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ナミビア中部、ヘレロ人男性の色分けされたユニフォーム

香室結美（熊本大学大学院社会文化科学研究科博士後期課程）
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I . はじめに：問いの所在

南部アフリカのナミビア共和国1)中部の

町オマルルにて、ある文化祭2)を観察して

いた私は、「ヘレロ文化」 3)の出し物とし

て行進する少年たちに目を引かれた【図2

(a)】。彼らは白、または赤の肩章をつけ

たカーキ色の軍服風ユニフォームを着て

三列になり、掛け声に合わせて身体を前後

に揺らしながら機敏に足を踏み鳴らして

いた。するとパフォーマンスに触発される

ように、数人の女性たちが「フュエロロロ

ロ！」という高くうわずったような声をあ

げ始めた4)。熱気が増す中、少年たちは行

進を続け、テントに座るオマルルのチーフ

(ombara, chief) 5)であるクリスチアン・

ゼラエウア (ChristiaanEerike Zeraeua) 6) 

の前にひざまずき三度敬礼をした後、叫び

声と拍手を浴びながら舞台の裏側へはけ

ていった。

洋服着用以前、ヘレロ男性は皮のスカー

トで下半身を覆い、牛を追う際に用いる杖

を持つというスタイルをとっていた【図2

(b)】。そして現在では普段着の洋服に加

え、葬式、結婚式、または祖先とのコミュ

ニケーションを図る「聖なる火の場」

(okuruuo)での儀礼の際に着用される、シ

ャツ、パンツ、ジャケット、ハット、杖と

いったスーツスタイルがとられる【図 2

(c)】。しかし、行進の機会が訪れると、ヘ

レロ男性は普段着からヘレロ語で「軍隊の

服」 (ozomvandazoturupa pl.)と呼ばれるユ
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ニフォームヘと変身する。ヘレロのユニフ

ォームはドイツ植民地軍の軍服を真似た

衣服だといわれる 7)。そして現在では、三

人の有カチーフの標章である赤、白、緑の

三色に分けられている。行進 (onderera)【図

2 (d)】は通常、 ドイツ植民地政府との戦

争およびヘレロ虐殺 (1904-1908年）の歴

史を偲ぶ機会となっている記念式典8)や、

有力なチーフ一族の葬式の際に見られる。

行進は必ず三列になって行われ、列の先頭

はそれぞれの色の旗を持ったユニフォー

ム着用者が務める。

゜
ナミピア

オプウ濤
グルートフ苅ンテーン

゜

ワナ

゜マリエンタール・

゜キートマンスフープ

図1 ナミビア地図（筆者作成）

※＜二二汎ま各旗隊の地域。西から順に、

白旗、赤旗、緑旗。



ナミビア中那、ヘレロ人男性の色分けされたユニフォーム（香室）

図2 ヘレロ男性の衣服と行進

（筆者撮影）

(a) 「芸術・音楽・文化祭」にて、少年た

ちの行進。周りでは少年たちが熱心に

観ている。

［オマルル.2009. 10. 2] 

(b)ヘレロ／ヒンバ男性の「伝統的」

スタイル。

［オウェラ博物館2010.11.25]
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(c) スーツ姿の男性たち。

結婚式にて。

［オゾンダティ.2010. 11. 26] 

(d) 「白旗の日」、記念式典での行進。先

頭の三人は左から白旗、緑旗、赤旗、

を掲げている。後ろに続く白いドレ

スの女性たちは白旗メンバー。

［オマルル.2009.10.4] 
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(e)行進のポーズをとる少年。

白旗メンバー。

［オマシェテ.2010.12.9] 

(£)ユニフォームに着替えた男性。

赤旗メンバー。

［オゾンダティ.2010.9.2] 
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(g)行進のポーズをとり、

笛を吹く男庄赤旗メンバー。

［オカカララ.2009. 8. 17] 

(h) 「白旗の日」記念式典にて、

小学生の「訓練グループ」。

［オマルル.2009. 10. 4] 
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ユニフォームはヘレロ男性にとって記

念写真に適したひとつの正装の型であり、

行進のポーズは「かっこいい」、または誇

らしいような高揚した感情と共に身体化

されているようにみえる。例えば【図2(e)】

の少年は、カメラを向けると手を大きく振

り足を踏み鳴らし、はにかみながら行進の

ポーズをとり始めた。そして【図2 (f)】

の年配の男性は、私が写真を撮らせてほし

いと頼むと、 Tシャツ、℃uba"というロゴ

付きのキャップにトランクス姿から赤い

布が縫い付けられたユニフォームに着替

えて出てきた。また【図2 (g)】の中年男

性にユニフォームの撮影を依頼したとき

には、男性は赤い肩章がついたユニフォー

ムを取り出しおもむろに着用し、勢いよく

腕を振り上げ笛を吹きながら敬礼を始め

た。

さらに、文化祭での出し物や記念式典、

チーフの葬式の際に行われる騎馬隊を従

えた大規模な行進におけるユニフォーム

姿は、女性の「ヴィクトリア風」 9) ドレス

と共に、ヘレロの自己表象としてヘレロ内

外に広く示されてきた。人々はみな自分が

何色に属するのかを認識しており、式典当

日に向けてユニフォームの綻びを繕った

り、自分が帰属するチーフの色の布を帽子

に縫い付けたりと、熱心に準備を行う 10)。

【図2 (h)】のオマルル小学校の生徒たち

は、学校制服の左胸と肩に記章のような赤

い布、もしくは白い布を縫い付けていた。

軍事的活動や目的とは関係なさそうに

みえる集団が急に軍人や政治家の模倣や

パロディを始めた事例は他のアフリカ地

域にもみられる[l<RAMER1993 ; 

RANGER1975]。これらの現象は、現地の

人々と植民者たちとの相互的・即興的・政

治的な接触 [PRATI1992]をきっかけとし

て世界中で生じてきた。本論では、「模擬

軍隊運動」 (theTruppenspieler movement) 
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と呼ばれてきたヘレロのユニフォーム着

用と行進に関する先行研究を検討し、ヘレ

ロのユニフォームがどのように色分けさ

れ、語られ、意味づけられ、どのような実

践の中に位置づけられてきたのかを明ら

かにする。なぜヘレロは、自らの祖先を虐

殺したドイツ植民地軍の軍服を原型とす

るユニフォームを熱心に着用し続けてき

たのか。また、ユニフォームに赤、白、緑

のいずれかの色の布が必ずあしらわれて

いるのはなぜなのか。これらの問いから、

ヘレロにとってのユニフォーム、そして色

とは何なのかについて考察していく。

本論には多数の歴史的人物が登場する。

混乱を避けると共に本論における彼らの

位置づけを示すために、【表1】を用いて

次頁に整理しておく。

II. オテュルパの活動と記念式典

ー記念式典の始まり

先行研究の検討に移る前に、ヘレロがユ

ニフォームの着用を始めた歴史的背景を

示しておきたい。 1904-1908年のドイツと

の戦争後、ヘレロは人口の約80%を失った

1 1)。生き残ったヘレロは、 ドイツ植民地

政府により財産、土地、指導者を法的に剥

奪された。「最高首長」サミュエル・マハ

レロと共に多数がボツワナヘ避難したが、

捕らえられた者たちはドイツ領内に散在

した強制収容所での労働を強いられた［永

原 2009: 221-228]。ドイツ植民地時代に創

造された「『部族』としての一体性はもと

より社会組織そのものが破壊された」［永

原 1992:7]のである。
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表1 19-20世紀初頭におけるヘレロ・チーフとその後継者／息子たち

(GEWALD1999、HENDRICKSON1992、オウェラ博物館展示を参照し筆者作成）

シャムアハの息子でマハレロの異母兄弟。 1866年頃、マイヌワが味方のヘレロに誤って

殺されたのをきっかけに、ヘレロはオルラム＝ナマとは異なる赤い布を頭に巻くように

なった。

(c) ヴィルヘルム・ゼラエウア (WilhelmZeraeua, ca. 1800-1876年）
---------------------------------------------------------------------------・ ー暑-----------------------------------------------------------
1850-60年代、ライン宣教団および英国銅鉱山貿易商と連携してオルラム＝ナマと戦い、

