WIM M. J. VAN BINSBERGEN

RELIGIE EN SAMENLEVING

EEN STUDIE OVER HET BERGLAND VAN N.W. TUNESIE

BAND |




WIM M.J. VAN BINSBERGEN

Botterstraat 64,
Lmnsterdan=Buikeloot

RELIGIE EN SAMENLEVING
EEN STUDIE OVER TET BERGLAND VAN N,W.TUNESID

dootoraalscriptie

culturele antropologie der religie
Universiteit van Amsterdanm

1971



Band 1:

Inleidend
De Kroumirse samenleving

Beschrijving van religieuze voorstellingen en
activiteiten in de Kroumirie



Deel I. Inleidend.

Yoorwoord.

In het kader van het leeronderzoek dat het Antropologisch
Sociologisch Centrun van de Universiteit van Amsterdan sinds 1965
organiseert (vergelijk: Jongmans & Veen 1968), deed ik in maart-
juni 1968 in het bergland van N,W, TunesiB (de Kroumirie) onderzoek
naar religie in haar sociale en culturele context. Van dit onder-
zoek is het onderhavige rapport het eindresultaat.

Mijn in 1968 verzanelde materiaal kon ik aanvullen door
pergoonlijke correspondentie met informanten, door intensieve
participatie tijdens een kort vakantieverblijf in 1970, en door
mededelingen van andere onderzoekers ter plaatse. Sinds 1965
heeft onderzoek van mijn collega's bimnen het leeronderzoek
een twintigtal rapporten opgeleverd over sterk uiteenlopende
onderwerpen., Dit alees leverde voldoende etnografische achter-
grond om de nadelen verbonden san de korte duur vaen nijn veld-
werk enigszins te ondervangen.

Bepaalde aspecten van mijn onderzoek behandelde ik reeds in
eerdere rapporten, waarven er enkele (Binsbergen 1968b, 1969a,
1969b, 19702+4c) gepresenteerd werden op bijeenkomsten op het
Intropologisch Sociologisch Centrum. Voor de opmerkingen bij die
gelegenheden gemaokt, ben ik alle betrokkenen dankbasr; ik heb
geprobeerd hun kritiek in dit rapport te verwerken,

Tijdens het veldwerk, en in Ansterdam, ie de ontwikkeling van
nijn idee¥n over de Krounirse samenleving voortdurend gestimuleerd
door intensieve gesprekken net vooral Dr. D.G. Jongmans, en voorts
Dr. K.We van der Veen, P.C.W. van Dijk en M.L. Creyghton. Genoem-
den gaven voortreffelijk leiding aan het leeronderzoek 1968.

Met plezier denk ik terug aan de samenwerking met de andere
deelnemers: P,Ernsting, P.Geschierre, C.llolzappel, G.von Lieben-
stein, en P.Tamsma. Zij waren zo vriendelijk mij toe te staan
gegevens van ons gemeenschappelijk onderzoek (onder leiding van
Van der Veen),uit de eerste weken van ons verblijf, te gebruiken
alp aanvulling op later zelfstandig verzameld materiaal.

Véor mij deden onder anderen M.C.Beeker en L.M.Iartong onder-
zoek in dezelfde omgeving. Tk heb geprofiteerd van de wenken die
zij miu voor het wertrek gaven, en van de grote goodwill die zij
onder de bevolking hadden zien te kweken. J.M.van der Klei was
nijn partner in vruchtbare gesprekken over de Kroumirse samenleving.




Voor &e redactie van mijn rapportering, en voor de uitwerking
van mijn idee®¥n over territoriale segmentatie, heb ik veel te
danken aan de adviezen van Prof.Dr.J.F.Boissevain.

Veel dank ben ik verschuldigd aan het gastvrije volk van
Tunegi8, Mijn tolk, Hesnaui ben Tahar van het gehucht Mehandiya,
leverde (ondanks alles) een onschatbare bijdrage tot het

onderzoek. -
en net de diagrgmmen
Naast degenen die mij geholpen hebben met het typen/wil ik
tenslotte iemand bedanken die het vervelend vindt om hier genoend
te worden, maar die daarop toch in alle opzichten het neeste

recht zou hebben.

Angterdan, voorjaar 1971.
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Opmerking over de gebruikte translitteratie.

Bij mijn weergaven van de Arabische woorden worden de letters
ongeveer uitgesproken zoals in het Nederlands, behoudens de
volgende symbolen:

enfatische d
Ned. ch-klank
Ned, sj-klank
Tt. g(i)
zachte keel-r
Fr, &

Ned. u

£ 0o ol e
[ |

Dit systeem is gebrekkig, omdat het een anntal in het Arabisch
onderscheiden klanken weergeeft met dezelfde letter

De Arabische klank ig soms weergegeven net , maar meestal
genegeerd, -

Lange lettergrepen worden aangeduid met , benadrukte
Bitergrepen met “; deze tekens verschijnen meestal slechts
bij de eerste keer dat een woord in de tekst voorkomt.

Dit translitteratie-systeem is niet gebruikt om het de
lezer moeilijk te maken, naar om, als basis voor eventueel
nader onderzoek en voor vergelijking met reeds voorhanden
resultaten van andere onderzoekers ter plaatse, een aanvaardbare
weergave van de inheemse woorden te bereiken.
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Hoofdstuk 1. 1 . diding.

Toen ik mij voorbereidde op ondexzock wan de religie in het
bergland van N,W. Tuvesid, had ik mij juist voij intensief
beziggehouden met Durkheims waligietheorie, en met de wit-
werking daarvan en do lLritiek daarop bij latere aubeurs
(Binsbergen 1967, 1968a). Dit vewxschafte mij een theorethisch
kader, waarbinnen ik ia staat was een vrij gedetaiileerd
onderzoeksconcept op te stellen. Hoewel ik destijds nauwelijks

ke literatuur over de Noord-

W

b
e

Afrikeanse religie, bleek di: onderzoeksconcept in het veld
zeer bruikbaar, Haast hat louter inventarigeren van de grote
verscheidenheid asan voorstellingen en activiteiten die tot

de religie behoorden of dearmee samenhingen, kon ik al spoedig
toewerken naar de analyee van cnige centrale theoretische
problemen. In dit proces werd ik bijzonder gestimuleerd door
het contact met de leiding, door de idealec organisatie

van het project (weardoor vanaf de eerste dag alle 1ijd voor
daadwerkelik onderzoch: bemut kon worden), en door de werk-
lust en veardighcden van mijn toll (Binsbergen 19692a).

Het gebied weaar ik degelijks intensiéf onderzoek deed

omvatte de gehuchten Sidi Mehamed en Mayziya. Dearnaast
besteedde ik vri] veel asnlacht aen de buurgehuchten Fid al-
Missay, Rammel al-Atrus, Farwaya on Hemfysiya. De zes
genoemde gehuchten tezamen zal ik in het vexvolg aanduiden
als 'mijn ondermocksgebied!., let cen twintigial andere
gehuchten vormen zij een admivistratieve eenheid; het sjeikdom
Cptatfa. Incidenteel bezocht il ook sndere gehuchten in de
wijdere omgeving. Het gezsr.elik onderzoclk in 1968 omvatte de

gehuchten Hamrays, Hemfys:.ya, al-Hafor en ar-Reba'fya.

Zo algemeen mogelijk geformu’ ecrd, wag het doel van mijn onder-
zoek: de samenhang vast te s%:llen tusnen religie en de niet-
religieuze aspecten van de Vrcumirse samenleving,

In mijn onderzoek heb ik ge srr.cht het programra te volgen dat
door Geertz (1966:42) ir 3yeformuleerd: 'the anthropological
study of religion ig $hn:cfore a two-sbage opsration: first,

an analysis of the systcrs of meening embodied in the symbols
which make up the religio p.rcper, (met andere woorden: religis

als cultureel systeem sB) and, second, the relating of these

systems to gocial-struct ral and psycological processes.
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My dissatisfaction with so much of contemporary social
anthropological work in religion is not that it concerns
itself with the second stage, but that it neglects the
first, and in doing so takes for granted what most needs to
be elucidated.’
Aan analyse volgens dit nogal ambitieuze programma gaan
uiteraard nog drie essentiBle stadia vooraf: het afbakenen
van 'religie' door een bruikbare en logisch correcte definities
het inventariseren van religieuze voorstellingen en activiteiten
als basis voor verdere (culturele en sociaal-structurele)
analyse; en tenslotte analyse van de sociaal-structurele en
culturele principes die de basis vormen voor de niet-religi-
euze aspecten van de onderzochte samenleving.
Het heeft mij ongeveer drie jaar gekost om, door veldwerk,
uitwerking, berekeningen, correspondentie, concepten en voor-
bereidende papers dit programma ten slotte te kunnen afronden
met het onderhavige rapporte

Ik heb Geertu's programma in zoverre niet kunnen volgen,
dat ik (door gebrek aan tijd en veardigheden) de psychologische
agpecten van de Kroumirse religie niet systematisch heb kunnen
ondorzocken,

De struetuur van dit rapport is als volgt: Na deze inleiding
schets ik in deel II die aspecten van de sociale strutuur en
van de cultuur van de Kroumirse samenlecving, die bij uitstek
relevant zijn voor de analyse van religie.

