。気にとめるとめないは、認知の程度差
でしかない。預言者ムハンマド遵守のこの質素
な身体表現は、あるいはそれにつながる姿態は、
フランスにあっても、民主と同伴する資本主義
の大人社会の欲得と貧富の不誠実を見続けると
き、その対極にある聖と正と生に気づき目覚め、
自己形成する学校生徒や若い世代を引き付け続
けることを、止められるものではない。

こうして考察して来ると、他者の自由や安全
を邪魔しないで（公共性）、人間の自由や安全
が保障（親密性）される方法は、複数あるとい
うことが、再確認される。人が生きていくとき、
国家による普遍原理で、宗教や民族がちがって
も、生きていける自由がある。宗教による普遍
原理で、国家や民族がちがっても、生きていけ
る自由がある。民族による普遍原理で、国家や
宗教がちがっても、生きていける自由がある。
であるはずなのに、ネーション =ステート

の国家の原理が前にですぎて、こればかりが過
度に尊重されることは、その中にいる国民の自
由と安全を損なう。共和制憲法にある聖俗分離
ライシテ規定は、アフリカ社会の日常に整合し
ていない。だが、おもしろいことに、バムン王
権社会を下支えしてきたティジャーニー教団も
その民族伝統とのシンクレティズムを批判して
いるサラフィストも、カメルーンの世俗国家体
制つまり政教分離やライシテ規定を、肯定して
いる［盛恵子2019：106］。その理由が、神は
他者に宗教を強制してはいけないと説いている
のであり、国家が特定宗教を国民に強制しない

めぐって、許されることと許されないことをめ
ぐって、良しとすることと良しとされないこと
をめぐって、これほどまでに熱く誠実な議論と
戦いと自らの立脚を賭けた主張の自己表現が、
バムン社会のように、アフリカ日常生活で沸き
起こり、繰り広げられ、顕在し潜在しまた顕在
するとき、その生き方の真摯を、公共の場で宗
教性を見せてはいけない、という一括で無視、
放擲することは、個々人の尊厳への暴力だろ
う。その聖俗を律した宗教日常混淆が、出稼ぎ
であっても徴用であっても移住後世代であって
も、フランスに伸長し、公共性大きい空間でそ
の一端が表明され演じられるとき、他者同僚の
権利を妨害 - 侵犯しないかぎり、ヒジャブなど
ではほとんど全ての場合がそうなのであって、
法律のライシテが個々人の生き方表明を阻止す
る権限を有するものではない。イギリスは、カ
メルーンを植民地化したとき、むしろハウサ -
フルベのイスラーム性を、その心性の外的表明
はもちろん、許容と容認でむしろ社会的に後押
ししたという構えもありうる。

身体的表現をめぐって
ヨーロッパ社会では、欧米マナーとして、公
共空間や自他の世界つまり他家族の家に入った
とき、帽子は脱がなくてはならない。だが、ツ
バ縁のあるハットは脱がなくてはならないが、
キャップや後の野球帽は身体の一部とみなされ
る。他者のいる部屋の中でかぶって良い。身体
への付着性は、程度差や人々がどれだけ見知っ
ているかの認識差の問題でもあり、でしかない。
大きな十字架ペンダントを首から胸にかけてい
ても、だれも咎めはしない。
バムンのサラフィストには、預言者ムハンマ
ドの慣行に外見まで似せて従わなければならな
い、とする篤い信仰者もいることは、上述した。
あご髭を伸ばして口髭を剃り、身幅の狭い上着
とくるぶしの上までの短いズボン、白い縁なし
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され論じられるヒジャブをめぐるライシテは、
あまりに共和国つまりはネーション - ステート
の論理をアフリカ出身モスレム - フランス国民
に、父母時間や歴史を持った自己存在の重層時
間性を一律的に切り捨てさせ、自己の分裂を強
いている。
そこで次の考察に発展する為に、政策論的に
みても、意義ある分析と提案を行ってるのが、
清水貴夫の西アフリカ - イスラーム教育論であ
る［清水貴夫2023：41－45］。生業に係る生
きる技（わざ）や地域を生きる技法は、体系だっ
た学校教育で教えられるものではない［飯田卓
2017］。個別対応を放棄したシステム教育では、
時間がなさすぎる。公教育の先にあるのは、イ
スラーム学習僧というべきタリベの行う、宗教
（存在価値を与えるおしえ）と経済（食べてい
く資源）との異次元交換としての「ものごい」を、
経済資本価値だけからの単なる貧富上下から見
おろす視線だけを生んでいる、という批判指摘
が的を射る。また、公教育では、地縁や長老者
への尊敬、移動者 - 旅人への労りや定住者から
の包摂の精神は、教えられない。学費に追いつ
けない人びとをすくい上げているのは、民の非
公の安価イスラーム学校である、と清水は指摘
する。そして、今行うべき２つの教育道筋で、
公教育に資本をもっと投入して隅々まで拡充し
ていく方法と、困りごとが寄せられ信頼されそ
れを実際に解決しているのは学校ではなくモス
クだ、という事実の力をすくい上げた、公私２
重教育を平行させる方法とが、ありうるとき、
清水は後者を躊躇なく選んでいる。私も、それ
が、現実の生きるアフリカ社会の諸態、諸相を
くみ上げた、また、日本でも人を真に育てる同
時複眼平行の「人そだて」だと考える。人を幸
せに導く道筋は、ひとつでではないはずである。
公と私のそのグラデーションの中にある多元性
と同時混淆の力の表れとその押し引きを、教育
論のみならず聖俗の生き方についても、考察し

