Etniske symboler 1 et afrikansk kongedemme, Borno

Af Mette Bovin

1. Indledning om etniske symboler

Pa det afrikanske kontinent finder vi tusinder af »folk«
eller »etniske grupper«, som lever ner hinanden og
sammen, i1 symbiotiske og konfliktfyldte forhold i gko-
nomisk, social og politisk henseende. En etnisk grup-
pe defineres som: »en befolkningsgruppe, som 1) ho-
vedsageligt vedligeholder sig selv i biologisk henseende
(gennem etnisk endogami, M.B.), 2) deler fundamen-
tale kulturelle vardier, realiseret i ydre enhed i kultu-
relle former, 3) udger et kommunikations- og interak-
tions-felt og 4) har et medlemskab, som identificerer
sig selv og identificeres af andre, som konstituerende
en kategori, der adskiller sig fra andre kategorier af
samme orden« (Barth 1969 s. 10-11).

Ved et »etnisk symbol« forstar jeg et symbol pa et-
nisk differentiering. Demarkations-linierne mellem et-
niske grupper kan vaere meget sldende og letfattelige
for alle; men de kan ogsa vaere sma trak, der ved forste
blik synes minimale og ubetydelige. En etnisk demar-
kationslinie i det afrikanske kongedemme Borno (1)
kan vare forskelle i folks dragter, viben og redskaber;
men den kan ogsa markeres ved forskellige mader at
bevage sig pa eller lugte pa. De etniske gruppers
medlemmer kommunikerer naturligvis indbyrdes
sprogligt. De taler deres eget sprog, samt oftest et eller
flere fallessprog. Men det er den tkke-verbale del af
kommunikationssystemet i et af rigerne i Afrika, jeg
skal behandle i denne artikel (2).
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For at pracisere hvad jeg forstar ved etnisk symbol
(3), og hvordan jeg vil bruge det, trekker jeg et enkelt
eksempel frem. Det etniske symbol »strudsefjers-hat«
(fig. 1) er et tegn pa det etniske at vaere anagamba:

A: strudsefjers-hat — B: anagamba-identitet

Et etnisk symbol, som f.eks. en hat med fjer pa, er
naturligvis ikke »noget« i sig selv. Et etnisk symbol har
ingen mening som isolat, men kun som del af et helt
kode- og identitets-system, som kriterierne 3) og 4) i
definitionen pa en etnisk gruppe ( se ovenfor) om-

Fig. 1. Et af anagamba-nomadernes »sakrale etniske symboler« er mandens
strahat med strudsefjer pd.
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nomadern.es

handlede. Strudsefjershatten far forst mening, nar man
stiller den op mod, som kontrast til, andre og kontro-
verse etniske symboler:

Ay strudsefjers-hat
A, broderet kalot

Folk af alle etniske kategorier 1 Borno-riget kender til
den falles kulturelle kode, der tillegger de etniske
symboler den ene eller den anden mening. Kontrasten
mellem to dragtstykker tolkes ogsd som kontrasten
mellem to erhvervstyper og samtidigt som kontrasten
mellem to etniske grupper, sdledes:

strudsefjers-hat
broderet kalot

»nomade-ting«
»bonde-ting«

vanagamba«
rkanuri«

Etniske symboler fortsatter med at virke og tjene som
etnisk distinktive elementer, der opfattes, leres, kendes
og genkendes af medlemmer af savel in-gruppe som
ud-gruppe 1 Vestafrikas poly-etniske samfund. Det
betyder, at vi ma forkaste de aldre »akkulturations-
forklaringer« (4). Det er tydeligt, fra eksemplet Borno
og andre studier af inter-etniske forhold (Barth et al-
ter, Despres, van den Berghe m.fl.), at folk ikke, blot
fordi de bor i samme geografiske egn og samhandler pa
flere mader, efterhinden udsletter de indbyrdes kultu-
relle forskelle. Tvaertimod ser vi eksempler pa etniske
grupper, som udskiller sig og bliver mere og mere »et-
niske« i betydningen producerer nye symbol-kontra-
ster ved at tage fantastiske eller arkaiske symboler i
brug.

Lad os foretage et tankeeksperiment: at alt liv i Bor-
no lige nu udslettedes, og arkzologerne om 500 ar
fandt de materielle rester. Da ville disse fremtidens
videnskabsfolk finde skile, fade, dragter, smykker,
redskaber: hakker, hyrdestave, osv. — genstande med
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hegjst forskellige »stilarter« indenfor hver slags gen-
stande; forskellige ornamenter, materialer og former, i
én og samme landsby. Ville de da gztte pd, at der
havde varet tale om forskellige kulturlag eller »usam-
tidige« kulturer? Eller ville arkaologerne opdage, at
det var resterne efter samtidige, sameksisterende, men
distinkte etniske grupper, der levede indenfor én og
samme afrikanske stats rammer?

2. Borno — et kongedomme i Nigeria og Niger
Borno ligger midt i Vestafrikas fastland (fig. 2) i den
halvterre Sahél-busksteppe, med Sahara-grkenen mod
nord og Sudan-savannen mod syd. Klimaet er tort og
meget varmt. Regntiden falder om sommeren og varer
blot 2 maneder i rigets nordlige del og 4-5 maneder i
den sydlige del, mens resten af aret er tortid. Selvom
Borno ligger lige vest for Tchadseen, marker folk ikke
meget til vand. Der overrisles ikke fra seen, og Koma-
dugu-floden er tor i lange perioder hvert ar.

Borno var én blandt mange for-kapitalistiske stater i
Vestafrikas Sahél-balte — samfund med en rakke fel-
lestreek og fxlles strukturer. Borno-riget opstod om-
kring 4r 900 e.Kr. (eller muligvis for) est for Tchad-se-
en i Kanem, hvor én af de nomadiske klaner, Magum:
og indenfor denne klan én xt, Sef, fik politisk kontrol
over de andre grene. Sef-dynastiet skulle komme til at
regere i nzsten 1000 ar, og Borno har siledes én af de
allerzldste kendte kongerzkker i Afrika overhovedet.
Sef-dynastiet sad ved magten indtil ca. 1830, da
Al-Kanemi kom til magten, efter at Borno var truet af
fulani-folk vestfra.