Deel IIT begint met een afbakening van de Kroumirse
religie: enerzijds aan de hand van een sociaal-wetenschappelijke
definitie van religie (tegen de achtergrong van het algemene
probleem van religiedefinities), anderzijds aan de hand van het
Kroumirse begrip baraka, het religieyze basisbegrip. De overige

hoofdstukken van deel III bevatten een inventarisering van
Kroumirse religieuze voorstellingen en activiteiten. In mijn
latere analyse val ik voortdurend terug op deze descripties.
Ik heb echter ook details vermeld, waarnaar later in het rapport
niet meer wordt verwezen: de Kroumirse samenleving is aan snelle
verandering onderhevig, zodat wij er goed aan doen, de huidige
kennis zoveel mogelijjk vast te leggen.

In deel IV beschrijf ik de sociaal-culturele en historische
achtergronden van de Kroumirse religie. Ik kan hierbij steunen
op veel kwantitatief mqteriaal, dat in appendices wordt toe-

gelicht en statistisch wordt bewerkt.
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In deel V verken ik de Kroumirse »eligie als cultureel systeem,
toegespitst op de semantische structuur van het basisbegrip
baraka; de verhouding tussen ecologie, religie en sociale
organisatie; en de samenhang tussen enerzijds religieuze
activiteiten en voorstellingen, anderzijds het proces van niet-
religieuze interactie.

Een conclusie rondt het rapport af, waarna noten, appendices

en de bibliografie volgen.

Deel II, De Kroumirse samenleving.

Hoofdstuk 2. Segmentatie, territorialiteit en unilineaire afstamming.

In dit hoofdstuk zal ik het belangrijkste principe in de Kroumirse
sociale organisatie besprecken: territoriale segmentatie. Omdat
dit in een anthropologie een nauweliks uitgewerkt begrip is,

ben ik genoodzaskt tot een uitvoerige theoretische inleiding,
alvorens ik het Kroumirse materiaal kan presenteren. Aangezien

de inheemse maatschappij-ideologie segmentatie op ‘basis van
unilineaire afstamming suggereert, gaan wij ook de betekenis na

van lineages en clans in de Kroumirie.

Inleiding.

Het onderwerp van dt hbofdstuks de anthropologische theorie van
segmentaire sociale organisatie. Laat ik allereerst de plaats
aangeven van beschouwingen over segmentatie binnen een algemene
theorie van sociale organisatie.

De plaats van mensen in een samenleving kunnen wij onder
andere beschrijven aan de hand van sociaal relevante attributen
van ieder van die mensen,

De meest eenvbudige van deze individuele attributen zjjn die
welke objectief en zonder verzijzing naar ander individuen of
groeperingen, aan individuen worden toegekend volgens het
categorie¥nsysteem dat een bepaalde samenleving, respectievelijk
een onderzoeker van die samenleving, daarvoor voorhanden heeft.
Voorbeelden van dit type attributen zijn: geslacht, leeftijd,

welstand, fysieke en geestelijk vaardigheden, huidskleur. Ik wil

dit type attributen noemen: objectieve individu-gerichte
attributen.
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Daarnaast krijgt eem individu bepaalde attributen toegemeten,

die uitsluitend gedefinieerd zijn onder verwijzing naar anderen
individuen. Bijvoorbeeld: van iemand zeggen dat hij 'vriend',
'collega', 'naaste buur', 'moedersbroeder' is, is niet zinvol
tenzij daarbij vermeld wordt: vriens, collega, naaste buur, moeders-
broeder, van wie. Ter kenschetsing ten opzichte van bovenvermeld
type %unnen wij dit type attributen noemen: subjectieve individu-
gerichte attributen; bij de toekermming wordt namelijk uitgegaan
van een bepaald subject in relatie met anderen in zijn sociale
omgeving. In feite is dit type attributen inderdaad identiek

met de relaties van iemand ten opzichte van anderen in zijn
sociale omgeving., Rolatib=is dan bedoeld, hier, in een algemene
(logische) zin, niet in de engere, sociaal-wetenschappelijke

zin van feitelijke interactie en de frequentie daarvan, Een

bepaalde samenleving, respectievelijk een onderzoeker die een
samenleving wil beschrijven, beschikt over een systeem van
categorie¥n om deze relaties te beschrijven, in te delen, en
aan te geven wanneer tussen welke individuen welke categorie
van relaties asn de orde is. Laat ik enige belangrijke principes
in zo'n categorie¥nsysteem noemen. Hen ervan is verwantschap:
zij leidt tot het onderscheiden van relaties zoals geformulecrd
in inheemse verwantschapsterminologie, of in ketens zoals de
antropologie gebruikt (FaSi, HuBrWi, enz.)., Zen ander principe
is territorialiteits de distributie van mensen (dat wil zeggen
van hun woningen) t.o.v. elkaar in het landschap; dit principe
leidt tot het onderkennen van relaties zoals 'naaste buren',
Andere principes helben bijvoorbeeld betrekking op de wijze
waarop en de frequemntie waarmee mensen binnen een samenleving
daadwerkelijk met elkaar omgean (dus: relaties in engere sociaal-
wetenschappelijke zin)s dit geeft relaties zoals 'vriend-,
'vijand', Kennis', 'patroon' versus 'cli¥nt', enz.

Deze subjectieve, individu-gerichte attributen kunnen slechts
worden toegekend door de ralaties te traceren tussen &én bepaald
individu en de andere individuen in zijn sociale omgeving: zij ‘zijn
ego-centrigch (vgl.. Mitchcdl 1963; Boissevain 1968).

Een derde type van individuele attributen krijet iemand toegemeten
niet door verwijzing naar objectier vast te stellen eigenschappen
of verworvenheder, noch doo: veiwﬂzing naar andere individuen,

maar door verwijzing nasr eer. bepgilde, als zodanig expliciet

onderkende, socigle groeperi. iz,




Ik wil dit groepering-gerichte attributen noemen. Onder een

sociale groepering versta ik dan: een verzameling van mensen
die ondubbelzinnmhg.is afgebakend, hetzij binnen een bestaand
inheems categorie¥nsysteem, hetzij door een wetenschappelijk
categorie¥nsysteem dat een onderzoecker voor een bepaalde
samenleving aanlegt. Deze definitie stelt geen eisen t.a.v.
feitelijke interactie en onderlinge identificatie tuv.ssen de
leden van sociale groeperingen; slechts sommige sociale groe-
peringen vertonen feitelijke interactie tussen de leden, en
kunnen dan sociale groepen genoemd worden.

Een groepering-gericht attribuut behelst dan voor een be-
paald individu eenvoudig: 'dit individu behoort tot die
groepering.' In de samenleving waarin deze groepering-gerichte
attributen worden gebruikt, is een inheems categorieBnstelsel
voorhanden, dat defini¥ert wellke typen groeperingen er zijn,
hoe zij elkaar wederszijds uitsluiten, hi#rarchisch omvatten of
gedeeltelijk overlappen, en wanneer welke individuen al dan
niet leden zijn van deze groeperingen. Ben dergelijk systeenm
wil ik een groepsgewijs indelingssysteem noemen. Belangrijke
principes waardoor groepsgewijze indeling in allerlei samenlevingen
ineens vorm krijgt zijn onder ndere: verwantschan en
territorialiteit. Een onderzoeker die een samenleving bestudeert
kan trachten een wetenschappelijk equivalent te ontwerpen voor
het inheemse groeperingsgewijze indelingssysteem: een vertaling,
in wetenschappelijk gedefini¥erde termen, van het inheemse
systeem, met de regels volgens welke het wordt toegepast,
expliciet gemaakt. Maar dikwijls zal die onderzoeker, om
adequaat rekenschap te kunnen geven van het patroon van
feitelijke interactie dat hij constteert, zelf vanuit zijn
wetenschap een groeperingsgewijze indeling moeten definiren
en asnleggen (bijvoorbeeld in termen van verwantschapsgroeperingen
of van sociale stratificatie) zonder dat daarbij het zo precies
mogelijlt benaderen van het inheemse groeperingsgewijze indelings-
systeem zijn eerste zorg zal zijn..

