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Min veileder, Jorun Breck Ramstad, fortjener fynd og klem for sin entusiasme og
antropologiske, sa vel som personlige tilstedeverelse. En takk ogsa til Jon Schackt.

Til medstudenter og dere pa lesesalen, hvor jeg har vart sporadisk: Takk for spennende
diskusjoner og mye latter! En spesiell takk til Gaute, Vera, Verena og Margrethe som har blitt
venner for livet.

Til alle gode venner pa "utsiden”: Dere vet hvem dere er! Jeg setter stor pris pa deres
vennskap!

Til min snille mamma og verdens beste mormor: Takk for all hjelp og stgtte i Igpet av
studietiden! Takk til pappa og deg for at dere besgkte oss pa feltarbeid, og diverse bidrag til
fondet for hapefulle studiner!

Takk til Institutt for Sosialantropologi og Senter for Miljg og Utvikling (SEMUT) for
pgkonomisk stgtte til prosjektet.

Til mine skjgnne gutter Simon og Gabriel som ble med mamma pa feltarbeid, og lille vakre
Miriam som fulgte meg gjennom siste etappen: Dere er det beste jeg har laget, min lykke og

glede!
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...“Inne i den avstengte kvinneverden, sa a si bak dens murer og bastioner,
Jolte jeg at det hersket et sceregent, sterkt og mektig ideal. Uten det kunne
mannskapet ikke holdt ut sa heltemodig. Det var tanken om et tusenarsrike, da
kvinnene skulle styre verden. Da tok den gamle moren pa seg en ny ham og
tronet som et sveert, mgrkt symbol pa den store, kvinnelige guddom som hadde

veert til i svunnen tid, for selve profetens gud. Denne guddom tapte kvinnene
ikke av syne, men de var likevel fremfor alt praktiske mennesker”...

Karen Blixen

Den Afrikanske Farm [1948] 2002:148
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Introduksjon

Med utgangspunkt i sosialt liv, hovedsaklig, i en urban kontekst, gnsker jeg gjennom denne
oppgaven a utfordre forestillinger om polygyni som representativt for det tradisjonelle
landsbylivet 1 Gambia- eller som en slags arkaisk sosial institusjon. Det er i hovedsak
sondringen mellom det sdkalte tradisjonelle- homogenitet og bevaring- og det moderne -
mangfold og endring-, og hvordan folk i Gambia forholder seg til de kulturelle verdiene som
springer ut fra brytningen mellom disse som vil bli sentralt i denne oppgaven.

Sentralt star spgrsmalet om hvordan og hvorfor polygyni reproduseres i lys av en generell
modernisering i det gambiske samfunnet, og oppgaven har siledes en overordnet teoretisk
forankring 1 modernitet. Gjennom studiet av polygyni som ekteskapsform og verdigrunnlag
vil jeg utforske de antatte tvetydigheter som moderniteter og globalisering tilfgrer forhold

mellom kjgnn og familiestruktur 1 Gambia.

Polygyni - i Gambia

Antropologer har rettet stor oppmerksomhet mot studiet av ekteskap som en institusjon, sa
vel som praksis og betydning av eksempelvis brudepris (Levi — Strauss 1949, 1969; Goody
og Tambiah 1973 blant flere). Studiet av afrikanske ekteskap har stort sett vert dominert av
britiske antropologer, og fremfor alle Radcliffe — Brown (1950) og hans etterfglgere. Deres
analyser av ekteskap hviler hovedsakelig pa juridiske tilnzerminger i ekteskapstransaksjoner;

overfgringer av kvinner og eiendom fra en klan til en annen.

Jeg har valgt a bruke begrepet polygyni med utgangspunkt i at polygami er den generelle
termen for et ekteskap med mer enn to parter, og kan saledes brukes om bade polygyni- at en
mann har mer enn en kone - og polyandri - at en kvinne har mer enn en ektemann. Det er kun
polygyni som er tillatt i islam (Roald 2001:311), og selv om oppgaven ikke direkte fokuserer
pa det religigse aspektet ved polygyni, og islam ikke utelukkende kan sies a legge grunnlaget
for praksisen med polygyni i Gambia, legitimeres likevel praksisen i Gambia gjennom islam.
I den gambiske konteksten er polygami den vanligste betegnelsen. Jeg velger uavhengig av

dette 4 omtale dette som polygyni, da det vil veere en mer presis begrepsbruk.



Det er, meg bekjent, ofte en korrelasjon hva angar alderssymmetri i ekteskapsforhold i
Gambia fordi “eldre” menn gifter seg med betydelig yngre kvinner/jenter. Ut fra slike tilfeller
kan vi tolke polygyni som en del av et mer helhetlig system tuftet pa stratifikasjon i forholdet
mellom alder og kjgnn; hvor blant annet eldre menn kontrollerer menneskelige ressurser, og
pa denne maten kontrollerer bade produktive og reproduktive aktiviteter. Forutsetningen for a
ha et samfunn hvor polygyni rent populasjonsmessig lar seg gjennomfgre vil ogsa veere
avhengig av at kvinner gifter seg unge, mens menn ofte ikke gifter seg fgr de er i midten av
trettidrene. I Gambia er det, i tillegg til en svart ung befolkning', ogsa en betydelig overvekt

av mannlige migranter, noe som gir et overskudd av kvinner i “gifteklar” alder.’

Populasjonsdata viser at polygyni er mer vanlig i Gambia enn hva som er tilfellet i muslimske
samfunn generelt. Tidlig pa 1990-tallet var mindre enn fem prosent av muslimske ekteskap pa
verdensbasis polygyne (Oman 1992), mens nesten 50 prosent av kvinner i Gambia inngikk i
polygyne ekteskap i samme periode i fglge 1993 census’. Disse tallene er omtrent uendrede

jfr. Brown (2001) og 2003 census”.

En av mine informanter, professor i historie ved universitetet i Gambia, Nicodemus Fru
Awasom (fra Kamerun) var av den oppfatning at polygyni i Gambia, sa vel som ellers i Vest-
Afrika, hadde liten og ingen forbindelse til Islam, men var et rent kulturelt produkt. Dette
mente han manifesterte seg i afrikansk historie som viste til utstrakt praksis av polygyni ogsa i
pre — islamsk tid. Blant de mannlige informantene i Kololi ville de fleste vise til den religigse
legitimiteten for polygyni som de mente a finne i Koranen. Dette selv om deres egen religigse
tilknytning kunne se ut for & vere heller lgs. I Brufut, derimot, ble kulturen vektlagt som
grunnlag for praksis. Opprinnelig stiller Koranen (Roald: 2001) krav om gkonomisk
barekraftighet fgr en mann gifter seg med flere koner. I Gambia har det, sa vidt jeg vet, vart
relativt vanlig at selv fattige menn, serlig i de rurale omradene, har veart polygyne. En gkende
islamifisering i Gambia pavirker ogsa den polygyne praksisen, men jeg har valgt a ikke ga

narmere inn pa dette i denne oppgaven.

! www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html

21 de urbane omréidene er det, slik jeg ble fortalt, "vanlig” at jenter gifter seg nar de er i 18-20-arsalderen.
% www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html
* www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html




Polygyni i antropologien

Innenfor sosialantropologien har ekteskap, herunder polygyni, tradisjonelt vart behandlet
som del av den utstrakte slektskapsforskningen i faget (Holy 1996). Antropologer som
Keesing [1975]2002 og Goody (1976) har behandlet polygyni innenfor rammen av sosial
organisasjon, hushold, allianser og resiprositet. Videre har fokuset veart rettet mot
demografiske og gkonomiske implikasjoner vedrgrende polygyni (eks. Borgerhoff Mulder
1989; Garenne og van de Walle 1989; Moller og Welch 1990; Pebley og Mbugua 1989;
Grossbard-Shectman 1986; Sichona 1992; Ukaegbu 1977). I tillegg har det vert lagt
betraktelig vekt pa den framtidige utviklingen av polygyni (Clignet 1970, 1987; Goode 1970;
Karanja 1987, 1994; Topouzis 1985; van de Walle og Kekovole 1984), mens nyere
antropologisk forskning pa polygyni i gkende grad har vektlagt faktorer som urbanisering og
kvinners holdninger til polygyni (Meekers og Franklin 1995, Solway 1990, Wittrup 1990).

Det har til tross for dette vert gjort relativt lite forskning rettet mot kvinners holdninger til

polygyni.

Compound og hushold

Nér man i Gambia snakker om compound’, er begrepet mye videre enn det man opererer med
innenfor antropologien. I Gambia kan 1 realiteten alle typer hushold bli omtalt som
compound, ogsd monogame hushold som bare bestar av et enkelt hus. Det er likevel mest
vanlig & bruke compoundbegrepet om stgrre hushold, eller nér det er flere hushold pa samme
eiendom; uavhengig om disse er monogame eller polygyne. Selv om flere kanskje ville
definere en compound som et hushold, mener jeg 1 mitt tilfelle at dette blir upresist; fordi
hver av konene har sitt eget hus og sitt eget budsjett bestar compounden av flere hushold. I
antropologien ser compoundbegrepet ut for a vare utelukkende en definator pa polygyne
hushold, og man har langt pa vei hevdet at begrepet er skapt av antropologer (Pedersen
1994), muligens i iveren etter & begrepsfeste ulike former for sosial organisasjon. Nar
eksempelvis Stenning (1962) omtaler fulanifolkets (fula i Gambia) husholdsstruktur som

bestaende av enten en kjernefamilie eller en compound-familie, er sistnevnte ekvivalent med

> Compound har flere lingvistiske betydninger; sammensatt, blanding, avfinne seg med, forlike seg med og
innhegnet gard med beboelsesleilighet(er) (hus). (Kunnskapsforlaget 1981)



en polygyn familie. Uavhengig om compound opprinnelig er et rent antropologisk produkt —
etisk — (Geertz: 1973) er jeg av den oppfatning at for de fleste gambiere, i alle fall i de urbane
omradene, ma begrepet kunne sies a vare internalisert og saledes gjort emisk.

Videre i oppgaven har jeg likevel valgt utelukkende & benytte compound om polygyne
compound.

Compounden er den vanligste og mest kjente og synlige arena for polygyn praksis, og det er
gjennom livet pd compounden polygyni tradisjonelt sett har vart forstatt og tolket innenfor. I
folge Roger M. Keesing (1981) er det ikke sjalusi konene 1 mellom, knyttet til ektemannen
som er den stgrste utfordringen ved polygyni, men konflikter knyttet til konenes gkonomiske
og politiske interesser med hensyn til deres barn, arbeidskraft og troskap/lydighet overfor
slekten deres som er de sentrale problemene ved organiseringen av polygyne hushold. Som et
utgangspunkt kan vi sla fast at min empiri ogsa i hovedsak avspeiler det samme, men at dette
innehar mange fasetter. Den vanligste Igsningen pa disse utfordringene er derfor a etablere
egne hushold for hver av konene. Gjennom denne type organisering spiller ektemannen en
mindre rolle sammenlignet med der hvor alle konene bor under samme tak, men meg bekjent
er husholdene - spesielt i rurale omrader -sjelden helt gkonomisk uavhengige fordi et

overordnet motiv for (tradisjonell)polygyni er a skape en sammensluttet arbeidsstyrke.

Polygyni som fenomen og utbredelsesmgnster

I felge Goody (1976) vil det a forsgke og forklare polygyni vare a starte i feil ende. Hva
angar menneskelige kulturer er det monogami som er sjelden, og polygyni som er normen, i
alle fall inntil ganske nylig, selv om det naturligvis var i de store og mer avanserte
samfunnene at man fgrst viste monogame tendenser. Selv om jeg fokuserer pa reproduksjon
av polygyni, og ikke selve arsakene til forekomsten av polygyni i Gambia, kan det som et
utgangspunkt likevel vere ngdvendig a sla fast at polygyni fortsatt er den normale
ekteskapsformen 1 flere etnografiske regioner. Fenomenet er likevel 1 sterk grad knyttet til
Afrika, og kanskje s@rlig innenfor det vest - afrikanske feltet (Goody 1971). Mens det i pre-
koloniale tider gjerne var hgvdinger, konger og andre fremstaende menn som hadde
privilegiet med a ha flere koner, har polygynipraksisen med tiden nermest blitt et
allemannseie, ved at tidligere tiders kodeks og sedvane har blitt vannet ut og gjort flergifte

tilgjengelig for menn tilhgrende ulike sosiale strata (Goody 1976, med flere). Samtidig som



praksisen med polygyni har vert i sterk tilbakegang blant flere etniske grupper 1 Afrika, har
sakalt uformell polygyni vert pa fremmarsj (Obbo 1981, Dinan 1983, Bledsoe og Pison
1994). Uformell polygyni eller sakalt moderne polygyni kobles ofte opp mot konkubiner,
elskerinner og en generell toleranse for utroskap som ikke gir kvinner samme sosiale status
og rettigheter som polygyni gjor. Andre steder 1 Afrika har utbredelsen av disse formene gkt 1

trad med nedgangen i polygyne ekteskap (Haram 1999).

Brudepris

I Gambia er kvinners seksualitet og deres rolle 1 reproduksjon blant annet institusjonalisert
gjennom praksisen med brudepris — et ekteskapssystem hvor rettigheter til en kvinne oppnas
gjennom overfgringer av varer eller penger fra brudgommens til brudens familie (Goody og
Tambiah 1973, Comaroff J. 1980). I utgangspunktet skal brudeprisen vere en kompensasjon
for brudens familie fordi de mister datterens arbeidskraft, hennes innsats i husarbeidet,
seksualitet og avkom. Det faktum at kvinner, og ikke menn, kan overfgres mellom
slektslinjer, er en avgjgrende faktor i produksjonen av kjgnnsforskjeller i samfunn som
praktiserer brudepris. Likevel er arrangementet med brudepris i Gambia nart integrert med
patrilinere autoritetsstrukturer. Videre er ekteskapelige (konjugale) arrangementer
bestemmende for rettigheter i forhold til bosted, arverettigheter, samt en rekke sosiale og
gkonomiske relasjoner, sa vel som oppgaver og roller for begge menn og kvinner. Dette kan
bety at det i stor grad er affinale relasjoner som former kulturelle forestillinger om kjgnn,
seksualitet og reproduksjon. Mitt inntrykk er at brudepris har stgrre (praktisk) betydning i
rurale omrader av Gambia hvor brudeprisen ofte bestar av varer. I urbane omrader er
brudeprisen oftest pengebelgp, riktignok svaert symbolske, sannsynligvis fordi det ikke lenger
er av gkonomisk betydning. I Kololi, hvor praktisk talt ingen driver jordbruk, sees det ikke pa
som et tap nar en av dgtrene dine gifter seg og forlater compounden; tvert i mot virker det
som en gkonomisk befrielse a ha faerre 4 ha ansvar for. Brudeprisen, som symbol eller
resiprokt rituale, ser likevel ut for 4 ha en slags sosialt integrerende betydning, som kan

sammenheng med at virilokalitet fortsatt er vanlig praksis.



Bakgrunn for feltarbeidet

Det var min tilknytning til Gambia gjennom min tidligere samboer og vare barn som gjorde
feltarbeid i dette landet aktuelt og interessant for meg. Nar det gjaldt tematikken, var
polygyni noe som hadde fanget min nysgjerrighet allerede under mitt fgrste besgk i Gambia i
1995. Uten a ha fremtidige sosialantropologiske studier i mente, opplevde jeg ofte a befinne
meg i samtaler med folk vedrgrende polygyni. Jeg hadde en antagelse om at polygyni var i
tilbakegang med utgangspunkt i at Gambia befinner seg i en generell moderniseringsprosess,
og med hensyn til de holdningene jeg hadde mgtt ved mine tidligere besgk i landet, og det var
dette som 1a til grunn for feltarbeidet som ble utfgrt perioden januar-april 2006; hovedsakelig

i det urbane Kololi, men deler av feltarbeidet fant ogsa sted i det rurale Brufut®.

Problemstilling

Polygyni i Gambia er et omfattende felt, og formalet med prosjektet har derfor veart &
identifisere og diskutere noen trekk ved det som pekte seg ut som det mest sentrale ved
ekteskapspraksisen. Pa den ene siden hvordan polygyni ser ut for a vere inkorporert i det
gambiske samfunnet, og pa den annen side hvordan aktgrene i stadig stgrre grad ser ut for a
ha et bevisst og refleksivt forhold til praksisen; og videre - hvordan denne transformeres,

rekontekstualiseres og rekodifiseres.

Fordi den klassiske antropologiske forstaelsen av polygyni har sprunget ut fra praksis i
jordbrukssamfunn og i stor grad vektlagt menns posisjoneringer i husholdet, er jeg er av den
oppfatning at min studie er empirisk interessant fordi den, med noen unntak, omhandler menn
og kvinner som ikke er jordbrukere men lever i urbane omrader av Gambia. Oppgaven vil
derfor vise til reproduksjon av ekteskapspraksis ogsa utenfor den vanlige konteksten, og det
er 1 fglge mitt materiale i den urbane konteksten at endringene i1 praksisen er mest synlige. Jeg
gnsker ogsa a adressere teoretiske problemstillinger, slik som hvordan nye ekteskapsformer

kan ses i lys av modernitet og globalisering og pa hvilken mate endringene i

® Stedsnavn er ikke anonymisert. Dette begrunner jeg med at den geografiske beliggenheten til mitt
hovedfeltsted Kololi-i hjertet av turistindustrien- er sentral i oppgaven, og i forhold til det rurale Brufut som
Kololi delvis kontrasteres mot.



polygynipraksisen pavirker kjgnnsrelasjoner.

Ut fra min egen fgrforstaelse og tilneerming til moderniseringsprosesser, hadde jeg fgr
feltarbeidet en antagelse om a i stgrre grad registrere en tydeligere endring av polygyne
ekteskap i retning av at denne ekteskapsformen ville vare i noksa stor tilbakegang - eller
kanskje vare i ferd med & bli borte i det urbane, gambiske samfunnet. Feltarbeidet viste
derimot at dette bare delvis var tilfellet; for om den tradisjonelle “compoundpraksisen” var i
tilbakegang, var det likefullt nye former for polygyn praksis som sa ut for & vare i
fremmarsj- hovedsaklig at konene var separert gjennom fysisk adskilte hushold’.

Problemstillingen i den oppgaven blir derfor som fglger:

Hva er det som Kkarakteriserer de forhold som reproduserer polygyni som
ekteskapsform, og hvilke faktorer gjor polygyni til en “moderne” ekteskapsform i

Gambia?

7 Heretter omtalt som nye polygyne former, ny polygyni og lignende.



Om Gambia
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Der hvor Afrika er ved sitt vestligste punkt, ligger den lille republikken Gambia. Med en
utstrekning pa knappe 11.000 kvadratkilometer er Gambia det minste landet pa det afrikanske
fastlandet, og ligger nermest som en enklave i Senegal, som det omsluttes av fra alle kanter,
bortsett fra i vest hvor landet mgter Atlanterhavet. Landskapet er flatt og bare flankert av
enkelte lave assider, og preges i stor grad av Gambiafloden som strekker seg 480 kilometer

inn 1 landet.

Rundt 75 prosent av Gambias befolkning er engasjert i jordbruk og husdyrhold. Ris, mais og
hirse dyrkes for eget bruk, mens jordngtter dyrkes for salg og er landets dominerende
eksportartikkel. Det eksporteres 1 tillegg fisk, bomullsprodukter og fruktkjerner fra
palmetrzr, og mange driver smahandel. Det finnes ingen stor industri®. Gambia er vurdert av
FN's utviklingsfond (UNDP) som ett av verdens fattigste land. Brutto nasjonalinntekt per

capita ble anslatt til 330 USD i 2000. Forventet levealder ligger pa 54 ar. Analfabetismen er

8 www.afrika.no/detailed/4597.html



synkende, og i fglge Verdensbanken ligger den pa 56 prosent blant menn og 71 prosent blant
kvinner. Rundt 80 prosent av barna gar pa grunnskolen, men tallene er betraktelig lavere for
jenter (70 prosent) enn for gutter (90 prosent), mens bare rundt 33 prosent fortsetter til

videregdende utdanning, og her utgjgr jentene knapt en tredjedel av elevene’.

@konomiske ulikheter gambiere imellom er ikke sa sldende som i land lenger sgr pa
kontinentet. President Jammeh har lansert flere stgrre prosjekter i sin styretid, mest synlig er
et stgrre sykehus og landets forste universitet; med det kom ogsa potensialet for en stgrre
andel hgyt utdannede personer. De senere arene har ogsa fokuset vert spesielt rettet mot
utdanning som en ngkkel til samfunnsutvikling og betydningen av utdanning, spesielt for

jenter, er meg bekjent, offisielt en fanesak for regjeringen.

Med rundt 90.000 turister arlig'® sysselsetter turistindustrien flest nest etter
jordbruksaktiviteter, men dessverre ser det ut til at mye av inntektene tilfaller utenlandske
investorer. Gambia har i Igpet av fa ar forbedret deler av infrastrukturen, og byggeaktiviteten
og etableringer 1 privat sektor har eskalert siden 1990-tallet. Innenfor turistindustrien har det
vert et gkende fokus pa gko-turisme, i tillegg har luksushoteller som Sheraton funnet veien
til Gambia. Arbeidsledigheten er likevel svaert hgy, og det er mye sesongarbeid relatert til
turistindustrien og pa grunn av landets stgrrelse er det ogsa sarbart overfor svingninger i

turismen.

Gambia er, 1 tillegg til Banjul som er hovedstaden, inndelt i fem administrative enheter
(divisions); Central River, Lower River, North Bank, Upper River og Western. Jeg gjorde i
hovedsak feltarbeid i Western division som blant annet innbefatter sentrale omrader for
turistindustrien; Bakau, Fajara og Kololi-mitt feltsted.

Med et innbyggertall pa rundt 1,7 millioner'' fordelt slik blant landets etniske grupper:
Mandinka 42 prosent, Fula 18 prosent, Wolof 16 prosent, Jola 10 prosent, Serahuli 9 prosent

og andre grupper/utlendinger 5 prosent.

® www.afrika.no/detailed/4597.html
10 www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html
" www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html




Kololi, mitt hovedfeltomrade, ligger i utkanten av Serrekunda som er Gambias stgrste by med
rundt 400 000 innbyggere'%. 57 prosent av Gambias befolkning bor i urbane omrader pr.
2008".

Gambia er et overveiende muslimsk land med rundt 90 prosent muslimer, mens kristne utgjgr
ca. 9 prosent, men det er relativt vanlig a blande paganisme og animisme med islam
(Tomkinson [1987] 2003). Engelsk er offisielt, nasjonalt sprak i Gambia, men man lerer det
hovedsaklig gjennom skolegang slik at store deler av den voksne befolkningen, og da spesielt
kvinner, har gjennomgéende darlige engelskkunnskaper. Det finnes en rekke ulike morsmal
knyttet opp mot de ulike etniske gruppene i landet: Mandinka, Fula, Wolof, Jola, Serahuli,
Serer, Creole/Aku samt flere andre sprak. I urbane strgk behersker mange wolof, uavhengig
av hvilken etnisk gruppe de tilhgrer. Wolof som brukes i de urbane omradene er ofte utvannet
med en del engelske og franske ord.

I forhold til problemstillingen min, opplever jeg ikke at etnisitet er sentralt for sosialt liv og
samhandling i det urbane Gambia, de fleste kommuniserer og opererer pa tvers av de etniske
grensene og sa vidt jeg vet er eksogame ekteskap svart utbredt i byene. De mange etniske
gruppene lever i fredelig sameksistens. Det rader likefullt enkelte stereotype forestillinger om
de ulike etniske gruppenes egenskaper, som eksempelvis at mandinka og fula er svert
tradisjonelle mens wolof er de mest moderne, at fulakvinnene er de vakreste, wolofkvinnene

de mest velkledde og lignende.

Gambia er en tidligere britisk kolonien som ble uavhengig 1 1965, og Sir Dawda Kairaba
Jawara ble statsleder. Hans presidentskap fortsatte inntil 1994, da daverende juntaleder
Yahya A.J. J. Jammeh tok makten ved et relativt udramatisk militerkupp. Jammeh er fortsatt
president, etter a ha vunnet to “demokratiske” valg etter dette.