Den centraliserede stat Borno dannedes gennem en
arhundredlang proces, hvorunder det dominerende
dynasti og de dominerende adelige kanuri-klaner un-
derlagde sig omgivende klaner og hele etniske grupper
(gvnf. R. Cohen 1970). Rigets centrum flyttede snart
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Den typiske bosattelses-struktur pd landet i Borno
bestar af en storre eller mindre landsby med agerbrug
og med et »opland« med forskellige hel- og halvper-
manente nomade-lejre i bushen, som herer med til
samme okonomiske og skologiske nichemenster, som
beskrevet her. Alle disse nomader frekventerer marke-
det inde 1 landsbyen.

Géar man tzttere pa landsbyernes og byernes grund-
planer i Borno, finder man et tydeligt menster, hvori
den sociale struktur afspejles. Landsbyen og byen er
nasten altid formet som en hestesko eller et U, vendt

58

Fig. 10. Landsby-plan og by-plan i Borno har samme U-form. I bunden af
U’et ligger den politiske leders bolig, og jo lengere mod est (og nord) man
kommer t byen, jo hgjere social status har folk. Det etnisk blandede kvarter er
placeret mod syd.

pa en speciel made i forhold til verdenshjernerne (fig.
10). Bunden af U’et vender altid mod est, hvor ogsi
den politiske leder, i landsbyen hevdingen og i hoved-
staden kongen, har sin bolig placeret. Ost er den fine-
ste og mest hellige retning, idet alle bgjer sig mod
Mekka i ben til Allah. Den nordlige gren af U’et bebo-
es af kanurier og den sydlige gren af folk fra alle andre
etniske grupper i et blandet kvarter. Men jo hgjere
status jo langere mod ost. Siledes bor lavkastefolkene
ved spidsen af U’ets arme, lengst mod vest. Denne
etniske og sociale fordeling finder sted pa savel lands-
by-, som pa by- og hovedstadsniveau. Gar vi til histo-
riske kilder ser vi, at U-formen og gst-vest placeringen
ogsa fandtes i Borno i @ldre tid (Denham, Clapperton
& Oudney 1826 s. 225).

Alle, uanset etnisk tilhersforhold, medes pd de
ugentlige markeder, der atholdes overalt i Borno. Hver
by og hver sterre landsby har sin markedsplads, hvor
bl.a. gkonomiske, handelsmassige og religisse kon-
takter skabes og vedligeholdes. Det er netop pa mar-
kederne, at de etniske forskelle ses tydeligst, ofte med
15 eller 20 forskellige dragttyper pa ét og samme mar-
ked. Denne stadige daglige kontakt betyder ikke, at
forskellen mellem de forskellige etniske grupper lang-
somt udviskes, som det ligger implicit i »akkultura-
tions«-forklaringer.

I det folgende skal jeg vise, hvorledes to udvalgte
grupper, kanuri og anagamba, pd markant vis repro-
ducerer deres etniske egenart gennem deres ydre
fremtoning, pa trods af daglige kontakter.












Etnisk identifikation sker for en kanuri-kvindes vedkom-
mende via folgende elementer (fig. 16): Kanuri-harfri-
suren (se figurerne 5 og 6) og (for gifte kvinders ved-
kommende) agat-smykket i pandefletningen (se endvi-

Fig. 15. Kanuri-mand: identifikations-elementer.
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dere Bovin og Holtedahl 1975 om symboler pa xgte-
skabelig status), kanuri-ansigtsarrene, skert og kjoles
snit og farver og menstre broderet derpd, smykker
fingerringe,

(erenringe, halsringe, overarmsringe,

Fig. 16. Kanuri-kvinde: identifikations-elementer.
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armbénd, ankelringe), amuletter under tgjet, kanu-
ri-sproget, husgerddet: skdlenes form, farver, orna-
menter, kanuri-maden at bevaege sig pA og graciese
gang, samt boligmilje og kulturelle omgivelser i videre
forstand. For nogle informanter herer ogsa fysiogno-
mien med ved etnisk identifikation.

Figur 15 og figur 16 bygger pa en undersegelse, jeg
foretog i landsbyen Garawa i 1968 af elementerne i den
etniske identifikation af mand og kvinder hos hen-
holdsvis mand og kvinder af manga-kanurierne. Num-
rene pa elementerne angiver rakkefolgen (vigtighe-
den), elementerne blev opremset i af informanterne
selv.

Ved at sammenligne figur 15 med figur 16 kan man
hurtigt se, at manden og kvinden ikke identificeres pa
helt samme made, og dette skal jeg vende tilbage til i
afsnit 10 nedenfor.

Foruden disse indtegnede kendetegn, som alle er yd-
re, synlige kendetegn, horer der noget andet og mere til
»kanuri« som etnisk identitet. De tre diakritiske trak
er, at personen ma vare muslim og have i det mindste
noget kendskab til kanuri-sproget og have en kaniiri-fa-
der. Moderen kan vare fra en anden etnisk gruppe,
men etnisk status arves formelt set gennem faderen.

7. Anagamba-nomadernes symboler
Lige som for kanuriernes vedkommende genkendes
anagambaerne pa deres tatoveringer, harfrisurer,
dragter, redskaber og viben og husgerad, samt bo-
lig/erhvervsmiljo, som alle er klart anderledes end ka-
nuriernes (se endvidere Bovin 1972 a), 1972 b), 1973
og 1974/75).