Beschouwingen over segmentatie in sociologie en antropologie
omvatten nu uitspraken over hetzij inhecemse, hetzij door een
onderzoeker ontworpen groepemingsgewijze indelingssystemen.

Uit het wvoorgaande blijkt dat wﬁbaan de hand van het begrip
segmentatie nooit kunnun lkomen tot een uitoutténde analyse

van een systocem ¥an sociale organisatie.
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Wat echter niet wegneemt dat het begrip segmentatie bijzonder
nuttig is gebleken voor de beschrijving van tal van gamenlevingen;
juist zoale de begrippen sexe of patronage voeren tot analyses
die zowel uiterst verhelderend als niet-uitputtend zijn.

Eet begrip territorialiteit, zoals ik dat in mijn betoog
zal gebruiken, verwijst naar het sociale aspect van de geografisshe
distributie van mensen.

De gedachte dat territorialiteit van fundamentele betekenis
ig voor iedere sociale structuur vinden wij reeds bjj Maine (1861:
128v), Het keert terug wanneer Kroeber (1938) de balans
opmaakt van de eerste decennia van wetenschappelijke antrope=-
logie: "Iraits having to do with what we may call formal
social organization - clan, moiebty, exogamy, unilateral descent
reckoning, totemism - which theoritical -thnologists have been
g0 excited about for two or three generations, form part of
the secondary pattern of culture. They are in a sense epi-
phenomena to other, underlying phenomena, such as place of
residence. This is in one way inevitable, because while
one must live somewhem, one can live without artificial
exogamic groupings, descent reckoning, or totems; co-residence
necessarily brings associations which have gocial influense:
just as one must have Ein, but need not have clans (1938:307f)."

Hebtzelfde besef vinden wij bij Radcliffe'Brown (1940:xiv):
"Eyery human society has some sort of territorial structure(ses ).
This territorial structure provides ~he framework, not only
for the political organization (...), but for other forms of
social organization also, such as economi , for example. The
system of local aggregation and segresetion (...) is the
basis of all social life'-

Dit inzicht werd verder niet meer in twijfel getrokken.
Moar het leidde evenmin toi nader onderzoek ven deze 'basis of
all social life', Kroeberg 'secondary patterns' bleven, Juist
door hun gecompliceerdheid en inwendige toegenspraak een
geweldige aantrekkingskrachrt unitoefenen. Fecent sociaal-

wetenschappelijk onderzoel: besteedt weinig nandacht aan terri-

torialiteit. Een pasr gunaiige uitzonderirgen zijn: Stauffer 19403
Loomis & Beegle 1950; Fest pger, Schachte:r & Back 1950; en

vrij veel publicaties over ¢¢ invloed van :rabjjheid op huwelijke=-
keuze (verwijzingen bij Zip# 1949:406; Aldows & Hill 1967:149;
Jacobsohn & Matheny 1963:10.4).
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Deze onderzoekingen laten de betekenis zien ven territorialiteit

als dndividaieel gedrag en voor ego-centrische relaties;
territorialiteit als principe in groeperingsgewijze indeling

ligt buiten hun scope. Inmiddels begint de laatste jaren

de belangstelling, die antropologen vanouds hadden voor groeperings-—
gewijze indelingssystemen te tanen. Vele auteurs wenden zich tot

het onderzoek van netweblienen quasi-groepen, dat dan ook terecht

een steeds grotere plaats in ons vak gaat innemen. lMaar

daarnaast zou onderzoek van groeperingsgewijze indeling op basis

niet.van verwantschap, maar van territorialiteit, een andere

e

uitweg kunnen vormen, R L

Segm: atatietheorie.

Beschouwingen over segmentatie beginnen - zoals zoveel in
de sociale wetenschappen - met Durkheim (1893:150v; 1901:82v. ).
Durkheim kende slechts ¥én type segmenten (clans), die alle
op hetzelfde niveau staan en inwendig niet verder gesegmen-
teerd zijn. In dezs vorm wordt het segmentatiebegrip thans
nauwelijks meer gebruikt (een modern voorbeeld is echter:
Theodorson & Theodorson 1969:373).

Een andere opvatting oWer segmentaire systemen speelt
in de antropologie een grote rol sginds de onderzoekingen van
Evans-Pritchard bij de Nuer en van Fortes bij de Tallensi
(Evans-Pritchard 1940a, 1940b, 1951; Fortes 1940, 1945, 1949).
Behalve deze pioniers hebben talloze anderen over dit onderwerpp
geplbliceerd, zowel etnografische uitwerkingen als algemene
theoretische beschouwingen. In de jaren 1940-1960 is een

klassieke theorie van segmentaire gsystemen gegroeid, die

nog steeds wordt toegepast en waarover de discussie nos
steeds voortduurt. Aangezied het doel van dit hoofdstuk nist
primair literatuurbespreking is, wil ik volstaan met enkele
verwijzingen. Belangrijke formuleringen van de klassieke
sementatietheorie geven onder meer: Fortes & Evans-Pritchard
1940b: 5-16, Gluckman 1950, Fortes 1953, Middleton & Tait 1958,
Sahline 1961; 327-35, Sigriet 1967, Gellner 1969:35-69.
Enige andere relevante lijseratuur komt in de loop van deze
paragraaf ter sprake. "

De term pegmentatie duidt een bepaald structuurmodelaan.

De elementen in degze structuur zijn segmenten. Deze segmenten zijn

gedistribueerd over verschillende hi¥rarchische niveaus,
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Een segment van een hoger niveau omvat minstens één segment
van een lager niveau. Segmenten op hetzelfde niveau sluiten
elkaar ondubbelzinnig uit, en zijn slechts door deze eigenschap
bepaald (complementaire oppositie). De samenhang tussen de
segmenten wordt bepaald door één vast structuurprincipe. Het
structuurmodel kan worden afgebeeld door een boomdiagram.

Vele wetenschappen gebruiken boomdiagrammen; het boom=

achtige structuurmodel van de segmentatietheorie onderscheidt
zich nu hierin, dat de elementen antropologische verzamelingen
van mensen zijn, afgebakend resp. verbonden door een
antropologisch structuurprincipe (bijvoorbeeld unilineaire
afstamming), Binnen de universele verzameling (een samen-
leving) worden aldus deelverzamelingen gevormd, op hetzelfde
nivesu van elkaar onderscheiden ddor ecen individuele aanduiding.

Haar wie vormt die deelverzamelingen, en van welke aard
zijn zij? Zoals de antropologie het segmentatiemodel gebruikt,
zijn hier drie typen antwoorden, die wij goed moeten onder-
scheiden:

’ Type I. De deelverzamelingen zijn door de participanten,
inheems, afgebakende social:s groeperingen. Het structuur-
model is de inheemse visie op de eigen samenleving, in
inheemse taal. Pitipobumt Fizth (957:7)'segmentation charter'.)

Type II., Het strutuurmodel is een door de onderzosker
gesystematiseerde, wetenschappelijke omschrijving van de
inheemse categorie¥n; de Ceelverzamelingen zijn nog steeds
inheens onderscheiden sociale groeperingen. Het structuurmodel
is de gesystematiseerde omschrijving van inheemse visie op
de eigen samenleving.

Type IIT., De deelversamelingen zijn door de onderzoeker
afgebakende verzamelingen mersen binnen de onderzochte samen=-
levihg, met wetenschappelijke precisie gedefini¥erd en wel
zodanig, dat de onderzoeker met dit structuurmodel waargenomen
sociale verschijnselen optineal kan beschrijven en verklaren,

Dit ie het 'segmentation mpdel van Firth (1957:7).

De toets van type III ligt in systematisch verzaemelde empirische
gegevens over feitelijke in‘jeractie, niet, zoals bij type II

in zo goed mogelijke benadexing van het inheemse model. Het
onderscheid dat hhderaan topn grondslag ligt (tussen enerzijds typel
en type II,en anderzijds type III) is algemeen gebruikelijk in de

klassicke en de moderne antropologie; het werd bijvoorbeeld

recent bepleit door de a1-hamgers der 'ethnosciense, of 'new
etnology' (vgl. Harris 19.38).
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Vanneer een samenleving wetenschappelijk beschreven wordt in
termen van de klagsieke segmentatietheorie, vinden wij type II
of type III. Wij zitten nu met een dubbel probleems

1. De inheemse sociale groeperingen volgens type II zijn
niet per se identiek met de verzamelingen mensen volgens
type IIT; de laatste zijn preciecser gedefiniBerd, eventueel
aan de hand van een ander structuurprincipe;

2, Dit maakt in principe discrepantie mogelifk tussen de
inheemse opvattingen over het functioneren van de eigen
samenleving, en beschrijving, aan de hand van type III, van
feitelijk functioneren, gebaseerd op systematische analyse
van waargenomen sociale verschijnselen,

Deze uiteenzetting eist een concreet voorbeeld: The Nuer
van Evans-Pritchard (1940b).