銃を獲得。 1868年、オマルルにて独立的共同体とチーフ権を確立した。

(e)サミュエル・マハレロ (SamuelMaharero, 1856-1923年）
-------------- - -- ------ --------- --- ------ ------

マハレロの息子でオカハンジャのチーフ後継者。慣習法によれば彼はチーフ権を持たな

かったが、 ドイツ軍に支援されヘレロの「最高首長」の地位を得た。

1915年以降にナミビアヘ侵攻し、ドイツ

植民地軍に取って代わった南アが現地住

民への支配を緩和したことに乗じて、ヘレ

口は 1904年以前に居住していた祖先の土

地への帰還と家畜の再収集に取り掛かり

始めた。サミュエル・マハレロの兄弟トラ

ウゴット・マハレロがマハレロ一族の地で

あるオカハンジャヘ人々を導くリーダー

となり、南アから居住の許可を得た。帰還

の動きにより、現在のヘレロの中心的居住

地であるオカハンジャ、オマルル、ホバビ

スに居住地が形成された [WERNER1990: 

479]。彼らはまた、ヘレロの祖先との交流

の場である「聖なる火」や割礼といった、

キリスト教の布教やドイツとの戦争によ

って廃れていた信仰や慣習を見直し、復活

させ始めた[GEW ALD 2000 : 30-33 ; 

KATI-IA VIVI1990 : 25-26]。
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ヘレロの祖先の遊牧地への帰還は、「農

村共同体」として彼らが自らを再建する試

みへとつながった。その動きの中で形成さ

れたのが、「オテュルパ」 (oturupa,troop) 

というヘレロの「軍隊」であり、メンバー

たちは軍服風のユニフォームを着用し、ド

イツ植民地軍の階級を組織した。オテュル

パの活動は彼らを虐殺したドイツ植民地

軍をモデルとしながら発展してきたので

あり、これが現在のユニフォームと行進の

原点だといえよう。しかし、その軍事的な

見かけに関わらず制服を着て行われた訓

練はむしろ娯楽であり、その目的は会費を

集めて行う寡婦の生活や葬式の援助にあ

ったとされる。そのため、オテュルパは自

治組織的な互助ネットワークとして理解

されてきた14) [WERNER1990]。
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図3 サミュエル・マハレロ

（ナミビア国立公文書館、

写真番号20120)

ヴェルナー[WERNER1990:480-481]は、

オテュルパに関する最初の記述をドイツ

人宣教師イルレ [IRLE1906 : 299-301]だ

とする。 1890年代半ばにイルレは、ドイツ

軍人を真似して行進する「反抗的」若者た

ちをオカハンジャで観察しており、彼らが

サミュエル・マハレロが配ったとされる赤

い帽子帯を纏っていたことを記した。そし

て、オテュルパの活動が史料で初めて確認

されるのは 1916年である [WERNER

1990 : 482-483]。同史料によると、軍隊を

模した組織がヘレロの間に存在し労働者

たちが夜中に訓練を行うという農場主た

ちからの訴えを受け、オカハンジャの軍執

政官が調査を行っている。報告によると、

近隣の労働者たちはみなこの訓練に関係

していたという 15)[EMMロTI984:313]。
当時、オテュルパはすでに広範囲に広がり、

17の隊が数え上げられた 16)。

そして、オテュルパは南ア支配下の行政

地区ごとに「特殊部隊 (okomando,

commando)」（以下、「部隊」と記す）を

結成し 17)、各隊には皇帝、総督といった

階級が設けられた。そして時に、「ルート

ヴァイン少佐」などというように、有名な

ドイツ役人や戦士の名前が階級の後ろに

付けられた。定期的に行われた農村部での

訓練は農場労働者の孤立を和らげ、分散し

た労働者たちを集合させる契機になった

という。メンバーは都市部と農村部の混成

で主に男性が占めていたが、女性の加入も

許可されていた。彼らは集金によって基金

をつくり、貧困者の埋葬、祝宴の際の牛の

屠殺の斡旋、兵士の寡婦の生活、罰金、葬

式費用などの補助を行った。 20世紀中頃ま

で、大部分の指導的地位は伝統的指導者に

よって占められていたが、その後リーダー

シップは若者世代へと移っていった。第III

章第1節で記すように、これは、慣習的な

字義通りの伝統的指導者が「リザーヴ」 18) 

における官製の「伝統的指導者」として官

僚機構に吸収され、オテュルパの活動から

離れていったためである。 1930年代以降、

南ア統治側についた官製の「伝統的指導者」

とオテュルパは二つの異なる対抗勢力と

なっていった [WERNER1990]。
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分散していたヘレロの人々が大規模に

結集するドイツ戦後初の機会となったの

は、 1923年8月26日に行われた「最高首

長」サミュエル・マハレロの葬儀と埋葬で

あった。参列者は約三千人と考えられる。

南ア政府の許可を得て、彼の遺体はボツワ

ナからナミビアヘ移送され、サミュエル・

マハレロの祖父で有力なチーフであった

シャムアハと父マハレロ・シャムアハの墓

地があるオカハンジャで埋葬された。各地

から集結したオテュルパは初めて大勢の

公衆の前に姿を現し、行進しながら棺を墓

地まで運んだ。葬式には150名程の「騎兵」

と1500名程の「歩兵」、そしてヘレロの女
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性たちが参列していた [GEWALD1999 : 

274-282]。この葬式は、ヘレロが、サミュ

エル・マハレロによって 1890年代に導入

された赤いスカーフと帯を「統合と忠誠の

象徴として」身に着け始めた点で重要だと

ヴェルナーはいう [WERNER1990]。第W

章で再び触れるが、このときオテュルパは、

ヘレロ語で「赤」や「赤いもの」を意味す

る「オシセランデュ」 (oりiserandu) といっ

組織、つまり「歴史的英雄」サミュエル・

マハレロとその一族を自らのチーフとみ

なす人々を中心とした隊を形成した19)。

オテュルパは社会組織を欠いた状況にお

いて、チーフたちへの忠誠を明示し、人々

の結束と共同を築くことに貢献したとい

う。この葬式以降、オカハンジャでは毎年、

自らのチーフや祖先を偲ぶ記念式典が行

われるようになった。

サミュエル・マハレロの葬式は、「（再）

ヘレロ化」 ((re-)Hereroisation) [HA YES 

2000 : 513] として言及されるヘレロ社会

再構築の動きを大きく促進した。一度解体

されたヘレロが、第二次世界大戦始めには

対南アの主要な政治力の発信源となって

いたことから、オテュルパの運動は「新た

なヘレロ・アイデンティティの（再）構築

と強力なナショナリズム的な意識の建築

において極めて重大な役目を果たした」

[KRUGER AND HENRICT-ISEN1998 : 152] 

とされる。

二継承されたサミュエル・マハレロの

二面性

ドイツ植民地主義以降のヘレロ社会は、

小さな集落ごとに長がいるという分権的

社会から「最高首長」と複数の有カチーフ

を掲げるより集権的な社会へと移行した

[GEWALD1999: 10-28]。宣教師の後押し

によりヘレロ自身が初めて選んだ「最高首

長」はマハレロ・シャムアハだといわれる
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が、彼は帝国主義的な「皇帝」ではなかっ

た。植民地化の進行と共に台頭してきたヘ

レロのリーダーは常に複数存在し、マハレ

ロをはじめとするチーフたちは親族関係

に支えられ、協力し合って各地域を治めて

いた。そして人々は、各地域における各々

のチーフに属していた。しかし、元来集権

的な社会構造を持たなかったヘレロ社会

にドイツ植民地政府が政治的に介入し、サ

ミュエル・マハレロが 1890年にドイツ植

民地政府から「最高首長」に認可されて以

来、制度としての「最高首長」はヘレロ社

会における権力抗争の火種となり続けた

2 o) [GEWALD1999]。

サミュエル・マハレロはマハレロの息子

ではあったが、チーフの資格を十分には有

していなかった。二重単系出自をたどるヘ

レロの慣習法によると、オカハンジャのマ

ハレロの屋敷の相続権は母系クラン(eanda)