Anagambaerne barer »sort« tgj, som det kaldes,
dvs. helt markeblat indigo-farvet klede, og kvindernes
hérfrisurer er markante, ligesom mandenes lange flet-

ninger er det. Ansigtet og overarmene har bla tatove-
ringer (se fig. 17). Mandene skiller sig ud fra mand af
alle andre etniske grupper i1 Borno ved, som de eneste
nu om dage (det var almindeligt i #ldre hedensk tid),
at gd med skind-skridtklede og ikke bomuldsbukser.
De barer desuden sandaler af ugarvet skind med har
pa og pa hovedet strihatte med strudsefjer pa (fig. 1).
Anagambaer barer, for at fortsztte modsatningen til
kanurierne, deres amuletter udenpd tgjet, synlige for
alle, og det er runde i stedet for firkantede amuletter.
De indeholder dele af planter i stedet for Koran-ud-
skrifter, dvs. de er gennemfort ikke-muslimske. Smyk-
kerne er af kobber, messing, jern og gammeldags cow-
rie-skaller, helt modsat kanuri-kvindernes selvsmyk-
ker. Anagamba-kvindernes dragter er knakorte, r-
melose og med bar mave, hvilket ogsd er sazrdeles
u-islamisk.

Anagambas selvbeskrivelse af anagamba kom
blandt andet til udtryk gennem tegninger. Selvpor-
trettet (fig. 18) af en ung anagamba-pige fremstiller
nasten udelukkende hendes ansigt som tatoveringer.
Hun har yderligere fremhavet den timeglasformede
tatovering i sin tinding ved siden af ansigtets frontal-
tegning.

Hos anagambaerne i Nigeria og Niger er der tale om
en pafaldende identisk »markning« af menneske og
brugsgenstand. Nogle af menstrene pa huden (tatove-
ringerne) gar igen i menstrene pa kalabassernes over-
flade. Den menneskelige hud og kalabassens »hud«
(den gule, glatte overflade) bliver udsat for samme
indridsning — pregning — af noget etnisk, af »anagam-
ba-hed«, som figurerne 17, 18 og 19 viser. Tatoverin-
gerne er, med Lévi-Strauss’ udtryk »messages« (bud-
skaber), og »lecons« (leresatninger). De er budskaber
om sociale underinddelinger for andre anagambaer og
etniske budskaber for folk fra andre etniske grupper.
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8. De »cnliserede« bonder og de »vilde« nomader
Taget enkeltvis vil det maske vare vanskeligt at forkla-
re, hvorfor dette eller hint nu anvendes som symbol p&
kanuri eller anagamba. Men ser man alle elementerne
i sammenhang, treder der et monster frem. De to syn-
dromer afspejler, hvordan de to grupper pa forskellig
made er knyttet til naturen. Den fundamentale oppo-
sition pa landsbyplanet i Borno er nomade-bonde op-
positionen, og

skinddragt : bomuldsdragt
bush-agtig : byagtig
vildskab : civilisation
nomadeliv : bofast landsbyliv
anagamba : kanuri.

Anagamba vazlger og reproducerer kulturelementer,
der er tilknyttet vildnisset, »bushen«, den r3 steppe.
Det er dyrenes direkte produkter, sdsom skind og fjer — i
modsztning til de »civiliserede« kleder, som er lavet af
bomuldsstof og silke fra Europa eller Asien og har bro-
derier pa. Halvnomaderne, fulani, ligner pd en del
trek helnomaderne, anagamba. Fulani-mandene be-
rer ogsa kegleformet strahat, men uden strudsefjer p3,
og fulani bazrer ikke skindbukser, men altid korte
bomuldsbukser. Fulani ligger i kultur midt imellem
kanuri og anagamba.

I denne sammenhzng er »natur« og »kultur« selv
symboler pa de to folk anagamba og kanurt’s identitet.
Udvzlgelsen af netop disse symboler mi ses i sam-
menhang med deres erhverv: Pa den ene side omvand-
rende hel-nomader, der lever »direkte« af dyrene og
bevager sig i bushen (fig. 8), og pid den anden side
fastboende agerdyrkere, som kultiverer jorden (fig. 7),
og samtidig har en statsorganisation med islamisk
kultur og overbygning. At markeringen af disse etniske
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forskelle vedblivende opretholdes er et udtryk for
gruppernes fortsatte onske om bevarelse af integritet,
samt den fortsatte reelle modsatning i erhvervene no-
madisme/agerbrug.

9. Sakrale etniske symboler

Det er si langt fra alle materielle genstande, som an-
vendes af en given etnisk gruppe, der fir en etnisk
symbolsk betydning. Der er en tendens til, at zisse etni-
ske symboler gores til en slags hellige, »sakrale« sym-
boler, der er urerlige; eller »magiske« symboler, der
»beskytter« gruppen. For kanurierne synes det at vaere
kvindernes harfrisurer og harsmykker (fig. 5 og 6), som
ikke opgives eller @ndres for noget i verden (andre
trek kan man godt acceptere ®ndringer 1). For an-
agambaerne synes det at vaere mendenes skindbukser
og strudsefjershatte (fig. 1) og det merke indigofarvede
t9j og kvindernes harfrisurer og smykker (fig. 17), der
hzges mest om.

I de sakrale symboler kondenseres hovedmodsatnin-
gerne 1 samfundet. Det er disse udvalgte etniske sym-
boler, som narmest antager form af noget helligt for
pagzldende etniske gruppe, og som gar igen i megen af
gruppens kunst og ornamentik. De er kerne-symboler
eller nogle-symboler, som man ogsd kunne betegne
dem. Noglesymbolerne er mere end blot og bar gen-
kendelse af folk fra etnisk gruppe A, etnisk gruppe B,
osv. De tjener til noget dybere end genkendelse: iden-
titet og er som sddan kulturpolitiske vaben.