Belangrijke sociale verschijnselen als gewelddadige conflicten,
hun regulatie, de verzamelingen mensen die daarbij betrolken zijn,
en de wijze wearop die mensen zich tot solidaire verbanden
groeperen kon Evans-Pritchard analyseren vanuit de wissel-
werking van twee segmentaire modellens &én gebaseerd op
territorialiteit ('tribes', met als segmenten gelocaliseerde
yerzamelingen mensen) en &én gebaseerd op unilineaire afstamming,

Hoewel Evans-Pritchard dit niet expliciet stelt, zijn deze
beide segmenten structuren ven type III. Want in de inheemse
Nuer-voorstellingen is niets te vinden van twee goed uitge-
werkte segmentatiemodellen, ieder met een eigen, consequent
doorgevoerd structuurprincipe.(1940b:143,194,203).
Evans-Pritchard suggereert dat ook in de inheemse voorstel-
lingen territorialiteit en unilineaire afstamming afzonderlijke
structuurprincipes zijn. Moar slechts territorialiteit leidd tot
cen inheems structuurmodel van type I (wetenschappelijk te
beschrijven als type II), met formuleringen in termen van
complementaire oppositie (1940b:143).

Voor zover de Nuer.clans en lineages onderscheiden los
van territoriale segmenten,

"they do not present them (...) ag a series of bifurcations
of descent, as a tree of descent, or as a series of triangles
of descent, but as a number of lihes running at angles from
a common point.(...) They see it (the system-vB) primarily

as actual relations between groups of kinsmen within local

communities rather than as a tree of descent... (1940:202)",
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Unitineaire verwantschap als structuurprincipe leidt bij de
Nuer niet tot een inheems segmentair structuurmedel. De
betekenis die Bvans-Pritchard toekent aan de segmentaire
lineage-structuur bijj de Nuer, moet zich daarom aan het bewust-~
zijn van de participanten onttrekken.

Evans-Pritchard's benadering is een gunstige uitzondering
door de nadruk op de territoriale organisatie, Maa. overigens
zijn zijn werken tesamen met die van Fortes (1940, 1945, 1949,
1953%) de basis voor de klassieke segmentatietheorie. .

".De klapsieke segmentatictheoric (The Nuer incluis)
vergeet dikwijls het fundamentele onderscheid tussen de typen
IT en III. Impliciet gaan de onderzoekers ervan uit dat de
goed gedefiniBerde verzamelingen mensen die figureren in hun
abstracte formuleringen over functionele en structurele samen-
hangen in de door hen onderzochte samenlevingen, identiek zijn
aan de inheems onderscheiden sociale groeperingen; en er wordt
zoveel mogelijk aansluiting gezocht bij de inheemse voorstel-
lingen over het functioneren van de samenlevings

Voorts worden in het klassieke model twee zaken opgenomen
die reeds jaren eerder de antropologie beheersten: de nadruk
op unilineaire afstamming, en de nadruk op corporatieve groepen.

Unilineaire afstamming zou het enige structuurprincipe
zijn dat de eis van ondubbelzinnige afbakening van segmenten
op het zelfde ctructurele niveau kan vervullen. Territorialiteit
als segmentair structuurprincipe wordt hoogstens nog als theo-
retische mogelijkheid genoemd, zonder verdere uitwerking
(Middleton & Tait 1958:7;: Gellner 1969:48) ofwel zij wordt
expliciet verworpen alsg mogelijk segmentair structuurprincipe
(Fortes 1953:36v; Favret 1966:107, 1968:20v).

Door deze nadruk op unilineaire afstamming spitsen de beschou-
wingen over segmentatie zich volledig toe op het model van de
segmentaire lineage. Het boomdiagram is ecen genealogie,
waarin de plaats van een voorouder de segmentaire positie van
de met die voorouder geassociBerde sociale groepering repre-
genteert. Complementaire oppositie wordt opgehangen aan
siblingrelaties (of half-sibling-relaties: 'complementaire
filiatie') van die voorouders.

En deze lineage-segmenten worden corporatieve groepen
(i.t.t. Evans->ritckard 1940:203%, 264), Het gaat nu niet meer
alleen om een structuurmodel dat door participanten of

onderzoekers gebruikt kan worden om mensen binnen een samen-

leving aan d¢ hand varn afstamming in te delen bij elkaar
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hi¥rarchisch omvattende deelverzamelingen. De aldus gevormde
segmenten moeten zich naar buiten toe als eenheid voordoen
ten aanzien van landrechten, huwelijksrelaties, samenwerking,
conflicten en dergelijke: het structuurmodel wordt als
relevant beschouwd voor feitelijke intexractie,

Verderop . zal ik aangeven welke eisen dit impli-
ceert voor het empirische materiaal.

Beschrijvingen in termen van de klassieke theorie benadruk-
ken het corporatief karakter ven de segmenten vooral op de
lagere structurele niveaus. Daarbij komt steeds de territoriale
factor naar voren. De relatie tussen lineage-segmenten en locale
gemeenschappen vormt een vast onderdeel hij dergelijke beschrij-
vingen; met residente. niet-lineageleden en met niet-residente
lineageleden weet de theorie niet goed raad. Verscheidene
autenrs (bijv. Fried 1957:20v, Leach 1961:56v) zagen localisatie
van een lineasegment als voorwaarde van zijn corporatief
karakter. Toch kwam men er niet toe territorialiteit als
algemeen structurerend beginsel te onderzoeken. (1)

In descripties aan de hand van het klassieke model verschijnt
de segmentaire lineage-organisatie consequent als van doorslag-
gevend belang op strategische punten in de sociale structuur:
toegang tot natuurlijke hulpbronnen, vererving, woonpatroon,
dagelijkse interactie, huwelijkssystemen, religieuze interactie.
De segmentaire organisatie definiBert voor iedere situatie cen
verzameling mensen die zich als apart segment met elkaar
kunnen identificeren ten opzichte van andere, concurrrerende
gegmenten op hetzelfde niveau., Daarom kan segmentaire
organisatie de belangrijkste vorm van politieke integratie
vormen in die segmentaire samenlevingen waar individuele
wtlatandsverschillen en politiek leiderschap weinig ontwikkeld
zijn. Vooral dit espect van segmentaire organisatie is door vele
auteurs benadrukt.

Zozeer, dat sommige auteurs (Southall. nid. 2471vs Sahlins
1961:336v. ) haar uitsluitend presenteren als politiek systeem
in engere zin - daarmee wezenlijk afwijkend van de klassieke
theorie.

Een belangrijk onderwerp vormde steeds het proceskarakter
van de segmentatie. In de concurrentie tussen gegmenten op
hetzelfde niveau is het eme segment op den duur succesvoller
dan het andere. De segmentaire positie van het segment wordt dan
gaandeveg gewijzigd: naam, voorouder, blijven behouden, maar

krijgen een andere plaats in het boomdiagram.
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Bij segmentaire lineage Dblijkt dit te leiden tot een voort~
durende aanpassing van de genealogie®n, zodat deze niet zozeer
historische informatie bevatten, als wel een formulering
('charter') zijn voor de eigentijdse structurele relaties
tussen segmenten (Bohannan 1952). Belangrijk in de
segmentaire dynamiek is ook het voortdurend opkomen van
nieuwe segmenten op het laagste niveau: gezinmen der nieuwe
generaties.
Dit klassieke model behoort tot het vaste interpretatie-

kader an de antropoloog. Volgens sommige auteurs wordt
het dikwijle al te abstract gebruikt, en overschat zowel naar
zijm geografische verbreiding als naar zijn verklarende
nogelijkheden (bjjv. Gluckman 1950, Worsley 1956, Smith 1956,
Barnes 1962: in dezelfde richting wijzen pleidooien voor
uitvoerig case-onderzoek, dat de flexibiliteit van het
structuurmodel zou aantonen: Gluckman 1961, Velsen 1967).
Van de nog voortdurende discussie over het model wil ik
slechts twee aspecten bespreken.