Gambia har lenge blitt betraktet som et demokratisk tyngdepunkt i regionen og preges
fremdeles av relativt rolige politiske forhold til tross for en forverret menneskerettssituasjon

de siste arene'®. Gambia har flerpartisystem, og praktiserer parlamentarisme etter britisk

12 www.en.wikipedia.org/wiki/serekunda
13 www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html).

4 www.afrika.no/detailed/4597 .html
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modell. Juridisk sett baserer man seg pa en sammensetning av engelsk sedvanerett (common

law), Koranlov (sharia) og sedvanerett.

Familierett: Ekteskap og skilsmisse

I Gambia fglges klassisk shari‘a-rett etter maliki-lovskolen i henhold til The Mohammedan
Marriage and Divorce Ordinance av 1941. Denne delen av lovgivningen er ikke endret etter
frigjgringen fra kolonimakten Storbritannia (The Encyclopaedia of Islam 1986). Muslimske
menn kan fa skilsmisse i Gambia bare ved & be om det. Mannen ma ytre tre ganger ’jeg
skiller meg fra deg”, og sa foreligger det en juridisk bindende skilsmisse. Det er ikke
ngdvendig & involvere en domstol i denne, men bare myndighetspersoner kan utstede en
skilsmisseattest. I henhold til shari’a — rett vil en kvinne som ektemannen har forlatt vaere
forpliktet til & vente med & innga et nytt ekteskap til det er slatt fast at hun ikke er gravid med
mannen som er gatt fra henne (slik at det ikke er usikkerhet rundt farskap) (Dahl 1992). En
muslimsk mann som gar fra en kvinne, er derimot ikke bundet av noen separasjonstid, men
kan fritt innga nytt ekteskap rett etter at han har gatt fra ektefellen og i og med at man i
Gambia ogsa har anledning til & praktisere polygyni vil ikke menn pa noen mater veare
juridisk forhindret fra a innga nye ekteskap. Kvinner kan bare ta initiativ til skilsmisse
gjennom domstol, og da bare pa visse betingelser (Schacht 1964:165). De eldre intervenerer
og overtaler i de fleste tilfeller kvinner til a ga tilbake til mannen, noe hun ogsa ofte gjgr.
Gyldig skilsmissegrunn for kvinner er i hovedsak hvis mannen ikke kan gi henne barn, men
fordi infertilitet vanligvis ses pa som en kvinnes problem resulterer ofte dette i at mannen tar
en ny kone hvis ikke fgrste kona blir gravid slik at mannens sterilitet gjerne oppdages sent.
Skilsmisse er ikke uvanlig i urbane omrader. Yngre kvinner krever i gkende grad lovfestet
ekteskap'”, noe som gir dem vielsesattest som videre kan vaere med & sikre dem rettigheter i
forhold til arv og ved skilsmisse. Gambia er mer liberalt i forhold til en del muslimske land 1
forhold til at det ikke er uvanlig at enslige eller skilte kvinner med barn inngdr nye

ekteskap'®.

'3 Statutory marriage, i motsetning til customary marriage.
' www.law.emory.edu/IFL/legal/gambia.htm.

11



Den videre kapittelinndelinga

I det neste kapitelet vil jeg presentere generelle etnografiske og empiriske trekk ved feltet
samt gi noen metodologiske betraktninger. Kapitel 3 vil vere en empirisk fremstilling av det
som jeg opplevde som sentrale trekk ved den “opprinnelige” polygyne praksisen knyttet til
compound, bade i en rural og en urban kontekst. I kapitel 4 tar jeg for meg den nye polygyne
praksisen, vi fir mgte ekteparet Fatou og Omar'’, og i lys av deres erfaringer - og forhold til
enkelte kulturelle verdier - diskuterer jeg ulike tiln@rminger til modernitet. I del 5 mgter vi
Mariama og Badou som operasjonaliserer seg i forhold til polygyni pa et transnasjonalt niva,
og jeg vil se n@rmere pa hva en sidan tilnerming tilfgrer kjgnnsidentiteter og pa hvilken mate

en polygyn tilknytning kan gi hjemlighet.

Presentasjon av informanter

Jeg vil her gi en kort presentasjon av de mest sentrale informantene som navngis 1 oppgaven.

Camarakunda
Pa denne compounden i Brufut bodde Lamin Camara med sine tre koner Oumie, Saro og

Soda. Familien hadde til sammen 8 (9) barn.

Ceesaykunda'®

Pa denne compounden i Kololi bodde Alieu Ceesay med sine tre koner Isatou, Amie og Ida.
Compounden besto av 1 alt 18 personer.

Fatou: Datter av fgrstekone Isatou og Alieu pa Ceesaykunda. Bor pa Ceesaykunda med
ektemannen Omar og sgnnen Dam.

Omar: Ektemann til Fatou og far til Dam.

Corren"’
Pa denne compounden i Kololi bodde Ebrima Corren og hans tre koner Fatoumatta, Muna og

Sohna. Compounden besto 1 alt av 12 personer.

'7 Samtlige personnavn i oppgaven er pseudonymer
'8 Ceesay indikerer familiens (mannens) etternavn, kunda betyr liten by/landsby, stort hus eller lignende.
19 Corren indikerer familiens (mannens) etternavn, -en er her ekvivalent til kunda.
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Binta: Datter av Isatou og Alieu pa Ceesaykunda. Gift med sgnn av Ebrima og Fatoumatta pa

Corren. Bor pa Corren.

Mariama: Fgrstekone til Badou. Tre barn.

Badou: Gift med Mariama og har andrekone og barn i Europa®

Bor i eget hus som ligger mellom compoundene Ceesaykunda og Corren. Fatou: Datter av
fgrstekone Isatou og Alieu pa Ceesaykunda. Bor pa Ceesaykunda med ektemannen Omar og

sgnnen Dam.

*% Generalisert anonymisering. Betegnelsen “Europa” (Europe) ble ogsa brukt av mange av informantene mine
nar de refererte til Vesten eller land i Europa som de ikke hadde et nermere forhold til. Flere snakker om Europa
der hvor” vi” tenderer mot a si Afrika, altsa som en generell betegnelse/stedsbenevnelse.
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2.0 Feltarbeid og metodologiske betraktninger

De to compoundene Ceesaykunda og Corren i Kololi var selve utgangspunktet for
feltarbeidet mitt, og det jeg bade under feltarbeidet og i ettertid tenker pa som den empiriske
basen for datainnsamlingen. Ceesaykunda kjente jeg til fra mine tidligere besgk i Gambia, og
Corren fikk jeg tilgang til gjennom Binta fra Ceesaykunda som var blitt svigerdatter pa
Corren siden mitt forrige besgk. Begge disse compoundene var store og huset mange
mennesker; Ceesaykunda hadde 18 beboere og Corren 12. Gjennom deltagende observasjon
her kom jeg tett inn pa hverdagslivet i familiene, sa vel som livet i nabolaget og veien for
gvrig. Ceesaykunda var plassert i en noksa travel vei inne i Kololi. Rett overfor de sortmalte
jernportene til compounden 1a en hvit og smaragdgrgnn moske som bidro til at en jevn strgm
av mennesker ofte passerte gjennom Ceesaykunda for & komme til. Ellers var det en liten
dagligvarebutikk, en kiosk, et telesenter og en skredder innenfor en radius av tretti meter fra
compounden. [ tillegg var det alltid unge jenter som solgte bananer, appelsiner og nyristede

peangtter ved siden av veien.

Alieu og konene hadde til sammen tretten barn, men av disse var tre i Europa og to av
dgtrene hadde giftet seg og flyttet hjemmefra. I tillegg til barna bodde tre barnebarn og et
barn fra Isatou familie der, hver av dem hos sine respektive “mgdre/bestemgdre”. Alieu
hadde ikke sitt eget hus, men “’sirkulerte” mellom konene ved a tilbringe to dager i hvert hus.
Compounden hadde derfor i utgangspunktet tre separate hushold Nar Alieu eksempelvis var
hos Isatou, den fgrste kona, var det hennes ansvar & tilberede mat for hele compounden. Fordi
Isatou hadde voksne?! dgtre, var alt av husarbeid overlatt til dem, slik at Isatou selv verken
behgvde a lage mat, vaske kler eller gjgre andre oppgaver i hjemmet, Amie hadde dgtre i
slutten av tenarene som tok seg av hennes hushold. Den tredje kona, Ida, arbeidet pa et hotell
1 nerheten og hadde derfor hushjelp som tok seg av arbeidsoppgavene som tilfalt hennes
hushold. Corren hadde en lignende, men likevel annerledes struktur: Konene hadde ikke
hvert sitt hus, men hvert sine soverom i det samme huset. Soverommene 14 ved siden av

hverandre 1 en smal korridor som munnet ut i en felles stue.

21 Ut fra deres alder (20-25) sé jeg p4 de som voksne, og selv om majoriteten av jenter i Gambia gifter seg i 18-
20-ars alderen, anses de gjerne som ” barn” sa lenge de er ugifte og fortsatt bor hjemme
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Under mesteparten av feltarbeidet mitt tilbrakte Alieu store deler av dagen i en stol pa utsiden
av Idas hus. Etter at han hadde kjgrt noen av barna til skolen rundt attetiden pa morgenen,
satt han gjerne her, det hendte at eldre menn stoppet opp og hilste pa, men mest satt han her
alene. Alieu var en myndig og ruvende mann i slutten av femtiarene. Han virket tungsindig,
og skuet utover compounden med alvorlig mine. Jeg hilste pa han hver dag, og slo av en prat,
men det falt meg aldri naturlig & diskutere polygyni med Alieu. Jeg vurderte & be han om et
intervju, men slo det fra meg etter noen episoder hvor han hadde vart voldelig mot Amie. Jeg
var langt pa vei prisgitt hans velvilje for & oppholde meg pa Ceesaykunda, og fglte at en
eksplisitt holdning fra min side hva angikk polygyni ville vaere a ga for langt. Etter gnske fra
Isatou og Amie snakket jeg ikke mer inngdende med Alieu®” om prosjektet mitt, annet enn at

jeg skulle skrive en oppgave om “gambiske familier ”.

Organisering av hushold og kjonn

Den tradisjonelle ansvarsfordelingen i gambiske (polygyne) hushold er i hovedsak basert pa
kjonn og alder, der menn har innflytelse over kvinner, og eldre over yngre. Lignende mgnstre
sees 1 mange kulturer, blant annet hos mayaene i Guatemala (Bossen 1984). Hushold i
Gambia bestar vanligvis av to eller tre generasjoner som bor (og i rurale omrader ogsa
arbeider) sammen. Sosialiseringen og innfgring i de ulike ansvars - og arbeidsomradene
begynner tidlig. Allerede fra fem-seksarsalderen forventes det at barna skal hjelpe til og til
dels ogsa arbeide for sine foreldre. Barns sosialisering gjenspeiler arbeidsmgnstret for
voksne, hvor mitt inntrykk er at kvinner ma kunne sies a utfgre betydelig mer arbeid enn
menn. I all hovedsak er det jenter som far tildelt arbeidsoppgaver fra sine respektive mgdre,
og jentene tilegner seg 1 stor grad husholdsferdigheter gjennom observasjon og
imitasjonslaring fra sine mgdre og hushjelper. Jenter i fire til seksarsalderen som er for unge
til 4 ha arbeidsoppgaver, leker ofte disse arbeidsoppgavene. De lager mat ved hjelp av sand
og gress, pynter seg til fest og lignende. Rundt seksarsalderen lerer jentene enkelte lette
husholdsoppgaver som a koste huset og “compoundgarden”, hente ved til kjgkkenet etc. Nar
jentene blir eldre, far de ogsa gjgre @rend som a ga til andre compound med beskjeder,
handle smavarer i nerheten av hjemmet og assistere de eldre jentene pa kjgkkenet i stgrre

grad. Jenter leres opp av sine mgdre og eldre s@stre, og utfgrer oppgaver 1 og 1 tilknytning til

22 Noe som ogsa innbefattet tredjekona Ida, jf. kap.3.
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hjemmet (ga pa markedet), mens gutter som regel hjelper sine fedre med ulike oppgaver eller
de leker. Selv om barna gar pa skole, ma de hjelpe til etter at leksene er unnagjort, og
vanligvis ogsa i skoleferiene. Gutter har pa langt ner de samme arbeidsoppgavene som
jenter, og har derfor svert mye fritid sammenlignet med jentene. I ungdomsalderen
tydeliggjgres kjgnnsdiskrepansen; mens jentene far stadig flere og omfattende
arbeidsoppgaver pa compounden, opplever guttene stor frihet ved at de kan ga mellom
compound, til ulike arrangementer og sitte i gata - ogsd etter mgrkets frembrudd- uten
spesiell tillatelse fra foreldre. Jentene derimot har ofte restriksjoner pa hvor lenge de kan
forlate compounden, og hvor langt hjemmefra de kan ga uten fglge. For de fleste i Gambia er
det ingen fase i “voksenlivet” hvor man bor for seg selv fgr man etablerer egen familie
(hushold). Man gar derfor direkte fra a veere i en barn — foreldrerelasjon til ektefeller. Mens
det er sosialt akseptert at menn forblir ugifte til de er i fortiarene, er dette narmest utenkelig
for en kvinne. Kvinner som ikke er gift for de runder tretti ar, antar man ofte at det er noe
“galt” med; at hun er infertil, mentalt tilbakestdende eller besatt. I Gambia finnes det i
utgangspunktet ingen alternativer til ekteskap, og dette legger premisser for gutter og jenters
sosialisering; gutter ser ut for, i mye stgrre grad enn jenter, a kunne forlate compounden (for
a gjore erend, men ogsa for a leke i gata eller nabolaget), og dette mgnstret gjenspeiles i
voksenlivet hvor det forventes at menn forsgrger familien materielt sett, menns kvinner

bidrar med omsorg for barn og husholdet generelt.

Selv om kvinner og menn i Gambia er i interaksjon med hverandre gjennom dagliglivet,
forholder likevel de fleste seg til “usynlige” sa vel som synlige kjgnnssferer. En av disse kan
vere hvorledes kvinner synes & dominere hjemmet/ compounden, mens menn “eier’” gata pa
utsiden av porten (Rosaldo 1974). Kvinner er synlige i gatebildet pad dagtid, nar de gar til
markedet og hverandre, men etter mgrkets frembrudd er det relativt fa kvinner & se ute alene
uten fglge i form av en bror eller et mannlig familiemedlem. Kvinner som oppholder seg
alene ute pa kveldene/natta risikerer a bli sett pa, og behandlet som om de er prostituerte
(wolof: chagga). Fordi ekteskap gir kvinner sosial status og anerkjennelse, kan ekteskap langt

pa vei betraktes som en “livsforsikring” mot “merkelappen prostituert”.
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I urbane hushold er utgangspunktet at mannen arbeider utenfor hjemmet, men med en
arbeidsledighet pa rundt seksti prosent™ sier det seg at svaert mange menn ikke deltar i det en
kan kalle vanlig lgnnsarbeid og fglgelig har mye fritid. Menn drikker artaya®, samtidig som
dgtrene, sgstrene og konene deres har hendene fulle med arbeidsoppgaver i lgpet av dagen.
Sett fra utsiden, kan dette misforholdet synes & ha sitt utspring i en mannlig dominans som
gjér kvinner underlegne og séaledes plasserer dem i husholdssfeeren (Moore 1988). Dette
bildet kan likevel vare mer nyansert enn som sa, og styres meg bekjent ogsa av kvinnene
gjennom at de ikke slipper guttene til i deres domener, slik som kjgkkenet. Jeg opplevde flere
ganger mgdre som nektet sgnnene sin tilgang til eksempelvis a leke i og rundt kjgkkenet
mens de laget mat, og at de fortrinnsvis ba jentene om hjelp til ulike gjgremal; selv nar det
var gutter i nerheten. Selv om det var flere kvinner som snakket om menns dominans og
klaget over manglende medbestemmelse i ekteskapet, kan man ogsa si at kvinner selv er med
pa a reprodusere de tradisjonelle kjgnnsrollene ved a holde fast pa sine roller. Kvinner har
likevel relativ stor innflytelse i husholdet, og til tross for at Gambia er et patriarkalsk

samfunn er det, meg bekjent, ikke uvanlig at kvinnene styrer husholdets gkonomi.

Bosetningsmgnsteret i Kololi, som de fleste steder i Gambia, er hovedsaklig virilokalt® , som
innebarer at kvinner flytter til sin manns familie nar de gifter seg. For mange kvinner kan
etableringsfasen, eller overgangen til & bo hos en fremmed familie vare vanskelig og
utfordrende. De ma forholde seg til andre mennesker enn hva de er vant til, og har i
begynnelsen liten kjennskap til husholdets regler og rutiner. Kvinnene ma venne seg til en ny
situasjon etter at de er blitt gift, der de er underlagt bade ektemannens og svigerfamiliens
(svigermoren) kontroll. Nar kvinner giftes inn i en ny familie, forventes det at de fortsetter a
arbeide under svigermors ledelse pa samme mate som de tidligere hjalp sine mgdre.
Svigermor har, som mor, gjerne ansvaret for det daglige husholdsbudsjettet og
organiseringen av gjgremalene i hjemmet. Ektemannen er i mye mindre grad underlagt farens

kontroll, i hovedsak er han autonom men i compound knyttet opp mot jordbruk kan nok

2 www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos.ga/html

* En sterk, kinesisk gronn te som tilberedes med parafinbluss

* I nyere antropologi er termen patrilokal foretrukket (Seymour-Smith 1986), men i denne oppgaven benytter
jeg meg av virilokal fordi uxorilokalitet er sentralt i kapitel 4. Jeg er av den oppfatning at den nyere termen for
uxorilokaltet — matrilokal - vil veere feilaktig & bruke i denne sammenhengen fordi Gambia er et patrilineaert
samfunn.
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denne relasjonen ha en mer autoriter karakter. I utgangspunktet opererer ekteparet med
separate husholdsbudsjetter fra foreldre, selv om de bor pa samme compound. Det betyr i
praksis at det skilles mellom foreldrenes og ekteparets arbeidsoppgaver og inntekter. For
eksempel vasker ikke lengre moren/sgsteren sin sgnns/brors kler, men det er hans kones
ansvar a utfgre dette arbeidet. I Kololi er det mange som lever pa penger som sendes fra
familiemedlemmer i Europa, i tillegg kan det vare en eller to fra en compound som har

lgnnsarbeid og denne inntekten ma dekke hele compoundens behov.

Kololi

Bosetningen i Kololi er spredt ut over et relativt stort omrade. De fleste bygningene bestar av
en -etasjers murhus av varierende kvalitet. Man kan finne rolige gater hvor hus med flere
etasjer er omgitt av hgye murvegger, hvor man sjelden ser innbyggerne bortsett fra nar biler
kjgrer inn og ut av de brede smijernsportene. I slike gater er det ofte ansamlinger av
watchmen (husvoktere) som drikker attaya som er den mest synlige formen for sosialt liv. |
andre gater hvor det hovedsakelig er compounds, syder det ofte med mye folk i gatene, liv og
rgre, folk som arbeider eller har funnet seg et sted i skyggen og lar tiden ga. Man ser ofte
enkle vedfyrte ovner ment til matlaging i bakgarden til slike typer leiligheter, samt latriner i
sma uthus som skal dekke compoundens sanitere behov. Geiter, sauer, hunder, hgns og ikke
minst haner er et vanlig syn i slike bakgarder. Tilgang pa elektrisitet er fortsatt ikke
tilgjengelig for alle innbyggere i Gambia, og tilkoblingen er veldig kostbar og ikke minst
ustabil selv for de som har innlagt str¢gm. Pa grunn av dette har de som har rad til det private
strgmaggregat pa compounden. Elektriske hjelpemidler som vaskemaskiner, stgvsugere og
elektriske komfyrer er fglgelig ikke vanlige installasjoner, slik at arbeid i all hovedsak er
utfgrt manuelt, noe som er en av grunnene til at de fleste hushold- ogsa fattige familier -
gjerne har hushjelp (maid). I Serekundaomradet er det forholdsvis mange familier som har
kontakt med Vesten gjennom familiemedlemmer som har migrert, og i tillegg ligger Kololi
midt 1 sentrum for turistindustrien. Langs “turiststripa Senegambia” ligger restauranter, barer,
nattklubber, supermarked, bank, internettcafe og eiendomsmegler pa rad og rekke, og leder

ned til to store hoteller med Kololistranden nedenfor.

18



Huset og veien

Familien min og jeg leide et varelse i et hus som 1a pa enden av Blue Parrot Road. Eieren av
huset, en gambier bosatt i Europa ferierte der i lgpet av oppholdet vart og de andre rommene
ble leid ut til gambiere bosatt i Europa og Europeere som var godt kjente i Gambia.
Huseieren var gift i Europa og hadde en gambisk andrekone i dette huset, i tillegg befant
enkelte av gjestene seg i lignende situasjoner. Huset ble derfor en kilde til data i seg selv, og
det hendte ikke sjelden at det ble interessante diskusjoner om kjgnn, ekteskap og da spesielt
polygyni ute i hagepaviljongen.

Daglig gikk jeg nedover veien som forbandt huset vart med de to compoundene Ceesaykunda
og Corren. Veien var full av hull og dumper, den var kronglete og dels uframkommelig for
annet enn eselkjgrende lastebiler som forsynte den lokale jernvarebutikken med varer. Siden
veien var inne i et boligomrade, var det sveert fa turister a se her.

Denne turen, som gjennomsnittlig ikke tok meg mer enn ti minutter a g, ble nermest som et
feltarbeidsmessig mikrokosmos for meg, gjennom at folks forestillinger og holdninger til
sentrale deler av prosjektet mitt ofte kom for dagen - helt uoppfordret. Det var store
variasjoner i kommentarer og utbrudd fra forbipasserende og menn som satt ute avhengig av
om jeg gikk alene, med barna mine, med kvinnelige eller mannlige informanter. Selv om jeg
av og til snakket med kvinner, var det i all hovedsak menn som kommenterte, og de fleste
ytringene omhandlet egenskapene mine eller ytre attributter; at jeg hadde langt (naturlig) har
(som er veldig ettertraktet blant gambiske kvinner), at jeg var hgy og hadde brede hofter (som
er sett pa som et sunnhetstegn og en fertilitetsindikator), at jeg kunne ga fortere enn menn
(som ville veert ukvinnelig om jeg var gambisk, men som ble attraktivt fordi jeg ikke var det),
at jeg var en god mor (nar barna mine var med), at de ville gifte seg med meg (nar jeg gikk
med kvinnelige informanter), hvem jeg var (kona til) (nar jeg gikk med mannlige
informanter), at jeg var moderne fordi jeg hadde barnevogn (positivt), eller at jeg var en av
dem de gangene jeg bar babyen min pa ryggen (positivt). Jeg observerte ogsa hvordan
kommunikasjonen var mellom gambiere i gata, og kunne pa denne maten se hva som avviket

fra forholdet de hadde til meg, samt hva de snakket om seg imellom.

A vere pa feltarbeid
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Det feltarbeidet leerer oss, er en ” mdte a se verden pa” heller enn en teori om hvordan vi
lecerer oss a "se” den slik. Det er mer implisitt livsholdning enn eksplisitt livssyn (Nielsen

1996:18)

Da flyet fra Frankfurt begynte innflyvningen til Banjul International Airport (for ¢vrig den
eneste flyplassen i Gambia), i begynnelsen av januar 2006, gikk det for alvor opp for meg at
dette ikke var en av flere turer til Gambia for a besgke familie, men et antropologisk
feltarbeid hvor faget som analytisk verktgy skulle komme til nytte. Siden jeg reiste med min
samboer og vare to barn, var flere praktikaliteter avklart pa forhand, selv om det var lite som
gikk etter planen da vi fgrst var der. Fgr den andre uka var gatt hadde vi allerede flyttet tre
ganger, men til tross for ingen strgm- og vanntilfgrsel ble vi boende pa Kololi Residence som
hadde en utmerket beliggenhet i forhold til de to compoundene hvor hovedtyngden av
datainnsamlingen ble utfgrt. Nilsen (Ibid) beskriver feltarbeidet som en eksistensiell
opplevelse: Feltarbeidet er eksistensielt fordi vi er til stede i1 en fremmed verden - over lang
tid, uten lengre avbrekk og med hele oss selv, og fordi alt vi opplever er (eller kan bli) data
(Nilsen 1996:19). Denne beskrivelse passer godt med min egen opplevelse av a vare pa
feltarbeid, hvor det a bade skulle delta i og observere sosialt liv pa en delvis fremmed plass
(med mange flere mennesker rundt meg enn hva man er vant til) var langt mer
altoppslukende enn hva jeg hadde forestilt meg pa forhind. A vere en del av det sosiale livet
bade pa compoundene og i det gambiske samfunnet for gvrig, gjorde at veldig mye ble
potensielle data for meg og jeg var derfor egentlig aldri ute av feltet. Pa denne maten kan
man si at: jeg selv var med pa a gi feltet en realitet gjennom mitt forskningstema (Holliday

2002:43, min oversettelse).