の権利に属していた21)。さらに、サミュ

エル・マハレロは宣教師に教育を受けたキ

リスト教徒であった。そんな彼がチーフ権

とマハレロの屋敷を獲得できたのは、当時

のオカハンジャがオルラム＝ナマの襲撃

にさらされた地域だった上に、屋敷がキリ

スト教地区に位置していたからだとされ

る。チーフ権の相続後、他の有力者は土地

を去り、宣教師やキリスト教徒、貧しいヘ

レロのみがオカハンジャに残された。自身

もまた困窮していたサミュエル・マハレロ

は、ドイツ軍との連携による火器の入手と

ヘレロの共有地の売買という従来とは異

なる方法を通して、ヘレロ社会内での勢力

を強めようとした。サミュエル・マハレロ

のこのようなやり方に他のチーフたちは

反発していたし、財産や民の信頼の面から

も、サミュエル・マハレロがどの程度実質

的なヘレロの「最高首長」であったかは疑

わしい [GEWALD 1999 : 29-60]。サミュエ

ル・マハレロはその問題をドイツ帝国の助
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けを借りて解決するため、 1896年にドイツ

帝国で開かれたベルリン植民地展覧会に

長男を含む有力者五人を外交官として自

費で送り込み、皇帝ヴィルヘルムとの面会

を整えている [ZIMMERMAN2001 : 27-29]。

実際のところ、サミュエル・マハレロが

実際に自ら率先して反乱を計画し人々を

導いたのかどうは明確ではない22)。それ

でも彼は一般的に、ドイツ植民地軍に反乱

を起こした英雄として語られるし、彼の埋

葬には多くの人々が集結した。サミュエ

ル・マハレロはヘレロ社会とドイツ植民地

政府との中間に自己を位置づけたような

両義的な人物であり、 ドイツ軍のいわば

「臣下」であると同時に、君主であるドイ

ツ軍に反乱を起こした「英雄」という二面

性を持つといえる [cf.POOL1991]。

オテュルパの経験は、ドイツ植民地軍と

ヘレロ社会両方への節合を果たそうとし

たサミュエル・マハレロの経験と重なって

いる。一部のヘレロはドイツ植民地軍から

訓練を受けて共に戦うという経験を得て

おり、ドイツ人を強大で尊敬すべき主人と

してみなす動きが存在していた。ヴェルナ

~[WERNER 1990 : 481-483]によると、

第一に、比較的小規模だったドイツ植民地

軍は訓練や模擬襲撃といったパフォーマ

ンスによってその力を意図的に誇示し、そ

の小規模性を埋めようとした。策は成功し、

ドイツ軍は「ライオン」であるため、人間

である自分たちにはかなわない、というへ

レロの証言が記録されている [FRANCOIS

1896: 115, 122,136; LEHMANN1971: 6-7]。

第二に、 1904年以前のドイツ植民地軍は、

隊員不足から現地住民を補助要員として

用いていた。ドイツ軍人は彼らに古い軍服

を与え、現地の人びともまたドイツ軍によ

る雇用を大変な名誉だと考えていたとい

う [LEHMANN1971]。第三に、オテュル

パは戦前にドイツ軍に軍人として育てら
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れたものの、戦争中に武器を持ったまま脱

走したヘレロであるという報告がある 23) 0 

第四に、オテュルパのユニフォーム着用に

は、当時ドイツ軍の軍服が自由に手に入っ

たこと、そしてもはや着用に法的誓約がな

かったことという要素が挙げられる24)。

以上より、一部のヘレロは戦争以前と戦

時中の軍事的経験を蓄積しており、それが

軍隊様式として具現化され、他のヘレロに

も広がっていったという推論が導き出さ

れる。ヘレロ自身による軍隊様式への同一

化に、ドイツ軍服入手の実際的な容易さが

加わり、オテュルパはサミュエル・マハレ

ロ【図3】のようにユニフォームを纏った

姿で出現したのだと考えられる。

m. オテュルパの形成に関する議論

オテュルパの形成と発展については、大

きく四つの議論がある。第一に政治・経済

的基盤の形成に向けたアイデンテイテ

ィ・ポリティクスとして、第二に象徴主義

的アプローチから、第三に象徴的抵抗論と

して、最後に社会の理念型の表現として理

解する見方である。本章ではヘレロ男性が

ユニフォームと行進に魅惑されるメカニ

ズムを解明するために、これらの議論を検

討する。

ー アイデンテイティ・ポリティクス

第一のアプローチは、政治・経済的状況

を安定させたり改善させたりするために

エスニシティを活動の母体として利用す

るという、アイデンティティ・ポリティク

スの議論である。歴史学者の永原は、「植

民地支配が『伝統』を支配の根拠として持

ち出し、擬似的な『伝統』を生み出すのに

対し、支配される側もたえず自らの『伝統』

を再発見し創造し、支配者とは別の集団形

成の原理を生み出していった。…『オティ
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セランデュ』 25)の運動の場合にも、一つ

の『部族』や『エスニック・グループ』で

あることが行動を起こす根拠となったの

ではなく、政治的・経済的な現実に直面し

た人々が、『エスニシティ』を利用して運

動の主体を作っていった」［永原 1992:33] 

と述べた。

1930年代、南ア政府はリザーヴ政策を強

化し、自ら任命したチーフやヘッドマンを

中心にリザーヴを編成しようとした。しか

し、オテュルパのメンバーたちは官製の指

導者を認めず、自分たちのやり方による

「伝統」の復活や創造によって自治を図っ

た。オテュルパの活動と影響力はリザーヴ

の内外に広がり、結果として、植民地政府

との共存を図るリザーヴの「伝統的指導者」

とオテュルパ組織という二つの対抗勢力

の並存が第二次世界大戦後まで続いた。ニ

つの勢力が再び一体化するのは、 1946年に

開始された南アの直轄支配に反対すると

いう共通の目的の下で 1945年の「ヘレロ

首長評議会」が設立され、両勢力の先導者

たちが共に南アによる直轄支配の不当性

を国連に訴える運動に立った後である。オ

テュルパの運動とヘレロの一体性は、経済

的に困窮していたヘレロの人々が従来の

生活を取り戻して生き延びていくために

互いに助け合うことから始まり、南アに対

する抗議運動を通して強化されていった

と考えられる［永原 1992: 32-33]。

オテュルパの政治的側面に着目したこ

のような観点は、アイデンティティ・ポリ

ティクス、つまり自分たちが疎外され周縁

に置かれることに対抗するために「政治的

な再帰属化」を果たし、「社会的、文化的、

経済的、政治的に自らを動員する」［ホー

ル 1999:82]ような、ひとつの防衛的な

集合的アイデンティティ形成としてその

活動を位置づける議論に分類できるだろ

う。しかし、なぜヘレロ男性が現在までユ
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ニフォームを着用し続け、自分たちの色に

こだわってきたのかという理由は、政治

的・経済的理由からのみでは説明できない。

なぜユニフォームを着ることが運動の主

体作りに貢献してきたのか。また、なぜヘ

レロ男性はユニフォームに愛着を抱き、行

進を行うのか。

二身体的象徴

フィールドワークを通してヘレロの自

己表象について研究したヘンドリクソン

[HENDRICKSON1992, 1994, 1996]は、記

念式典で着用される衣服はヘレロの非言

語的な「歴史的イディオム」であると述べ

た。集団における個人主義的な傾向やリー

ダーシップ、ヒロイズム、または女性の振

る舞い、さらに政体や民族 (nation)に関

するヘレロの思考と実践が、植民地時代を

経て得られた新たな物質的象徴の使用に

よって再生産されてきたと彼女はいう

[HENDRICKSON 1992 : 287-345, 472 ; 

1996 : 244-246]。

ヘンドリクソンはまた、ユニフォームや

ドレスの着用がヘレロの集合表象の要と

なりアイデンテイティと強く結びついた

のは、「植民地的まなざしの意図せぬ結果」

[HENDRICKSON 1992 : 16 ; cf. SIL VESTER, 

WALLACE AND HARTMANN 1998 : 6] 

だと述べた。 1920年代の南ア植民地政府に

とって軍服を着たヘレロたちの姿は反乱

や抵抗を予感させるものであり、実際的な

警戒の対象となっていた [cf.KRUGER 

AND HENRIC田 EN 1998 : 171-172 ; 