Goody (1957:97v.) doorbrak de eenzijdige nadruk op
unilineaire afstamming als segmentair structuurprincioe.
Hij klagsificoert degeontairc.systemen:

"in terms of the groups to which major importance is
attached in the total system of social control. These
may be: i Unilineal descent groups; ii. Other kin groups;
iii, Age-sets; iv. Special selectivé associations, either
'secret societies' or village councils; v, Local ritual
congregations. Any particular system of social control may
involve more than one such set of groups(1957:103)".
Ik kom hierop terug.

Het klassieke model leidde aanvankelijk tot verwarring
ten aanzien wvan niet-unilineaire systemen van afstamming.
De problemen op dit gebied kwamen dichter bij een oplossing
toen men inderdaad besefte, dat het klassieke model verzuimd
had onderscheid te maken tussen de inheemse opvattingen van
de participanten over hun eigen maatschappelijke organisatie
(type II) en een wetenschappelijke beschrijving van de sociale
strugtuur, waardoor feitelifke interactie verklaard wordt
(type III), Unilineariteit, zo benadrukt in de klassicke
thearie, bleek een inheemse ideologie, en lang niet altijd

eom onafhankelijke, zelfs doorslaggevende determinant ten
aagizien van feitelﬁke‘interactié (Meggitt 1965; Murphy &
Kagdan 1959, 1967;. verdere verwijzingen bij: Befu 1965:145 en
Tfler 1967:340v)%
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Ben zeer recent artikel betwist ze.fs de unilineariteit van
het belangrijkste paradigma van de klassieke segmentatietheories
de Tallensi (Keesing 1970).

Een belangrijke bijdrage is van Sahlins (1965). Uitgaande van
(historisch juist) genealogisch materiaal, laat hij zien hoe
door minieme, in de antrepologie vele malen beschreven,
genealogische menipulaties, uit dit materiaal naast elkaar
de volgende patronen zijn te arrangeren: cognatische afstanm-
mingsgroepen, segmentair-lineage-systeem; niet-loeale clans;
locaal clan-phratry systeem.

Langs een andere weg, door analyse van de bloedvete bij
de Bedoulenen van Cyrenaica, kwam Peters (1967) de verwarring
op het spoor tussen inheemse ideologie en wetenschappelijke
beschrijving, in de klassieke theorie; nadat hij cerst jarenlang
zijn materiaal had geordend aan de hand van de klassieke theorie
(Peters 1951, 1960).

"Mhat I am arguing is (...) that the lineage model (...)
does not provide an admissible basis for analysis (...).

My objection to the use which has been made of a people's
ideology of their relationships is that it has been elevated
from its status as a component of social life to such a
position of universal dominance in all sets of social relation-
ghips that 'évery sociological problem', as Fortes writes of
the Tallensi, 'hinges on the lineage system' (Peters 1967:279;
Fortes 1945:30)Y.

De klassiecke segmentatietheorie geoperationaliseerd.

Afdalend naar de empirie moeten wij one afvragen: welk materiaal
hebben wij nu nodig om een samenleving te mogen beschrijven in
termen van segmentaire lineage-organisatie?

Einddoel van de beschrijving is een structuurmodelivan type
III: de segmenten zijn elkaar hi¥rarchisch omvattende verzame-
lingen van verwanten, gerecruteerd door unilineaire afstamming.
waarbij tevens expliciet wordt aangetoond, dat die structuur
uiterst relevant is voor feitelijke interactie.

Er zijn twee (dikwﬁla onvoldoende onderscheiden) mogelijk-
heden om unilineaire afstamming te operationaliseren (vergelijk
Mc Arthur 1967):

a. Als feitelijke, objectief historisch juiste genealogische

verbindingen tussen individuen.




.y

b. Als opvatiingen van porticipanten over genealogische
. verbindingen tussen individuen, waarbij objectieve historische
juistheid in het midden blijft.

Operationaligering a is voor ons doel principiBel onjuist
Genealogische verbindingen kunmen glechts relevant zijn voor
feitelijke interactie, indien zij expliciet door de ,participanten
wprden onderkend en als zodanig dcor hen in rekening worden ge-
bracht bij hun motivaties en interacties. Biologische verwanten
hebbon  immers niet een of ander instinet dat hen bjj voorkeuwz
net elkaa doet interageren. Wij beperken ons dsarom tot opera-
tionalisering b; op a kom ik dadelijk terug. -

Wenner de relevantie van het structuurmodeltype III voor de
participanten afhangt van de wijze waarop perticipanten elkaar
prrcipidren volgens unilineaire afstamming, mogen wij verwachten
dat ook de participanten expliciet cen model (type I) ven unili-
neair-verwantschappelijke segmentatie bezitten. Beschrijving van
dit model (type II) is echter geen noodzakelijke stap in de ana-
lyse.

Wel moet, om tot model III te komen, het empirische materiazl
. leiden tot ondubbelginnige verifivatie van de volgende hypothesen:

(In het volgende versta ik onder genealogische kennis: de opvat-
tingen var een individuele participant over genealogische verbin-
dingen tussen mensen in zijn sociale omgeving. )

1. 'De genealogische kennis is (voor volwassen leden ven de
samenleving) godanig, dat iemand alle mensen met wie hij regelma-
tig interageert, daarin volgens unilineaire afstamming kan onder-
brengen, hetzij volgens precies anngegeven afstammingslijnen (ver-
bindingen tussen ouders en kinderen), hetgij volgens gistipuleerde
afetadnningslijnen (door niet nader getfacecorde verbinding met een
mythische voorouder, dat wil zeggen: dopr clanlidmaatschap.)

2. 'Genealogische kennis is min of merr consensueel,' (Zo nict,
dan verschaft unilineaire sfitonming aan interagerende individuen

- immmers geen gemeenscheppelijk weferentiekader aan de hand waarvan
zij hun interactie kunnnen coBrdineren, zodat die afstamming als
zodanig geeen onafhankelijke determinant voor interactie kan zijn.)
Concreet omvat deze eis het volgende: 'er is consensus over welke
verschillende, met name tenoemen afstammingsgroeperingen er bestaan's
'er is consensus over de aard van hun onderlinge genealogische

samenhang'; 'er is consensus over welke individuen in heden en ver-

s leden behoren tot welke van deze groeperingen'.
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%, 'Voor diverse vormen van f-itelijke interactie blijkt
de waargenomen recrutering van mensen tot (bepaalde rollen
in) die interactie inderdaad adequaat te beschrijven aan de
hand van de indeling in afstammingsgroepen.' Deze hypothese
kan worden getoetst door kwantitatieve analyse van de recrutering
van partners bij de onderzochte typen interactie.

Binnen een bepaalde samenleving kan aan deze drie eisen
voldaan zijn, onafhankelijk van de objectieve historische
juistheid van de genealogische kennis van de participanten.

Toch is het ook van belang de objectief historische genea-
logische verbingingen te achtcrhalen. 2Zij zijn nodig voor recor -
structie van de vestigingsgeschiedenis, en voor inzicht in de
sociaal-gtructurele achtergronden van de (bewuste of onbewuste)
genealogische manipulaties die leiden tot de niet-historische
genealogische opvattingen van de participanten. Die manipulaties
zullen niet bij alle graden van verwantschap gelijkelijk kunnen
optreden: bij twee historische giblings is de waarschijnlijkheid
dat zij door elkaar en door hun tijdgenoten in de juiste genea-
logische relatie gepercipiBerd worden zeer veel groter dan bij
mensen die elkaars FaFaFaFaBrSoSoSoSo zijn. Dit impliceert
dat ten aanzien van nauwe verwantschap de consensus ook
maximaal is. Consensus, en overeenstemming met de objectieve

historische werkelijkheid, rechtvaardigen ten aanzien van

nauwe verwantschap het gebruik van objectieve historische
verwantschap (eenmaal vastgesteld) als operationalisering

voor de inheemse opvattingen over genealogische verbindingen.
Voor nauwe verwantschap kunnen wij operationalisering b
benaderen door operationalisering a; voor minder nauwe verwant-
schap is dit echter beslist ongeoorloofd.

Het vastestellen van de objectief historische genealogische
werkelijkheid is een probleem apart. In de als segmentair
beschreven samenlevingen worden de historische genealogische
verbindingen doorgaans niet schriftelijk vastgelegd, zodat de
onderzocker toch weer is aangewezen op informatie van de
participanten. Naarmate de verwantschap minder nauw is zal de
informatie minder juist en waarschijnlijk ook minder consensueel
zijn. Mite de onderzoeker zeer veel genealogische informatie
krijgt over de zelfde verzameling mensen, %an hij toch de histo-
rische genealogische werkelijkheid min of meer recomstrueren.