Selv om jeg fglte meg veldig privilegert som fikk erfare et slikt feltarbeid, og at det til tross
for mange utfordringer var en gjennomgaende fglelse av harmoni og glede som preget
oppholdet mitt i Gambia, var det ikke til & komme bort fra at jeg ved mer enn en anledning
tenkte at et feltarbeid i et forblast Nord-Norsk fiskever sannsynligvis hadde vert enklere all
den tid det gambiske samfunnet er intrikat og fylt til randen av inntrykk. Dagens aktiviteter,
funderinger, forblgffelser og frustrasjoner tenderte derfor mot a leve sitt eget liv dggnet

gjennom. P& kveldene hendte det at mannlige informanter besgkte samboeren min og meg.
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Samtalene vi hadde ute i det afrikanske stjernemgrket var blottet for hverdagslivets larm, og
ga meg en unik mulighet til & diskutere “kvinnespgrsmal” med menn. Jeg opplevde at menn i
denne settingen apnet seg mer enn mange av mine kvinnelige informanter, og at det var

lettere a fa i gang diskusjoner.

Ngkkelinformant

I forbindelse med feltarbeidet 1 Brufut, benyttet jeg meg av tolk. Bouba, en mann midt i 30-
arene fra Kololi, ble i Igpet av feltarbeidet bade venn og informant og vért mgte med Lamin
og konene hans (kap.3) var 1 etterkant ofte et samtaleemne mellom Bouba og meg. Bouba lot
seg forblgffe av svarene de ga, og holdningene familien hadde til polygyni. Samtidig var han
imponert av at jeg kunne komme fra Norge a avdekke sider ved hans egen kultur som han
fglte han ikke hadde nok kjennskap til, og han fattet saledes en gryende interesse og
fascinasjon for sosialantropologi- noe som bidro til at jeg i etterkant av intervjuer og dager pa
compoundene ofte “filtrerte” inntrykk og utsagn gjennom samtaler med han. Bouba var
velutdannet i gambisk malestokk (fullfgrt videregaende skole), men kom fra enkle kar og
hadde store deler av barndommen vokst opp 1 en SOS-barneby som ligger 1 Kololi, han var
fortsatt ugift og bodde hjemme. Det var flere sentrale informanter i lgpet av dette feltarbeidet,
men om jeg skulle stadfeste en ngkkelinformant er Bouba en sterk kandidat; hovedsaklig

fordi han sa eksplisitt viste meg inkonsistensen i det gambiske samfunnet.

Som antropolog in spe forsgkte jeg i forberedelsene til feltarbeidet a se bort fra det jeg
allerede “visste”, siden disse data ikke var innhentet pa et “antropologisk grunnlag”. Jeg
oppdaget noksa raskt at de informasjonene jeg hadde fatt tilgang til under mine tidligere
besgk, pa langt ner var utfyllende og i mange tilfeller var de feilaktige. Mange av de jeg
hadde snakket med da, hadde nok bade bagatellisert betydningen av polygyni, samt
romantisert egne erfaringer med praksisen fordi de sa meg som et familiemedlem eller en
venn de ville “imponere”. Nettopp derfor viste disse gamle informasjonene seg svert nyttige
nar jeg underveis i feltarbeidsprosessen skulle bearbeide og reflektere over informanters
utsagn; de dannet et slags erfaringsmessig bakteppe for de data jeg samlet inn i lgpet av
feltarbeidet. Tidsperspektivet kunne naturlig nok forklare en hel del, men jeg tror min

posisjonering og status i feltet spilte en mye stgrre rolle.
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Feltarbeid ’hjemme” i Gambia: Statuser og posisjonering i felten

Metodologisk sett besto mye av datainnsamlingen av deltagende observasjon (Spradley 1980,
Holliday 2002). Pa compoundene forsgkte jeg sa langt som mulig & delta i de ulike
husholdsaktivitetene, men fordi min yngste sgnn bare var 6 maneder gammel da vi kom til
Gambia var det en hel rekke oppgaver informantene mine ville ’forskane” meg fra a delta i.
Likevel hendte det at vi vasket eller strgk kleer sammen og handlet inn ingredienser til dagens
middag pa markedet. Vi gikk ofte pa besgk i neeromradet, hvor bade folk fra Ceesaykunda og
Corren hadde gvrige familiemedlemmer boende - i tillegg til et godt naboskap. Svart mye av
datainnsamlingen fant sted gjennom feltsamtaler. Wadel (Wadel i Fossaskaret 1997) har
definert slike dialoger mellom forsker og informanter som uformelle samtaler som ligner den
dagligdagse praten mellom folk. Gjennom feltsamtalen forteller antropologen like mye som
han lytter, og kan ogsa styre samtalen inn pa relevante temaer for feltarbeidet. Feltsamtaler
ma saledes sies a veaere en integrert del av deltagende observasjon, og var fungerte under
feltarbeidet som hovedinntak til informasjon, sa vel som at samtalene var med pd a

kontrastere og justere observasjonene jeg gjorde meg.

Fordi jeg opplevde gambiere i de urbane omrdadene som interesserte i og nysgjerrige pa
Europa (Norge), fikk jeg gjennom & fortelle om egne erfaringer og opplevelser vedrgrende
ekteskap og kjgnn, informantene mine til a fortelle om sine. Feltarbeidet avstedkom svart
mange informanter, og i tillegg til deltagende observasjon foretok jeg en rekke intervjuer,
bade med enkeltpersoner, kvinnegrupper og representanter for ulike organisasjoner.
Utgangspunktet for datainnsamlingen var likevel Ceesaykunda og Corren. Disse
compoundene ga meg anledning til & ga i dybden, ”inn i materien”, pa en unik mate og ble et
grunnlag for & kontrastere annen informasjon mot.

Jeg fikk ogsa anledning til & mgte informantene mine utenom det vanlige hverdagslivet ved at
jeg ble invitert i bryllup med pafglgende ndow (rituale dagen etter bryllupsnatten), til
navnefest, hajj (fest for en som hadde vert i Mekka) og work-shop om omskjering og

kvinners rettigheter blant annet.
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Selv om det a ha sma barn med seg i felten naturlig nok fordret visse krav bade til logistikk
og talmodighet, var barna mine med sin tilstedverelse utvilsomt dgrapnere i mgtet med
befolkningen bade i Brufut og Kololi. Barn har hgy verdi i det gambiske samfunnet, og som
kvinne opplevde jeg at morsrollen i stor grad ble vektlagt bade av kvinner og menn. At jeg i
tillegg ammet min yngste sgnn gjorde at jeg fikk mye positiv oppmerksomhet, fordi mange
gambiere, ut fra mine erfaringer, har en stereotypisk oppfatning om at europeiske kvinner
ikke ammer barna sine. Siden de mente jeg ammet fordi “jeg var gambisk”, bidro ofte
amming som en ’ice - breaker” i mgte med nye informanter fordi det tydeligvis ga meg
legitimitet —bade som kvinne og feltarbeider. Som f@rstekone Fatoumatta pa Corren sa til
meg ved flere anledninger: Jeg stoler pa deg siden du ammer barna dine. Bare gode kvinner
gir bryst. Som kvinne og student representerte jeg bade det “’kjente” i at jeg var mor, men
ogsa noe nytt, og for dem europeisk”, i og med at jeg samtidig var student. Denne
kombinasjonen var utenkelig for de fleste av mine kvinnelige informanter, fordi at man som

regel utelukkende forholder seg til sin status som mor etter at man har fatt barn.

Det sosiale nettverket i Kololi er noksa lgst, og som toubab (hvit) var jeg optisk sett svert
gjenkjennelig og det gikk ikke lange tiden fgr min tilstedeverelse vakte nysgjerrighet.

For “utenforstaende” ble jeg i begynnelsen oppfattet ulikt; enkelte trodde jeg var utsending
fra en humaniter organisasjon, en representant for den norske regjeringa, at jeg skulle
gjennomfgre et prosjekt for a fa slutt pa polygyni eller at jeg hadde myndighet til a assistere
ulykkelige kvinner bort fra polygyne ekteskap (gjennom blant annet gkonomisk stgtte).
Andre igjen sa meg som en journalist, og ba meg om a opplyse folk i Norge og Europa om
hvordan kvinner i Gambia lever, som en kvinne i nabolaget til Corren en dag sa: Let your
people know what's going on here! Slike uttalelser som dette var eksempler pa at jeg folte
min tilstedevearelse dpnet opp for refleksjoner og diskusjoner rundt kvinnenes (og mennenes)

egen livssituasjon.

Pa grunn av at flere av informantene mine kjente meg fra tidligere besgk eller kjente til
”svigerfamilien” min i Gambia, kunne det ogsa synes som om min status som feltarbeider var
noe uklar. Selv om flere av informantene kjente til prosjektet pa forhand, samt at jeg ga de

informasjon da jeg kom til Gambia, virket det ikke som om de sa pa meg som en forsker,
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men som et familiemedlem som var pa ferie og besgk. For meg som feltarbeider var dette
langt pa vei en fordel fordi det gjorde det lettere & vaere uformell, men det kan stilles
spgrsmal om denne situasjonen var heldig rent etisk fordi man kan tenke seg at informanter
kan ha latt seg “villede” av sin personlige relasjon til meg, men det kan ogsa veare at dette
bare viser at feltarbeiderstatusen er innarbeidet 1 andre statuser. I fglge Hendry (1992) er det
ulik vekting av makt og velstandgkonomi som vanligvis skiller feltarbeider og informant, og
nar disse blir mer uklare kan ogsa feltarbeiderstatusen underlegges vennestatusen - noe som i
utgangspunktet kan vere heldig, men som ogsd medfgrer andre etiske problemstillinger

(Wadel 1991).

De informantene som jeg tilbrakte mye tid sammen med var ogsa tydeligvis bevisst mine
roller, og i flere situasjoner vi var sammen i kunne de spgrre meg: Gjor du feltarbeid, na
eller? Jeg folte det sjelden naturlig (og ofte ubekvemt) a ta notater eller bruke diktafon
(forutenom forhandsavtalte, strukturerte intervjuer), og opplevde derfor a bli “paminnet” av
informanter om dette hvis vi var flere sammen. Hvis jeg sa satt meg ned for a ta notater,
eksempelvis i stua til fgrstekone Isatou pa Ceesaykunda hvor jeg tilbrakte mye tid, kunne

Fatou si: Hva er det egentlig du skriver om, er det hvordan det ser ut i stua var?

Uavhengig av dette tror jeg at min kjennskap til gambisk kultur og samfunn (og delvis noe
sprak) var en fordel; praktisk sett fordi det gjorde det enklere & kommunisere og delta i
samvear med familiene, men ogsa fordi jeg hadde forutsetning for & forsta sammenligninger
og utsagn pa en annen mate enn en som ikke har tilknytning til landet. Rudie (1997) viser til
hvordan hun kunne bygge pa allerede eksisterende kunnskap nar hun kom tilbake til
Malaysia for & gjgre nytt feltarbeid- arevis etter det fgrste. Hun kunne “begynne fra fgrste dag
med a snakke med folk og forutsette en ganske stor mengde fellesforstaelse. Lite energi
ble(...)brukt til a overkomme kulturbarrierer og a lare kategorier og atferdsregler”

(Ibid:129).

Selv om det for meg var svert annerledes a veere pa feltarbeid enn pa ferie i Gambia, gjorde
nok informantene mine seg andre erfaringer i forhold til dette - kanskje hovedsakelig for at de

ikke opplevde min feltarbeiderstatus som den mest fremtredende. Likevel var min tematiske
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retning pa prosjektet noe som avstedkom typer av oppmerksomhet og diskusjoner som jeg
ikke hadde opplevd ved tidligere besgk. Flere av informantene mine trodde at jeg var
kommet for a undersgke polygyni fordi, som fra tid til annen de sa: Det kan skje deg ogsa, vet
du!, og til en viss grad kunne det synes som om enkelte identifiserte seg med meg pa dette
omradet. Dette kan kanskje vere et aspekt ved hvordan jeg var plassert i landskapet

(Johansen:1981).

Selv om Gambia pa flere mater var hjemme for meg, kom dette ogsa til uttrykk nar det gjaldt
etiske problemstillinger. Man bgr i alle typer feltarbeid vare papasselige med ikke a
viderebringe informasjon fra den ene informanten til den andre, og det at jeg hadde familizre
relasjoner til enkelte mennesker i Kololi, stilte ekstra hgye krav til anonymisering og
varsomhet. Etter a ha vert feltarbeider i Kololi en tid, opplevde jeg at flere av informantene
mine var ute etter sladder om episoder og personer. Fordi de visste at jeg snakket med folk pa

ulike compound, virket det som de s& pa meg som en potensiell ”jungeltelegraf”.

Sekundzrdata

Lesing av gambiske aviser var en nyttig kilde til informasjon i Igpet av feltarbeidsperioden,
og bade forut for feltarbeidet og i etterkant har gambiske nettaviser vart supplerende i sa
mate. Det var relativt vanskelig a fa tak i aviser, opplaget virket a vare lite og de ble som
regel solgt pa supermarkeder hvor hovedsakelig turister og velstiende gambiere handler.
Kvinners rettigheter og ” kampen om likestilling” i Gambia var et forholdsvis stort tema i
avisene, men temaet polygyni var aldri nevnt. Det hendte jeg hadde aviser med til
compoundene, men informantene relaterte seg i liten grad til sakene som ble omhandlet.
Flere av informantene mine var analfabeter, men blant de yngre kvinnene som kunne lese var
interessen heller liten. Mannlige informanter kunne i stgrre grad vise engasjement og til en
viss grad bli med 1 diskusjoner om dagsaktuelle tema, og i offentlighet la jeg merke til at det
nesten utelukkende var  menn som leste avisene. Den anstrengte
menneskerettighetssitasjonene i Gambia med flere forsvinningssaker, det pastatte
kuppforsgket, “kampen” mot omskj@ring og en storstilt markering av kvinnedagen var
likevel ikke stoff som sa ut for a oppta informantene mine. Flere syntes det var merkelig at

jeg hadde interesse av a lese gambiske aviser, men det ble ogsa sett pa som positivt av andre -
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som fgrstekone Isatou pa Ceesaykunda sa: Du bryr deg virkelig om hva som skjer her i

Gambia. Det er bra! Jeg skulle gnske jeg ogsa kunne lese, da jeg var ung som deg.

26



3.0 Tilbake til rgttene: Compounden som polygyn arena

For a veare i bedre stand til a forsta de nye polygyne formene i Gambia, som jeg kommer
tilbake til i de fglgende kapitlene, meldte behovet seg for en kobling opp mot det materialet
jeg hadde fra det urbane Kololi, hvor hovedtyngden av feltarbeidet ble utfgrt. Selv om den
tradisjonelle polygyne praksisen ogsd var tilstedeverende i Kololi, gnsket jeg likevel a se
nermere pa hvordan polygyni ble praktiserte og erfart hos sméabgnder/hagebrukere i det
rurale Brufut.

I dette kapittelet skal jeg vise noe av det som oppfattes som den opprinnelige polygyne
praksisen i Gambia, tuftet i landsbygdas og jordbrukssamfunnets verdier. Med hverdagslivet
som inntak til forstaelse for valg, verdier og holdninger, vil jeg forsgke a tegne et bilde av
hvordan det jeg velger a se pa som tradisjonell polygyn praksis kommer til uttrykk; bade med

utgangspunkt i en rural og videre- i en mer urban kontekst.

Tatt 1 betraktning landets stgrrelse, er den geografiske avstanden mellom by og land naturlig
nok liten. Likevel er reisen mellom by og land, som i de fleste land, noe mer enn at man
fysisk forflytter seg - jeg mener det vil vere riktig a si at forholdet mellom urbane og rurale
omrader i Gambia tydelig viser en sosial og kulturell distinksjon med henblikk pa levesett,
holdninger og hvordan man forholder seg til ytre pavirkning. Selv om jeg ikke vil gjgre
forholdet mellom by og land eksplisitt i denne oppgaven, er forskjellene viktige for a forsta
hva det er mine urbane informanter distanserer seg fra, og saledes er forholdet mellom by og

land relevant.

Durkheim, Simmel, Tgnnies og Weber var alle opptatt av hvordan overgangen fra
jordbrukssamfunn til urbaniserte industrisamfunn virket inn pa sosiale relasjoner innenfor de
enkelte samfunn (Gugler og Flanagan 1979). Tidlige antropologiske studier av urbanitet blir
forst og fremst knyttet til studier av industrialiseringen av ulike samfunn i Afrika fra tidlig i
det tjuende arhundret. Sammen med en befolkningsgkning pa landsbygda og endringer i
jordbruksnaeringen fgrte en gkt etterspgrsel etter arbeidskraft i byene og deres neromrader til

en gkende urbanisering 1 flere av de samfunn som antropologer tradisjonelt hadde studert
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(Eriksen 1998). I disse studiene var antropologer som Gluckman, Mitchell, Wilson med flere
sentrale bidragsytere. Ulike endringsprosesser som fglge av en omfattende industrialisert
urbanisering var sentrale temaer ogsd innenfor denne forskningen. I tillegg var det en
interesse for om, og eventuelt hvordan, symbolske og kulturelle uttrykksmater og
organisasjonsformer fra det rurale livet ble fgrt videre- om enn 1 nye former 1 en urban

kontekst (ibid).

Kjgreturen fra Kololi til det omradet av Brufut hvor Camarakunda ligger, tar ikke mer enn et
kvarters tid, men i lgpet av denne tiden endrer omgivelsene seg fra relativt fasjonable
villastrgk og turisthoteller til et heller goldt og nakent landskap med geiter og enkle hus.
Gjennom feltarbeid hos Lamin Camara og hans familie i Brufut ble distinksjonen mellom

urban og rural polygyn praksis tydeligere.

Vi er bgnder - slik lever vi

I det bilen var nrmer seg det lille sentrumet, som bestar av en skole, en liten moske og en av
de karakteristiske sma kioskene med hgnsenetting du kan finne over hele Gambia, kommer
en gruppe barn i lysebla uniformer Igpende ut av moskeen - sannsynligvis rett fra darra
(koranskole). Barna, som ikke er vante med a se hvite mennesker i dette omradet, stimler opp
rundt bilen var, roper, ler og forsgker & ta pa barna mine og meg gjennom bilvinduene mens
de roper toubab (hvit). Nar vi nermer oss Camarakunda, er larmen fra barna erstattet av
lyden av den tunge, rgde sanda som borer seg inn i bildekkene.

Pa compounden mgter jeg Lamins andre kone, Saro. Hun maler jordngtter i en stor morter.
Saro giftet seg med Lamin som trettenaring, hun er na nitten og har nylig fgdt sitt tredje barn
som hun bzrer pi ryggen. Hun har pa seg en pagne(tradisjonell wrap) og en t-skjorte. Akeren
ligger bare et steinkast fra compounden. Her dyrkes hodekal, ris, mais og rotfrukter som
gulrot, okra og cassawa. Fgrstekona Oumie kommer gdende fra dkeren. Det lukter brent ved
fra kjgkkenet, og fisken til dagens middag er lagt utover en stramatte klar for tilberedning.

Selve huset™ er av svart enkel standard, med leiregulv og vegger og et tynt blekktak. I stua

2% Camarakunda bestdr i realiteten bare av et enkelt hus, men jeg har valgt 4 omtale dette som en compound fordi
den er polygyn og fordi det pga eiendommens stgrrelse er mulig & etablere separate hushold til konene etter
hvert.
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er det ingen mgbler, bare noen pappesker og en trillebare. Det er tre soverom som ligger ved
siden av hverandre, et for hver av konene og barna deres, men det er ikke innvendig tak over
disse rommene. Pa baksiden av huset er det et tradisjonelt utekjgkken og lagringsplass for
fyringsved. Lamins soverom ligger pa ene siden av huset og har ogsa en annen funksjon: Det
er en liten butikk hvor lokalbefolkningen kjgper fyrstikker, matolje, hermetisert melk og
andre sma ngdvendigheter. Under intervjuet denne dagen er det i dette rommet vi befinner
oss; Lamin sitter pa madrassen sin, de to konene sitter sammen pa en benk og ammer hvert
sitt barn. Lamins tredje kone, Soda, har reist til Gunjur for a besgke familie. Hun er 17 ar og
gravid med sitt fgrste og Lamins niende barn. Lamin og hans tre koner er alle mandinka, som
er den stgrste etniske gruppen i Gambia. Fgrstekona Oumie sorterer ut ris fra et stort
emaljefat mens vi snakker. Pa utsiden har lokalbefolkningen samlet seg, ryktet sier at det er
en hvit dame i Lamins hus og na er det mange nysgjerrige ansikter som viser seg i dgra og
gjennom “butikkvinduet”. Menneskene virker alvorlige og nysgjerrige, narmest

hgytidsstemte; a bli intervjuet (av en hvit kvinne) er ingen hverdagshendelse her.

Lamin (35) forteller:

Forfedrene mine hadde flere koner, tre eller fire. De var alle jordbrukere. Slik vokste jeg
opp, og det er dette livet jeg na har fort videre. A leve i en stor familie med mange koner er
hva jeg er vant til. Jeg tok en til kone fordi livet var vanskelig, og jeg behgvde hjelp med
husholdet. Vi er bgnder - slik lever vi.

Lamin mener at polygyni fungerer pa en tilfredsstillende mate bade for han og konene hans,
fordi han er i stand til 4 behandle alle tre like rettferdig, og han sier han fgler den samme grad
av kjerlighet overfor dem:

Jeg tror ikke konene mine fpler sjalusi med hverandre siden jeg gir de like mye
oppmerksomhet; de far alle to dager og to netter med meg hver uke, og jeg favoriserer ingen
av dem foran de andre. For meg er de alle like mye verdt. 1 stedet for at Lamin gar til
konenes rom (eller hus, i de tilfellene det er en mulighet), som er det mest vanlige, kommer
de til rommet hans nar det er tid for & tilbringe deres dager sammen.

Lamin synes ikke det er altfor mange konflikter eller stress knyttet til det a ha tre koner og en

stor familie:
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Alle har problemer, men jeg er en mann sa jeg kan hdndtere det. Jeg er ansvarlig for konene
mine. Jeg lovet foreldrene deres a ta vare pd dem.

I utgangspunktet er Lamin av den oppfatning at polygyni er en positiv praksis, og fordi han
selv elsker konene sine like mye og er i stand til a behandle de rettferdig vil han ikke si at han
angrer pa at han fikk flere koner. Likevel vil han ikke anbefale andre menn a bli polygyne, og
han synes pa generelt grunnlag at polygyni er en darlig ide i Gambia: Det er for mye polygyni
her i Gambia. Mange menn i byen som egentlig ikke trenger flere koner tar flere koner
likevel, og da utnytter de ordningen med polygyni. I et land som Gambia burde ikke sa mange

veere polygyne, det pker bare fattigdommen.

Fgrstekona Oumie forteller at ekteskapet med Lamin var arrangert av familien: Det var ingen
diskusjon om det. Oumie er en vever kvinne som virker betraktelig eldre enn sine 25 ar. Hun
giftet seg med Lamin da hun var femten ar, og hun har fatt fem barn. Saro, andrekona,
forteller at hun mgtte Lamin tilfeldig: Han likte meg, og heldigvis var fplelsen gjensidig, sa
da giftet vi oss. Oumie virker svert alvorlig, men hun sier hun har et godt liv her med Lamin,
barna og de andre konene: Lamin er en god mann. Han gjgr det som er best for oss. Vi
trenger ikke veere sjalu pa hverandre fordi Lamin elsker oss like mye.