WERNER 1998: 57-58]。その警戒の視線が

ヘレロの新たな表象行為に過剰な意味を

与え、ヘレロ性を表す媒介として機能し始

めたという。これは、軍服着用や行進とい

った「サイン」の使用に対する植民者たち

の官僚的解釈と言説がヘレロの自意識を

倍増させ、「ヘレロ」というエスニック・
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カテゴリーが形成されたという、アイロニ

ー論的解釈だといえる。

しかし、ヘンドリクソンの議論には、式

典や衣服といった「サイン」に過剰な意味

を読み取り、過度の解釈を施しているとい

う問題がある。たとえばヘンドリクソンは、

記念式典における個々人の着こなしの違

いを重視する[HENDRICKSON 1996 : 

218-219, 224-225, 238-239]。そして「旗とし

ての身体」、および「身体的象徴」 (bodily

symbolism)からなる結論部にて以下のよ

うに結論付けた。「［ヘレロ社会において］

個人の道徳は共同体の道徳であり、個人の

身体は社会の身体である。…ヘレロ政体と

いう発想は、自己と共同性についての新た

な身体的表象の出現と同時に生じたので

ある」 [HENDRICKSON1996:240] ([]内

は筆者の注釈）。しかし、式典における衣

服の着こなしから個人と共同体の相互関

係を指摘したとしても、差異の許容が衣服

以外の日常生活でどのように行われてい

るのかは不明であり、分析は象徴的な意味

内容の世界に留まってしまう。したがって

式典での着こなしが示す意味の象徴的分

析と解釈には限界があり、ヘレロ社会のあ

り方一般や式典以外の部分について説得

力を持って語ることはできないだろう。

三象徴的抵抗：植民地主義のアイロニー

地域的な視野を広げてみると、軍隊を模

倣するようなヘレロと同様の動きはアフ

リカの他地域にも存在した [KRAMER

1993; RANGER 1975]。例えば1920年代、

ニジェールのソンガイ社会やガーナでは、

ハウカ (Hauka) という精霊憑依儀礼が生

じた [ROUO--IE1955; STOLLER1995]。ハ

ウカ・メンバーは白人の植民者やその妻の

霊を憑依させ、彼らの姿を「模倣」すると

いう [STOLLER1995]。彼らはフランス軍

を模した将軍や歩兵といったランクをも
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ち、霊媒たちは木製のライフルを持って行

進を行なった。また彼らは円卓に座り、ピ

ジン語と現地語によって「アフリカ人」と

「ヨーロッパ人」両方の考え方を表現し、

問題を裁いたという。ストーラーはこの運

動が、「身体化された身振りを流用するこ

とで主人を征服する」 [STOLLER1995:113] 

ために生じたと述べる。彼によると、ソン

ガイ人はニジェールを占領したフランス

軍を「模倣」することで他者であるフラン

ス人を理解し、支配する力をとりこもうと

した。その議論の主眼は、憑依という儀礼

的な力が実際的な政治的抵抗の力ヘと変

容した点にある。つまりハウカとは、儀礼

を通してリーダーシップを育むことで、ニ

ジェールにおける植民地的抑圧状況に抵

抗しようとする試みであったという。

同様にクリューガーとヘンリクセン

[KR-OGER AND H恥 RICHSEN1998:150] 

は、「支配体制に従いつつそれをまぬがれ

る」 (escapingthe dominant order without 

leaving it) [DE CERTEAU1984 : xii]よう

な日常的実践をドイツ戦後のヘレロの

人々が行ったと分析した。「植民地期以前

の士地を地図化していた井戸や牧草地と

同様に、墓地と行進の地は、景観のランド

マークを繋ぐネットワークになった。その

ネットワークは、中部ナミビアにおける土

地返還要求の象徴的地図として、今でもな

お機能している。『ヘレロ軍』としてのオ

シセランデュは、植民地的領域の［ヘレロ

による］象徴的占領、つまり植民地的占領

への継続的否定を表象しているのである」

[KRUGER AND HENRICHSEN 1998: 160] 

（［］内は筆者の注釈）。オシセランデュは

ヘレロの統合を促す「伝統的」儀礼と象徴

の創造の中心的主体であり、そしてそのメ

ンバーたちは奪われた祖先の土地を要求

する「団結した部隊」を象徴するのだと、

クリューガーとヘンリクセンは分析した。
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彼らが参照するのは、ボツワナのツワナ

人の身振りや儀礼を移住者の支配に対す

る反応として解釈し、それらのサインを単

なる服従ではなく、何気ないが動機づけら

れた象徴的抵抗として分析したコマロフ

夫妻 [COM紐 OFFANDCOM紐 OFF1991]

の議論である 26)。このような議論では、

植民者の力を認識した現地の人々による

植民者のやり方のアイロニカルな流用と

して、軍服を着るといった実践が解釈され

る。

四社会の理念型

コマロフ夫妻やストーラーによる象徴

的抵抗論は、「歴史変化と宗教の動態性を

重視しながらも、あくまで文化的・象徴的

な形態をとるとされる『抵抗』の存在基盤

を示すために、共時的な象徴分析に依拠せ

ざるをえない」［石井 2003:86]と批判を

受けている。ガーナのハウカ儀礼を民族誌

的に撮影したジャン・ルーシュの著作と作

品を徹底して再検討したヘンリーは、スト

ーラーが、ヨーロッパ植民地主義に対する

カウンター・ヘゲモニー的パロディとして

ハウカを解釈したことに異議を唱えた

[HENLEY2006]。

ヘンリーはまず、いかに人類学者たちが

ポスト・コロニアル的な感性に合ったスト

ーラーらの解釈を無批判に受容してきた

かに言及した。そしてハウカがあくまで従

来のソンガイ人の宗教的現象の延長にす

ぎないことを示し、彼らは象徴的に主人を

征服するためにではなく、日常的な問題解

決と治癒のために霊的力を使っていたと

結論づけた27¥ 
レンジャー [1996; RANGER 1975]の

議論を参照したヘヴァルトもまた、ヘレロ

は他者を模倣することを通して他者のカ

を流用したり植民地的主人に抵抗しよう

としたわけではないという [GEWALD
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1998 : 145-148]。東アフリカのベニ・ンゴ

マ (BeniNgoma)ダンス結社を調査したレ

ンジャーは、白人植民者たちこそが象徴的

形式を重要視して「新＝伝統」という象徴

と儀礼を新たに創造し占有しようとした

張本人であることを指摘し、統治政府によ

る「新＝伝統」に服従せず自ら儀礼を操作

しようと試みたアフリカの人々の反応は

馬鹿げたものではないと述べた［レンジャ

ー1996]。オテュルパと同様に植民地軍に

由来する階級を持ち時に軍服を着て行進

したベニ・ンゴマは、単なるヨーロッパ人

の猿まねではなく、古くからあるダンス結

社に由来していた。時にダンス結社という

枠を超えて葬式結社のような互助組織と

して機能し、時に都市労働者の新たな共同

体の媒体となったベニ・ンゴマは、既存の

集団的アイデンテイティを表現している

というより、その時代ごとの変動する出来

事を反映しながら共同体の新たなコンテ

クストを柔軟に紡ぎ出していた[RANGER

1975]。

ヘヴァルトはオテュルパが他者を描こ

うとしたのではなく、むしろ自分たち自身

を定義し描こうとしたのだと分析する。

記念式典の要素がドイツ植民地主義

的存在からの流用であり続けてきたと

しても、記念式典はドイツ植民者の描写

を伴ってはいない。…ヘレロの参加者た

ちは鋳型となる彼ら自身の社会の理念

型を示そうとした。その鋳型によってヘ

レロの振る舞いは知れ渡り、ヘレロ自身

と他者の両方から定義されるのだ。…

［記念式典は］パフォーマンスを通して、

団結し調和のとれたヘレロ社会が提示

される場所である。理念型はパフォーマ

ンスの中にしか存在しない [GEWALD

1998 : 147-48] ([]内は筆者の注釈）。
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「理念型」 (anideal type)の概念は現実