Uit deze beschouwingen blijkt dat de onvolledige scheiding
tussen inheems model en onderzoekersmodel, binnen de klaasieke

scgmentatietheorie, weliswaar niet altijd desastreus hoeft te

zijn, maar toch tot grote methodologische problemen kan leiden.
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Na deze beschouwingen kunnen wij (.o segmentaire maatschappij-
structuur in N.W.-Tunesi® bespreken.

Het_bergland van N.W.-Tunesi¥ (de Kroumirie): Inleiding.

Het onderzochte deel van het bergland van N.W.-Tunesil (ae
g;uumirie) is een zeer geaccidenteerd, bebost heuvellandschap.
De bevolking spreekt een Arabisch dialect en beljjdteen
volkse versie van de Islam. Zij woont geconcentreerd in door
akkers, weidegebied en bos omgeven gehuchten, De bevolkings-
dichtheid van het gebied is ca. 60 inw./kmz. Veeteelt en de
verbouw van graan, groenten en tabak leveren een doorgaans
zeer bescheiden inkomen, waarop de werkverschaffing een aan-
vulling biedt. Op centrum AIn Draham (ca. 5000 inw. ), met een
wekelijkse markt, winkels, ovenbare diensten, en het regioncle
bestuur. De verbinding tussen overheid een rurale bevolking
vormt de %ile , die voor een bepaald gebied (sjeikdom) vrijwel
alle administratieve en politi¥le bevoegdheden in zich verenigt.

Toen de Franten in 1881 het gebied veroverden, leidden de
Kroumirs in hun tenten een semi-nomadisch bestaan, wearin gei-
tenteelt centraal stond. Zij vormden een egalitaire tribale
semenleving. (In de huidige Kroumirie zijn nog sporen te vinden
van oude tribale indelingen, masr zij hebben nauwelijks meer
betekenis en zullen hier verder niet besproken worden).
Exclusieve, meer voortdurend bedreigde, rechten op weidegrond,
tuinen, dorsvloeren, bronnen, verbonden een groep met haar
territoriwvm, waarop het eigen heiligdon annex begraafplaats,
en de open plek voor de mannenvergadering; Gewapende conflicten
waren geen uitzondering; zij werden enigszins gereguleerd door
mannea met hoog prestige, dikwijls leden van religieuze broeder-
schappen en/of beheerders vaen heiligdommen. De invloed van de
centrale overheid (Tunis) was minimaal.

ATn Draham werd gesticht als garnizoensplaats. In 1883
gtelden de Fransen de eerste sjeiks aan. Vanuit AIn Drahanm
werd h»t gebied in een periode van ca. 25 jaar gepacificeerd.
Er vestigden zich enkele kolonisten. De bevolking nam snel toe
maar het agrarisch areaal kon niet overeenkomstig uitgebreid
worden: niet overal waren nog ontginbare hellingen met voldoende
bronnen voorhanden, bovendien beperkte de Franse overheid het
maken van nieuwe ontginningen. Te intensief gebruik van de aldus
steeds schaarsere grond leidde in dit berggebied tot snelle
erosie., Omstrecks 1930 dynée een veeziekte de kudden uit. De

tenten maakten plaats voor hutten en stenen huizen.
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De gehuchten consolideerden zich ¢p hun huidige plaats, Het
accent in de gezinseconpguie verschoof van veeteelt maar tuinbouw.
Velen migreerden naar de onmiddel ijke nabijheid ven AIn Draham
en naar andere urbane centra. Nu de natuurlijke hulpbronnen
(1and) niet langer open waren, ontwgkkelde zich groter differen-
tiatie naar welstand, vooral ten gunste van de sjeiks of hun
naaste verwanten. De opkomst van AIn Draham als markt en als
touristenplaats bood ook anderen de pogeljjkheid van economische
expansie. De ontwikkeling van een aparte klagse van rijken en
machtigen werd sinds de onafhankelijkheid van Tunesi®(1956).versneld.
Enerzijds verschaften de partij-organisatie (neOvDestour) en de
werkverschaffing machtsposities aan de geschoolde Kroumirs.
Anderzijds werd voor een groot herbebossingsproject het agrarisch
areaal nog verder beperkt en de geitenteelt jaremlang verboden,
waardoor de economische situatie van de meerderheid van de
beyolking verslechterde.

De nu volgende analyse is niet een poging om de pre-
koloniale Kroumirse samenleving te reconstrueren. Ik wil de
sociale organisatie in de hedendaagse Kroumirie bespreken, die
door de boven aangestipte veranderengen sterk van de pre-
koloniale verschilt. .

Hierbij moet worden opgemerkt, dat uit de overvloed aan
kennis die inmiddels over dit gebied voorhanden is, cen
wrij grote locale diversiteit blijki. .

Mijn analyse betreft slechts het onderzoeksgebied,

Ik wil geen poging doen de huidige situatie systematisch te
verklaren uit historische veranderingen. Voorts zal ik mijn
analyse beperken tot de rurale gehuchten, ook al is de hedendaagse
Kroumirie een boerensamenleving die slechts volledig geanaly-
seerd kan worden in relatie tot urbane centra, binnen een wijdere
sociale structuufr (de nationale staat Tunesi®). Hoewel de
factoren die het leven van de hedendaagse Kroumir bepalen,
vooral buiten het eigen gehucht liggen (namelijk in nationale

en supra-nationale economische en politieke structuren),

speelt zijn leven zich vrijwel volledig binnen het eigen gehucht
af, terwijl ook de inheemse visie op de eigen samenleving
nauwelijks verder reikt.

In 3dit korte bestek kan ik niet meer eindconclusies geven;
de lezer zjj ervan overtuigd dat zij steunen op intensieve, onder

andere kwantitatieve, analyse ven veel materiaal, dat in mijn

andere rapporten uitvorig gepresenteerd wordt.
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Unilineaire afstamming in de Kroumirie.

Bij de aanvang van mijn onderzoek stond mij voor de Krouzirse

sociale organisatie het model voor ogen van de segmentaire

lineage. Dit model was immers reeds dikwijls toegepast op

Arabische samenlevingen, van nomaden zowel als peasants, ook
- in Noord-Afrika (Bourdieu 1963:87v; Evans-Pritchard 1949:54v;
Pavret 19665 Gellner 1963, vgl.1969;Murphy & Kasdan 1959:18v;
Patai 19653 Peters 1951, 1960).

Binnen het Tunesi&-project van de Universiteit van Amsterdan
bestond de opvatting, dat dit model ook van toepassing was op de
Kroumirie (bjfvoorbeeld Hartong 1968:53).

De opvattingen van de hedendaagse XKroumirs over hun eigen
samenleving komen, bij de eerste kennismaking, goed overeen
met het model van de segmentaire lineage. Naar de inheemse
ideologie zou patilineaire afstamming solidaire groeperingen
op verschillende niveaus credren, en zo het belangrijkste
sociaal-structurele principe vormen, zowel in heden alé in
verleden; vestigingsgeschiedenis der groeperingen, vererving,
patronen van wonen en samenwerken, huwelijksrelaties, religieuze
activiteiten worden aldus door de participanten samengebracht
onder &én noemer.

Ik wil aantonen dat deze inheemse visie niet mag worden
opgevat als een juiste, zij fet voorwetenschappelijke analyse
van de Kroumirse samenleving,door, voor de huidige Kroumirse
samenleving, de hypothesen, die operationalisering van de
klagsieke theorie gaf, te falsifiren.

Het inheemse unilineair-verwantschappelijlke model vertoont
verschillende typen van agnatische verbindingen, en (hoewel
niet door aparte inheemse termen onderscheiden) verschillende
typen van voorouders,

Het type dat meestal de hoogste posities in de genealo-
gie¥n vervult, omvat de mythische wvoorouders. 2Zij leefden in
een onbepaald ver verleden, en zouden, van onbekende herkomst,
de eerste bewoners van het gebied z{jn geweets. Hun namen vormen
een vaste kleine verzameling die aan cen ieder bekend is. Tussen
sommige mythische voorouders worden verbindingen aangegeven
van de vorm Fa/So, Br/Br of (zeer zelden) FoSo/FaSo..

Er is geen consensus over welke mythische voorouders onderling v .ihw
verbindingen hebben. Sommige Kroumi:»s onderkenner zelf het
metaforisch karakter van deze verbiidingen: zij zijn een uit=-

drukking van beastaande relaties tusti'en met die voorouders

s . .
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corresponderende sociale groeperingen: clanse.

De indeling, door de participanten, van bepaalde
individuen en van bepaalde nauw-agnaten bij bepaalde clans
bleek zeer inconsistent. Van de andere kant is er een onmiskenbare
samenhang tussen iemands woonplaats en tot welke clen iemand
gorekend wordt: dikwijls zijn clannancn(als toponymen) gebonden
aan het landschap.