Verken Lamin eller noen av konene hans har hatt ordiner skolegang, bortsett fra Koranskole.
De er fglgelig alle analfabeter, og har heller ingen migrasjons- eller reiseerfaring. To av
konene til Lamin har ikke engang veart 1 hovedstaden Banjul, som ikke er mer en 30-40 min

busstur unna hjemmet deres.

Samtalen med Lamin denne ettermiddagen ble interessant av flere grunner. Flere av ytringene
til Lamin var noksa oppsiktsvekkende, siden han apenbart ikke knyttet sin egen polygynitet til
polygyni som et generelt sosialt fenomen i Gambia. Paradokset var blant annet at han pa den
ene siden fortalte om sitt personlige valg om a ta flere koner i en tid da livet opplevdes som
vanskelig, mens han pa den annen side papekte at polygyni i seg selv ser ut for a generere
fattigdom. At Lamin og konene hadde et bade fysisk og gkonomisk hardt liv med et levesett
som gikk fra hand til munn, var tydelig for meg, og jordbruksomradene hans var ogsa svert
begrensede i forhold til hvilket gkonomisk utbytte han kunne ha av avlingene sine. Ut fra

dette kunne man kanskje forestille seg at en stor familie la vel s& mye beslag pa ressursene
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som ressursene i seg selv var i stand til & generere. Denne forestillingen ble ytterligere
forsterket gjennom at Lamin var ngdt til & arbeide utenom jordene sine ogsa, han lagde og

solgte mursteiner og hjalp til pa byggeplasser.

Lamin snakket om konene sine som om de pa en mate var “barn” han hadde ansvar for, og
som han understreket hadde han lovet foreldrene deres a ta godt vare pa dem. Denne
“forestillingen” om at kvinner er som barn og n@rmest ikke er ferdigsosialiserte nar de trer
inn i ekteskapet, sto slik jeg sa det noksa sterkt her. Dette kan forstas bade med utgangspunkt
i kvinnenes/jentenes rurale bakgrunn og lave alder nar de gifter seg/giftes. Jeg opplevde ikke
dette som en nedlatende holdning overfor kvinner, men mer som et utslag av en kultur som
strukturerer kjgnnene til & handle pa bestemte mater. De yngre informantene mine i Kololi
snakket derimot negativt om ekteskap der jenter ble giftet bort i ung alder til vesentlig eldre
menn (som eksempelvis var tilfellet med Lamin og hans andre kone). Noen av de sa pa dette
som et overgrep mot de jentene dette gjaldt, mens de fleste hevdet at dette bare bekreftet hvor
usiviliserte’’ folk pa landet var. Da jeg spurte Saro hvordan hun opplevde det & gifte seg i sa
ung alder, svarte hun: Det var greit fordi jeg likte han, og han var snill med meg.

Man kunne kanskje tenke seg at Lamin var vel sa mye en farsfigur og et familieoverhode,
som en ektemann for henne, men for Saro opplevdes det utvilsomt som et ekteskap. I en
kontekst hvor arrangerte ekteskap er forholdsvis vanlige, og ekteskap ma sees pa som det
ultimate mal med jenters sosialisering, var ikke ngdvendigvis Saros situasjon verken unik
eller spesielt vanskelig. Gar vi tilbake til Lamins valg om a ta en ny kone i en vanskelig tid
for husholdet, kan vi kanskje tenke oss at dette kunne veare et uttrykk, eller en form for

menns “medfgdte” forsgrgeransvar for kvinner.

Vi dyrker gronnsaker, sd vi trenger flere koner . Utsagnet kom fra Amadou, en mann som
bodde i n@rheten av Lamin, han var rundt samme alder og i tilsvarende livssituasjon med

Lamin. Amadou var kanskje i en enda vanskeligere gkonomisk situasjon enn Lamin. Han ga

*7 Siviliserte versus usiviliserte er uttrykk som ble mye brukt blant mine informanter. Uttrykkene i seg selv speiler et
evolusjonistsisk tankegods, og kan for alt man vet vare gjort emiske gjennom Gambias tidligere koloniale tilhgrighet til
Storbritannia.(Anna Wierzbicka 1997)
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likevel uttrykk for at et annet liv enn det han hadde ville vert utenkelig: Dette er kulturen

var. Det fungerer for oss.

Siden polygyni var noe “alle” i familien til Lamin hadde praktisert, hadde egentlig ikke
Lamin stilt spgrsmal ved praksisen. Samtidig viser Lamin evne til bade komparasjon og
refleksjon i forhold til praksisen, men han ser ikke dette i relasjon til sin egen situasjon.
Lignende betraktninger fikk jeg fra bade konene til Lamin og folk i neromradet; de knyttet
ikke sine hverdagslige utfordringer til det faktum at de levde polygyne liv, men i stedet
fokuserte de pa hva det var i deres polygyne liv som fungerte tilfredsstillende eller som var

mindre bra.

Selv om jeg i introduksjonen nevnte at polygynipraksisen i Gambia ikke ser ut for a fglge de
“vanlige” betingelsene for etablering av polygyne hushold, og at det ser ut for at kulturelle
fgringer star sterkere enn det religigse grunnlaget for praksisen, kan det likevel vaere verdt a
merke seg at Stenning (1962) peker pa husholdets levedyktighet gjennom nettopp slike
faktorer som gkonomi i forhold til antall koner. Dette kan tyde pa at selve ideen om a ha flere
koner star sterkt her, og forestillingen om at man som jordbrukere ikke ansetter ekstern
arbeidskraft, men heller gifter seg pa nytt for pd denne maten a utvide arbeidsstyrken. Ut fra
dette kan vi kanskje sla fast at ekteskapet sannsynligvis er mer et arbeidsfellesskap enn en
union mellom mann og kvinne. Et annet aspekt ved dette er naturligvis den reproduktive
rollen kvinnene har her, men at vi uten a ga narmere inn pa dette her, kan si at det
reproduktive ogsa i stor grad ser ut for a knyttes til det arbeidsfellesskapet som familien

representerer.

Forstaelsen av polygyni i jorbrukssamfunn

I fglge Goody (1976) og Goody og Buckley (1971), har praksisen med polygyni sin
opprinnelse i jordbrukssamfunn, og da hovedsakelig i Afrika. Goody mener & se en
sammenheng mellom endringene 1 jordbruket med overgangen fra hakkejordbruk til
innfgringen av plogen som redskap i jordbruksnaringen. Som fglge av industrialiseringen i
Europa og Asia, avviklet man hakkejordbruket til fordel for plogen, mens hakkejordbruk

fortsatte, og eksisterer fortsatt, i flere afrikanske samfunn. Dette betydde at mens europeiske
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og asiatiske kvinner for det meste var forskanet fra denne type fysisk arbeid, var afrikanske
kvinner involvert i slike typer jordbruksaktiviteter. Kvinner i Afrika har av denne grunn vert
ansett som arbeidskraft 1 mye stgrre grad enn hva tilfellet har vert 1 Europa og Asia, og
kvinners verdi som arbeidskraft har derfor vert pa linje med menns. Det at kvinner i Afrika
pa denne maten har vert assets i form av arbeidskraft, kan ogsa langt pa vei forklare
utbredelsen av polygyni. Boserup (1970) og Clignet (1970) har i likhet med Goody ogsa
relatert polygyni til kvinners gkonomiske rolle i hakkejordbruk; gjennom ekteskap far menn
ikke bare en kone, men ogsd en arbeider til jordene sine. At kvinnene far den sosiale status
som ekteskapsrollen gir, samtidig som man reproduserer det sosiale hierarkiet hvor mannens
“overlegne” posisjon bekreftes, er videre med pa a opprettholde kvinner og menns sosiale
roller og plassering i slike type samfunn. For a oppsummere, kan vi altsa si at i fglge Goody
er distribusjonen mellom polygyni og monogami assosiert med distinksjonen mellom enkelt

og avansert jordbruk.

Situasjonen pa Camarakunda kan langt pa vei sies & vere i trad med Goodys tiln@rming til
polygyni, mens den samtidig beveger seg bort fra den “vanlige” oppfatningen av at polygyni
er et sosiokulturelt gode forbeholdt velstaiende menn. Lamin ga pa ingen mate inntrykk av a
vere en mann som ¢gnsket & smykke seg med flere koner og derigjennom oppna

anerkjennelse og prestisje i sitt lokalsamfunn.

Goodys (1976) teoretiske perspektiver pa polygyn praksis i Afrika gir pA mange mater
uttrykk for konseptualiserte forstaelser av hva polygyni bestar av i denne delen av verden.
Det sterke fokuset pa familien som en produktiv, sa vel som reproduktiv enhet, baner vei for
det som kan sies a ha vert en noksa vanlig oppfatning av ”de andre”; bade innenfor forskning
og i en mer allmenn forstéelse av familiekonstellasjoner. At familien nermest utelukkende
fremstar som et arbeidsfelleskap kan synes som en noe snever analytisk tilnerming til denne
tematikken, og kan oppleves som en etnosentrisk holdning som er med pa a legitimere
polygyni som en viktig del av den afrikanske kulturen. Like fullt passer Goodys teorier og
iakttakelser utvilsomt til mye empirisk materiale, inkludert mitt eget, og belyser sentrale deler

av den polygyne praksisen.

33



At Goody, som i likhet med blant annet Fortes (1940), har utfgrt feltarbeid innenfor den
Vest-Afrikanske regionen og analysert blant annet Tallensiene og Dogon- samfunn som om
de i fglge Piot (1999:1):”...were timeless and bounded, located beyond the space- time of the

colonial and the modern.”

Jeg er i tillegg av den oppfatning at empirien fra Brufut viser en type polygyni som ser ut for
a virke strukturerende pa samfunnet her. Praksisen utfordres i liten grad av aktgrene selv, og
kan saledes virke statisk fordi man kan forestille seg at aktgrene underlegger seg praksis og i
liten grad pavirker denne gjennom a tillegge egne, personlige preferanser. Dette statiske kan
kanskje ses i relasjon til Bourdieu (1977) sitt begrep om doxa; siden den polygyne praksisen
tilhgrer de sidene ved sosialt liv man ikke reflekterer over, er heller ikke praksisen gjenstand
for forhandlinger eller del av en endringsprosess som fglge av interne eller eksterne faktorer.
Spesielt kommer dette til uttrykk i forhold til hvordan kjgnnene agerer i forhold til hverandre.
Like fullt viser Lamin refleksivitet, bade i forhold til polygyni og det faktum at polygyni for
han er a anse som en inkorporert praksis. Pa denne maten kan vi derfor si at Lamin og konene
hans bade er med pa a bekrefte stereotypiene om folk fra landsbygda, som jeg ble hyppig
presentert for i byen, og samtidig viste de meg at de tok innover seg problematiske aspekter

ved polygyni som de urbane informantene ikke hadde tatt stilling til.

Tradisjonell praksis i urban kontekst

Tilbake i Kololi, og compoundene mine Ceesaykunda og Corren, ble distinksjonen mellom
den formen for polygyni som Lamin og konene hans praktiserte og Alieus og Ebrimas
polygynitet tydeligere. Selv om alle disse mennene opererte innenfor et tradisjonelt
praksisfelt med henblikk pa at konene bodde sammen, var det likevel store forskjeller. Jeg vil
i det fglgende forsgke a vise noen av disse forskjellene ved a g na@rmere inn pa enkelte
aspekter ved livet pa Ceesaykunda og Corren. Som vi vil se, er dette i mye stgrre grad sett fra
kvinnenes stasted, noe som kan indikere hvilke typer av kvinnefellesskap konene til Lamin
versus kvinnene 1 Kololi inngikk 1 — og hvilke relasjoner de hadde til sine ektefeller. Fgr jeg

gar videre, vil jeg si noe om forekomsten av polygyni innenfor hovedfeltet mitt i Kololi.
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Utbredelse av polygyni i feltomradet

For a kunne gi et bilde pa forekomsten av polygyni innenfor feltomradet mitt i Kololi, foretok
jeg en kvantitativ undersgkelse™ i gatene i og rundt Ceesaykunda og Corren. Innenfor
kvartalet hvor Ceesaykunda 1a var det 22 compound, og av disse var 9 polygyne. Innenfor
kvartalet hvor Corren 13 var det 16 compound. Av disse var 12 polygyne og 4 monogame. De
fleste som inngikk i ekteskap pa polygyne compound i Kololi ble ansett som eldre
mennesker, fra rundt femti ar og oppover. Gjennomsnittsalderen pa ektemennene i samtlige
21 polygyne compound viste 47 ar, som er en godt voksen alder i Gambia. Til
sammenligning med Lamin, ville det vert utenkelig at en mann pa hans alder ville hatt en

polygyn compound i Kololi.

Ceesaykunda - fornuft og felelser

Livet pa bade Ceesaykunda og Corren kunne tilsynelatende fremsta som bade velfungerende
og idyllisk: Kvinnene hadde sine faste arbeidsoppgaver, og det var alltid rom for en spgk og
mye latter til tross for en gkonomisk utfordrende hverdag. Pa begge compound sa konene ut
for a veere vennlige mot hverandre og de virket sammensveisede. Bak denne tilsynelatende
harmoniske overflaten var det derimot en rekke konflikter som langt pa vei matte kunne sies
a forringe livskvaliteten til bade konene og barna; og helt sikkert mennene ogsa, selv om de i

stgrre grad hadde valgt dette livet selv.

Jeg grat inni meg lenge etter at Alieu giftet seg med Amie. Jeg hadde fodt han seks barn, og
det fpltes som om jeg ikke var bra nok lengre. Men ekteskapet og livet gikk videre, og det var
Jo ogsa noe positivt med det at Amie kom til Ceesaykunda; det ble mindre husarbeid pd meg,
og jeg fikk hjelp med barna. Ettersom tiden gikk, ble vi gode venner og fant selskap i

hverandre, og na etter alle disse arene er vi som sgstre.

Isatou er alvorlig og virker hgytidsstemt, men har samtidig et smil om munnen nar hun
forteller sin ekteskapshistorie. Hun er en frodig kvinne i midten av femtiarene, rolig og
forsiktig - og i manges gyne er hun selve symbolet pa Ceesaykunda. Hun nyter stor respekt

bade fra sine egne barn, barna til de to andre konene Amie og Ida samt store deler av

28 Undersgkelsen ble gjort ved hjelp av informanter fra compounden Corren.
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nabolaget. Det er ofte besgk i Isatous hus, og alle barna pa compounden samles gjerne her -

til tross for at mgdrene deres har vel sa fine stuer med bade stereoanlegg, tv og video.

Selv om Amies inntreden som andrekone pa Ceesaykunda ikke hadde vert smertefri for
Isatou, var disse to kvinnene med arene blitt svert knyttet til hverandre og var nermest som
sgstre og bestevenninner a regne. At Isatou og Amie med tiden var blitt svert knyttet til
hverandre var ikke vanskelig a se, og de behandlet hverandre med stor respekt. Amie var ofte
a se 1 [satous stue, men Isatou gikk aldri til Amie. Dette hadde sitt utspring i den etter hvert sa
omfattende konflikten mellom Isatou og Alieu; det hadde seg nemlig slik at Amies hus var
vertikaldelt med Idas, og Alieu oppholdt seg mer eller mindre permanent hos Ida. Isatou
beveget seg ikke engang i nerheten av Idas hus. Nar det var Isatous tur til a fa Alieu pa
besgk, hendte det ofte at Isatou forlot Ceesaykunda for a besgke sin mor. En av dgtrene til
Isatou ville da sta for matlagingen, og Alieu ville komme og spise sammen med de yngste
barna i Isatous soverom, men han sov hos Ida disse dagene. Amie gjorde det samme fra tid til
annen, men det virket som om det var vanskeligere for henne "4 slippe unna” enn tilfellet var
med Isatou. Mitt inntrykk var at Isatous alder og hennes status som fgrstekone (for Alieu)
gjorde det enklere a markere avstand til Alieu og ekteskapet deres, uten at dette ngdvendigvis
medfgrte negative sanksjoner overfor henne. Mens Isatou var rundt samme alder som Alieu,
var Amie nesten tyve ar yngre enn han. Isatou var riktignok svert diskret i forholdet til Alieu,
og kritiserte verken han eller Ida i andres pahgr, og sa han aldri i mot om han kritiserte henne
eller de eldste dgtrene deres. Likevel kom kommentarer om Ida og Alieu(selv om Isatou aldri
sa noe negativt om han) frem nér vi satt sammen om kveldene (de eldste dgtrene og sgnnene
var av og til tilstede). Selv om kritikken mot Ida og Alieu stort sett var fattet, hendte det at

man regelrett latterliggjorde henne - delvis til stor forlystelse blant spesielt tenaringsdgtrene.

Forholdet til Ida var derimot av en annen karakter, og de kommuniserte overhodet ikke med
hverandre. I fglge Isatou og Amie hadde Alieu i lgpet av arene etter han giftet seg med henne
forandret seg til det negative, og dette var apenbart grunnet Ida i fglge kvinnene pa

compounden:
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Livet her pa Ceesaykunda var bra for Alieu giftet seg med Ida. Alle barna fikk ga pa skolen
0g Vi spiste kjott flere ganger i uka®. Han arbeidet hele dagen, vi hadde det bedre gkonomisk
enn de fleste i Kololi og Alieu behandlet bade meg og Amie rettferdig. Da Ida kom, forandret
alt seg, og livet ble mye vanskeligere. Alieu mistet arbeidet sitt, flere av barna gar ikke pa
skolen og vi spiser fisk nesten hver dag. Alieu er ingen lykkelig mann lengre; han sldr i sinne,
og forskjellsbehandler barna - han favoriserer spnnene han har med lda. Dessuten er han
hos henne hver eneste dag, og hun har det fineste huset av oss. Du har veert der selv og sett

det nye soverommet hennes. Hun har forhekset30 han, det er det ingen tvil om.

At forholdet til Ida var anstrengt, var ingen hemmelighet. Jeg ble tidlig advart mot henne, og
radet til ikke a spise eller drikke noe som kom fra henne - sannsynligheten for at det var
forgiftet var stor. Det var en kjensgjerning at Ida jevnlig besgkte marabour’ for rid, og
brukte urter og ju-ju® for & beskytte seg selv og barna sine mot onde ander. Ida var den
eneste av konene som arbeidet utenom compounden, og hun hadde derfor en hushjelp som
laget mat hvis hun selv var fraverende grunnet arbeid. Denne maten ble heller ikke spist av
de andre pa compounden, da de var overbevisste om at “noe” var i den. Selv om Ida ikke
direkte hadde gjort noe negativt mot de andre pa Ceesaykunda, og Alieu til stadighet var i
konflikt bade med Isatou, Amie og de eldste dgtrene han hadde med Isatou, virket det som
om alt det negative Alieu gjorde ble manifestert gjennom Idas person, og at hun sto som

selve symbolet pa Alieus ” polygyne forfall”.

Det var langt bedre gkonomiske forhold pad Ceesaykunda sammelignet med Corren, fordi
Alieu sine tre eldste barn bodde i Europa og saledes forsgrget store deler av compounden
gjennom pengeoverfgringer. I tillegg kom det med jevne mellomrom pakker med ulike varer

som vestlige kler og sko, mobiltelefoner, bildeler, tv, videospiller, stereoanlegg og lignende.

Dagligdagse avgjgrelser ble i stor grad tatt av kvinnene selv. Alieu hadde giftet seg med bade
Amie og Ida pa tidspunkt hvor livet var bra med henblikk pa gkonomi og arbeid, og i

forbindelse med disse to ekteskapene bygde han ogsa ut compounden — i motsetning til

% Fisk, bade fersk og rgyket, er rimelig og lett tilgjengelig mat i Gambia. Kjgtt er vesentlig dyrere, og ofte mé
man kjgpe hele dyr(hovedsaklig geit).

3% Beskyldinger om hekseri er, i fglge Keesing (1981:268), vanlig i polygyne hushold.

31 »Heksedoktor”.

32 Kan eksempelvis vaere amuletter med korantekster, som er sydd inn i et skinnstykke og bzres som et smykke.
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Lamin som tok” nye koner da livet var vanskelig. Forelgpig kan vi kanskje si at dette — pa

hver sin mate - handler om prestisje i forhold til mannlige kjgnnsidentiteter.

Corren - frustrasjon og fellesskap

Utenfor Corren fant jeg ofte de tre konene Fatoumatta, Muna og Sohna sittende pa en benk
som sto utenfor porten inn til compounden. De pratet og lo, spesielt av Muna som var en
svert humoristisk og snakkesalig dame. De er vennene mine, sa ofte forstekona Fatoumatta
nar vi snakket om forholdet deres, vi gjgr alt sammen- og dit de gar, gar ogsa jeg. 1 skyggen
av Correns store mangotre var stemningen alltid hgy nar kvinnene delte sine ekteskapelige
erfaringer med meg og etter hvert ogsd hverandre. I likhet med kvinnene pa Ceesaykunda var
kvinnene her pa Corren svert glade nar jeg kom til compounden. Na skal vi diskutere, jublet
ofte Fatoumatta og klappet ivrig med hendene, nar jeg kom gjennom porten til compounden.
Det var gjerne lettere a fa frem meningene til kvinnene her sammenlignet med Ceesaykunda,
fordi de snakket friere i hverandres selskap enn pa Ceesaykunda; dette kunne naturligvis ha
sammenheng med hvilke konflikter de sto overfor. Ektemannen Ebrima var et sjeldent syn pa

compounden, han arbeidet lange dager pa et bilverksted noen kvartaler unna.

Ansvarlighet versus avhengighet

Konfliktene pa Corren var av en annen karakter enn pa Ceesaykunda - hovedproblemet her
var at Ebrima ikke var i stand til & forsgrge noen av konene eller barna sine tilstrekkelig, han
hadde alltid hatt svert darlig gkonomi og det siste dret hadde dette forverret seg fordi han
hadde fatt en fjerde kone. Denne kona var et levirat® 3, en arv etter hans avdgde bror, og hun
bodde pa brorens compound og hadde ingen kontakt med konene pa Corren. Kvinnene pa
Corren var oppgitte over Ebrima og den situasjonen de fglte han hadde satt dem i. Hvorfor
skal menn absolutt ha mange koner og barn nar de knapt nok har rad til en kone? Spgrsmalet
kom fra Fatoumatta en dag vi snakket om hvor mange polygyne hushold det var i nabolaget
deres, og hvor mange som slet med a fa endene til & mgtes. Da jeg giftet meg, trodde jeg han
skulle forsprge meg, men selv na nar jeg er gammel og gra er jeg ngdt til a selge frukt til

turistene.

33 Levirat, eller konearv, er i fglge mine informanter fortsatt vanlig i Gambia.
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Hverdagslivet pa bade Ceesaykunda og Corren viste en type sosial organisering hvor det
utvidede husholdet pa mange mater representerte komplekse familiekonstellasjoner, gkte
gkonomiske utfordringer og forpliktelser uten at det ngdvendigvis var noen synlige fordeler
med at en sa stor familie levde sammen. Det sosiale fellesskapet var riktignok sterkt mellom
enkelte av beboerne, men slett ikke blant alle, og det fremsto mer som et skjebnefellesskap
enn en “sammensluttet arbeidsstyrke”. Det kan virke som om beboerne pa Cessaykunda og
Corren star i et slags ansvarlighetsforhold til hverandre gjennom & forsgrge hverandre med
det den enkelte har/tilegner seg av gkonomiske goder, mens Lamin og familien hans i stgrre
grad er i et avhengighetsforhold med hverandre fordi de gjennom felles arbeidsinnsats sikrer
fgden. Dette er ogsa et aspekt ved endringene i polygynipraksisen, nemlig at opprinnelig
polygyni gjennom blant annet jordbruk akkumulerer verdier gjennom mennesker, mens man
via ny polygyni i stgrre grad vektlegger materielle goder (Solway 1990). Man kan videre
tenke seg at ansvarlighetsforhold fremmer ulike valg og kjgnnsidentifikasjoner sammenlignet
med avhengighetsforhold; de representerer forskjellige typer “forsgrgerstatuser” hos

mennene og gir derfor ulike maskuline bekreftelser tilbake.