と概念との断絶を認めたウェーバー [1978

[1904]]によって、思惟的で非現実的な

性格をおびる人為的虚構、つまり「ユート

ピア」として重要視された。したがって、

ヘヴァルトによると、記念式典を構成する

ドイツ植民地軍のユニフォームや行進と

いった要素は実在ではあるが、ヘレロの理

念型の形成と因果的に連関しているとい

うより自己に関する想像上の鋳型を作り

あげるための観念的容器としてのみ用い

られたということになる。ヘレロがユニフ

ォームを自分たちの再興の印にしようと

したり、白人に対する抵抗や攻撃としたわ

けではなかったという指摘は重要である。

植民者の軍隊様式の模倣は、支配者に対す

る反撃や嘲りを意味しない。むしろ、ヘレ

ロが虐殺後分散した自己の存在をとらえ

るために、自分たち自身の自画像を描こう

としたとき身近にあった適切な鋳型、それ

が軍隊様式だったと考えられる。

第II章第2節で示した通り、ドイツ戦以

前のヘレロはドイツ軍の補助要員として

訓練を受けドイツ側として戦っていたし、

ドイツ戦ではヘレロ全体で団結して戦う

という軍事的経験を蓄積していた。そして

オテュルパが出現した当時、ドイツ植民地

軍の軍服は手に入りやすい衣装であった

という。ベニ・ンゴマは植民者の軍服を着

ることで、既存の集団性を変化させ、新た

な共同体の形と機能を創りだしていった。

同様にヘレロも、植民地的環境の中で、自

身の経験を通してユニフォームを身に纏

い、軍隊様式という集団モデルを利用しな

がら、次世代の集団性を獲得したのだと考

えられる。軍隊様式は、支配者にだけでは

なくアフリカの人々にも、有効な「社会的

相互作用、ヒエラルヒー、統制」［レンジ

ャー 1996:375]を与えるのだといえよう。
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IV. 三色の旗とチーフたち：

オーラル・ヒストリーから

とはいえ、もしドイツ軍の様式が彼らの

理念型だったのなら、ヘレロは単純にその

ままそれらの型を反復すればよかったは

ずである。しかし、現在の彼らのユニフォ

ームは三人のチーフに関する語りと結び

つきながら三色に分けられ、ドイツ軍の軍

服とは異なる形に変化している。本章では、

ユニフォームがドイツ植民地主義以降の

ヘレロの歴史的な英雄、およびチーフのイ

メージと結びつきながら社会を構造化し、

各々のチーフと土地への帰属を可視化す

る媒体となったことを示す。三つの「旗隊」

の色およびチーフに対する認識は、オーラ

ル・ヒストリーからどのように立ち現れる

のか。

一三つの旗隊

オテュルパは三つの有力なチーフ一族

に対応する隊に編成され、メンバーたちは

より特定の帰属を得ていった。まず 1923

年にオテュルパのメンバーたちは、オカハ

ンジャのシャムアハ一族の墓に集う「オシ

セランデュ」（以下、赤旗） 2 8)を組織した。

次に 1924年 9月、オマルルにてヴィルヘ

ルム・ゼラエウアの大規模な葬式が執り行

われたのを契機に、ゼラエウア一族に集う

「オシャパ」（以下、白旗）が組織された。

さらに1930年代29)には、ヘレロのサブ・

グループとされる東部のムバンデルがカ

ヒメムア・ングヴァウヴァの式典を行い始

め、ングヴァウヴァ一族に集う「オシンギ

リネ」（以下、緑旗）が組織された[KRUGER

AND HENRICHSEN1998 : 160]。結果とし

て、チーフの葬式から始まったヘレロの記

念式典は大きく三つに派生し、各旗隊によ
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表2 三つの旗隊

（筆者作成、結成年はKROGERAND HENRICHSEN1998を参照）

名称／結成年 リーダー

赤旗/1923年 マハレロ・ロイヤルハウス（シャムアハの子孫と親族を中心に

(erapi rotjiserandu) 構成）。

白旗/1924年 ゼラエウア・ロイヤルハウス（ヴィルヘルム・ゼラエウアの子

(erapi rotjijapa) 孫と親族を中心に構成）。

緑旗/1930年代 ングヴァウヴァ・ロイヤルハウス（カヒメムア・ングヴァウヴ

(erapi roりingirine) アの子孫と親族を中心に構成）。

ってナミビア各地で執り行われてきた
3 0) 

地区ごとに編成されている部隊に対し、

旗隊はチーフヘの帰属を軸に編成されて

いる。よって、地域によって色の割合にば

らつきがあるものの、各地区の部隊には三

色のメンバーたちが混在している。現在、

三つのチーフ一族は「ロイヤルハウス」

（「伝統的権威」） 3 1)を名乗っており、こ

れらのチーフと色への帰属がヘレロの現

在的な社会的骨組みを成している。

三者はそれぞれユニークなカリスマで

あった。そして彼らの性格とリーダーシッ

プのあり方はオーラル・ヒストリーの伝承

によって示されてきた [HENDRICKSON

1992 : 7-12, 220-286 ; 1996 : 228-234]。以

下では筆者が白旗メンバーの一人B.H.氏

（男性）から得た語り 32) と、ヘンドリク

ソンがまとめた複数の語りから、三つの色

を媒介とした英雄像を簡潔に描く。

ー赤とマハレロ

マハレロ・シャムアハはナマ33)との

戦争を経験しており射撃に長けていた。

彼は赤い羽根を持つ鳥を撃つことがで

きた。ヘレロの男性が正装の際のハット

に赤い羽飾りをつけることを好むのは、
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マハレロと赤い鳥の伝承にちなんでい

るからである。彼は血気盛んな闘士だっ

た。ナマはヘレロと戦うときに白い旗を

掲げていたため、マハレロは自分たちの

色を選ばねばならなかった。そこで赤が

選ばれた(B.H.氏、筆者インタビュー）。

1863年にマハレロが打ち負かすまで、ヘ

レロは現地集団の融合体であるオルラム

＝ナマによる継続的な襲撃を受けていた。

ヘンドリクソンが収集したオーラル・ヒス

トリーによると、戦いの際には両陣営とも

白い布を帽子に巻いていた。しかしある日、

マハレロと共に戦に出ていた彼の異母兄

弟マイヌワが、仲間から誤って撃たれてし

まった。彼がオルラム＝ナマのように明る

い色の肌をもっていたことも一因だと語

られる。この事故によりヘレロは、オルラ

ム＝ナマと自分たちを見分ける印が必要

だと考えた。そこで赤い布が帽子に巻かれ

るようになっtこといっ [HENDRICKSON
1996 : 228-223]。

加えて赤旗メンバーR.K. 氏（男性）と

のインタビューにて、筆者は以下の語りを

得た34¥

ヘレロはドイツとの戦争より前の、ナ

マとの戦いの時に赤旗を用い始めた。ナ
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マは明るい色の肌をもつ「白人」でヘレ

口は「黒人」であるため、戦闘の時に敵

と味方を見分けることは容易であった。

しかしドイツ植民地軍との接触後、彼ら

が銃、機械、衣服といったいろいろなも

のをヘレロに与えたことから、ヘレロは

ドイツの味方としても戦うようになっ

た。そのときヘレロは色によって互いを

見分けるために、赤い布を用い始めた (R.