Kulturel arkaisme og »overkommunikation« af etnisk identitet
Strudsefjer pd hattene og skind-skridtklede er »arka-
iske« kulturelementer i Borno, som anagambaerne er
de eneste, der holder fast ved. (Jeg sa dem ogsa i 1978,
og der er ingen tegn pa, at elementerne forsvinder,
skent strudsefjer er bade sjzldne og kostbare (8)).
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Anagamba-kvindernes mange og store grenringe i
kanten af grene har sa absolut ogsa en magisk betyd-
ning, ligesom armringe og amuletter har det. I virke-
ligheden er grenringe og hatte ogsa en form for »amu-
letter«. De tillegges en arsags-virkningseffekt: skal
bringe sundhed, rigdom, held, lykke i karlighed og
andet godt, for personen der barer elementet. Det har
veret kendt, siden Jean Gabus udgav bogen Au Sahara.
Arts et symboles (1958/1962), at folkene i Sahara og Sa-
hél i Afrika baerer smykker og andre genstande ogsa for
deres magiske vaerdi (jvnf. kapitlet »La valeur magi-
que des materiaux«, Gabus 1958 s. 45-47). Det gzlder
blandt andet jernringe, agat-smykker, glasringe, osv.,
som bruges af en hel raekke folk i Afrika.

For anagamba synes den arkaiske, konservative, ja
nazsten mystiske materielle kultur at udtrykke savel en
etnisk distinktion, som en religigs-magisk (se endvide-
re Bovin 1974/75). Anagambaerne holder sig vak fra
majoritetens religion, Islam, og bibeholder deres egen
gamle religion og verdensbillede. De vedligeholder
u-islamiske amuletter og kladedragt (til stor forbavsel-
se for folk i Borno, som siger »Nar de nu kan ga hen pa
markedspladsen og kebe stof til andre, rigtige, drag-
ter, hvorfor ger de det s& ikke?«. Det er misforstaet!).
Anagambaerne undgir assimilering, og de skyr se-
dentarisering (bofastgerelse). De ensker ikke at blive
agerdyrkere. Netop anagamba-gruppens etniske sym-
boler er i hg) grad magiske dvs. de tillegges en beskyt-
tende virkning for gruppen ¢ forkold til andre etniske grup-
per. I forsvar mod dem. Kulturelementerne, de velger,
er tilknyttet vildnisset, »bushen«, »naturen«.

Den etniske arkaisme ma forklares som en pendant
pé det superstrukturelle plan til de sociale, gkonomiske
og politiske forhold, at anagamba kamper for nogle
pkonomiske rettigheder og politiske mil. De gnsker
autonomi 1 forhold til kanurierne, i hele det modsat-
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ningsfyldte spil mellem nomader og agerbrugere —
mellem stammeorganiserede nomader pa den ene side
og den centraliserede stat og klassesamfundet pa den
anden.

Fulani, derimod, bliver bofaste. En stor del af dem
er hel- eller halv-sedentariserede, og de gar i takt der-
med over til Islam og »civiliserede kleder«.

Nomadernes truede eksistens (jvnf. Stenning 1959),
som forverredes i terkearene 1968-74 (jvnf. Bovin
1974), gjorde, at arkaismen trivedes som aldrig fer i
Borno. Den fik ligefrem et opsving i disse ar. Noma-
derne er en af de truede minoriteter i Borno. Nomaders
eksistens-grundlag og livsform trues mange andre ste-
der pa jorden. (Hvad angir samernes rettigheder til
jord osv. indenfor den norske og svenske stat og den
kulturelle kamp, jvnf. Eidheim 1971 (9)).

Anagamba-arkaismen kan forstds som en form for
kommunikation af, at »Vi er anderledes end jer ben-
der, og vi er nomader, der har vore kvagflokke og
gerne vil vedblive at have det og derfor ma sikres gras-
gange«.

Fredrik Barth beskriver en lignende arkaisme hos
kohistanere overfor pathanere i Pakistan, hvor kohi-
stanere overkommunikerer deres identitet gennem
brug af arkaiske dragtelementer, for eksempel darligt
garvede skind og langt har (10).

Der foregar en komplementarisering af etniske sym-
boler i Borno, idet kanuris dragt bliver modstillet med
anagambaernes dragt. Mods®tningen er tydelig i savel
farver som i materialer, former og snit.

Anagambaerne k®mper om at eksistere i den totale
socio-politiske enhed, der hedder Borno. Blandt andet
ved at overbetone det helnomadiske, kvagavlerkultu-
ren og -livsmaden. Det politiske system i Borno-staten,
de sociale relationer og den etniske ideologi placerer
kanurier i centrum og pa toppen, i en position si de



identificerer sig med staten. Dette gzlder ogsa kanu-
ri-benderne. Nomaderne, derimod, har en relativ
autonom politisk struktur indenfor staten og har en
anden politisk strategi.

Kanuriernes etniske symboler inkluderer helt na-
turligt elementer, som betoner og uddyber denne fo-
rerposition og denne majoritetsplads. Deres opbud af
»civiliserede« by-trak: af store kjortler og elementer,
der taler om politisk dominans, rigdom og handelsmo-
nopol, vidner om dette.

De etniske dragter og frisurer, ornamenter, smykker
osv. er underlagt de allerstrengeste regler fra in-grup-
pens side imod overtradelser. En anagamba-nomade
ma og kan kun bare anagambadragt. Og en kanuri kun
en kanuridragt. Ellers er hendes/hans identitet i fare;
og negative sanktioner traeder i sa tilfelde i kraft aje-
blikkeligt. Som et eksempel kan jeg nzvne, at jeg sa en
19-4rig anagamba blive skzldt hader og @re fra midt
pa markedspladsen i landsbyen Garawa for alles gjne
og erer, da han havde fiet syet sig en kjortel af hvidt
bomuldsstof i stedet for at holde sig til det morkebla
eller i hvert fald merkt tgj. En gammel anagam-
ba-kvinde overfusede ham, og alle i kredsen var enige
med hende i kritikken. Sanktionerne indtraf til trods
for, at manden stadig gik med skindbukser under
kjortlen, som han skulle, og at den ny kjortel var kort og
havde det rette snit (ikke lang som muslimernes kjor-
tel). Naste dag havde anagamba-manden merkebla
kjortel pa!