Tn de lagere genealogosche posities zien wij niet-mythische
voorouders. 2Zij worden beschouwd als patrilineaire afgtamnelingen
van de mythische voorouders, over een onbepaald aantal generaties.
Yoor de nasste omgeving (binnen 1-2 km) kunnen individuele
paxticipanten (zonder consensus) de namen noemen van niet-
mythische voorouders, op de verschillende niveaus, waarmee
de bewoners geasgociBerd zijn. Buiten dit gebied kent men
slechts clan-namen. Ook tussen niet-mythische voorouders
worden verbindingen gelegd van de vorm Fa/So, Br/Br en
(zeer zelden) FaSo/FaSo. Dit gebeurt niet-consensueel, maar
jedere individuele participant presenteert de door hem aange-
geven verbindingen als historisch juist (nooit als metaforisch).
De sociale groeperingen geassociderd net niet-mythische voor-
ouders zouden wij lineages, respectievelijk 1lineage-segnenten
lcunnen noemen. Maar de individuele genealogische kennis blijkt
historisch onvolledig, dikwijls onjuist, niet consensueel, en
opportunistisch.

Wij moeten constateren dat lineages als inheens congensgueel
onderscheiden sociale groeperingen in de Kroumirie niet bestaan.
In overecenstemmming met hierboven gegeven beschouwingen

blijkt consensus ten asnzien van genealogischs verbindingen
tussen thans levende personen zich te beperken tot de laagste
niveaus: tot mensen die een gemeenschappelﬁke Fa, Fala of
hoogstens FaFaFa hebben. De egnatische kernen onvatten zelden
meer dan tien leVende personen in de Kroumirie.

Over namen van niet-mythimsche voorouders meer dan drie
generaties boven thans levenden is ex geringe . consensus.
Bovendien ken men slechts tob aan de derde opklimmende generatie
namen van broers van directe, niet-my-thische voorouders noenen.
Agnatische verbindingen tussen mythigche vooorouders zijn dubieus
en worden slechts tussen een deel var de mythische yoorouders
gelegd. Consensuele agnatische verbindéingen via niet-mythische
vooroudens leggen de participanten slechts tussen enkele
agnatische kernen. Voorts bestaat er voor een aanzienlijt deel van

de agnatische kernen geen eonsensu:y over de nythische

vooroudrs waar zij bij horens
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Segmentatie op basis van patrilineaireafstamming bestaat in de
Kroumerie nauwelijks boven het niveau van de agnatische kernen;
er is geen segmentaire structuur om deze agnatische kernmen onder
te brengen. Wamneer wij de agnatische kernen terzijde laten,heb-
ben wij de hypothesen 1 en 2 voldoende gefalsifiBerd,zodat wij op
hypothese 3 niet meer hoeven ingaan. Op hoger niveau dan de agna-
tische kernen kan segmentatievolgens unilineaire afstamming in de
Kroumerie niet relevant zijn voor feitelijke interactie.
Voor de agnatische kernen werden hypothese 1 en 2 wel geverifiderd,
en wij moeten daarom hun relevantie voor feitelijke interactie
nader gaan analysereh. Agnatische kernen zijn inwendig gesegmenteerd.
Bijvoorbeeld in een agnatische kern van levende mannelijke gezins=
hoofden met gezamelijke FaFaFa zien we vier niveaus van segmentatie:

1. de individuele gezinéhoofden;

2, de siblings (zelfde Fa)

3. de neven (zelfde FaFa);

4. de totale agnatische kern.
Zijn deze verzamelingen(behalve de individwle gezinshoofden)
Corporatieve groepen,met gemeenschappelijke rechten over pemsonen

en zaken,en gemeenschappelijke interactie?

In de Kroumerie erven zowel mannen als vrouwen van hun ouders. In
de praktijk laat de vrouw de erfenis meestal aan haar broers:;haar
kinderen kunnen echter bij MoBr om land vragen. Tdealiter blijven
de broers bijeen wonen op de onverdeelde erfgrond. Gebruikelijk is
echter dat er grote conflicten ontstaan,zodat na enige tijd de
erfenis verdeeld wordt. Dikwijls gaan de broers dan op groter af-
stand van elksar wonen,in de nabijheid van derden(al dan niet ver-
wanten)met wie zij,op dat moment,positiever relaties hebben.Het
Kroumirse gezin is vanaf de tweede generatie gewiklkeld in een prc. .
ces van voortdurende ruimtelijke dispersie. Ten aanzien van bijeen—
wonen,gemeenschappelijk landbezit en uit bijeenwonen voortvloeiende
genmeenschappelijke interactie vormen de genoemde agnatische segmen -
ten dus niet per se corporatieve groepen. Broers,neven en zelfs de
hele agnatische kern kunnen in allerlei situaties weliswaar gemeen _
schappelijk interageren : bij samenwerken op het ..land,feesten bin.
nen de familie of voor heiligdommen,conflicten, e.d.Maar in al deze
gevallen kunnen ook cognaten, affinalen,al dan niet verwante puren
en niet -naburige niet verwanten aié partners optreden.lMeestal

zijn die partners dan ook niet uit dezelfde agnatische kernmen af-

komstig.
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Jongmans echter,die in een Kroumirs gehucht jarenlang intensief
onderzoek deed naar o.a. politiecke structuur op gehuchtsniveau is
van mening dat t.a.v. politicke interactie broers,mits wonend in
elkaars nabijheid, een corporatieve groep vormen, met een eigen
politieke strategie en een eigen afvaardiging naar de mannenvergade-
ring. Maar neven,laatstaan de gehele agnatische kern, hebben dit
corporatieve karakter ook niet t.a.v. politiek (Jongmans persoon-
lijke mededelingen).
De agnatische kern, of een segment daarbinnen(tenzij op het laagste
niveau: Siblings),is in de Kroumerie niet ipso facto een exclusieve
en golidaire corporatieve groep.
Toch is het denkbaar dat agnatische verwantschap van bijzondere be-
tekenis is, voor feitelijke interactie tussen twee individuen

Ongo gezichtspunt verschuift nu van groeperings gewijze indeling
(als eenhied optredende verwantschappelijke segmenten)naar egocen-
trische relatdes. Rond ieder 1id ( Ego ) van de onderzochte samen-
leving zien we nu een aantal afnaten, en een aantal niet-agnaten.
Wati leert ons nu analyse van Ego's interacties?
Ik onderzocht kwantitatief de betekenis van agnatische verwantschap
voor de volgende aspecten van de sociale structuur:wie woont in de
nabijheid ven wiejwie kiest wie(ongeacht de frequentie)als partner
voor feitelijke interactie:bezoek aan clkaars wonini;, samenwerking
op land,erf, bij waterhalen, verzamelen van bosprodukten:frequentie
van feitelijke interactie; selectie van huwelijksportners (2)
Agnatische verwantschap bleek zich nauwelijks als 8parte categorie
te onderscheiden binnen de totale kindred.( Mitchell 1963).
Hoe geringer de afstand tot Ego's woning, hoe groter de interactie
van Ego's kindred onder de gezinshoofden. De kindred mag hierbij
als één categorie beschouwd worden, behalve voor het gebied van de
naaste buren (0 - 125 m), waar nauw-agnaten veel sterker zijn ver-
tegenwoordigd dan overige kindred. Verwantschap speelt een bepealde
rol bij de selectie van interactiepartners; maar hierbij is er geen
verschil tussen agnaten en niet-agnaten, onder de kindred. Een samen-
hang tussen verwantschap en frequentie van interactic kon niet.war-
den aangetoond. Analyse van het huwelijkespatroon laat zien dat
ca. 30% ven de huwelijken kindred-endogaam is, waarvan de helf4
tussen leden van dezelfde agnatenkernjde verklaring van deze cijfers
ligt niet in een voorkeur voor kindred, of voor agnaten in het bij-
zonder, maar in het feit det onde; de toegestane potenti&le huwelijks-

partners in iemands sociale omgeving kindred (waaronder agnaten) nu

eenmsal een belangrijk aandeel vormen (Binsbergen &Binsbergen 1970)
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Wij kummen stellen dat agnatische verwantschap in de Kroumirse
samenleving geen belangrijke , onafhankelijke determinant is voor
feitelijke interactie,

Wel bleek de kindred een onafhankelijk gegeven te zijn in de
Krounirse sociale structuur, relevant voor het woonpatroon en

voor de keuze van interactiepartners.

Deze resultaten maken het onmogelijk de Kroumirse samenleving te
beschrijven met een onderzoekersmodel van unilineair-verwantschap-
pelijke segmentatie.