K. 氏、筆者インタビュー）。

ヘンドリクソンは、マハレロが他者と自

集団を区分することで新たな道徳的秩序

を持つ社会のヴィジョンを持ち始めたと

し、マハレロが従来重視されてきた母系ク

ランとは異なる新たな権威を有する社会

を構想していたと分析した

[HENDRICKSON1996: 228-223]。筆者の

二つのインタビューでも、マハレロがオル

ラム＝ナマ、そしてドイツ植民地軍からへ

レロを区別するために赤色を選んだとい

う点は共通しており、色という指標によっ

て集団性に関する新たな意識が芽生え始

めたことが推察される。赤色というモチー

フは 19世紀後半にすでに存在していたよ

うである。また双方においてマハレロは銃

を持ち戦う好戦的なイメージによって語

られている。

ー 白とゼラエウア

ヴィルヘルム・ゼラエウアはマハレロ

と違って平和主義者だった。「われわれ

に必要なのは平和である」。そこで平和

をイメージさせる白が選ばれた。当時、

銃を持つナマに対し、ヘレロは弓矢で戦

っていた。勝てるわけがない。マハレロ

がナマに捕らえられた時、ゼラエウアは

銃を入手して助けに行く決心をした。

「銃を買わねばならない！」。そしてゼ
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ラエウアはナマに勝ち、マハレロを連れ

帰った。オシンビングェで話し合いが行

われ、はじめは年長者ゼラエウアが「最

高首長」に選ばれた。しかし彼は高齢の

キリスト教徒だったために、その申し出

を断った (B.H.氏、筆者インタビュー）。

白旗の歴史はゼラエウアがいかに火器

の使い方を学び、オルラム＝ナマからマハ

レロを解放する手助けをしたかという点

を説明する。そして複数の語りを参照する

と、ゼラエウアが白を平和の象徴として自

分たちの色に採用したのは 1869年、もし

くは1876年だったという [HENDRICKSON

1996 : 257-258, 233, 244]。また1867-1868

年ころ、貿易商アンダーソンがゼラエウア

にヘレロの「最高首長」として赤い色を渡

したが、ゼラエウアはそれをマハレロに譲

渡したという [HENDRICKSON1992: 259, 

568 ; RUDNER2006 : 60]。この二点は筆者

のインタビューと概ね重複している。マハ

レロの場合その勇敢さが強調されるのに

対し、ゼラエウアは平和を求める姿やサポ

ートに回る副官的なイメージによって語

られる。

四緑とングヴァウヴァ

緑は樹木の葉を連想させ、喜びと幸福

をイメージさせる。それが緑旗の意味で

ありムバンデルの色となった。カヒメム

ア・ングヴァウヴアは預言者のような人

物だった。カヒメムアがドイツ人に殺さ

れた時のことである。ドイツ人たちは12

発の銃弾を撃ったが彼は生きたままだ

った。それを見たカヒメムアは「額を撃

て」とドイツ人に言った。 ドイツ人が撃

っと彼は地面にうつぶせに倒れ、右手で

土をつかんで死んだ。彼はその土と共に

埋められた。カヒメムアの死によってヘ
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レロとドイツ軍の戦いが始まった (B.H.

氏、筆者インタビュー）。

緑、黒、白からなる緑隊の旗は、新たな

生命、死、そして平和と尊敬を表している

といわれる [H恥IDRICKSON1996 : 

233-244]。緑旗のオーラル・ヒストリーの

主題は、カヒメムアの死 (1896年）と彼の

超自然的力である。ヘンドリクソンは、B.H.