Der er hirde kollektive sanktioner pa etniske drag-
ter. Der er kontrol med »folkedragter« i landsbymil-
joet, (sdledes som Petr Bogatyrevs klassiske arbejde
har papeget det for folkedragter i Slovakiet : »Folk
costume is subject to the sanction of the collective«
{(1971)). By-dragten er ikke i nazr samme grad under-
lagt det kollektives sanktioner. By-dragten er i Nigeria
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og Niger i hgjere grad underlagt den hastigt skiftende
mode, ligesom over hele verden i dag (»fashion« i mod-
sztning til »anti-fashion«, som Procter & Polhemus
fornyligt har analyseret, 1978) (11).

10. Kvindernes etniske symboler fremfor mendenes

1 samme kultur

Der er ikke noget markverdigt i, at mennesker i alle
samfund og til alle tider udtrykker deres sociale status
gennem udsmykningen af kroppen og klededragten.
Dragten er dét, personen altid barer rundt pa, og som
lettest bliver genstand for kodificering.

Det er imidlertid ikke umiddelbart si letforstieligt,
at det i nogle kulturer ser ud til at vere det ene ken
fremfor det andet, der mest udpraget viser det etniske
tilhgrsforhold i ydre trek. I 1971-73 arbejdede vi pa en
bog om kvinderne i Mangaland, som udger den nord-
lige del af Borno. Under arbejdet blev det klart, at
manga-kvinderne var »mere etniske« i deres fremto-
ning end manga-mandene i det hele taget (Bovin og
Holtedahl 1975). Jeg har kunnet bekrzfte og uddybe
dette ved at sammenligne Borno med andre samfund i
Vestafrika (12).

Ronald Cohen skriver om shuwa-kvinder, der bliver
gift med kanuri-mand, at de »s@dvanligvis oprethol-
der kontakt med deres egne slegtninge, bibeholder
deres eget sprog og besoger deres egne slagtninge, si
ofte de kan. Men de taber som tiden gar mange af
deres ikke-kanuri etniske trak, nar de har varet i ka-
nuri-samfundet en tid. Interessant er det, at den sidste
ting, der endres, synes at vere hdrfrisuren, hvilket er et et-
nisk distinkt trak i dette omrade«. (Cohen 1970 s. 163,
mine understregninger).

Det synes ved forste gjekast som om harfrisurer ikke
kan vare af nogen vigtighed i en socialantropologisk
teoretisk sammenhzng. Men i Borno kongedemmet
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har de i ekstrem grad symbolsk betydning. Folk i Bor-
no kan ikke komme ind pa talen om etnicitet uden at
komme ind pa netop frisurer (13). Nar bornoanere skal
forklare hinanden og fremmede, hvordan man kender
andre etniske grupper, siger de ofte: »Det er de folk,
hvis kvinder stter hiret sidan og sidan ...« Harfri-
surers betydning ved etnisk differentiering er ikke no-
get nyt fzznomen. Det synes at vare tilfeldet ogsa i
prekolonial tid (se Denham, Clapperton & Oudney
1826), sdvel som i kolonial (se Palmer 1936) og neo-
kolonial tid.

Nar vi skal forsege at forklare den veritable »kult«,
der er omkring har og frisurer i Borno, og de penge og
timer, der ofres for sagen, (og de mange kunstneriske
afbildninger af hir — og det er kun kvindelige harfrisu-
rer) kan man forst sige, at hovedet (kela) for kanurierne i
Borno er den del aflegemet, der primart reprasenterer
personligheden. Utallige er de udtryk og ordsprog, der
omhandler »kela«. At »holde hovedet« betyder for ek-
sempel at klare sig og have respekten i orden og flere
andre ting i det sociale liv og omgangsformen i almin-
delighed.

Professionelle kanuri-damefrisgrinder serger ogsa
for kontrollen med den rette stil.

Mandenes harfrisure eller rettere mangel pa sam-
me, det skaldede hoved (fig. 25 og 26), signalerer isla-
misk, altsd religios identitet, snarere end den signalerer
en specifik etnisk identitet. En kvindefrisure, derimod,

Fig. 24. Kvindernes hdrfrisurer og dragter udtrykker, i hajere grad end mende-
nes, etnisk distinktion. I forgrunden sidder kanuri-piger og gifte kanuri-koner
med forskellige frisurer og hausa-kvinder med torkleder pé. Mendene i bag-
grunden, stdende, er mere ens i pdkledning, de har et »pan-etnisk« islamisk
udseende.

er altid og umiskendeligt etnisk i sin karakter. Igen-
nem sin frisure klassificeres hun som enten kela-kanurt
(kanuri-hoved), kela-manga (manga-hoved) kela-shuwa
(shuwa-hoved) osv., eller et andet »hoved«. (Sam-
menlign figurerne 5, 6, 9, 12, 17, 20, 21, 22, 23, 24).
Kvinden i Borno barer siledes altid rundt pa et etnisk
symbol. Kvinden barer det udover de andre symboler,
sdsom ansigts-ar, klededragt, smykker, osv. Det bety-
der endvidere, at kvinden pa en made er mere »kultu-
relt bundet« til sin gruppe, til at reprasentere den i
inter-etniske sammenhange. Hun bliver altid mindet
om den etniske status, hvilket manden ikke nedven-
digvis ger.

Denne forskel pa kennene medferer ogsa, at kvinden
i tilfelde af etnisk skift, har et ekstra element at 2ndre
(eller at bibeholde). Det betyder en mere kompliceret
og gennemgribende ®ndring af personligheden for en
kvinde end for en mand at skulle skifte gruppe og kul-
tur, f.eks. ved ®gteskab ell. lign. P4 samme tid forven-
tes det af kvinden snarere end af manden, at hun skif-
ter kultur i sddanne tilfzlde.

Hovedparten af folk i Borno er muslimer og patrili-
nezre (eller bilaterale med hovedvaegt pa faderlinien),
og der er udpraget viri-lokalitet (konen flytter hen til
manden ved =gteskabs indgaelse). Det betyder, at
kvinden forlader sin gruppe for at bo hos mandens
gruppe. Deres felles born far altid den etniske status
gennem faderen, formelt set i hvert fald. Kanuri-bern
far »blodet fra faderen og malken fra moderen«, som
det hedder pa kanuri. De blodsbeslegtede regnes for
de vigtigste slegtninge, selvom »malkeslegtningene«
ogsa har en vis betydning.