Fra old - fashion til new — fashion

Etter den hvite og grenne moskeen, pa skra fra Ceesaykunda 1a Drammehkunda hvor Salieu,
en mann pa samme alder som Alieu, bodde. Salieu hadde en andrekone som bodde i Banjul,
men som aldri hadde vert pa Drammehkunda. Salieu var vel ansett i Kololi, en svert jovial
person som ogsa hadde vert en anerkjent rektor pa den lokale barneskolen tidligere. At han
hadde gitt fgrstekona et godt og verdig liv og skjermet henne fra den polygyne hverdagen,
som eksempelvis kvinnene pa Ceesaykunda levde under, var et faktum som bidro til a Igfte
Salieu opp som en mann forut for sin tid og i dette 1a det, slik jeg sa det, elementer av
prestisje. I samtaler og diskusjoner 1 Igpet av feltarbeidet, ble Salieu ofte nevnt som et
eksempel pa hvordan “det” skulle gjgres; med andre ord, hva som var den riktige maten a
praktisere polygyni pa. Selv om Salieu var en mann av den eldre garde i Kololi, representerte
han noe nytt innenfor praksisen av polygyni i dette omradet, og det er dette nye som vi skal
se nermere pa i neste kapittel. Jeg opplevde det faktum at han faktisk hadde to koner som en
underordnet rangering hos han; nar han beviselig var i stand til a “handtere” to koner, var

ikke lengre hans status som polygyn mann det mest signifikante trekk ved hans person. Selv
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om samtlige kvinner jeg snakket med i nabolaget var negative til praksisen med polygyni, var
det ingen som koblet denne innstillingen i forhold til de menn som var polygyne sa fremst de
var menn med et godt omdgmme. Denne holdningen til hvordan polygyni avspeilet seg 1
hverdagslivet sa jeg gjentatte ganger- alle visste om problematiske polygyne compound, men
man diskuterte aldri polygyni som tradisjon med utgangspunkt i at det var der problemet 1a,
men snarere at man stilte spgrsmal ved menns kvaliteter (og delvis ogsa kvinnenes

egenskaper) og hvilke individuelle fgringer de la i praksisen.

Oppsummering

Gjennom livet pa compoundene fikk jeg, som vist i denne delen, innsikt i ulike sider ved det
polygyne husholdet og det sakalte tradisjonelle hverdagslivet. Den polygyne praksisen, slik
den fremkommer hos Lamin og ogsa til dels pa Ceesaykunda og Corren, viser til
gjenkjennelige trekk ved denne ekteskapstradisjonen. Hos Lamin og familien hans kan man
kanskje si at tiden pa et vis har statt stille, og at maten Lamin praktiserer polygyni pa
sannsynligvis ikke skiller seg nevneverdig fra hvordan hans forfedre “"behandlet” konene sine
og oppfattet sin status/rolle. Pa Ceesaykunda og Corren er ikke praksisen like tradisjonell i
betydningen at ikke de utgjgr et klassisk, produktivt arbeidsfellesskap. Praksisen pa alle disse
compoundene viser uansett avtrykk av gamle polygyne spor som forfedre og “’kulturen” 1 seg
selv har etterlatt gjennom generasjoner. Likevel blir maten de lever pa sett pa som stadig mer
tradisjonell i den urbane konteksten de befinner seg i, noe de i gkende grad ogsa er klar over -
og som igjen betyr at ’det a veere moderne” gjgr en forskjell, og er noe man vurderer seg selv
og andre opp mot. Den yngre, urbane generasjonen gir inntrykk av a ta avstand fra polygyni,
som de anser for a vere en bade utdatert og usivilisert praksis. Som vi skal se i det neste
kapittelet, er dette derimot en endring med visse modifikasjoner, og slett ikke sa resolutt og
endelig som det man kan forledes til a tro, men preges i stgrre grad av transformasjoner.

Dette kom blant annet til uttrykk under et intervju med flere kvinner som arbeidet pa et
marked i Kololi. Som svar pa mitt spgrsméal om de mente polygyni var gammeldags (old-
fashioned, utbrgt en av kvinnene: Polygyni is not old - fashioned! It is the new fashion! Hun

utdypet dette med en stadig hgyere forekomst av yngre menn i de urbane omradene som
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”tok” to koner: To koner er det menn vil ha nd, to koner er populcert (fashion i

Selv om “’svaret” pa dette spgrsmalet aldri ble direkte artikulert, var det likevel liten tvil om
at distinksjonen besto 1 om koner delte "husvare” eller ikke; om ekteskapet fant sted innenfor
den klassiske polygyne compounden eller om man levde ut sine ekteskap pa den “nye”
maten, hvor konene bodde adskilt gjennom separate compound eller hus. Dette henspeiler
igjen pa forholdet mellom ansvarlighet versus avhengighet, og viser at kjgnnsidentitetene er
konstruert pa grunnlag av ulike sosiale roller. Som vi skal se i det neste kapitelet, er det visse
faktorer og tilpasningsformer som hushold og gkonomi og prestisje som legger grunnlaget for

det @ bevege seg med tiden.

** Dette gjaldt, slik mine informanter fremstilte det, utelukkende for to koner. Tre koner, uavhengig av type
praksis, ble sett pa som old-fashioned.
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4.0 Ekteskapsvalg: A bevege seg med tiden

I denne delen, vil jeg med utgangspunkt i erfaringene til ekteparet Fatou & Omar, forsgke a
gi et bilde pa hvordan polygyni manifesterer seg i en urban, gambisk kontekst®. Deres
historie representerer det som jeg mener kjennetegner endringene i den polygyne praksisen i
byene, og viser at refleksjoner over praksis i stor grad er en historie om valg og verdier som

understreker betydningen av en moderne tilknytning.

Det var blant beboerne pa Ceesaykunda at jeg fgrst ble oppmerksom pa de nye polygyne
formene og hvordan disse artet seg. Fatou ble en av mine ngkkelinformanter i sa henseende;
hun var eldste datter av Isatou som var fgrstekone pa Ceesaykunda og mitt fgrste mgte med
henne hadde vert fem ar fgr feltarbeidet mitt. Pa dette tidspunktet hadde vi diskutert
polygyni noksa inngaende, og hun hadde - i motsetning til flere andre kvinner jeg kjente til
pa dette tidspunktet - lagt for dagen relativt sterke meninger om polygyni som en moralsk

forkastelig tradisjon som var nedverdigende for kvinner og haplgst gammeldags.

Fatou hadde giftet seg og fatt en datter et ars tid fgr feltarbeidet mitt. Jeg hadde pa forhand
hgrt at hun og mannen hennes, Omar, til tross for den virilokale tradisjonen i Gambia, bodde
péa Ceesaykunda. Dette ble begrunnet med at Omar holdt pa & bygge hus til dem, og at det var
uaktuelt for Fatou a flytte midlertidig til Omars mor (faren hans gikk bort da han var barn)
siden hun bodde en times kjgretur fra Kololi - og Fatou gnsket & bo nermere moren sin.
Denne historien viste seg imidlertid a ha flere fasetter enn fgrst antatt, og ble i lgpet av
feltarbeidsprosessen staende som et godt eksempel pa hvilke mekanismer og holdninger som
12 til grunn for det som sa ut for a vere distinksjonen mellom tradisjonell praksis, og det jeg
sa pa som den nye polygyne praksisen i de urbane omradene. Til min overraskelse var ikke
Fatou Omar sin fgrste kone; han var allerede gift og hadde tre barn. Hans fgrste familie bodde
sammen med Omars mor pa deres familiecompound, mens Omar selv bodde annenhver uke

sammen med den fgrste kona og annenhver uke med Fatou og sgnnen deres pa Ceesaykunda.

%> Nér man har studert vest-afrikanske samfunn, har det i fglge Pedersen(1994)vert et viktig tema i spesielt
moderne fransk feministisk etnografi & dokumentere hvordan familieformene endrer seg i trad med eller pa tross
av moderniseringen. Flere trekk har vist seg, og en av disse er det bare i mindre grad later til at forekomsten av
polygyni synker i byene.
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Jeg hadde blitt kjent med Fatou under et opphold i Gambia i 2001. Pa denne tiden var hun
preget av sykdom, noe som for gvrig hadde fulgt henne i hele oppveksten, og selv om hun
allerede da var vel over gjennomsnittlig giftealder for kvinner i Gambia, var ikke ekteskap en
aktualitet for henne pa denne tiden. Bade Fatou og familien pa Ceesaykunda hadde slatt seg
til ro med at hun nok kom til & forbli ugift, for hvilken mann ville finne henne attraktiv nok til
ekteskap; syk som hun var, og sannsynligvis ute av stand til & fa barn? Hun var derfor
lykkelig over at hun hadde mgtt Omar, som hadde alle kvaliteter hun mente en ektemann
burde ha, og som i tillegg hadde evnet a se forbi hennes “mindre appellerende egenskaper
som kone”. Jeg ble derfor overrasket da jeg fikk kjennskap til historien om at en ugift mann
pa samme alder som Fatou, hadde vert interessert i a gifte seg med henne omtrent pa samme
tid som hun hadde truffet Omar. Fatou hadde avslatt frieriet siden denne mannen ikke kunne
tilby den samme grad av gkonomisk kapital som Omar, og fordi hun derfor sa det som
overveiende sannsynlig at hun ble ngdt til a dele compound med svigerfamilien; noe som i
fglge henne selv var helt utelukket — bdde med henblikk pa hennes egen oppvekst pa
Ceesaykunda, og hennes yngre sgster Bintas arbeidskrevende hverdag pa Corren. Selv om
Fatou, Omar og Dam ikke hadde eget hus pa compounden, utgjorde deres familieenhet et
eget hushold. Det betydde at Fatou kun vasket kler og laget mat til Omar, Dam og seg selv,
de hadde fglgelig sitt eget husholdsbudsjett som var styrt av Omars inntekt. Til tross for
sykdommen hennes, hadde hun fullfgrt ungdomsskole, men hun mente ikke at hun ville egne
seg i arbeidslivet — om hun i det hele tatt skulle fatt en jobb. Dessuten mente hun primert at
det var Omars oppgave a forsgrge familien.

Mitt fgrste mgte med ” den nye polygynien” hadde jeg i den fglgende samtalen med Fatou.

Ekteskap i en urban kontekst: Fatou og Omar

Det er sen ettermiddag pa Ceesaykunda. Fatou og jeg befinner oss pa baksiden av Isatous
hus. I den svale brisen fra mangotreet som ruver i den trange bakgarden, vasker vi kleer mens
praten gar mellom oss. Fatou virker oppgitt og er tydelig preget av de mange konfliktene
mellom foreldrene som har sitt utspring 1 farens forskjellsbehandling av konene, og hun fgler

stor empati med morens situasjon:
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Jeg er for hgyt utdannet til a finne meg i a leve pa den tradisjonelle maten. Det er bare
dumme kvinner pd min alder som godtar noe slikt! Mer, Ya Amie *° og kvinnene pd deres
alder kunne ikke velge- pa den tiden levde folk som dyr. Men na er det tross alt 2006 og folk
md vékne opp, og fd en slutt pa dette tradisjonelle livet. A leve slik som her pd Ceesaykunda,

det er ikke bra for noen!

Tatt 1 betraktning hennes egen situasjon, og sammenholdt med hva hun hadde fortalt meg
tidligere, ble jeg forundret over dette utsagnet. Da jeg fem ar tidligere forsgkte a fange Fatous
holdninger i forhold til polygyni, kom det klart frem at hun sd pa dette som en antikvert
tradisjon som hun ikke gnsket a ta del i. Det interessante var derfor at Fatou na fem ar etter
selv befant seg i et polygynt ekteskap, og at hun fortsatt uttrykte sterk motstand til polygyni.
Spgrsmalet ble derfor hva det var som gjorde at hun, i likhet med flere av informantene mine,
opplevde sitt polygyne ekteskap mindre polygynt enn hva tilfellet var for eksempelvis Omars
forste kone eller hennes egen mor? Ganske tidlig i feltarbeidsprosessen ble det klart for meg
hva denne bristen i forholdet mellom Fatous polygyne ideologi og praksis sprang ut fra, noe
som stadig ble bekreftet i Igpet av feltarbeidet: Fatou sa ikke pa seg selv som en andrekone i
ordets opprinnelige betydning fordi Omar ikke praktiserte det hun, og de aller fleste i
Gambia, refererer til som tradisjonell polygyni, men en form som ser ut for og defineres
innenfor en ny kontekst hva angar ekteskap. Fatou forholdt seg for det forste ikke fysisk til
Omars fgrstekone eller barna han hadde med fgrstekona fordi de hverken bodde sammen eller
inngikk i felles husholdsaktiviteter — de hadde verken et gjensidig avhengighets - eller
ansvarlighetsforhold - og for det andre hadde hun mentalt sett distansert seg fra fgrstekona

fordi hun ikke identifiserte seg med henne, for som Fatou sa:

Hun er en av disse kvinnene som sover, og fortsatt ikke har vaknet opp! Men kanskje hun
liker a veere hushjelp for Omars mor, det er jo det hun er vant til. Klart han elsker henne —
hun er jo moren til barna hans — men det er ingen dyp kjeerlighet uansett, ikke slik han elsker

meg. Jeg har jo tross alt mer d tilby han siden jeg ikke er sa typisk gambisk.

%% Mer betyr mor/mamma pa wolof (sannsynligvis fra fransk, da wolof er det stgrste spriket i Senegal). Ya Amie
betyr mamma Amie - andrekone pa Ceesaykunda. Det er vanlig at barn av andre koner omtaler de andre
konene/mgdrene til sine halvsgsken med forstavelsen Ya etterfulgt navnet/evt.en forkortet versjon av navnet.
Mer brukes utelukkende om biologisk mor/adoptivmor, men kan ogséa brukes om bestemor.
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Fatou kunne som det fremkommer ovenfor, vare noksa nedlatende i sine karakteristikker av
Omars fgrstekone som hun for gvrig aldri hadde truffet. Men i utsagnet ligger ogsa et sentralt
poeng, nemlig at Fatou gjennom a vere andrekone tilkjennegir at hun anser seg for a vare en
dynamisk aktgr pa ekteskapsarenaen. I motsetning til fgrstekona, har Fatou faktisk valgt a bli
andrekone, og hun har pa denne maten selv vert med pa a fastsette sin sosiale “’plassering” i
det urbane, gambiske samfunnet - sa vel som posisjonert seg i ekteskapet med Omar.
Fgrstekona blir 1 denne sammenhengen en passiv aktgr siden hun ikke har foretatt de samme
valgene som Fatou. Mens fgrstekona kan sies & handle innenfor en noe mer rigid grense hva
angar de kjgnns - og slektskapssferer hun ma forholde seg til - det som i denne konteksten
oppleves som tradisjonalitet - kan Fatou i stgrre grad forhandle sin (kjgnns)identitet i en ny
kontekst. Sett fra utsiden inngikk heller ikke Fatou i et polygynt ekteskap, fordi hun ikke

hadde noen relasjon til fgrstekona.

Omar var relativt velutdannet, og arbeidet som radgiver i en non — profit organisasjon som
var sponset av en europeisk veldedighetsorganisasjon. Organisasjonen fungerte som et
konfliktrad i Serrekunda - omradet; de tilbydde veiledning i forhold til en rekke
problemstillinger, men Omar fortalte at anslagsvis nitti prosent av alle henvendelsene de
mottok var relatert til ekteskapskonflikter, og at disse ofte var knyttet til polygyne compound.
Fra tid til annen diskuterte Omar og jeg (og av og til ogsa Fatou) det omfattende problemet
med husholdskonflikter og utfordringene med polygynipraksisen; Omar virket oppriktig
engasjert 1 en rekke problemstillinger knyttet til kvinners rettigheter, og uttrykte blant annet
oppgitthet over det store antall menn som utgvde vold i naere relasjoner’’. Nér det gjaldt

polygyne hushold, var han kritisk:

Det er ikke bra for noen d leve sann, det er altfor gammeldags (old-fashioned). Alieu og
menn pa hans alder de visste ikke bedre, de trodde det var riktig a gjpre det pa denne mdten.
Men tidene har forandret seg, og na vet vi hvor vanskelig det er a leve slik, sa om ti ar er

kanskje alle polygyne hushold her i Kololi borte.

37 Vold mot kvinner er meg bekjent et stort problem i Gambia. Det anses i stor utstrekning som ektemannens rett
til a fysisk straffe ulydige koner, men dette aspektet ved ektepakten bergres ikke i oppgaven.
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Omars utsagn vitnet om det som synes a vere en vanlig oppfatning i Gambia, nemlig at det
kan vare svart utfordrende a leve pa polygyne compound, men at det ikke ngdvendigvis er
noe galt i at menn er polygyne. Nar Omar sier at han tror alle polygyne hushold vil forsvinne
med tiden, er dette bade et uttrykk for at det i byene er flest eldre mennesker som lever pa
polygyne compound, og at han implisitt ikke tror at polygyni som fenomen vil bli borte fra
den gambiske kulturen. Pa den ene siden kan man kanskje si at Omar arbeidet med
problemstillinger som var svert relevante for han selv og at han saledes burde erkjenne de
utfordringer utvidede hushold, uavhengig av form, medfgrte - men at han pa den annen side
ikke sa denne sammenhengen fordi han distanserte seg fra menn som opererte innenfor det
klassiske “compoundfeltet”. Siden han syntes a anse ekteskapet med Fatou som monogamt,
fremsto det som om hans polygyne status ble “repolygynisert” gjennom den nye praksisen.
De sosiale strukturers betydning for menneskelig interaksjon, men ogsa den enkeltes
mulighet for & handle, understrekes av Bourdieu og Passeron(1977) og gir séaledes retning
med henblikk pa hvordan de enkelte agerende i vidt omfang inkorporerer og reproduserer de
komplekse sosiale strukturer og koder de er formet av. Et vesentlig poeng er likevel, at den
enkeltes praksis ofte viser seg a ikke samsvare med de normer, han eller hun later til a fglge

eller de representasjoner de selv gir sin egen praksis, noe Omar kan sta som et eksempel pa.

Polygyni er ikke bare rekodifisert pa den nye arenaen - i byen - men ogsa rekontekstualisert;
fra landsbygda/jordbrukssamfunnet til byen/handelssamfunnet. Dette kontekstskiftet bidrar i
seg selv til 4 omdefinere fenomenet polygyni og far det til a skifte innhold. Men kan et
fenomen som polygyni skifte innhold bare ved at vi omgir det med en ny kontekst? Mitt
inntrykk var at det ikke var uvanlig at flere av de samme personene som papekte hvor
“haplgst gammeldagse” de polygyne familiene pa compoundene og landsbygda levde, selv
var blant de “nye” polygyne. Fatou og Omar viser pa sin mate at polygyni i tillegg
transformeres i den urbane konteksten. Vi har her a gjgre med en rekontekstualisering (sa vel
som en rekodifiseringsprosess) fra det rurale livet, noe som i tillegg til ny lokalitet ogsa

tydeliggjgres gjennom nye verdisystemer.
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Nye verdier

Verdier betegner viktige dimensjoner ved nesten alle former for samfunnsliv; begrepet er
viktig s vel i differensieringen mellom ulike typer politiske strukturer og systemer, som i
studiet av sosial interaksjon og sosiale prosesser. Verdibegrepet knytter pa denne maten til
seg alle relasjoner og kontekster, men er pa ingen mate noe entydig begrep. At kulturell og
sosial integrasjon er tuftet pa felles verdier, har vert sentralt i mange antropologiske teorier.
Bade funksjonalister og strukturfunksjonalister ser ut for a sette ekvilibrium som den ultimate
fellesverdi i samfunn. Jeg vil i det fglgende se nermere pa enkelte verdier som synes a endres

eller tillegges signifikans i kjglvannet av den nye polygyne praksisen.

A dele compound med andre koner var utvilsomt sett pa som gammeldags i Kololi, men det
var flere faktorer som talte for at ogsa det a bo med svigerfamilien — virilokalitet - uavhengig
av om det er flere koner i bildet, anses a vere et tilbakesteg, spesielt for kvinner.

Feltarbeidet avdekket at det har vert endringer i den virilokale praksisen i Kololi de senere
arene, hovedsakelig ved at menn som er gkonomisk kapabel til & etablere egne hushold i
gkende grad gjgr dette. Uxorilokalitet er like fullt en utenkelighet, og jeg observerte fra tid til
annen at Omars tilhold pa Ceesaykunda var diskutert i nabolaget; (eldre) kvinner kunne ytre:
Mannen eier ikke skam - tenk a bo hos svigermor! Fatou brukte det faktum at Omar delvis
var uxorilokal ved at han bodde pad Ceesaykunda annen hver uke for & underbygge hans

moderne tilhgrighet:

Det viktigste for Omar, er at jeg er lykkelig. Han bryr seg ikke om at folk snakker, fordi han

tenker pa nye mdter og beveger seg med tiden.

Pa denne maten gjgr Fatou og Omar en gammel tradisjon som virilokalitet bevisst om til en
verdimarkgr: Ved a distansere seg fra de sosialt organisatoriske og slektskapsmessige
premissene som 1 stor grad ligger til grunn for hverdagslivet, rekodifiserer de virilokalitet
gjennom uxorilokal praksis - (til noe moderne) gjennom a gi det ny mening og derfor ogsa ny
verdi. Endringene i den virilokale praksisen kan derfor ses noe sammenfallende med
endringene 1 polygynipraksisen. I tillegg er jeg av den oppfatning at begge disse

praksisendringene fordrer nye organiseringer av hushold hvor kjernefamilien i stgrre grad trer
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fram som en gnsket familiekonstellasjon. Dette fremkommer ogsa gjennom Omars valg av
praksis, som tilkjennegir tilpasning til en mer moderne livsstil hvor kjernefamilien star i

sentrum; samtidig som han holder ved like sitt "tradisjonelle utgangspunkt” gjennom a veare

polygyn.

Det a fa ferre barn (3 barn ble nevnt som det optimale av flere av informantene mine), noe
kjernefamilien impliserer, er en slags modernitetsindikator blant gambiere; at man beveger
seg bort fra storfamilien (implisitt ogsa den polygyne familen) med store barnekull, oppfattes
bade som bevis for at man har kunnskap om familieplanlegging og at man gkonomisk sett
forvalter verdiene sine pa det som oppfattes som en mer konstruktiv og mer moderne mate.
Fatou snakket eksempelsvis apenlyst om at hun brukte prevensjon, og ikke planla flere barn, i

motsetning til mer “tradisjonelle” kvinner som sa til meg at: fo barn er ikke en familie.

Monogami som kulturell verdi

Fatou og Omars vearelse 1a rett inn fra Isatous stue, bare adskilt av en kniplingsgardin.
Rommet hadde ikke plass til stort mer enn dobbelsengen deres og sprinkelsengen til lille
Dam. Veggene var dekorert med sma bilder av den lille familien, plastblomster og kort Omar
hadde gitt Fatou ved ulike anledninger. Fatou var stolt over familien sin, og fortalte meg ofte

at hun var svert lykkelig sammen med Omar:

Han er ikke som gambiske menn flest, han er virkelig en snill og veldig moderne mann. Vart
ekteskap er ikke sa typisk gambisk, vi snakker og ler mye sammen. Han er alt for meg, og jeg

er den eneste for han. Ingenting kan komme i mellom oss.

Fatous uttalelse stemte godt overens med det inntrykket jeg fikk av & tilbringe mye tid
sammen med dem; der hvor mange gambiske ektepar, ogsa blant de yngre, sa ut for a leve
noksa separate liv i kjgnnede sferer, med tildels liten kommunikasjon med hverandre, virket
det som om det 1a et nart vennskap til grunn for Fatou og Omars ekteskap. I tillegg var det

liten tvil om at Fatou forholdt seg til Omar som om de levde i et monogamt forhold, og hun
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gjorde jo ogsa det, selv om han var polygyn’®.

De syntes begge a ha et sterkt fokus pa deres ekteskap som en eksklusiv allianse mellom
dem, og dette kom blant annet til uttrykk pa Valentines Day da Omar ga Fatou et svert
romantisk kort som han hadde skrevet To my one and only love pa. Kortet ble et aldri sa lite
samtaleemne pa Ceesaykunda denne dagen, og de av Fatous yngre s@stre som fortsatt var
ugifte, var nermest stum av beundring over hvor romantisk Omar var og hvor heldig Fatou

var som hadde fatt denne mannen.