氏の語りとほぼ同じオーラル・ヒストリー

について記している[HENDRICKSON 

1992 : 276-277]。加えて、「私の髪が頭から

抜け落ちたとき牛疫がやってくる。私が乳

を搾った牛は全て死にゆくだろう」と、カ

ヒメムアが処刑の瞬間にヘレロの士地を

呪ったという、彼の預言者性を示すオーラ

ル・ヒストリーがある。そして処刑から一

年が経たない内にナミビアに牛疫が到達

し、ヘレロは牛と共に独立性を失い移住者

に雇用されていった。この牛疫がドイツ軍

との戦争の下地を成したという [GEWALD

1999 : 110-140]。

20年の隔たりがあるにも関わらず、 2009

年の筆者のインタビューデータと 1987-89

年の間に行われたヘンドリクソンのデー

タには多くの重なりがあった。ヘンドリク

ソンもまた、彼女が集めた話が 1950年代

に人類学者ギブソンが集めた話と似通っ

ていたことを指摘している

[HENDRICKSON1992 : 224]。したがって

ヘレロ社会におけるオーラル・ヒストリー

は、ある程度定型化されたうえで伝承され

ているといえよう。このような語りに支え

られながら、チーフヘの敬意を表わすため

に人々は自身の旗隊の色を身にまとって

きた。ヘレロの旗隊は現在のヘレロ社会の

構造と帰属、さらには土地との結びつきを

示しながらそれらを再生産していると考

えられる 35)。

v. おわりに

本論では、ヘレロにとってのユニフォー

ム、そして色とは何なのかについて考察し

てきた。 ドイツ植民地軍との戦争と虐殺に

よって社会・経済・文化的基盤を破壊され、

分散と脱中心性のただ中に置かれたヘレ

口は、自己を蘇生させる鋳型を必要として

いた。そのとき、社会を再建する過程で自

己成型を試みた彼らが纏った鋳型が、植民

地的状況という日常的風景の中に溶け込

んでいたドイツ植民者の軍服であった。ド

イツ人はヘレロの「敵」となったものの、

軍事的経験を共にし、ヘレロに有効な統制

の手段としての軍隊様式を示した「隣人」

でもあったと考えられる。このような経験

は、サミュエル・マハレロの二面的経験と

重なっていた。
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また、ヘレロは単にドイツ人の軍服を模

写したわけではなかった。 19世紀以降に語

り継がれてきたチーフたちのオーラル・ヒ

ストリーを通して、ヘレロは色に関する物

語性を発展させてきた。彼らはまず、マハ

レロの色とされた赤を軍服に取り入れた。

そして赤旗の軍服を模倣しながら、ゼラエ

ウアの民は白、ングヴァウヴァの民は緑と

いうように、各色を用いた独自の衣装を獲

得していった。そしてユニフォームの着用

と行進を繰り返し実践することで各々の

型を練り上げ、独自性を示してきた。三つ

の色はチーフのオーラル・ヒストリーと結

びつくことでヘレロの文化をより複雑化

し、創り直す過程に寄与してきた。この過

程を通してユニフォームと色は、彼らに共

有される文化として自己同定されてきた

のだ。ユニフォームは、自分が「何色の」

ヘレロであるかということ、つまり、どの

歴史的祖先やチーフに帰属するヘレロで

あるかという、ヘレロ社会内部での立ち位

置を示す媒体、そして指標となっていると
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いえる。

ヘレロはドイツ軍に敗北したが、その敗

北の経験が彼らの未来につなぐべき何か

肯定的なもの、つまり自尊心や誇りを残し

たのだとヴェルナーはいう。またその軍事

的経験は自分たちの共同体を集合させ、何

か新しいコンテクストを創るために転化

され、新たなヘレロの民族的統合や民族意

識を形成したという [WERNER1990: 485, 

500]。植民地経験を経て反復されてきた他

者の像は、単純に模写されてきたわけでは

なく、次世代のアイデンティティや表象を

形成するに足るほど、鮮やかに独創的な新

しい別の何かを生み出す可能性を秘めて

いたのだ [cf.TAUSSIG1993, 2009]。

ヘレロという集団に三つの色が存在す

るという現象は、その分裂的要素が可視的

な形で集団に内包されていることを示す。

特に緑旗のムバンデルは、ヘレロとしてで

はなくムバンデルとしての独自性を主張

してきた。ヘレロが一枚岩的でないことは

色によって標づけられているものの、一方

で人々はまた色によって集団の一体性を

表そうとする。白旗チーフのゼラエウアの

葬式の際、ゼラエウアの屋敷の入り口には

三色の旗が掲げられ、白いドレスを着たロ

イヤルハウスの一人の女性は、赤、白、緑

の布を用いた手作りの飾りを胸に付けて

いた。これは白旗の行事がヘレロ社会全体

に位置づけられるものであり、他の二色の

旗隊と共に行われるべきものであると考

えられていることを示しているように思

われる。 ドイツ植民者との遭遇と影響、そ

して複数のチーフ一族の確立といったよ

うに、ヘレロの集団的アイデンティティは

常に単一的に立ち現れてきたわけではな

かった。ユニフォームという型を手に入れ

ながらも三色に分節し、時に節合するとい

う複雑な歴史的過程の中で、彼らの集合的

経験と自己は成型されてきたといえるだ
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ろう。

附記

本論で用いたデータの一部は公益信託

澁澤民族学振興基金「平成 21年度大学院

生等に対する研究活動助成」を受けて実施

した現地調査から得られたものである。こ

こに深く感謝の意を表したい。

註

1) 旧南西アフリカ (SouthWest Africa, 

Sudwest-Afrika)。以下ナミビアと記す。 19世

紀後期以降、ドイツ植民地政府による支配（公

式には1884/5-1919年）を経験。 1920年に南

アフリカ（以下、南アと記す）の委任統治領

とされた。他の多くのアフリカ諸国が1960年

代から 70年代に独立を果たした中、「アフリ

カ最後の植民地」と呼ばれたナミビアは1990

年に南アのアパルトヘイト体制による支配か

ら独立した。

2)この「芸術・音楽・文化祭」は、中東部のエ

ロンゴ州に位置するオマルルの自治体結成百

周年を祝う行事として2009年10月2日に催

された。筆者はこれまで、計11か月間のナミ

ビア現地調査を行った (2009年8-10月、 2010

年8-12月、 2012年1-3月）。主な調査地はオ

マルル、オゾンダティ、オカカララ、オカハ

ンジャである。本論で用いる参与観察の記録、

インタビュー、写真を含むデータはこれらの

現地調査から得られた。

3)ヘレロは 16世紀半ば頃に現在のナミビアへ

移動してきたバンツー系の「牧畜民」である。

脱アパルトヘイトに取り組んできた独立後の

ナミビアでは「エスニック・グループ」の区

分が認められていないが、 2001年センサスに

よるとナミビア総人口の8%を占める約14万

6500人のヘレロ語 (otjiherero)話者が存在す

る。本論では自称•他称として用いられてき

た「ヘレロ」という集団名を、ヘレロ語・親



ナミビア中部ヘレロ人男性の色分けされたユニフォーム（香室）

族体系・日常的習慣・宗教的基盤をはじめと

する文化的要素をある程度共有する民族集団

に対して用いる。ただしそれはヘレロが自明

で本質的な集団であることを意固しない。ヘ

レロの流動性と政治的構築過程については永

原 [1992]、ウォレス [WALLACE2003]を

参照せよ。

4)男性たちが笛を吹き鳴らしながら唱える歌

(ombimbi)に合わせ、女性たちが馬の鳴き声

を真似て出す掛け声、もしくは歌で、オンド

ロ (ondoro) と呼ばれる。記念式典やチーフ

の葬式にて聞かれる。

5)ここでいう「チーフ」とは、ナミビアの「伝

統的権威」 (TraditionalAuthority)における

「伝統的指導者」 (TraditionalLeader)のこ

とである。本論では、 ドイツ植民地政府の介

入、そして南アによる制度化以前の慣習的な

首長についても「チーフ」の語を用いる。 1922

年以降の制度化された指導者については、「チ

ーフ」と「ヘッドマン」を区別して記す。「伝

統的権威」とは、チーフ、上級評議員、評議

員といった「伝統的指導者」から成る、「伝統

的コミュニティ」の指導部のことである。「伝

統的指導者」は各「伝統的」コミュニティの

「慣習法」 (CustomaryLaw)、または選挙に

よって選任され、慣習法に則ったコミュニテ

ィの治安維持が義務付けられている。これら

は 1995年の「伝統的政府法」 (Traditional

Authorities Act)によって制定された。 1995

年以前は、アパルトヘイトの原点とされる

1928年の「原住民統治布告」 (Native

Administration Proclamation)が施行されて

いた。同布告により、南ア植民地統治官はチ

ーフやヘッドマンを承認、任命、解任する権

限を創造した。 1924年に定められたチーフの

任務は、「部族政府の権力を行使し、法の定め

る統治機能を果たすこと」であり、ヘッドマ

ンの任務は「小規模な部族や都市周辺の居住

区の統治を行うこと」であった。このように、

第一次大戦後のナミビアでは、給料をもらう
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「伝統的指導者」が制度化されていった［永

原 1997: 179-180, 183]。

6)クリスチアン・ゼラエウアは、エロンゴ小"'オ

ショホロンゴ・コミュナル・エアリアにおけ

る「ゼラエウア伝統的権威」のチーフである。

1997年にナミビア政府に認可された。 2012年

1月8日に逝去。

”南ア軍の軍服を真似たと考えられるキルト風

衣装も着用されてきた。また女性は式典用の

ドレスを着用する。

8)記念式典の目的や意義は時代と共に変わって

きたことが推測され、より詳しい検討が必要

とされる。その歴史的形成過程については後

述する。式典は墓の近くでの野営、食べ物の

共有、賞賛の歌、踊り、行進、乗馬、祖先た

ちへの祈りと紹介、そしてスピーチなどで構

成される。これらの行事はナミビアとボツワ

ナの特定の場所と期間にて週末に三日間かけ

て行われる。祖先の恩恵を墓の側で求めるた

めに参加者たちは墓に触れ、死者に話しかけ

る。彼らは巡礼に向けて、自分たちが住む町

や村、学校と連携した行進を組織する

[HENDRICKSON1996: 217-218]。筆者はオ

カハンジャ (2009年8月）とオマルル (2009

年、 2010年共に 10月）にてこのことを確認

した。

9)現在のヘレロ女性のドレスは、膨らんだ肩部、

締まったウエスト部、何枚もペティコートを

重ね膨らんだスカート部、そして左右に大き

く張り出したヘッドドレスから構成されてい

る。その形態と華美な印象から、観光用ガイ

ドブックのみならず、学術論文においてもし

ばしばこのように称される。

1 O) 2012年1月、オカウムバアハとオマルルに

て行われたチーフ・クリスチアン・ゼラエウ

アの葬式に向けた準備の観察から。

1 1) ドイツ植民地軍との戦いと虐殺行為による

犠牲者数については論争もあるが、ヘレロは

人口八万の内約 80%、ナマは人口約二万の

内約 50%が殺害されたというドレクスラー
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[DREG-ISLER1980 [1966]]が示した数字が

引用されてきた。ヘレロに関する歴史研究は、

南西アフリカにおけるドイツ植民地主義の性

質と 1904-08年の戦いへの着目から始まった

[ BLEY 1971 ; BRIDGMAN 1981 ; 

DREG-ISLER 1980 [1966])。そして独立以後

の新しい動向として、ヘレロ社会自体の政

治・経済・社会的変遷やヘレロのエイジェン

シーと歴史に着目した研究がある

[ GEW ALD1999, 2000 ; KRUGER1999 ; 

WERNER1998]。

1 2) ドイツ人移住者は、分権的だったヘレロ社

会に「最高首長」という観念と制度を導入し

た。「最高首長」という帝国主義的イデオロギ

ーと儀礼の導入は、 19世紀後半以降のヨーロ

ッパで確立されたり捏造されたりした君主制

や軍事といった「創られた伝統」のアフリカ

における流用だといえ、主に統治や集団形成、

そして権威の獲得を目的として利用されてき

た［レンジャー 1996]。

1 3)ここでいう「オルラム＝ナマ」とは、現地

コイコイ人、ブール人、逃亡奴隷、ケープ植

民地の無法者等の混成である「オルラム」と、

彼らが支配下においていたオレンジ川以北で

遊牧を営む「ナマ」の諸集団の融合体を指す。

融合体であることを示すため、本論では「＝」

を用いる。オルラムは、 18世紀末頃北西ケー

プ植民地境界で出現し、ナミビア南部に移住

した。ブール人農場で働いていた彼らは、西

欧の衣服を纏い、銃、馬、そして牛車の使用

によって他集団を圧倒した。1840-1860年代に

は中央ナミビアの大部分がオルラム＝ナマの

チーフ、ヨンカー・アフリカーナー (Jonker

Afrikaner、1861年没）の統制下にあった。オ

カハンジャを治めたヘレロのチーフ、シャム

アハ (Tjamuaha、1861年没）もまた彼の支

配下にあった[GEWALD1999; 永原 1991]。

1 4)筆者の調査ではオテュルバは現在も機能し

ており、主に葬式の互助ネットワークとして

人々に認識されている。ヘレロの各居住地の
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男女メンバーたちは各々のユニフォームとド

レス、そして「オテュルパ手帳」を持ってい

る。彼らは旅行の際などにその地の「将校」

を訪れて「部隊」のスタンプを押してもらい、

自身がメンバーであることを手帳に書き添え

てもらう。この手帳がメンバーシップの証と

なり、旅先で何か不幸が起きた時や、葬式の

際に人的・経済的助けを必要とする時などに

他のメンバーが補助するという仕組みになっ

ている。

1 5)加えて、ヴェルナー [WERNER1990: 482] 

は以下の公文書を参照している。 SWAA A 

50/9, M出taryMagistrate Okahandja to 

Secretary for the Protectorate, 19 May 1917. 