Muslimske ma&nd identificeres i dag snarere via de-
res omgivende miljg (og via deres vaben, jvnf. s. 61) og
omgivende kvindelige slegtninge (fig. 26) og disses
dragt og frisure, end via deres egen dragt. Dette galder
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ikke-kanuri kvinder - fulani, shuwa, hausa, osv., men
ikke omvendt. Kanuri-kvinder giftes — ideelt set — ikke
ud af kanuri-gruppen. Det herskende ®gteskabssystem
indebarer, at folk fra andre etniske kategorier inkorpo-
reres i Borno og i kanuri-identiteten, idet bernene bli-
ver kanurier efter faderen. Kanuri reproducerer sig
selv bent, men asymmetrisk. Dette ma ses i forbindel-
se med statens historie og ekspansion, som beskrevet s.
50.

Derfor er det specielt vigtigt for kanuri-kvinderne at
markere deres tilhersforhold: »Jeg er ikke noget ®gte-
skabsobjekt for dig«, signalerer hun til mand fra andre
etniske grupper via sin store prangende harfrisure.
Kanuri-mand behever ikke at markere sig sa sterkt
etnisk, for de skal alle veere muslimer sammen med
andre mand i hele landet og i hele Vestafrika. M&nd
ferdes 1 det pan-etniske univers: i den muslimske stat.
De kan gifte sig med bade kanuri-kvinder og kvinder
fra ikke-kanuri-grupper, og polygyniet tillader op til 4
hustruer ad gangen. Manden videregiver alligevel ka-
nuri-identiteten til sine bern, som indsluses 1 staten.

[gteskabsalliancer mellem kanuri-mznd og fula-
ni-kvinder, shuwa-kvinder, osv. resulterer ofte i, at dis-
se familier bliver »hausaficerede«, det vil sige taler
hausa, som kompromis-sprog og som fellessprog i hele
Nordnigeria og Sydniger. Fulani-kvinder, der giftes
med kanuri-mand antager oftest hausa-dragt eller ma-
ske kanuri-dragt.

Den forklaringsmade, jeg har fremlagt pa materialet
til forklaring af forskelle i etniske symboler og deres
relative brug hos de to ken i samme samfund, inddra-
ger statens historie og ekspansion og det sociale repro-
duktionssystem (jvnf. Friedman 1975) som faktorer,
der har vaeret determinerende for ogsa kulturelle fakto-
rer som blandt andet etniske symboler og deres anven-
delse.
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11. Kulturforandringer: endringer i etniske
symboler

»Kanuri«s tilblivelse er resultatet af en lang historisk
proces, der har strakt sig over mange arhundreder, og
den fortsetter. Generelt kan man sige, at for nogle
etniske grupper er inkorporeringen i staten Borno nz-
sten fuldkommen. For shuwa-arabere i toppen og for
babur, bura og marghi og andre grupper i bunden af
det statslige hierarki. Folk som babur, bura og shuwa
(se fig. 3) integreres i Borno-statsapparatet, mens de
bliver »kanuri-ficerede«, og mange far kanuri-ar i an-
sigtet, begynder at bare kanuri-dragt og tale kanuri,
mens andre ikke integreres; og ikke v/ integreres, f.eks.
anagamba-nomaderne.

»Kanuri« fortsztter, men udtrykket kan skifte over
tid. »Kanuri 1935« og »Kanuri 1975« (se fig. 25 og fig.
26) ser ikke ens ud. Fotografiet i Sir Richmond Pal-
mers bog 1936 viser to fotografier af ’en kanuri’. De
giver et noget andet billede af kanuri end de billeder, vi
optog under feltarbejde i samme egn fyrre ar senere. |
1930’erne pragede nordafrikansk stil i hgjere grad
Borno-mandsdragten, end den ger det i 1970, idet
kontakten gennem Sahara var livligere og vigtigere
dengang, end den er det idag. Forst pa et senere tids-
punkt blev det almindeligt i Borno at klede sig som
»Northerner« i Nordnigerias »Northern Region« i
modsztning til »Southerner«, som var de sydlige regi-
oners stil. Det var under partiet N.P.C.’s kampagner
(Northern Peoples Congres) i 1950erne, det rigtigt slog
an. Sammen med »northernization« i kladedragt
fulgte en »hausafication«, hvor man talte hausa mere
end sit eget sprog, hvis og nar man kunne. Dette holdt
sig ogsa efter Nigerias uafhangighed i 1960 og under
borgerkrigen i 1966-70, hvor kanuri- og hausa-folk
kempede sammen mod ibo.

Senere, i midten af 1970erne, er vi vidne til et skift



bort fra »northerner«-stilen i sdvel dragt som sprog, og
henimod en mere udpraget »etnisk« kanuri-stil igen i
Borno. Dette sker i takt med dannelsen af »Borno Sta-
te« og dens udskillelse fra »North Eastern State« i Ni-
genia. I slutningen af 1970erne bliver det nu relevant,
iser for mand, at spille kanuri-identiteten ud i det
politiske liv, hvor mange kanurier fir nye muligheder
for at fd regeringsembeder pa grund af Borno-delsta-
tens dannelse. Det er stadigvek islamisk, men nu
»islamisk + kanuri«, som det er relevant at kommuni-
kere.

Disse fi bemarkninger om @®ndringer i »kanuri«
skal tjene til at vise, at sdvel form som indhold i etniske
symboler kan @ndre sig med tiden, i takt med so-
cio-politiske omvaltninger.

12. Konklusion
Hovedargumentet i artiklen er, at de etniske symboler
udtrykker relationer mellem grupper og er udtryk for
et socio-politisk hierarki i det poly-¢tniske samfund.

Etniske gruppers signalering af etniske forskelle kan
betragtes som en transformation af de modsatninger,
der findes mellem de pagzldende etniske grupper pa
det gkonomiske og politiske omrade, til symbolsprog.