Ideen om & vere et par star meg bekjent, tradisjonelt sett ikke sentralt i de fleste gambiske
ekteskap. Statusen ekteskapet konstituerer synes a vere viktigere enn selve parforholdet. Det
kan altsa se ut som om ekteskapet fgrst og fremst er en status, ikke rolle. Fordi kvinner og
menn i Gambia store deler av tiden opererer i kjgnnede sfeerer er man ikke vant til a diskutere
og samtale med ektefellen. A dyrke felles interesser, vare sammen som par, kommunisere og
ta beslutninger i fellesskap er i grove trekk uvanlig. Man opptrer ogsa sjelden som par i mgte
med andre; eksempelvis opplevde jeg at ektepar som skulle til bryllup og navnefest verken
kom eller forlot selskapet samtidig — og heller ikke fremsto som par mens de var pa festen,
selv om alle er inneforstatte med hvem som er kona til hvem. Dette betyr imidlertid ikke at
det ikke eksisterer en ide om “parskap” eller at det ideelt sett kan, eller bgr vere sann.
Likevel var det tydelig for meg at for Fatou og Omar, i likhet med andre, var det ikke
“parskapet” i seg selv som var avgjgrende for hvordan de gnsket a framsti- men heller det at
de virket monogame. En rekontekstualisering av ekteskapsform som den vi har sett
eksempler pa her, gjgr bade kvinner og menn mer individualiserte og dette kan vaere med pa

29 99

a gjgre monogami til en viktigere kulturell verdi — eller status, enn hva “rollen” ” par” utgjgr.
Kluckhohn(1952) har viet verdi som konsept stor oppmerksomhet, og han definerer verdi
som:” a conception, explicit or implicit, distinctive of an individual or characteristic of a

group, of the desirable which influences the selection from available modes, means and ends

% Nér vi omtaler polygyni som et ekteskapssystem hvor en mann har flere enn en kone, utelater vi i fglge Ward
(1996) noe essensielt, nemlig det faktum at det fra kvinnenes stasted betyr at de har en ektemann — og en eller
flere ” co — wives.” At en kvinne har en ektemann betyr at hun lever i monandry, og fordi kvinner i fglge Fisher
(1992) 1 99,5 prosent av alle kulturer rundt om i verden bare gifter seg med en mann i gangen, vil det veare riktig
a si at monandry er det klart dominerende ekteskapsmgnstret for kvinner.
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of action”. Denne definisjonen kan vare et utgangspunkt for a nerme seg verdier, og i fglge
Graeber (2001) er ” desirable” et ngkkelbegrep her: Hva som er ” desirable” behgver ikke
ngdvendigvis bare vere hva folk vil ha eller gnsker, fordi folk kan gnske seg det meste -
verdier kan saledes sies a vere ideer om hva folk burde gnske seg. Verdiene blir pa denne
maten kriterier for hvilke gnsker folk anser for a vere legitime og tilstrebelsesverdige og ikke.
Man ma uansett se verdier i relasjon til hvilke omstendigheter for valg av ekteskap(sform)
man har i Gambia. Barths (1966, 1994) verdiperspektiv knytter verdier til valg, og fokuserer
pa omstendigheter for valg med henblikk pa & oppna kulturell integrasjon. Sett i forhold til
hvilke omstendigheter for valg av ekteskapsform man har 1 Gambia kan derfor verdier
evalueres pa vidt forskjellige mater, og handlinger ma derfor i fglge Barth sees innenfor den
sosiale og kulturelle konstruksjon de er en del av. Verdier kan ut fra en slik vinkling ikke
betraktes som isolerte enheter eller fenomener i samfunn, men ma til enhver tid sees i relasjon
til de parametre som eksisterer i det gitte samfunn. Hvis man i Gambia ser ekteskapet som
den eneste riktige rammen for samliv mellom kjgnnene, kan man kanskje tenke seg at
problemstillingen monogame versus polygyne ekteskap blir underordnet; sa lenge man har
anledning til a "velge” begge ekteskapsformene, vil verdien “ekteskap” rangeres gverst, og
man kan fglgelig tilpasse ekteskapspreferanser i lys av dette, noe empirien min ogsa
gjenspeiler. Polygyni kan pa mange mater bli underordnet selve ekteskapsfunksjonen fordi
ekteskapet rangerer som den hgyeste kulturelle verdi. Moderniseringsprosesser genererer ogsa
valgmuligheter for hvilke verdier man burde gnske seg, jf. Graeber, hva som er viktig a

tilstrebe (for a passe inn) i en moderne kontekst.

Fatou og Omar var alltid glade for & se meg, og ofte var familien min med meg, noe som var
ekstra populert. Fatou kunne gjerne trekke paralleller mellom oss som par og si:
Vi er sa like, vi har virkelig skjpnt hvordan et ekteskap skal veere. Vi er heldige som har

funnet moderne menn. Folk som oss beveger seg med tiden.

A bevege seg med tiden

Nar Fatou refererte til Omars fgrste kone som en av disse som sover, og ennd ikke har vaknet
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opp™ er dette meg bekjent en vanlig mate a beskrive folk som enten bor i de rurale delene av
Gambia og/eller folk som er analfabeter, har liten eller ingen utdanning og som kan sies a
vere “fanget” 1 det tradisjonelle livet uten noen form for moderne orientering eller
tilknytning til det vestlige. Fatou sa pa seg selv som moderne, en som hadde vaknet opp,
mens fgrstekona til Omar i fglge henne var en arketypisk gambisk kvinne. Nar Fatou videre
snakker om det a veere typisk gambisk, henspeiler dette pa de samme holdningene, for i dette
tankegodset er det de som er typisk gambisk som sover og enna ikke har vaknet opp. A vere
typisk gambisk, er saledes ekvivalent til (& vaere) tradisjonell og old-fashioned, og blir derfor
en dikotomi til det moderne (livet).

Det tok uavhengig av dette ikke lang tid fgr jeg oppdaget at flere av informantene mine
definerte den nye polygynien som noe moderne. En fellesnevner for disse informantene, sa
vel som majoriteten av gambiere jeg pa ulike mater kom i kontakt med under feltarbeidet, var
at de tydelig definerte og forsto det moderne i betydningen noe nytt og noe (for)bedre(t), og
ikke ngdvendigvis som noe vestliggjort. Som kontrast til det moderne og det nye, oppfattes
gjerne det gamle her som tradisjon. Man har ogséa pa wolof et ord for det man regner som det
typisk gambiske eller det tradisjonelle - chossan - men ingen lokale uttrykk for det moderne
annet enn det engelske modern, men det er langt vanligere a bruke betegnelser som fashion
eller new.

Disse personene ser pa tradisjonelle (polygyne) ekteskap som bakstreverske og tilhgrende det
fortidige, og sgker seg derfor bort fra det typisk gambiske- chossan og over til noe mer
moderne. Det a gifte seg pa den moderne maten er en del av en mer generell sgken etter
individuell frihet, nemlig som Fatou uttrykte seg; det d bevege seg med tiden. Blant
innbyggerne i Kololi er det etter min mening en generell modernitetsdiskurs som omhandler
mange omrader av hverdagslivet og som pa mange mater er hgyst levende. Det moderne
(fashion) er konstant sidestilt med det tradisjonelle (chossan). Man snakker gjerne om folk
som sover, folk som ikke har vdknet, de som ikke er siviliserte, analfabeter og de som er
typisk gambisk. Slike uttrykksmater er ikke bare snakk, men er brukt i hverdagssituasjoner av
folk nar de beskriver seg selv og sitt forhold til sine hverdagsaktiviteter; noe blant andre
Fatou og Omar eksemplifiserer. Mens menn i stgrre grad har hatt mulighet til & utvide sitt

handlingsrepertoar, og tradt inn i den moderne verden gjennom utdanning og arbeid, har

3% Haram (1999) refererer til lignende holdninger eller méter & beskrive relasjonen mellom det moderne og det tradisjonelle
blant Meruene i Tanzania.
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kvinner oftere blitt fratatt slike muligheter. Yngre kvinner som fér et positivt omdgmme i
forhold til det @ bevege seg med tiden (gjennom eksempelvis utdanning eller holdninger) blir
gjerne forbundet med & ha visse egenskaper som intelligens og bevissthet. Kvinner som faller
inn under denne kategorien har derfor tilegnet seg ferdigheter som forutsetter erfaringer
utover den tradisjonelle kunnskap man far fra moren gjennom sosialiseringsprosessen pa
compounden. Flere av mine mannlige informanter fortalte at de savnet dette hos gambiske
kvinner, de mente de var altfor fastlast i det tradisjonelle og opphengte i gamle myter og
forestillinger rundt kvinnerollen og ekteskapet. Kvinner pa sin side, hevder gjerne at de er
last i tradisjonen, mens de kanskje vel sa mye kan sies & vaere “tradisjonens voktere”. Pa den
annen side fortalte kvinner meg at selv om menn gjerne ville fremsta som moderne, kunne
det vise seg vanskelig a bli gift hvis du hadde hgyere utdanning eller en bedre jobb enn den

potensielle ektemannen.

Selv om ”sannheten” om Omar kom frem relativt tidlig i feltarbeidet mitt, virket det som om
Fatou tidvis underkommuniserte at Omar allerede var gift. Selv om vi etter hvert snakket noe
mer inngdende om det faktum at Omar hadde en fgrstekone, bagatelliserte Fatou langt pa vei
dennes ekteskapelige tilknytning til “hennes” mann. Hun forsvarte hans valg ved & peke pa
faktorer som sto utenfor Omars kontroll, slik som at dette fgrste ekteskapet langt pa vei hadde
vert arrangert mellom familiene til han og kona, og at Omar ikke ville frata sin fgrste kone
hennes respekt™ ved & skille seg fra henne. Min antagelse om dette var at dette ikke bare
handlet om fgrstekona hans, mens ogsa at hans prestisje ville vere utsatt om han ikke maktet
a ivareta ansvarlighetsforholdet til henne. De ukene Omar tilbrakte med sin fgrste kone, var
det nzrmest som om han ikke eksisterte, verken for Fatou eller de andre pa Ceesaykunda.
Ingen ville snakke om han eller si noe som kunne henspeile pa hans person. Jeg merket ogsa
at Fatou kunne virke mer innesluttet og tilbaketrukket, og hun var ikke like ivrig pa a
diskutere ekteskap, polygyni og andre tema som pa en eller flere mater kunne tilbakefgres til
hennes egen situasjon. Gjennom a underkommunisere Omars fgrste ekteskap, kommuniserte

Omar og Fatou at de hadde tilpasset det tradisjonelle livet med moderne (familie)ideer.

Det at Fatou tidligere var sa bestemt pa ikke & innga i et polygynt ekteskap, og likevel velger

01 Gambia snakker man ofte om respekt der hvor andre kanskje ville brukt begrep som zre.
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a gjore det, kan forstds pa flere mater. P4 den ene siden peker det pad hvordan det gambiske
(polygyne) samfunnet legger visse strukturelle begrensninger i kvinners ekteskapsvalg - med
utgangspunkt i forestillinger knyttet til ekteskap og kjgnn. Pa den annen side viser det at
kvinner i en moderniseringsprosess er villige, og ogsa gnsker a tilpasse sin sosiokulturelle
tilhgrighet — det tradisjonelle - med det som i en gambisk kontekst oppleves og erfares som
det moderne. De nye polygyne formene apner opp for dette. Det er ikke noe nytt i seg selv at
menn praktiserer polygyni ved a koner i ulike hus(hold). Det nye er at de fremstiller praksis
(og lar den komme til uttrykk)som om de er monogame. Monogami blir derfor en kulturell
verdi og kategori som knyttes til det a bevege seg med tiden - a vere moderne. Vi har sdledes
like mye med en verdiendring a gjgre, som en transformasjon av selve praksisen. Flere av de
tilsynelatende monogame husholdene som la rundt Ceesaykunda og Corren viste seg
etterhvert a ha polygyne aspekter. Husholdet kunne i og for seg vare monogamt og “’styrt” av
en kone, mens mannen i virkeligheten hadde en eller flere koner boende andre steder, som
han forholdt seg til og hadde (gkonomisk) ansvar for. Husholdene var séledes ikke polygyne
sett ut fra et sosialt organisatorisk perspektiv, men hadde likevel “polygyne” konsekvenser
for ekteparet som levde der, og impliserte ofte at kvinnen levde alene eksempelvis annen hver
uke fordi mannen var hos den andre kona. Selv om familie og naboer vet at mannen pa en

compound har koner andre steder, omtales ikke compounden som polygyn.

Modernitet og Globalisering

Modernitet og globalisering er begreper som viser til flyktige, tvetydige og svart komplekse
fenomener eller tilstander. Dette gjor at deres analytiske forklaringskraft helst bgr forstas ved
henholdsvis a referere til de modernistiske og postmodernistiske paradigmene som opp
gjennom tiden har satt sitt preg pa antropologisk forskning (Helle- Valle 2000:345). Men i
videste forstand kan en si at modernitet eller modernisering refererer til endringsprosesser der
samfunnsgkonomiske, politiske og sosiokulturelle felt far en mer vestlig karakter (Helle-
Valle 2000:345). Globalisering kan betraktes som et nytt (postmoderne) begrep, som pa et
generelt plan viser til hvordan det lokale pa forskjellige mater og i varierende grad, alltid er
koblet til stgrre globale endringssystemer. Selv om begrepet er relativt nytt er krysskulturell
interaksjon pa ingen mate et nytt fenomen (Appadurai 2002:46 viser til eksempelvis kriger og

handelsvirksomhet). Det som derimot er nytt er at interaksjonsprosessene er intensivert, slik
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at mennesker, samfunn og kulturer samhandler pa et mer abstrakt, anonymt og romlig sett
radikalt forskjellig skalaniva enn tidligere. Samtidig som dette har bidratt til a skape en mer
homogen verden, har det ogsa skapt stgrre behov for, og mulighet til, & markere og
konstruere heterogenitet, s@rlig innenfor politiske, gkonomiske eller kulturelle forhold der
forskjellighet blir “forskjellen som gjgr en forskjell.” En hyppigere bruk av begrepene
modernitet og globalisering, bade pa et emisk og analytisk plan, kommuniserer pa mange
mater en erkjennelse av at vi lever i en verden som har endret seg fundamentalt, og at det

vanskelig lar seg gjgre & forklare og forsta mennesker og samfunn uten a ta hgyde for dette.

Hva gjgr polygyni til en moderne ekteskapsform i Gambia?

Det er i lys av denne problemstillingen jeg gnsker a diskutere hvordan vi forstar endringene i
den polygyne praksisen, og hvordan gir de mening i en "moderne virkelighet?”. Ved a ga inn
i noen teoretiske tilneerminger til modernitet gnsker jeg & se pa om moderniseringsprosesser
kan fgre med seg noe annet enn totale endringer hvor arkaiske tradisjoner som polygyni

forsvinner?

Det var et gjennomgaende paradigme innenfor antropologien fra 1960-tallet om at hva man
ansa for a veere det seregne (tradisjon) ved kulturer i sakalte utviklingsland, ville endres som
fglge av pavirkning gjennom gkende modernisering (Ortner 1984). Spesielt overfor
afrikanske samfunn kunne dette synes a vere holdningen; det var ikke sa mye et spgrsmal om
hvorvidt kulturelle praksiser ville endres eller utvikle seg i nye retninger, og tilfgres nye
dimensjoner, men heller en overbevisning om at “det afrikanske” fgr eller siden ville
forsvinne, for muligens a bli erstattet med noe annet. Dette tankegodset sprang i stor grad ut
fra en forestilling om modernitet som et utelukkende vestlig fenomen, representert giennom
pengegkonomi, teknologi, demokratiske prosesser etc., og ble sdledes et uttrykk for at man
tenker seg modernitet som en katalysator for endring, eller brudd, uavhengig av

modernitetens geografiske nedslagsfelt.
Lauriston Sharps studie (1974) av introduksjonen av stalgkser blant yir yoront- folket i
Australia, og Paul Bohannans artikkel (1959) om innfgringen av pengegkonomi hos Tiv i

Nigeria, er begge kjente eksempler pa tidlige antropologiske studier av
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moderniseringsprosesser (Helle- Valle 2000:351). Felles for disse er forestillingen om at
modernitet og globalisering ngdvendigvis vil skape den samme endringseffekten uansett hvor
de inntrer. Dermed reduseres fortolkningen og forstaelsen av forholdet mellom det globale og
det lokale, det moderne og det tradisjonelle til en enkel binar opposisjon, der den enes
eksistens a- priori utelukker den andres. Men 1 lys av en endret global virkelighet preget av
mangfold og mobilitet, har en slik modernistisk reduksjonisme vist seg a vaere problematisk.
Derfor har antropologer i stedet begynt a avdekke kulturell diversitet i modernitet, noe som
videre har dannet grunnlaget for begrepet eller forestillingen om alternative moderniteter
(pluralizing/multiple modernity, Foster 2002). I kjglvannet av dette er det gitt rom for &
studere hvordan periferien ikke bare makteslgst underlegger seg et hegemonisk sentrum, men
hvordan de kan yte motstand mot eksempelvis politisk-gkonomiske krefter (Comaroff 1993,
avsnitt 2.3) eller eksempelvis velge a hegne om en tradisjon som polygyni. Modernitet tar
ulike veier, slik jeg har forsgkt a vise med min empiri. Et annet aspekt ved dette var at det
kunne synes som om at vel sa viktig som a vare moderne, var det og markere avstand til det
de opplevde som det typiske, tradisjonelle hverdagslivet. Dette gjorde aktgrene for eksempel
gjennom bevisst a velge bort virilokalitet, slik som Fatou. Pa denne maten kan vi kanskje si at
de som praktiserer ny polygyni gjgr dette gjennom at de aktivt tilegner seg- approprierer-
monogami som et sdkalt moderne fenomen, og gjgr det til noe lokalt, jfr. Abu-Lughod (1995)
sin analyse av amerikanske sapeseriers betydning for befolkningen i en egyptisk landsby.
Dette viser at verdier ikke behgver a vere sementerte enheter, men kan like gjerne fremmes

gjennom nye ideer.

Manchesterskolens studie av The Copperbelt, kobberindustrien i Zambia, representerer pa
mange mater begynnelsen pa et faghistorisk brudd. Utgangspunktet var a forsgke og
kartlegge de sosiale og kulturelle endringseffektene av arbeidsmigrasjon, lgnnsarbeid og
koloniadministrasjon. Men deres forventning om en “moderne endring” og “detribalisering”
ble ikke innfridd. I stedet skjedde det en etnisk revitalisering, der folk begynte a markere og
tydeliggjgre sine etniske forskjeller (Eriksen 1998:352ff, Ferguson 1999). Forskerne matte
derfor etter hvert innse at deres funksjonalistiske tiln@rming ikke var tilstrekkelig, og at man
i stedet matte sgke etter nye analytiske begreper og metoder for a forsta og forklare den "nye”

virkeligheten.
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Min empiri viser at selv om informantene mine pa flere mater bade sa seg selv som moderne,
og ble oppfattet som moderne — og ogsa influerte av vestlige strgmninger, var de samtidig
jordet i det gambiske hverdagslivet hvor valg og verdier like mye manifesterte seg i
tradisjoner. Like fullt var deres hverdag i gkende grad preget av tilpasninger til en ny mate a
leve pa. Vi kan derfor reise spgrsmal om polygyni kan gi mening i et "moderne” Gambia, og
om ikke modernitet er i1 forhandling med eksisterende verdier og rammer for samhandling

uavhengig av selve forestillingen om moderniteten?

Polygyni- en lokal respons pa det globale?

Helle — Valle (2000:368) peker pa at hekseri og sort magi lenge har veart sett pa som
fenomener som tilhgrer arkaiske og svert tradisjonelle samfunn. Ut fra dette har man séledes
antatt at i den grad hekseri enna finnes, ma det tolkes som lommer av tradisjonalisme
innenfor rurale omrader hvor en stor andel av befolkningen mangler utdanning. Likevel viser
det seg at hekseri- tro og praksis- lever i beste velgaende og faktisk ser ut for a gke i urbane,
moderne miljger (Rgkke 2004). Antropologer har derfor tatt til orde for a analysere slike
tilfeller i forhold til moderniseringsprosesser, og forsta de innenfor rammen av avvikende
eller alternative moderniteter (modernitys prototypical malcontents- Comaroff og Comaroff
1993b:xxix), i stedet for etterlevninger fra fortiden. P4 denne maten apner man opp for at
modernitet ikke bare reduseres til noe karakteristisk for Vesten, men at selve ideen om det
moderne faktisk kan ha universell gyldighet. Modernitet reduseres pa denne maten ikke til
ensartete prosesser i form av vestliggjgringer, men utvikler seg i stedet til dialektiske
prosesser hvor lokale fenomener kan ta en helt annen retning og form enn de relasjoner de
springer ut av. Vi har saledes med en type modernitetens dialektikk a gjgre, noe som kan
forstas som hvordan man lokalt sett responderer pa det globale. Med andre ord kan det lokale
ut fra dette redefinere det moderne og pa den maten skape mottendenser. Hva som er
modernitetens “innerste vesen”, og hvilke fglger modernitet har kan dermed ikke defineres pa
forhand. Med utgangspunkt i en slik tilnzerming, vil man kunne velge & studere fenomener
som polygyni, sa vel som hekseri eller religion som uttrykk for eller utslag av modernitet.
Hekseri, i likhet med polygyni, sier noe om at vi pa et generelt grunnlag tenderer mot a

vurdere slike tradisjoner ut fra et vestlig tankegods om modernisering; nemlig at det logisk
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sett burde slutte a eksistere fordi det er umoderne.

Det er likevel pa det rene at ved a forsta modernisering som en apen prosess uten en angitt
retning og resultat, kan en heller ikke lengre ta utgangspunkt i et generelt postulat om hva
modernitet “er”. Dette gir teorier eller perspektiver basert pa en forestilling om alternative
moderniteter fglgende logiske problem: Grunnelementer er som sagt kulturelt mangfold og
variasjon. Men for a kunne vise til variasjon, behgver en noe stabilt a variere fra. Problemet
blir dermed at en samtidig med & vise til mangfold i modernitet, baserer seg pa en ide om at
det ikke finnes noe fast eller entydig moderne. Spgrsmalet blir da, hva det er en
sammenligner de alternative modernitetene med- hva er de et alternativ til? Svaret er i fglge
Englund og Leach (2000), modernitetens meta-narrativ. En driver dermed ikke med refleksiv
teoretisering, men baserer seg pa a fortolke i lys av forutinntatte forstaelser. Slik forsvinner
kraften bak et teoretisk perspektiv eller begrep som i utgangspunktet var ment a konfrontere
den eurosentriske forestilling om en singul@r versus en universell modernitet.

Selv om en slik anskueliggjgring bidrar til & trekke i tvil ideen om alternative moderniteter,
behgver man ikke ngdvendigvis a gi fullstendig slipp pa modernitetsteori. I stedet kan man
forsgke & sammenligne moderniteter ved a konfrontere og modifisere vestlig teori i lys av
“ikke- vestlig” empiri- slik som eksempelvis fra Gambia. Dermed vil man ikke bare vise at
det kan veere kontinuitet mellom ” det moderne” og ” det tradisjonelle”, men ogsa forsgke a
forklare hvordan det kan vere slik.

At ideen om et metanarrativ ogsa blir feil fordi man da utelukkende tenker seg forskeren som
en moderne person uten a ta hensyn til at det moderne — riktignok i andre uttrykksformer;

som fashion og lignende- faktisk kan vare en emisk kategori.

I fglge Jean og John Comaroff (1993) er hekseripraksis blant befolkningen i Sg¢r-Afrika a
forsta som en mate a gi mening til, og handtere en hverdag i forandring. I tillegg ser de det
som en moralsk diskurs om, eller som en reaksjon pa modernisering, der hekseritualer blir en
form for motstand mot det vestlige kapitalistiske hegemoni (Comaroff og Comaroff
1993:xxvi). Dermed er det ikke snakk om a se pa hekseri som en vedvarende tradisjon eller
tradisjonalistisk praksis, men heller se pa det som eksempler pa pluralisert modernitet.