1 6) ヴェルナー [WERNER1990:483]は以下

の公文書を引用している。 ADM117, 3979, E. 

Eichhoff, Okamatangara to M出tary

Magistrate, Otjiwarongo, 29 March 1917, 

official translation. 

1 7)ウィントフック、キートマンスフープ、リ

ューデリッツなど。

1 8)南ア統治下の「リザーヴ」とは、「原住民一

般」または「原住民の特定の人種または部族」

の専ー的な居住地のことである。リザーヴ政

策の目的は、オヴァンボランド以南の白人居

住地（「警察地帯」）において、すべての「黒

人」を専用のリザーヴか都市周辺の居住地

(location)に閉じこめることであった［永原

1997 : 179-180]。

l 9) 1936年ころ、オシセランデュは自身をサミ

ュエル・マハレロ協会と呼び始め、「神はサミ

ュエル・マハレロと共に」を意味する「M応M

(Mukuru puna Samueru Maharero)」のイニシ

ャルを使い始めた。

2 0)現在、ナミビア政府に認可されたヘレロの

「最高首長」としてクアイマ・リルアコが着

任しているが、その認可にあたっては他のチ

ーフや一部のヘレロからの反発が生じている。

「最高首長」制度はヘレロ社会における植民

地的遺産だといえるだろう［香室 2009]。
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21)詳しくはゴードン [GORDON1956]、ヘヴ

ァルト [GEWALD1999: 29-60]。

2 2)ヘレロはヘンドリク・ヴィトボーイ率いる

ナマらとともに、 ドイツ植民地支配と土地を

奪われたことに対する反乱の担い手として記

述されてきた [BLEY1971]。ヘレロとナマの

「蜂起」に関する古典的な帝国主義批判的研

究としてはドレクスラー [DRECT-ISLER1980

[1966]]を参照。独立後、新政府は南アのア

パルトヘイト政策の下で、「エスニック・グル

ープ」として分断されていた人々をナミビア

国民として統一しようと試みた。特にその時

期から、ヘレロとドイツの戦いは「ヘレロや

ナマという特定集団の戦いとしてではなく反

植民地主義的な『国民』の戦いの原点として」

［永原 2009:237]歴史叙述の中に表されて

きた。しかし、 ドイツ植民者と密接な関係に

あったサミュエル・マハレロが率先して反乱

を起こしたとは考えにくく、戦争の勃発原因

には謎が残されていた。近年の歴史研究では、

戦争の勃発原因をサミュエル・マハレロの蜂

起とするのではなく、植民地状況下の現場で

起きたドイツ役人側のヘレロの行動に対する

様々な誤解、反乱の噂、妄想やパニックに見

出す議論が出されている [GEWALD1999:8, 

41-191 ; cf. 永原2009:241]。ヘヴァルトによ

ると、サミュエル・マハレロは戦闘が既成事

実化した後に戦いに参加したという。

2 3) ヴェルナー [WERNER1990: 482]は以下

の公文書を引用している。 SWAA A 50/59, 

Vol. 1, Military Magistrate Okahandja to 

Secretary for the Protectorate, 19 May 1917, p. 

2; SW AA A 50 / 59, Vol. 1, Officer in Charge 

of Native Affairs: Interview with 5 Hereros, 4 

October 1927, p. 1. 

2 4) ヴェルナー [WERNER1990: 482]は以下

の公文書を引用している。 SWAA A 50/59, 

Vol. 2 N.C. (?), Luederitz, 11 September 1930, 

p.4. 

2 5)「オシセランデュ」のこと。"otjiserandu"のIItj" 
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はリ］で表記される発音であるため、本論で

は「オシセランデュ」と記す。

2 6)コマロフ夫妻の議論はたしかに象徴的抵抗

論として読まれてきたが、移住者と現地の

人々が遭遇する際、一方的支配でも一方的抵

抗でもない、意味、知識、権力のあり方を含

む二つの社会的世界が相互に編みこまれてい

くような弁証法的な世界のモデルを示した点

で重要である。本論では、植民者と現地の人々

との遭遇によって予測不可能な現象が弁証法

的に生じるというコマロフ夫妻の思考には賛

同している。彼らは現地社会を歴史的・文化

的変容の過程から描き、植民地的遭遇によっ

てどのような新たな意識が発生したのかを明

らかにしようと試みた [COMAROFFAND 

COMAROFF1991, 1997]。

2 7)ヘンリーは、人類学者たちがハウカをいか

に無理やり西欧的な様式と関連付けてきたの

か、またインポテンツの治療儀礼といった政

治的な要素のない現象に政治性を読み取って

きたのかを論じた。加えて、ハウカだけでは

なく概してソンガイ人の精霊 (lwley)には、

現地の他集団と強いつながりを持つという特

徴があった。

2 8)オテュルパはサミュエル・マハレロが赤い

帽帯を人々に配ったことから始まったとされ

るため、「赤旗」は「赤帯隊」 (TheRed Band) 

と呼ばれてきた [KATJAVIVI1990 : 26 ; 

WERNER1990 : 481 ; 永原 1992]。しかし、

旗隊を指す語として、ヘレロ語の場合は「布」

や「旗」を意味するIIerapi"、英語の場合は

"flag"が現在広く使われていることが現地

調査から確認されたため、本論では「赤旗」

という日本語訳をあてる。「白旗」、「緑旗」に

ついても同様の理由から上記の通りに記す。

2 9)ただし、緑旗の記念式典についての

初めて公的な報告は1947年である[KRUGER

AND HENRICT-ISEN1998 : 160]。オーラル・

ヒストリーにおいてもまた、 1930年代に緑旗

が始まったという者と、 1947年のカヒメムア
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の甥ニコデムスの葬式をその開始年として挙

げる者がいた [HENDRICHSON1992 : 268, 

270]。

3 0)近年、「われわれの」チーフの墓の再建と記

念式典開催の動きが中部のオチパム工地域で

も生じている［太田 2001: 172-176]。このよ

うな事例からも、ヘレロ社会においては墓に

集まることがチーフヘの帰属と集団意識を確

認する重要な手段になっていることが確認さ

れる。

3 1)ヘレロの「伝統的権威」は自らを「ロイヤ

ルハウス」と称し始め、今では政府公認の名

称となっている。マハレロ・ロイヤルハウス

とゼラエウア・ロイヤルハウスは「ヘレロ伝

統的権威」、ングヴァウヴァ・ロイヤルハウス

は「ムバンデル伝統的権威」に分類される。

2012年 3月現在の各ロイヤルハウスの長は、

アルフォンス・マハレロ、クリスチアン・ゼ

ラエウア (1月に逝去したため実質的にはチ

ーフ不在）、アレッタ・ングヴァウヴァである

(Ministry of Regional & Local Government, 

Housing & Rural Developmentでの筆者調査

より）。

3 2)本章の目的は赤、白、緑旗それぞれのオー

ラル・ヒストリーの特徴を簡潔に示すことで

ある。そのためここでは、三色のオーラル・

ヒストリーについてのB.H. 氏のまとまりの

ある語りを選択的に取り上げる。インタビュ

ーは2009年10月12日、オゾンダティにて英

語で行なわれた。氏は旗隊のそれぞれの色と

旗を隊の「ロゴ」であると表現した。ただし

ヘンドリクソンが明らかにしたのと同様、筆

者の調査においても各人のオーラル・ヒスト

リーに関する知識量や内容にはばらつきがあ

った。現在におけるオーラル・ヒストリーの

共有状況についてはさらなる調査が求められ

るだろう。

3 3JB. H. 氏と R.K.氏の語りに出てくる「ナマ」

は全てオルラム＝ナマを指す。

3 4) R. K. 氏とのインタビューは2009年8月16

-56-

日、オカカララにて英語で行われた。

3 5)三つの旗隊の地域は明確に区分されている

ため、原則としてヘレロはナミビアの地図を

三色に色分けすることができる。オカハンジ

ャからウィントフックまでがマハレロの地、

オカハンジャからオシンビングェ、そしてオ

プオまでがゼラエウアの地、東部からボツワ

ナにかけての地域がングヴァウヴァの地であ

る。【図1 ナミビア地図】を参照せよ。
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