De fysiske/materielle genstande, som af de etniske
grupper udpeges til at vere de genkendelige og vigtige
etniske symboler, er pd én gang: materielle genstande,
»politiske« og »ideologiske« genstande, af den grund at
etnisk identitet i hgj grad er et politisk spergsmal, fordi
det drejer sig om gruppetilhersforhold, politisk kamp
og markering af etniske grenser. Valgene af de etniske
nogle-symboler eller »sakrale« symboler reprasenterer
en kondensering af de etniske hovedmodsztninger i
pagzldende samfund.

Hvis etniske minoriteter underlegges storre politi-
ske enheder, erobres og inkorporeres i en stat, som

eksemplet Borno i Vestafrika viser, vil nogle etniske
kulturelle trek forsvinde og nye komme til. Med ny
etnisk identitet folger nye etniske symboler. Det etni-
ske er et element i statens ideologiske legitimation.

Analysen af symboler, jeg har udvalgt i artiklen, ma
ses som et bidrag til forstdelsen af, hvorledes kulturen
medvirker ved reproduktionen af den sudanesiske is-
lamiske stat. Borno er blot én blandt mange stater, der
opstod, blomstrede, forfaldt og koloniseredes pa step-
pen i Vestafrika.

Der findes i de polyetniske, vestafrikanske stater to
wsystemer«: 1) det islamiske system og 2) det etniske system.
Mznd er i hgjere grad barere af nye og overordnede
pan-etniske symboler, som i Borno er religiese, muslimske
symboler. Kvindernes etniske symboler ma forstas
udfra samfundets biologiske reproduktionsbehov, og
zgteskabelig status er helt essentiel for netop kvinder-
ne. Mand reprazsenterer det almene, det politiske,
mens kvinderne reprasenterer det lokale, det fami-
liemassige. Kvinder kommer til at std som dem, der
reproducerer den »etniske partikularisme« i hgjere
grad end mandene i det samme samfund (15).

Noter

1. Feltarbejder udfortes i Borno (Niger, Nigeria og Tchad) i 1968,
1973, 1974-75 og 1978, igennem i alt 2 ar. Jeg takker Statens
Humanistiske Forskningsrdd for bevillinger til forskningsrejserne i
1973 og 1974-75. Tak til alle informanter og venner i Borno.

2. Tak til Jonathan Friedman, Flemming Hejlund og Carl-Ulrik
Schierup for gode kritiske kommentarer til den foreliggende ar-
tikels forste version.
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3.

De »symboler«, jeg beskeftiger mig med i denne artikel, er i
Edmund Leach’s betydning méske snarere »sign« end »sym-
bol«, Leach 1976 s. 12, for eksempel, med Leach’s eksempel:
»En krone er tegn pa kongevardighed«. »Sign«: »Tegn A star
for B som del for et hele (metonomi)«, mens »symbol A stir for
B ved arbitrar forbindelse, ibid. s. 12.

4. Jvnf. van den Berghe 1971 s. 517: »Etnicitet og etnisk partikula-
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risme kan bortelemineres til ikke at eksistere. Ethvert forseg pa
at stigmatisere »tribalisme« lgser ingen basale problemer over-
hovedet, og det samme gzlder foregivende af, at multi-nationale
stater er nationer. Ingen semantiske tricks eller ideologiske slo-
gans har nogensinde skabt en nation ud af multi-etniske kon-
glomerater. Udfordringen drejer sig om at anerkende det legiti-
me i kulturel pluralisme, (. . .) og pd samme tid fastholde stater-
nes politiske integritet, som nedvendigvis md vare multinati-
onale, hvis de overhovedet skal vare levedygtige«.

. »Maske er det siledes unsdvendigt at lede efter, om det er det

politiske, som antager en religios form eller omvendt, da de kun
er to former af én og samme proces, to elementer med samme
indhold, som eksisterer samtidigt pa flere niveauer« (M. Gode-
lier 1973 s. xiv).

. Den folgende beskrivelse af »The Kanuri« er forfattet af en ka-

nuri-mand af overklassen, som har skrevet om sin egen etniske
gruppe i en bog redigeret af E. Spicer 1962, indeholdende afsnit
om alle de store etniske grupper i Nigeria. Alhaji Ali Monguno
er idag en vigtig politiker, minister, og bosiddende i Lagos. Be-
skrivelsen lyder, i min oversattelse:

»Vi, kanurierne, er en hej, merk race; og vi dyrker en langsom,
verdig made at gé pa. Vi er lette at genkende pa vore ansigts-ar
og uszdvanlige dragter og héarfrisurer. Vi har 9 eller 13 ar lavet
med barberblad i ansigtet, fire eller seks arrangeret pd hver kind
og én ned i midten fra panden til nesetippen. Mznd og kvinder
kan have den ene eller anden variant af disse ar.

Min normale dragt er en stor kjortel over lange, vide bukser, der
gir ned til anklerne, og en kalot eller fez til, broderet med silke-
trad, og fine, lokalt fremstillede l&dersko. Det meste af vores tgj
er farvet og broderet, og vi foretrekker merke farver, mellembla
eller helt morkebl, skont nar jeg har en anden kjortel pa neden-
under den store kjortel, sa er den kjortel normalt hvid. Om mine
arme og omkring min hals bzrer jeg gerne amuletter, pa hvilke
der er skrevet vers fra Koranen. Somme tider barer jeg en dag-
gert (dolk) pid armen og har altid ringe pd mine fingre. Jeg
kronrager mit hoved, men jeg kan lide at have et kort fipskag.