Med et slikt perspektiv fgyer Comaroff seg inn 1 rekken av antropologer som Englund og
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Leach karakteriserer som: stuck in the ethnocentric legacy of social scientific discourse on
modernity (Foster 2002:238). Englund og Leach stiller seg ikke uforstaende til tanken om at
gambiske polygynister?sgrafrikanere? eller andre marginaliserte folkegrupper er engstelige
for sin avmektige posisjon i den moderne verden, og at de prgver a gjgre noe med dette. Men
det gir ikke et tilstrekkelig grunnlag for at en alltid og a- priori skal tolke fenomener som
hekseri eller polygyni, som en manifestasjon av det moderne. Dette gir en forestilling om at
det ma skje et brudd for at noe skal vere moderne, noe som i fglge Englund og Leach kun
blir bevis pa metanarrativets styrende rolle i antropologisk komparasjon og
kunnskapsproduksjon (Englund og Leach 2000:229). Faren ved en slik tiln@rming blir da at
man pa forhand utelukker alternative forklaringsmodeller - for eksempel at hekseri og
polygyni i en moderne kontekst, ogsa kan vere kontinuitet til en tradisjonell fortid - og
dermed kan ende opp med a gjgre vold mot den virkelighet en studerer.

Ulike polygyne tilpasninger i Gambia kan derfor vare like mye et uttrykk for “tradisjonell”
tilknytning som moderne. Foster (2002) er langt pa vei enig med Englund og Leach nar de
kritiserer antropologer som baserer seg pa forestillingen om alternative moderniteter, for a
redusere studier av modernitet til en bingr opposisjon der enhver sammenligning blir
eurosentrisk.

Men vil en Igsning pa dette vaere a ta fullstendig avstand fra modernitetsteori, eller kan det
finnes mater a drive sammenligning pa som kan synliggjgre og forklare hvordan pluralitet i

modernitet kan oppsta?

Ulike moderniteter

At mennesker overalt i verden pavirkes av globale moderniseringsprosesser, er en realitet vi
ma erkjenne. Derfor ser Foster det ikke som en god Igsning & forkaste de teoretiske
verktgyene som er skapt for a forklare dette. I stedet sgker han tilbake til utgangspunktet og
kommer fram til at en av hovedhensiktene med & pluralisere modernitet ma veare at en skal
kunne drive komparasjon eller sammenligning (Foster 2002:234). Men nar modernitet i seg
selv anses som et ufullstendig prosjekt, samtidig som begrepet alternative moderniteter logisk
tilsier a veere en variant av noe, blir det sveert problematisk a skulle foreta en sammenligning
uten a vise til et metanarrativ. Derfor gnsker Foster a ga bort fra begrepet om alternative

moderniteter og heller ta i bruk komparative moderniteter. Men for & unnga a ende opp i
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samme eurosentriske blindvei, ma en sammenligning skje med utgangspunkt i en etnografisk
basert teori - en teori som er testet ut mot en empirisk beskrivelse av hvordan folk forholder
seg til moderne fenomen som demokrati, penger, sapeopera og coca-cola i sin hverdag. Slik
kan det etableres et teoretisk grunnlag for a drive empirisk komparasjon av modernitet
innenfor ulike kulturelle kontekster. En komparativ tilneerming til modernitet vil dermed bade
illustrere begrensningen ved universelle eurosentriske teorier - altsa vise at det finnes ulike
eller alternative manifestasjoner av modernitet - og samtidig vise hvordan fenomener som en
tidligere ansa som totalt forskjellige, kan ha et felles, universelt aspekt som gir grunnlag for
komparasjon. Dermed er det ikke lengre snakk om a sgke etter det lokale sin respons pa det
moderne. I stedet ma en se det som en lokal sosial virkelighet som ma forklares. I fglge
Foster (Ibid) er det fgrst nar en har kommet til dette punkt i sin tilneerming til modernitet, at
en kan ha muligheten til & si noe om pluraliteten i modernitet. Foster (2003) presenterer
derfor en teoretisk metode for hvordan man skal ga frem dersom man gnsker a forklare
hvordan endringsprosesser skapt av modernitet kan fgre med seg noe annet enn en fullstendig
endring. Han benytter seg blant annet av Giddens dialektiske forstaelse av dis-og
reembedding som implisitt sier at endring ikke ngdvendigvis vil bryte opp det tradisjonelle,
men i stedet kan skape kulturell transformasjon og reproduksjon, og pa denne maten bidra til
stabilitet og kontinuitet. Empirisk, svarer dette blant annet til Fatou som insisterer pa a ikke
dele hushold med fgrstekona, og saledes kan sies a initiere et kontraktsmessig forhold til
Omar. Dette betyr at endring ikke kan ses pa som en binr opposisjon til kontinuitet fordi at
hvis noe skal kunne defineres som endring ma det ngdvendigvis finnes noe kontinuerlig man
kan sammenligne med. P& dette grunnlaget kan vi si at endring i stgrre grad omhandler
prosesser av kulturell transformasjon som videre baserer seg pa kulturell reproduksjon.
Saledes kan vi si at vi har a gjgre med et dialektisk samspill der man samtidig med a si at noe

endres, ogsa sier at noe er kontinuerlig.

Hodgson (2001) refererer til modernitet som noe prosessuelt og mangefasettert. Videre synes
hun & mene at modernitet formes kulturelt, og er et resultat av ulike menneskers strukturelle
posisjoneringer i forhold til eksempelvis makt og identitet. En slik tilneerming taler for at man
ikke forholder seg til en modernitet, men mange moderniteter; fordi modernitet springer ut

fra individers interaksjon - bade lokalt og globalt - bidrar dette til at man hele tiden
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produserer nye mdter d vere moderne pd. Man kan fglgelig reise spgrsmal ved om man
derfor selv kan skape sin “egen” modernitet? Det er flere aspekter ved empirien min som
taler for dette: Ny polygyn praksis med adskilte koner gir pa den ene siden et inntrykk av &
fremsta som monogam, mens det pa den annen side kan synes a vere en lokal markgr for
maskulinitet og gkonomisk kapital/kapasitet. Hvis moderniseringsprosesser 1 Gambia
medfg@rer at man i stgrre grad tar bevisste valg i forhold til ekteskapsform, kan da et valg av
polygynt ekteskap ogsd sees som et utslag av modernitet? Den kulturelle tradisjonen med
polygyni kontinueres og reproduseres, men selve praksisens form endres pa grunnlag av
moderniseringsprosesser (lokale og globale) som igjen skaper en "ny” type modernitet; til
tross for at denne befinner seg langt unna en typisk vestlig ide om ekteskap (og modernitet)
like fullt kan sees pa som moderne i en gambisk kontekst. Selv om feltarbeidet med
tydelighet viste at sveert fa kvinner i Gambia omfavner tanken pa a veere en del av et polygynt
ekteskap, synes det likevel (som vist) som om de er mer tilbgyelige til a finne det mer
akseptabelt hvis de kan styre sitt eget hushold, og ikke behgver leve sammen med de andre
konene. At man tilpasser tradisjonelle verdier knyttet til kjgnn og ekteskap 1 en mer moderne
kontekst kan derfor sies & bidra til at kjgnn bade genererer, og fungerer, som en katalysator

for kulturell reproduksjon.

Oppsummering

Fatou og Omars ekteskapshistorie illustrerer flere aspekter ved polygyni i Gambia av i dag,
hvor det mest fremtredende er at den kulturelle tradisjonen med polygyni reproduseres fordi
man endrer eller tilpasser den sosiale praksisen slik at den defineres og oppleves innenfor en
modernitetskontekst. Fatou & Omars erfaringer og tilknytning til polygyn praksis i det
urbane Gambia viser, i komparasjon til materialet fra det rurale Brufut, at ny polygyni
impliserer en helt annen organisering av hushold og relasjoner mellom mann og kone(r). Min
egen forforstielse av feltet medfgrte en stgrre forventning om at polygyni- i alle former-
“burde vere” 1 klar tilbakegang. Den nye verdiorienteringen er uttrykk for en tiln@rming til
det & bevege seg med tiden, og ma derfor kunne betraktes som et uttrykk for en naermere

tilknytning til den globale verden og det moderne.

Videre skal vi se at gjennom Mariama og Badou overfgres den polygyne tilknytningen til et
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transnasjonalt niva, og at selv om den moderne orienteringen star sterkt kan det vere at
kjgnnsroller i vel sa stor grad som tidligere reproduseres — om enn i nye kontekster.
Jeg har forsgkt a begrepsfeste endringene i den gambiske polygynipraksisen gjennom og

analysere ulike modernitetsteorier opp mot hverandre..
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5.0. A veere hjemme i en verden som forandrer seg

Turning and turning in the widening gyre

The falcon cannot hear the falconer;
Things fall apart, the centre cannot hold;

Mere anarchy is loosed upon the world.

(W.B. Yeats: The Second Coming, i Achebe 1958)

Antropologisk forskning har dokumentert betydelig diversitet og kompleksitet i ekteskaps-
systemer og praksiser 1 afrikanske samfunn, mens studier knyttet til kvinnens rolle i
ekteskapet har vert begrenset inntil nylig. Dette kan ha sammenheng med at antropologer har
tendert mot a homogenisere sosiale mgnstre, generelt, og spesielt i forhold til slektskap og
ekteskap, men ogsa pa grunn av manglende fokus pa kvinnens rolle i ekteskapet og
samfunnet for gvrig (Haram 1999:94). Et eksempel pa en av de nyere tilnerminger til
kvinnens rolle i ekteskap, er Bledsoes (1980) analyse av Kpellefolket i Liberia. Her tar hun
utgangspunkt i juridiske ekteskapsmodeller”, men i stedet for a se samfunnets lover og
regler som begrensende, vektlegger hun interaksjonen mellom kjgnnene og ser kvinner som:

seekers of power rather than as passive pawns of men (Ibid: 180)*!

Med utgangspunkt i erfaringene til ekteparet Mariama og Badou vil jeg i dette kapitelet se pa
hvordan de nye polygyne ogsa manifesterer seg i en transnasjonal kontekst, og hvilke

(sosiale) kjgnnsroller som springer ut av dette.

Ekteskap i en transnasjonal kontekst: Mariama og Badou

Mariama og Badou, er begge i trettiarene, og har vert kjerester siden de gikk sammen pa
ungdomsskolen og giftet seg som tenaringer. Badou har bodd og arbeidet i Europa de siste
syv arene, og har pa denne maten forsgrget familien gjennom a sende penger og varer derfra.
Han har reist sa ofte han kunne hjem til Gambia for a besgke familien sin, men det siste aret
har dette endret seg: Badou hadde nemlig giftet seg pa nytt med en gambisk kvinne i Europa

og de hadde nylig fatt barn sammen.

*1' Se ogsé relevante studier samlet i Transformation of African Marriage, Parkin og Nyamwaya (1987).
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Mariama og Badou bor midt i hjertet av Kololi, huset deres ligger likevel usjenert til,
halvveis gjemt bak duvende bougainvillas og en sort smijernsport. En patio belagt med lyse
mosaikkfliser leder inn til stua, som med ruvende mgbler i engelsk stil, glasshyller med
messingkanter, porselensfigurer og silkeblomster i ekstravagante oppsatser barer bud om et
relativt velstdende gambisk hjem. Denne formiddagen er Mariama og jeg alene i huset.
Badou har nettopp reist tilbake til Europa etter a ha vert “hjemme” i to uker, de to
tenaringsdgtrene er pa skolen og yngstesgnnen pa fgrskolen. Mariama byr pa benechin
(matrett) og en boks med cola. Hun er usminket med haret satt opp i en hestehale, uformelt
kledd i bukser og en sort bluse. Dagen i forveien stralte hun pa navnefesten til Badous nevg;

ifgrt det aller siste i gambisk kjoledesign fikk hun mange beundrende blikk og komplimenter.

Veggene i stua preges av tre gigantiske fotografier hvor Mariama og ektemannen Badou
poserer i ” romantiske @yeblikk”. Nederst i hjgrnet pa det ene bildet har Mariama skrevet
Forever be mine. Det er ogsa flere portrettbilder av Mariama hvor hun er ifgrt kostbare
kreasjoner og imponerende harfrisyrer. Fgr Mariama finner seg til rette i sofaen, setter hun pa
en nigeriansk film*? med tittelen The Bridesmaid. Hovedrolleinnnehaveren, brudepiken, er
hemmelig forelsket i brudgommen, og formelig lider seg gjennom bryllupet. Alle hennes
romantiske forestillinger om mannen spilles ut i bakgrunnen, og brudepiken er sgnderknust.
Mariama lever seg veldig inn i filmen, og kommenterer hyppig det som skjer. Nigerianske
filmer er svert popul@re 1 Gambia for tiden, spesielt blant kvinner, og hovedingrediensene er
monogam, romantisk kjaerlighet med tilhgrende ekteskapelige intriger. Disse filmene
portretterer en vestliggjort livsstil med hgy levestandard - i en afrikansk setting med blant
annet arrangerte ekteskap, brudepris, virilokalitet og hekseri. En slags Hollywood — tematikk
1 afrikansk forkledning; noe titler som Hanged for Love, Love Triangle, Poisoned Love og
Vodoo Wife kanskje kan sta som et bevis for. Gjennom disse filmene blir monogami gjort til

et emblem for det d bevege seg med tiden.

Mariama sukker oppgitt: Stakkars jente, tenk a ikke fa den man elsker! Hva ville du gjort om

du hadde mattet leve uten mannen du elsker? Det hadde blitt forferdelig, ikke sant?

*2 Under mitt forste besgk i Gambia pa midten av 1990-tallet dominerte indiske filmer, hovedsaklig

Bollywoodfilmer. Na ser det ut for at nigerianske filmer dominerer markedet. Man far leid disse filmene nesten
overalt, til og med i frisgrsalonger.
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Det er en litt bisarr situasjon fgler jeg, tatt 1 betraktning at mannen hun elsker har reist tilbake
til den andre konen sin, og hun nok innerst inne vet at det kommer til a ta tid fgr hun ser han
igjen. Denne gangen var han hjemme i to uker, men det hadde gatt hele seks maneder siden
hans siste besgk. De snakket med hverandre pa telefonen daglig: Sa lenge tonen i stemmen
hans ikke forandrer seg, er det greit. Da vet jeg at han fortsatt elsker meg. Mariamas stgrste
frykt var nemlig at den nye familien hans skulle bli sa viktig for han at forholdet deres ble

helt gdelagt:

Jeg synes egentlig det er nok med tre barn, men de begynner a bli store og jeg tenker av og
til pa a bli gravid igjen; Badou vil komme oftere da, han vil bli kanskje ikke bli sa knyttet til

henne.

Selv om Mariama tilsynelatende kunne virke ubergrt i forhold til Badous nye ekteskap, var

situasjonen vanskelig for henne:

En dag ringte Badou meg og fortalte at han skulle gifte seg med denne kvinnen. Det var et
tradisjonelt bryllup som fant sted her i Gambia; Badou og den andre kona var begge i
Europa.43 Jeg gikk ikke pa festen som familiene deres holdt, men jeg ringte Badou den dagen
og gratulerte han med den nye kona og ekteskapet deres - selv om det var sveert tungt for
meg. Men jeg hater virkelig at han giftet seg med henne! Badou tror han tenker annerledes
enn menn som bor i Gambia hele tiden, og pa en mdate gjor han jo det, men Europa har ikke

egentlig gjort han mindre gambisk.

Mariama fortalte at Badou hadde lovet henne a ikke gifte seg pa nytt, og hun hadde oppriktig
trodd at han ikke var av ”den polygyne typen”; skuffelsen var derfor stor da hun innsa at hun

likevel ble part i et polygynt ekteskap:

Det var ikke slik jeg ville at ekteskapet vart skulle bli, men jeg tror han giftet seg for ikke a

veere utro mot meg, og pd den mdten er det jo bra.. . han er jo tross alt en mann. Det ville

3 Skalt stedfortrederekteskap; tradisjonell islamsk bryllupsseremoni hvor brudeparet ikke mé vzre fysisk
tilstede, men kan representeres gjennom (wakil) mannlige slektninger ( Dahl 1992). Stedfortrederekteskap er
vanlige i Gambia, ogsad om man selv er tilstede i omradet.
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veert respektlpst om han hadde tilfeldige seksuelle relasjoner.

Mariama drev en butikk pa et turistmarked i Kololi, og hun arbeidet her med unntak av de
periodene Badou var hjemme, men forretningen gjorde ikke Mariama gkonomisk uavhengig
av Badou. Den lille butikken var en av de fgrste man kom til etter a ha gatt gjennom den hgye
porten inn til turistmarkedet. Batikkler, smykker og bilder var sirlig hengt opp og plassert
utover det lille bordet. Det var rundt femti slike sma butikker pa det store markedet; noen
solgte sglvsmykker, andre lagde og solgte tradisjonelle afrikanske masker, batikk, grepynt og
lignende. Fra tid til annen kom frukt- og peangttselgere innom, og det ble tid for en liten
matbit. Pa markedet radet en god og avbalansert atmosfaere; det var flest kvinner som jobbet
her, men mennene kom ofte med morsomme og ertende kommentarer til kvinnene og
omvendt. Det var utvilsomt en hyggelig arbeidsplass med et sterkt sosialt fellesskap, til tross

for en svart svingende omsetning.

Etter min inntreden pa markedet, ble plataet foran Mariamas butikk det naturlige
samlingsstedet og ofte kom fire-fem av de andre kvinnene og satt med oss. Min yngste sgnn,
som bare var seks maneder da vi reiste pa feltarbeid, hadde alles gyne pa seg og ble til
stadighet sendt rundt som en maskot og “’brukt i markedsfgringsgyemed” for & tiltrekke seg
turisters oppmerksomhet. Mariama hadde fortalt flere av kvinnene om feltarbeidet mitt forut
for mitt fgrste besgk pa markedet, og jeg opplevde det som svart enkelt & fore samtaler med
kvinnene her. Jeg fikk hgre de utroligste ekteskapshistorier her. Fordi dette var et
turistmarked, var disse kvinnene vant & omgas europeere, og dette kunne naturligvis ogsa
bety at de ville imponere meg. Mariama var svert vennlig og hjelpsom overfor meg og
feltarbeidet mitt, men det hendte at jeg fglte meg som hennes “vestlige trofe”: Hun likte
apenbart a vise meg fram, og gi inntrykk av at vi var i familie og ikke minst gamle venner

(noe vi ikke var; jeg ble kjent med henne under feltarbeidet).

Pa den ene siden levde Mariama et tilsynelatende moderne liv i Gambia: Hun hadde egen bil

som hun kjgrte selv**, hun handlet pa supermarkedet® fra tid til annen, og hjemmet hennes

* Det er ikke alle forunt 4 eie en personbil i Gambia, uavhengig av bilens standard, og kvinnelige, gambiske
sjafgrer er neermest som en kuriositet a regne.
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skilte seg positivt ut fra mange av de andre boligene i omradet; hun hadde bade innendgrs
kjokken og bad, noe som slett ikke er vanlig blant “folk flest i Gambia”. Mariama behgvde
ikke a dele compound med svigerfamilien sin, og sist men ikke minst var hun gift med en
mann som arbeidet i Europa, noe som i seg selv blir oppfattet som om man har moderne
tilknytning. P4 den annen side virket det som om hun var vel sa fanget i "kategoriens vold”
(Kramvig 1999) som kvinner som mer apenbart levde typiske “tradisjonelle” gambiske
hverdagsliv.

Selv om Mariama tydeligvis gnsket & fremsta som en moderne gambisk kvinne, og var
reflektert rundt sin egen situasjon, var faktum at hun som fgrstekone ikke var 1 besittelse av
fleksibilitet i forhold til hvordan hun kunne utgve sine roller som kvinne, kone og mor.
Mariama var derimot noksa fastlast med tanke pa hvilke valg hun kunne foreta seg, og i
hvilken grad hun selv kunne pavirke sin egen hverdag og livskvalitet fordi hun i stor grad var

formet av Badous valg og ekteskapelige preferanser.

Polygyni som kulturell markgr

Maten Mariama og Badou praktiserer polygyni pa representerer noe nytt i en gambisk
sammenheng - pa flere nivaer. Fgrst og fremst fordi Badou aktivt forholder seg til sine to
hjem pa lik linje med hva han ville gjort om han bodde permanent i Gambia, dernest fordi
han pa en mate behandler konene som om de er elskerinner, gjennom & kompensere for

uteblivelse fra “hjemmet” med a kjgpe de gaver.

Jeg mgtte for eksempel flere kvinner, hvis ektefelle hadde reist til Europa for opptil tjue ar
siden, og hvor den eneste kontakten var gjennom telefon og pengeoverfgringer, men hvor
ektemennene fysisk ikke hadde veart i Gambia siden de reiste ut for a arbeide. I de fleste av
disse tilfellene hadde mennene giftet seg og stiftet familie 1 landet der de oppholdt seg, mens
kvinnene levde alene nermest med status som enker. Videre var Badous vestlige tilknytning

noe som bidro til bade a heve bade Mariamas og barnas materielle levestandard, og i tillegg

> A handle pa supermarkeder er i stor grad forbeholdt turister, gambiere “hjemme” pa ferie, gambiere som er
hjemvendte fra Europa/USA eller eliten i Gambia. Prisnivaet pa supermarkedene er hgyt (en gjennomsnittlig
gambisk ménedslgnn tatt i betraktning), pa linje med priser i norske dagligvarebutikker. A handle pa
supermarkeder betyr ogsé at du forholder deg til, og har kjennskap til europeiske matvarer; de fleste varene pa de
gambiske supermarkedene er importert fra England, men ogsa fra andre europeiske land og man kan sagar fa
kjopt norsk Jarlsbergost, Wasa knekkebrgd og Mills tubekaviar.

66



bidro til a gi henne omdgmme som en moderne kvinne. Omdgmmet ble pa ingen mater
forringet av Badous andrekone i Europa; tvert om sa det ut som om hun ble sett pa som en
relativt uavhengig kvinne - som bevegde seg med tiden. Nar Badou kom hjem fra Europa,
hadde han med seg vestlige varer — kler, sko, smykker, harpynt, sengetgy og annet - som
utseendemessig skilte seg ut fra det man fikk kjgpt i Gambia, og da kom gjerne nabodamene
innom Mariama og beundret “siste nytt”. Det kunne synes som om den transnasjonale
tilhgrigheten til Europa som disse varene representerte var vel sa viktig som funksjonen eller

egenskapene ved de, noe ogsa Pink (2001) viser til fra Guinea- Bissau.

Pa mange mater levde Mariama store deler av tiden som enslig mor med bedre gkonomi enn
gjennomsnittet. I et sveert fattig land som Gambia, var dette naturligvis et positivt aspekt ved
ekteskapet for Mariama, og ogsa en av arsakene til at hun ikke kunne “velge” bort Badous

andre kone, for som Mariama sa: Jeg behgver i hvertfall ikke leve et typisk compoundliv.

Markedet hvor Mariama hadde butikken sin, virket ogsd som et sted hvor hun kunne fa
“bekreftet” sin moderne tilhgrighet. Nar Mariama svingte inn pa markedsplassen, med Celine
Dions kjerlighetsballader fra kassettspilleren og meg i passasjersetet, steg ut av bilen ifgrt
chiffonbluse og langbukser var det ikke vanskelig & se at hun ble beundret av flere av
kvinnene (og enkelte av mennene) pa markedet. Selv om Mariama ofte fglte seg ensom og
bekymret seg for fremtiden med Badou, kunne den type bekreftelse pa “kulturell
kompetanse” hun fikk pa markedet delvis se ut for a kompensere for de mindre attraktive

sidene ved ekteskapet hennes.

Posisjonering pa ekteskapsarenaen

Ekteskapet er ikke som for, da var det familien som kom fgrst. Na vil kvinnene vinne
“velstaende” menns gunst gjennom a ta seg ut med kler og utfordrende dans. Utdanning

burde veere ngkkelen til kvinners uavhengighet fra menn, men det kan ogsd polygyni veere.
Ordene kom fra Adelaide, en hgyt utdannet kvinne rundt 60 &r som ledet en

menneskerettighetsorganisasjon i Serekunda. Hun var av den oppfatning at mange kvinner i

dagens Gambia har inntatt en mer selvrefleksiv rolle hvor de er bevisst sin posisjonering pa
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ekteskapsarenaen; noe som blant annet utkrystalliserer seg 1 bevisste og strategiske valg 1
forhold til det a gifte seg og “’velge” en andrekonestatus, som ogsa Fatou er et eksempel pa.
Mange unge og gifteklare kvinner i Gambia, blant annet grunnet stor migrasjon av menn, gjgr
at det a gifte seg synes a ha blitt gjort emblematisk for d bevege seg med tiden. For mange av
de yngre kvinnene er det gambiske menn som har migrert som er de mest attraktive, og disse
er gjerne allerede gift; enten i Gambia eller i Europa. Rundt nyttar, nar det bade er hgysesong
i turistindustrien og mange gambiere bosatt i Europa er “hjemme pa ferie”, kan det se om
dette “ekteskapsmarkedet” blomstrer. Jeg la ved flere anledninger merke til at attraktive,
unge kvinner flgrtet apenlyst med samboeren min - med meg og barna vare tilstede. Mitt
narver sa ikke ut for & vaere hemmende, men tvert i en bekreftelse pa min samboers vestlige
tilknytning. Jenter i “denne kategorien” vil sannsynligvis vurdere en andrekonestatus som
hgy; selv om ekteskapet pa denne maten far et mer symbolsk preg fordi man ikke ser mannen
ofte, far kvinnen den sosiale status og respekt som ekteskapet gir, og samtidig en materiell
levestandard som gjerne overgar de fleste andre, i likhet med Mariama, men med stgrre grad

av fleksibilitet enn hva tilfellet er for henne.