からこそ、「自由にイスラーム宗教活動を実践
できる」、とともに考える。フランスでは、憲
法のライシテ規定がモスレムに委縮と葛藤を生
み、カメルーンでは、憲法のライシテ規定がモ
スレムの自由表現の保証と受け止められる。
ライシテの議論考察を進め、上からと下から、
そして、個人 - 国家 - 宗教 - 民族の相互関係を
考察していく、ローカル歴史社会文脈に照らし
た一層の研究が求められる。
つまり、人々の差異をつないで普遍性を生み
出し保障しようとする国家、宗教、民族それぞ
れの重なる部分、それはカメルーンのバムン -
イスラーム社会の日常生活そのものであり、ま
た、西中部アフリカ - イスラーム社会を広くま
たぎ覆う人々の生活のありようそのものでもあ
る。その混淆生活の中で、人びとが、自らを律
する倫理を自己に加力するのに、３者が律する
法、つまり、実定法（フランス流ライシテ）、
イスラーム法、慣習法（民族宗教）の求めてく
る押し合いの中で、何をどう選んで何を第一義
として生きているか、生きていくか、の世俗 -
聖性の押し問答の動態を把握しなくてはならな
いことになる（図７参照）。ここには、いわば、
法のせめぎ合うアリーナの中で生きる人びとの
生活実態があることになる。フランスで認識

国家

民衆生活
イスラーム
コーラン・スンナ

民族宗教・慣習

憲法・実定法

法

図７　３すくみの宗教性と世俗性
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中重好2007］。
5） 現状は、共和国カメルーン憲法でライシテ世俗優
位が規定されていたとしても、それにかかわらず、
カメルーンの歴史文脈やバムン -イスラーム社会の
ローカルな社会宗教文脈では、その積み上げられ
てきたイスラーム化の蓄積と増大する細分化のア
ヤは、聖俗両生活領域で混淆し時に大きく表現さ
れ顕在化する。

 上から降りてくる実定法だけが効力をもって共同
性や公共性を保証するというのは、いびつであり、
下からの民衆エネルギーによって、共同性や公共
性が創られ、ときに国家の実定法を祭りなどの慣
習法や宗教実践が上回ることがあることを、コー
ド - リバーサルという用語を作って、論じた［和崎
春日1996：531－537］。
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（付記）本論は、科研基盤（B）「現代西アフ
リカにおけるライシテと宗教性の連続性の文化
人類学的研究」（21H00651清水貴夫京都精華
大学准教授代表）の成果の一部をなす。

注
1） 好例がある。街区モスクの選定に関して、マラタ
ム街区では、一旦、街区リマンが決定され承認さ
れたが、これを不服とする自称リマンが登場し、
混乱した。中央モスクでリマン以下３人の調整が
図られ正式決定どおりの追認を得た。だが、地元
ではくすぶり続け、むしろ自称リマンの評判のほ
うが良かった。これは、もとより、中央モスクで
意見が分かれ推薦が分裂状態だったものを、押し
切る形で決定がなされたことことが原因である。
ふたたび、今度はスルタンを交えて調停会議が開
かれ、自称リマンのほうに正式決定した。こうして、
スルタン参加をえて最終決定を得たのである。

2） 外国語文献（この場合はフランス語）によってイ
スラームの中身を学んでいっている訳だが1947年
すでに、ジョエア王は、植民地政府に費用を出し
てもらいメッカ巡礼を行うのだが、息子（セイゥ
王の兄弟）ンジ - フォン - イブラヒムの他に、外国
人セネガル人ウマル -シセを連れて行っている。こ
うした外国からの流入と留学等での海外イスラー
ム性の学習は、バムン - イスラーム社会にイスラー
ム知識の詳細化と解釈等での構えの違いを促進し
たと考えられる。この点の集中的な対象化分析が
必要になるだろう。課題である。

3） 民族宗教からイスラームへ接続したバムン -イスラ
ーム社会では、男女のモスクをもっている。イス
ラーム各派から奇異にみられるわけだが、イスラ
ーム改革を迫るが、男女平等を謳うニアセン流入
では、男女モスクは継続されている。サラフィス
トが入ったあと、スルタン - イブラヒムが男女モス
クを廃止している。

4） 家族的な親密圏から、人々と接し交流するフォー
マリティが高まる公共圏を作っていくというテー
マは、現代社会で特に求められており、社会学 - 人
類学で、公共性がいつも上から降りてくるという2
分性について、大きな批判がある。下からも公共
圏を形成できると論じられ、民衆手作りの市民主
体性が社会モデルとして求められ続けている［田
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