Bade hvad angir kjole og harfrisure er vore kvinder blandt

de mest karakteristiske i Nigeria. Nar min kone klzder sig pa,
vikler hun ferst et skert om livet, og uden pé det har hun kjolen,
som nar helt til jorden. Hun foretrzkker at have morke farver pa
og elsker at bare mange smykker. Vikan lide at se godt ud i vore
dragter og er tilbgjelige til at spendere en god del pa personlig
udsmykning.
Kanuri-kvindens sliende harfrisure er unik. For hun blev gift,
havde min kone sit har sat i den frisure, der sammer sig for en
ugift pige. Hun delte haret i tre felter parallelt med panden. De
to bageste felter blev flettet i mange smabitte fletninger, hvis
ender sad lese. Forhdret blev ogsa flettet, men havde en ekstra
deling over nasen. Da hun blev gift, forandrede hun sin harfri-
sure til den gifte kvindes frisure. Nu deler hun haret i et ovalt felt
pa toppen af hovedet (. ..) osv. (Monguno 1962 s. 27-28).

. Lévi-Strauss skriver i Anthropologie Structurale, afsnittet om kunst i

Asien og Amerika, at »Tatoveringerne er ikke blot ornamenter,
de er ikke det alene — som vi har vist det allerede i forbindelse
med Nordvestkysten, og det samme kan gentages om Ny Ze-
aland (. ..) De (tatoveringerne) er tillige budskaber om en &n-
delig finalitet, der er indprazget, og leresztninger«. (Lé-
vi-Strauss 1958 s. 283).

. Strudsefjer var for flere drhundreder siden en sardeles vigtig

handelsvare, noget af det som Borno-riget kunne eksportere i
lang-distancehandelen mellem Borno og Nordafrika og til Euro-
pa. Men varen er si sjzlden nu, at den ikke udferes mere. Den
bruges til strudsefjersvifter, hvilket var (og er) et vardigheds-
tegn hos kanurier i Borno, men anvendtes aldrig pa hatte af
kanurier . I dag er der ikke mange strudse tilbage, de fleste lever
i strudsefarme, halvtamme, ejet af rige Bornoanere.

. Eidheim 1971 s. 50-67 (om de »socialt stigmatiserede samer«)

og ibid. s. 75: ». .. Dog bliver disse kulturtrek, pa trods af at
deres kontekster i den stigmatiserede minoritetskultur er simple
og hjemmelavede, tillagt generaliserede meninger om hej verdi
og vardighed og bliver tillagt vardi i de inter-etniske transakti-
oner som symboler med komplementar vardi . . . Etableringen
af samiske etniske emblemer er pa den anden side ikke tilfzldig:
sprog, folklore, osv. reprasenterer sektorer overfor hvilke majo-
ritetskulturen sztter komplementaritet i den inter-etniske kon-
tekst (jvnf. Sahlins’ argumentation om at kulturer, der er i kon-
takt med hinanden, virker selektivt ind pd hinanden, Sahlins
1964)«. (Eidheim 1971 s. 75).

10. »I kontaktsituationen er det et sliende faktum, at kohistanere



overkommunikerer deres identitet gennem brug af flere arkaiske
trek i dragten; det mest sliende er sko af darligt garvede skind
og langt hdr. Pathanere finder sidanne rustikke treek meget ko-
miske, men anerkender pid den anden side de kvaliteter (uaf-
hangighed og styrke), som kohistanere udviser. Politisk set er
kohistani-bonden (med sin selvstendige jord) en autonom lige-
mand i forhold til pathan-jordejeren og mandshuslederen, pa
trods af at han taler for en mindre gruppe, ofte kun sin egen
person. Kohistanere og pathanere er partnere i et ikke-lokalise-
ret to-bloks alliancesystem, som gzlder i omradet . . .« (F. Barth
1969 s. 130-131).

11. Polhemus & Procter (1978) skelner mellem to specialiserede
typer af dragt og pynt, nemlig »fashion« og »anti-fashion« —
mode og anti-mode. De har hver sine specifikke funktioner (s.
53). Anti-fashion er »symboler pé social and kulturel stabilitet,
kontinuitet og uforanderlighed; de er traditionelle kostumer,
som ideelt set forbliver uendrede over lange tidsperioder. Selv-
folgelig kan de forandre sig, sommetider drastisk, men de soger
ikke desto mindre at opretholde et indtryk af stabilitet«.
Fashion, mode, fungerer i kontrast dertil som symboler pa kul-
turel &ndring, social mobilitet og »fremskridt«. I moden sker der
hele tiden, nzrmest systematisk, en udskiftning af stilen, hvert
ar eller hver arstid produceres der ideelt set det »sidste nye
skrig«, som en urmekanisme der siger: »tiderne skifter« (s. 56).
De etniske symboler, jeg omtaler i artiklen her, kan parallelli-
seres med »anti-fashion« — anti-mode - idet de fastholder det
stabile i de etniske gruppers ydre og derigennem medvirker ved
grense- og identitetsvedligeholdelser.

12. F.eks. Denise Paulme og Jacques Brosse 1956; Ronald Cohen
1970; Céline Baduel og Claude Meillassoux 1975; kombineret
med Lisbet Holtedahl 1973 s. 102, samt egne feltstudier i Niger,
Nigeria, Tchad og andre vestafrikanske lande.

13. Jvnf. Ali Mongunos karakteristik af hans egen etniske gruppe,
kanuri, note 6.

14. Af Marguerite Dupires arbejde fremgér det, at der hos nomadi-
ske fulanier, Wodaabe, findes syv forskellige navngivne kvinde-
frisurer, som er forbundne med kvindens zgteskabelige/seksu-
elle og reproduktive status pa det givne tidspunkt (Dupire 1960
s. 64-65). Vi har andetsteds (Bovin & Holtedahl 1975 s. 58-62)
gjort rede for de nordlige kanuriers (mangaernes) kvindelige
harfrisurers symbolske verdi i forbindelse med =gteskabelig
status, osv.

15. Fotografierne i teksten er optaget af Carl-Ulrik Schierup (fig. 4,

7, 23) og af Informationsministeriet i Maiduguri, Nigeria (fig. 6),
samt af Mette Bovin (fig. 1, 5, 8, 9, 11, 12, 17, 20, 21, 22, 24).
Tegningerne er udfert af Elsebet Morville (fig. 3), samt af
Flemming Bau. (fig. 10, 14, 15, 16).
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