Fgrstekoner har tradisjonelt hatt hgy status, og det har vert sett pa som noe mindreverdig a
bli andre eller tredjekone. Dette har endret seg, og man har ogsa pa dette omradet sett en
rekodifisering. Andre - og tredjekoner er ikke lengre enker eller enslige mgdre, men ofte
unge, vakre og i noen tilfeller hgyt utdannede kvinner som gnsker stgrre grad av fleksisbilitet,
feerre barn og bedre gkonomi. Selv om det for stadig flere er viktig & vise at man er moderne
og har unnsluppet det tradisjonelle livet (det typiske gambiske), er ekteskap - som en
kulturell verdi- viktigere, og ekteskapets betydning ser pa ingen mate ut for a tape terreng i
det urbane Gambia. Utgangspunktet for kvinners aktive inntreden pa ekteskapsarenaen ma
likevel sies a vere tradisjonelt. I dette legger jeg at ekteskap og kjgnnsrelasjoner i Gambia,
slik jeg ser det, er tuftet pa en ide om at kvinner ma giftes, og at ekteskapet ofte blir sett pa

som den eneste muligheten til a forandre en kvinnes livslgp.

Selv om President Jammeh offisielt omtalte utdanning som ngkkelen til landets vekst og
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fremtid gjennom en tv-tale pa nasjonaldagen 18.februar, og hadde iverksatt kampanjen46

Empowerment for women - Education for all! noe som var markert med store ’boards” langs
hovedveiene, forholdt ikke kvinnene pa compoundene seg til dette i det hele tatt. For de
eldste jentene var potensielle ektemenn og herunder fester og seremonier hvor de kunne treffe

gifteklare menn av mye stgrre viktighet.

I fglge Bergers (1975) The Homeless Mind, gir en stadig mer omskiftelig og moderne verden
mennesker en slags fornemmelse av et fap. Dette tapet er (forestillingen om) det tradisjonelle
hjem hvor alt har sin faste plass, hvor verdier er absolutte og virkeligheten oppleves som
enhetlig. Tapet manifesteres i hjemlgsheten som er vanskelig & bare, og gir derfor mennesker
et behov for a fgle hjemlighet i verden, i samfunnet og med seg selv. Det ligger utstrakt
nostalgi i tilstanden av & vaere hjemme, og idealhjemmet er sosialt homogent og trygt. . Men
som blant andre Geertz (1995:15-16 ) papeker, kan denne forestillingen om det tradisjonelle
hjem kanskje aldri bli mer enn en nettopp en forestilling, fordi eksistensen av en sédkalt
original livsverden av absolutt tradisjonalitet er uten empirisk grunnlag (Rapport og Overing

2003:160), noe ogsa empirien min gjenspeiler.

Bermans (1980) All That is Solid Melts into Air, som opprinnelig er et Marx — sitat,
henspeiler pa noen av de samme mekanismene som Berger refererer til; det som tidligere har
veert erfart som det stabile og stedbundne — selve hverdagsfundamentet, er na blitt en del av
livets flyt. Overfgrer vi Bergers tanker til de nye polygyne formene i Gambia, kan vi kanskje
si at en av arsakene til at moderniseringsprosesser her ikke medfgrer en total endring av
polygyni i retning av at praksisen forsvinner, er forestillingen om at polygyni pa den ene
siden, hgrer hjemme i den gambiske kulturen, og pa den annen side, at den far menn (og i en
viss grad ogsd kvinner) i Gambia til & fgle seg hjemme; med seg selv og i forhold til det

gambiske — chossan.

Likevel kan man kanskje si at det springer ut fra en ide som sier at for at ikke alt det vi
kjenner - slik vi kjenner det - skal bli borte, er vi tvunget” til a sgke alternative lgsninger for

a bevare visse elementer i kulturen; polygyni, slik det engang har vert, viser seg umulig a

%6 Jeg fant ingen konkrete bevis for at denne kampanjen var reell i forhold til handlingsplaner, og s det mest
som en del av valgkampen hans som pagikk for fullt i l@pet av feltarbeidet.
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opprettholde i opprinnelig form, og ma derfor tilpasses det moderne livet i en globalisert
verden — vi ma med andre ord forandre for a bevare. Gjennom a viderefgre “kulturen” pa
denne maten viser man ogsa at man bade behersker de samme kulturelle koder som
forfedrene sine, i tillegg til at man har fornyet og forbedret disse for a passe inn i samtiden.
Vi kan pa denne maten si at vi ikke bare taler om en form for hjemlighet, men ogsa har med
en type kulturell representasjon a gjgre. Gjennom a praktisere nye former for polygyni
representerer man det & bevege seg med tiden samtidig som man er (typisk) gambisk —

chossan.

Polygyni produserer lokalitet i form av forutsigbarhet og det virker sosialt integrerende pa
samfunnsstrukturen. Hos Lamin er dette direkte knyttet til forfedrenes praksis, og konene
hans lever slik mgdrene deres har gjort. I hans tilfelle er ikke hjemligheten kontrastert i en
hjemlgshet fordi endringene i det gambiske samfunnet ikke er ’synlige” for han eller preger
han ikke 1 det daglige. Menn som Omar og Badou slapp unna hverdagslige utfordringer
knyttet til det a ha flere koner boende sammen, slik som Lamin og Alieu nok erfarte. Fra
utsiden fremsto det likevel som et noe slitsomt og “rotlgst” liv a reise frem og tilbake mellom
hjemmene sine pa denne maten; noe professor i historie ved universitetet i Gambia,
Nicodemus Fru Awasom, omtalte i en samtale jeg hadde med han ny polygyni i Gambia som

moving wardrobe — marriage.

Med andre ord kan det tenkes at urbane gambiske menns modernitetsprosjekt ved a gifte seg
polygynt gir maskulin resonans gjennom ansvarlighetsrelasjonene de inngar i.

Hos Omar er ikke hjemligheten knyttet til hjemmet - men i en mer overfgrt betydning. Det
kan synes som om det er en distinksjon & spore mellom urban og rural hjemlighet — at det i
det rurale tilsynelatende er en stgrre grad av hjemlighet i1 utgangspunktet fordi det er nermere

det tradisjonelle hjem som Geertz (1995:15-16) refererer til.

I stedet for tradisjonelle antropologiske klassifikasjoner knyttet til (forstaelsen) av identitet,
ma vi i fglge Rapport og Dawson (1998) forsgke a diskutere og analysere sgken etter identitet
i lys av konseptualiseringer av “hjem”. Pa denne maten blir ikke polygyni bare noe som er

stedbundet i, eller til, Gambia, men ogsa en samtidig representasjon av det gambiske, det
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maskuline/feminine og det moderne. Svaret pa en gambisk “modernitets/identitetsfloke” kan

derfor vare polygyni i ny form, like mye som a vende ryggen til all praksis.

Det gambiske samfunnet er, i likhet med andre samfunn i var tid, preget av raske og
dyptgripende endringer av gkonomiske -, teknologiske-, politiske - og kulturelle forhold.
Veldig mye av det som tidligere har blitt tatt for gitt lgser seg opp. Det er serlig to tendenser
(eller "krefter") som far betydning - det vi kaller globalisering og individualisering.
Tradisjonelle band til steder, lokale fellesskap, klassefellesskap og nasjonalstaten svekkes
som fglge av dette, og aktgrer ma i stor grad velge livsstil, tilhgrighet og identitet uten faste
og trygge forbilder og malestokker. Selvrealisering er blitt en sentral norm, men ofte er det
uklart hva som skal realiseres og hvor man skal ende. Mens tradisjonelle fellesskap ofte ga
tydelige "oppskrifter" pa det gode liv, ma mennesker na i stgrre grad selv lage sine egne
"oppskrifter" uten stgtte i gitte felles mal og verdier. Dette gir stor frihet - men ogsa
forvirring og en slags permanent tvil. Det kan derfor vare problematisk a finne ut av hva som
er det gode liv 1 en slik tilstand av konstant flyt (av verdier, Appadurai 1996), hvilke verdier
som i henhold til Graeber (2001) er desirable.

Gitt at endringene skjer sa fort, virker det som at nar noe begynner a manifestere seg som en
vane, unnslipper det fgr man blir kjent med det. A holde pa “lommer” eller “"knagger” av
kontinuitet (som polygyni) kan derfor ses pa som en naturlig felge av denne “rotlgsheten”.
Hjem og familie kan derfor bli symbolske markgrer for det gambiske — selv om dette
innebzrer at kjgnnsdiskrepansen reproduseres, bidrar det ogsa til en form for hjemlighet. Det
er i denne konteksten at “fortiden blir hellig”, jf. Berman (1980), eller som poengtert av

Badou: Polygyni er kanskje ikke sd bra for alle, men det er en del av kulturen var.
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6.0. Avsluttende betraktninger

Jeg har i denne oppgaven forsgkt a vise hvordan praksis av polygyni, som har sitt utspring i
dype tradisjoner i Gambia, giennom generelle moderniseringsprosesser har blitt et parameter
for modernitet og sosiokulturell tilhgrighet. At polygyni som i utgangspunktet har vert
behandlet som et “slektskapsmessig fenomen” kan rekodifiseres og rekontekstualiseres- og
pa denne maten bidrar til a individualisere, forme og “modernisere” den enkelte gambier vel

sa mye som det er en kollektiv praksis som samfunnet som sddan relaterer seg til.

Gjennom ekteskap, som i utgangspunktet ma kunne sies & vare en strukturell og
rammebetinget institusjon, har jeg gnsket a vise at aktgrer pa ekteskapsarenaen tillegger nye
verdier og meninger som gjgr det mulig for dem a tilpasse sine preferanser i ulike kontekster,
men hvordan de samtidig kan vere fanget i det tradisjonelle gjennom slektskap og
kjgnnsrollestrukturer som legger premisser for praksis.

Jeg har sett pa hvordan polygyni som sosiokulturelt fenomen og institusjon praktiseres og
kommer til uttrykk 1 ulike former 1 Gambia 1 dag. Fra den tilsynelatende inkorporerte
”compoundpraksisen” pa landsbygda, til det tradisjonelle compoundlivet i byen og frem til

den nye og "moderne” praksisen i byen.

Pa denne maten har jeg vist hvordan polygyni ikke bare er en “’ting” (form), men hvordan vi
kan se pa det som flere polygynier. Polygyni ma langt pa vei kunne sies a ha vert fremstilt
som en statisk praksis, hvor aktgrene i liten grad har kunnet pavirke egen praksis, men
empirien min viser at det ogsa finnes sosial og kulturell dynamikk innenfor den polygyne
institusjonen.

Jeg har videre forsgkt a belyse hvordan modernitetsprosesser i Gambia gir seg utslag i
ekteskapsformer. I lys av de nye polygyne formene har omdgmme blitt viktig. Som vi har sett
var omdgmme knyttet til praksis sentralt i Kololi, mens det spilte en mindre betydelig rolle i

Brufut.

Empirien min fra Gambia taler pa den ene siden for at det ”a veere typisk gambisk- ikke er

ansett som en positiv kvalitet, mens pa den annen side er det a vaere moderne ikke
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ngdvendigvis det samme som & vere vestliggjort, men en form for gambisk modernitet som
ikke behgver bekreftelse fra utsiden for a ha gyldighet. Det behgver med andre ord ikke a
veare et motsetningsforhold mellom det a holde tradisjonen ved like, og det & veere moderne.
Det som opprinnelig var en tradisjonalistisk skikk, har na blitt et kulturelt redskap for a
fremme, synliggjgre individuelle valg og strategier. I stedet for at yngre mennesker vender
ryggen til polygyni, velger de a forme praksis med utgangspunkt i egne preferanser. I mine
analyser har jeg relatert sosial og kulturell dynamikk til begrepsparet tradisjon” -
“modernitet”, og argumentert for behovet av a betrakte begrepene som gjensidig

konstituerende - 1 alle fall til min empiri.

Sa kan vi gjerne stille spgrsmal ved om det egentlig er noe vi kan kalle modernitet og
tradisjon - uten at disse begrepene veves inn i hverandre, overlapper hverandres uttrykk,
mening og manifestasjon? Er disse begrepene isolerte enheter eller er de kanskje bare
hybrider? Selv om de er med pa & opprettholde grenser og langt pa vei ma sies a produsere en

rekke stereotypier, bidrar de like fullt til sosial integrasjon.

Handlingene, valgene og holdningene til Fatou og Omar viser en gryende bevissthet blant
gambiere om at de befinner seg i spenningsfeltet mellom tradisjon og modernitet, og at de
likevel er en del av ”den globale landsby”. Badou som gjennom flere ar har levd i Europa,
viser at valgene hans ikke skiller seg nevneverdig ut fra moderne menn i Gambia. Lamin, pa
den andre siden, har et noe refleksivt forhold til polygyni selv om han ikke var det sa mye til

egen praksis; til tross for at han levde pa en mate som Fatou ville omtalt som typisk gambisk.

Til tross for at verden 1 dag preges av bevegelse og raske endringer, er utgangspunktet at
folks forankring i nare relasjoner forblir et elementart prinsipp i sosialt liv. Som sadan
utfordrer jeg “ virkelighetsbeskrivelsen” : “En gang var antropologi faget for de sma steder
... Det handlet om neerhet, samtidighet og lokalitet. Siden har verden forandret seg (Eriksen
:1998) Utover a vise hvordan polygyni overlever i et "moderne” samfunn, kan denne
oppgaven ogsa sies a belyse mangfoldet av ulike former for sosial forankring. Pa denne
maten ser vi at tradisjon og modernitet ikke behgver a vare antikverte analytiske verktgy,

men like gjerne kan sees pa som fruktbare begreper for sosialt liv og samhandling hvor
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tradisjon, like mye som sedvane og skikk kan veare del av sosiale forankringsprosesser (like
mye som moderniseringsprosesser). Det lokale trenger saledes ikke vaere diametralt motsatt
det globale, (det tradisjonelle ikke motsatt det moderne) men kan vel sa gjerne anses for &

vare flytende kategorier.

Empirien taler videre for at vi har a gjgre med kontinuitet og endring, og at polygyni langt pa
vei kan sies a anskueliggjgre kontinuiteten: Gjennom ny praksis, underkommunisering av
praksis og polygyne ekteskap i monogam forkledning viser mine urbane informanter i
Gambia sin moderne tilknytning. Polygyni representerer pa denne maten bade kontinuitet,
men er samtidig er et parameter for generell endring og modernisering. Kjgnnsmessig
kommer dette blant annet til uttrykk gjennom at menn genererer endring gjennom ny praksis,
og kvinnene tilpasser seg denne ved a posisjonere seg pa ekteskapsarenaen — samtidig som de
ogsa ma sies a gi representasjon til kontinuiteten. Det kan derfor sies a veare en
sammenfiltring av kontinuitet og endring. Dette viser igjen hvordan det tradisjonelle eller det
lokale - som ofte ansees som modernitetens og “globaliseringens hovedoffer”- kan
transformeres og reproduseres for slik & kunne sameksistere med en endret, moderne

virkelighet. All that is solid -tradisjon - melts into air - derfor ma vi forandre for a bevare.

Jeg har sett pa ekteskapsvalg som form heller enn person. Dette har aktualitet for kvinner og
menn 1 henhold til rangering knyttet til matrialitet, compound og husholdorgnisering.

Vi har sett hvordan polygyni kan veare polygynier; at det kan vare flere ting, med ulik
mening for de enkelte aktgrene som opererer innenfor det polygyne feltet, som jeg har vist
ikke er avgrenset til felles hushold eller compound, men til og med kan praktiseres i en
transnasjonal skala. For Lamin og konene hans pa Camarakunda var polygyni et spgrsmal om
overlevelse, et "nyttig” verktgy i en hard arbeidshverdag som smabgnder, mens det for Fatou
og Omar, Mariama og Badou like mye var et uttrykk for at de levde et enklere liv fordi de
hadde begrenset stgrrelsen pa husholdet, og derfor kunne legitimere sin nye praksis som noe
moderne.

Det er ogsa et vesentlig kjgnnsaspekt i forholdet mellom det tradisjonelle og det moderne,
slik jeg ser det i Gambia. For det fgrste ser kvinner ut for & vere mer tradisjonelle i sin

veremate og sitt tankesett enn hva tilfellet er for menn. Kvinnene tar i stgrre grad
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utgangspunkt i det tradisjonelle livet og lever livene sine 1 rammen av det kjente og gamle,
slik kvinner har gjort fgr dem i uminnelige tider. Det kan derfor se ut for at kvinner i mye
storre grad enn menn legger begrensninger pa seg selv - eller fgler at samfunnet gjgr det
gjennom a hegne om kulturelle verdier som fremmer kvinnelige “dyder” som a holde nzrhet
til hjemmet, fertilitet, at ” toget er gatt” med hensyn til utdanningsmuligheter hvis en har fatt
barn og lignende. Nar det gjelder forholdet til polygyni, og da spesielt ”...polygyni is the new
fashion...” ligger det i dette en forestilling om at det er gammeldags for kvinnene, men at
mennene - i kraft av @ vaere menn - har definisjonsmakt og autoritet nok til a omdefinere og
endre verdigrunnlaget for praksisen og hvordan de som polygyne menn kan fremsta i lys av
maskulinitet og prestisje. Dette henspeiler igjen pa menn som aktive og dynamiske aktgrer,
og kvinner som passive og statiske medlgpersker — menn gjgr som de vil, fordi det som
Bourdieu (1977) hevder, er den strukturelle majoritet som behersker den dominante kode og

vil bevare status quo i samfunnet.

Forutsatt at enkelte menn definerer polygyni innenfor en sfare av prestisje og maskulinitet,
kan man videre spgrre seg hvem det er som “leser” dem innenfor denne sfaren eller
konteksten? Det interessante med gambiske menns forhold til polygyni er nettopp at de synes
a tillegge egne verdier og preferanser svaert mye vekt, og at det i utgangspunktet ikke
eksisterer et slags objektivt felt- eller rom, hvor mennenes polygyni krediteres eller debiteres
1 henhold til maskulinitetsmessige parametre. Dette er like fullt en sannhet med visse
modifikasjoner, fordi min empiri avspeiler at polygyn praksis er underlagt forhandlinger. At
menn har praktisert polygyni gjennom a ha koner adskilte har eksistert tidligere. Det er
likevel verdt a merke seg at den nye polygynien synes a ha sitt utspring i et annet verdisystem
enn den gamle; “moderne gambiske polygynister” synes i mindre grad a avhenge av
fellesskapets anerkjennelse og moral - og legger i stedet personlige preferanser til grunn for
valg av ekteskapsform. De vil naturligvis avhenge av et objektivt vurderingsfelt men det
interessante med flere av disse mennene, slik som Omar, er nettopp at de synes a vare noksa
ubesveret i forhold til hvordan folk rundt dem forstar valgene deres - og at det er nettopp

denne autonomiteten som gjgr dem moderne eller at de oppleves som moderne.
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De nye polygyne formene er med andre ord vel sa mye en endring i husholdsorganisering
som en endring av ekteskap. Endringene i polygynipraksisen er som vist n@rt knyttet til
endringer ogsa i hushold. Separate hushold og ikke minst hus betyr nye former for
organisering. Ogsa endringene i den virilokale praksisen og brudeprisinstituttet kan virke
sammenfallende med endring i polygynipraksisen. Fra a vere tradisjoner med
slektskapsmessig signifikans, sa vel som avgjgrende for bade sosial organisasjon og
integrasjon har de spesielt i byene fatt en mer symbolsk natur - men de er like fullt
tilstedevaerende i den gambiske kulturen. Tidligere ville det vert utenkelig for en mann a
flytte til konas familie, men Omar viser at han kan ga pa siden av dette og var villig til &
“tape ansikt” ved a indirekte praktisere uxorilokalitet.

Endringene manifesteres gjennom at polygyni som fenomen og institusjon bestar, men selve
praksisens form endres eller tilpasses en moderne livsstil hvor blant annet kjernefamilen i
stgrre grad trer frem som “gnsket” familieform. Nye familieverdier blir gjort relevante,
samtidig som kvinner og menn sine respektive kjgnnsidentiteter lgftes fram. Kvinnenes og
mennenes prosjekt er a skape seg selv ved a ta i bruk de kulturelle kodene de mener er
ngdvendige, men pa samme tid som ny polygyni gjgr kvinnerollen mer dynamisk
reproduseres ogsa kjgnnsidentitetene slik at resultatet imidlertid ofte blir mer stereotypt enn

man kan tenke er ngdvendig.

Empirien taler videre for at dette ikke kan forklares med Goody (1976), og heller ikke kan
forankres i “ordinar” modernitetsteori — som pa mange mater egentlig sier at alt til syvende

og sist vil bli moderne - hvis bare moderniteten slar kraftig nok inn.

De nye polygyne formene i Gambia er kanskje ikke et utslag av modernitet slik ”vi”” kjenner
den, men jeg er like fullt av den mening at dette er en type modernitet, kanskje en form for
afrikansk modernitet — og ikke mindre viktig, samtidig en type afrikansk kontinuitet. Dette
viser at vi bgr sgke a ta utgangspunkt i partikulere, lokale forhold og slik forsta den globale

flyt der den kommer til uttrykk.

Selv om man problematiserer enkelte aspekter ved afrikansk kultur, ma man samtidig

vektlegge at modernisering ikke er det samme som a bli lik den vestlige verden; men at
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modernisering i Afrika ma forme det som kan bli (eller har blitt) mottatt fra utsiden til & passe
inn i afrikanske visjoner og bestrebelser, og omsider knytte det til positive og verdifulle
aspekter 1 den tradisjonelle kulturen. Det som er representativt for det typisk gambiske —kan
ogsd vare positive identitetssgyler i kulturen, slik som muntlige fortellertradisjoner®’,
danseseremonier og enkelte utvalgte egenskaper som eksempelvis gjestfrihet. Det
tradisjonelle er derfor ikke uten funksjon og mening, og tilfgrer bade kulturen og menneskene
i den fglelsen av a hgre hjemme. 1 modernitetens tidsalder kan det & markere sin egen
kulturelle identitet og sin egenart — demonstrere en form for kulturell kompetanse - vare vel
sa viktig som a fremstd som ~” moderne”- og kanskje er det dette som pa mange mater er selve
essensen ved moderniteten. Eller er det som Sahlins (1987:153) sier:” things must preserve

some identity through their change; or else the world is a madhouse”.

A bevege seg med tiden blir stiende som et uttrykk for modernitet og det dynamiske livet, i
motsetning til det mer statiske chossan — det ’a vere typisk gambisk”. Uavhengig av dette
viser empirien at det ikke behgver & vaere et motsetningsforhold mellom disse, og at det ogsa
er dynamiske aspekter ved det & vaere “typisk gambisk”. For modernisering og globalisering
er pa ingen mate enveiskjgrte prosesser, og polygyni, gjennom de ulike formene skissert i
oppgaven, produserer saledes bade lokalitet/ hjemlighet og globalitet pa samme tid. Jeg har
gnsket a vise at disse begrepene ikke ngdvendigvis behgver og leses og forstas som binare
opposisjoner, “supervestlige” kategorier eller rene dikotomier, men at vi kan se og erfare de
som epistemologiske “knagger” eller “lommer” hvor vi bade strukturerer og deler opp

verden, og samtidig forstar den som del av en helhet.

47 Griots (wolof:guewel)
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