Bovenstaande opmerkingen over de betekenis van de band tussen
zeer nauw-agnaten doet aan deze conclusie nat urlijk niets af:zi]
voert immers volstrekt nie: tot de u .tgewerkte structuur van elkaar
op een aantal verschillende niveaus omvattende, door unilineaire
afstamming bepaalde segmenten.

Toch hanteren de participanten het formele model van de segment ire
lineage als inheemse maatschappij ideologie. Wij kunnen daarom ver-
wachten dat dit model, ook al vormt het geen aanvaardbare analy .e
van de soc ile structuur, toch enige betekenis heeft:Inheemse for-
muleringen in termen’van oppositie’ én-integratie binnen . unilineain=
verwantscheppelijk segnentatiemodel zouden een scort jargon kunnen:

zijn om andere, fundanentcler structuurprincipes.uit te.tfrukken.

De geringe congensus van deze formuleringen verraadt op zich
al het secundair karakter. Die geringe consensus hangt samen met
het feit dat er bijzonder weinig verbale communicatie is over de
hogere regionen van de genealogie. Consensus-bevorderende sociale
controle ontbreekt daarom: tegenstrijdigheid van opvattingen komt
nooit aan het licht(tenzij bij sociaal onderzoek). Wanneer een
Kroumir zijn preciese geneologische verbinding met een tijdgenoot
traceert, doet hij dat via de kortste weg:agnatisch, cognatisch of
affinaal, zoveel mogelijk via tijdenotenshogere voorouders (my-
tisch of niet-mytisch) worden voor dit doel niet gobruikt. Gaatb
het er slechts om,aan te geven of men met een ander voorouders 2
meen heeft(hoe dan ook), dan blijkt een enorm opportunisme, verwij-
zend naar structuur van feitelijke interactie op dat moment binnen

de rurale gehuchten.

Laten wij nu gaan zien van welk, fundamenteler structuurprincire

het inheemse segmentaire lineagemodel een formulering is.
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* Territoriale segmentatie in de Kroumerie

. Als onderzoekersmodel(type III) kunnen wij een model van territorism
ale segmentatie opstellen,waarbinnen de, gehele Kroumirse samenleving
( behalve de urbane aspecten)kan worden opgenomen,en dat hogelijk
relevant is voor feitelijke interactie. Bovendien kunnen wij aan-
tonen,dat de participanten een dergelijk model ook zelf hanteren.

s Volgens dit model kunnen wij de rurale Kroumirse samenleving
voorstellen als opgebouwd uit elkaar hidrarchisch omvattende terri-
toriale segmenten(verzamelingen mensen wonend op een bepaald geogra-—
fipch ononderbroken gebied). Territoriale segmenten zijn in de Krou-
als volgt van elkaar te onderscheiden: dour in het landschap zicht-
bare grenzen (open terrein, pad, beek, cactuspaag, weide, bos)idoor
een eigen naam (hoewel dezelfde naam op meer dan een segmentair ni-
¥eau gebruikt kan worden; en bovendien hoort bij ieder segmentair
niveau een bepaald type,in het landschap zichtbaar, karakteristiek
attribuut ,waarvan segmenten op hetzelfde niveau dan ieder een ander,
individueel exemplaar bezitten.

Tabel I geeft een overzicht van de diverse typen segmenten,hun

nunerieke grootte,hun naamgeving, en hun karakteristiek attribuut.

* type grootte (in naan afgeleid van karakteristick
segment gezinnen) attribuut
3 huisgezin 1 (nennelijk) ge- huis (vooral:voorraad-
zinshoofd tafel in het huis)
erf 2-5 belangri jkste ge- dorsvloer

zinshoofd; stichtexr

buurschap 5 - 20 vooroudar van best bron
vertegemoord.gde ag-
natenkerrsmythische
voorouder; grondnaan;
brons heiligdon.

gehucht 10 - 5C zie: buvirschap open plek voor mannen-
vergadering (annex
winkel
¥ dalkon 150~300 zie: Tmurschap heiligdon
sjeikdon 600-1200 naen gegeven door de  heiligdom

Fransen, afgeleid van
ngmen van oude triba-
1l¢ eenheden

Tabel 1. Territoriale segmarten in de Kroumirie.
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Tenslotte zijn politiek agentia op verschillende niveaus gedistri-

bueerd over de territoriale segmenten. Op het hoogste niveau zien

we de ¥ih' .., In iede® dalkom van zijn sjeikdom heeft hij &én ver-

tegenwoordiger. Op gehuchtsniveau staan ¥ih_

en vertegenwoordiger

in contact met de manmenvergadering( ggmgca ),voora. met haar infor -

meel leider. Kernleden (kg@;r)van de mannenvergadering vertegenwoor-

digen ieder een buurschap; bijna dagel+jks ontmoeten zij mannen van

bijna alle andere huishoudens en erven op de samenkomst voor mannen ,

voor discussies, kaartspel en thee.

Dit segmentaire kader is echter onvoldoende voor de uitputtende ana-

lyse van hedendaagse local politiek (Jongmans persoonlijke medede-

lingen);want in dit opzicht zijn even belangrijk o.a. persoonlijke

netwerkrelaties, eer, welstand, kunnen lezen en schrijven, het onder-

scheid tussen overheidsmacht en informele autoriteit ( de laatste

opgebouwd en gemanifesteerd in dagelijkse interactie op gehuchtsni-

veau ), en aanvullende toegangen tot overheidsmacht ( door middel

van partijlidmaatschap en de organisatie van de werkverschaffing).

Dit onderzoekersmodel beantwoordt aan min of meer impliciete,

naar consensuele onderscheidingen bij de participanten. VWij kunnen

dit op de volgende manieren aantonen.

Wanneer een Kroumir een ander wil beschrijven naar social herkomst,

heeft hij slechts een zeer gebrekkig terminologisch apparaat ter

beschikking, De belangrijkste beschikbare termen zijn samengevat in

tabel2. De termen overlappen clkaar en iedere term kan betrekking

hebben op verschillende typen segmenten; bovendien hebben deze ter-

men voor de participanten niet slechts een territoriaal, maar ook

een verwantschappelijk aspect. Dezelfde schijnbare vaagheid bestaat

ten aanzien van eigennamen van segmenten.

term verwantschappeli jk aspect territoriaal aspect
dar huisgezin (nucleair of uitge- huisgezin; erf
breid gezin); segment van een
agnatenkern; agnatenkerns
kindred
duar segnment van een agnatenkern; erf; buurschap; gehucht;
agnatenkern; enige agnaten- enige buurgehuchten;dalkong
kernen binnen een claniclan; sjeikdom; tribale eenheid in
hogere tribale eenheid verscheidene sjeikdommen
firqa segment van een aghatenkern; erf; buurschap; gehucht;

agnatenkern; cnige agnaten-
kernen binnen enn clanjclang
hogere tribale eenheid

Tabel 2. Inheemse termen van sociale

enige buurgehuchten;dalkon:
sjeikdon; tribale eenheid
in verscheidene pjeikdommen

eenheden.
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Aanduidingen van sociale herkomst hebben echter toch voldoende pre-
cisie, omdat de participanten ze interpreteren volgens een segmen-
tair model dat overeenkomt met het hier gepresenteerde onderzoekers-
model., De aanduiding geeft altijd het hoogst segmentaire niveau
waarop de structurele positie van spreker tem opzichte van bespro-
kene nog is uit te drukken in termen van segmentaire oppositie
(daarboven hebben zij slechts segmenten gemeenschappelijk). De aan-
duiding is daarom des te vager, naarmate de structurele afstand
groter is; de informatie is steeds juist voldoende, omdat structurele
afstand inderdaad nauw samenhangt met frequentie van interactie.
(Evans-Pritchard (1940b:136)beschrijft hetzelfde verschijnsel voor da
Nuer).

Voorts is het huidige landschap het resultaat van bewuste trans-
formaties (vestiging, ontginning, kunstmatige systemen van water-
huishouding, paden) door de participanten. Wanneer de territoriale
segmenten(van huisgezin tot gehucht) uit het huilige landschap af-
leesbaar zijn, dan moet het model van die structuur bij de parti-
cipanten aanwezig zijn. Een dergelijk argument geldt ook st betrek-
king tot de distributie van karakteristieke atiributen over de teri-
toriale segmenten.

Dit argument wordt nog overtuigender vanuit het proceskarakter
van segmentatie. Door demografische fluctuaties en door de voort-
durende dispersie van ouderlijke gezinnen kan een territoriaal -eg-
ment nasr functie gaan behoren tot een ander segmentair niveau. Dit
gaat steeds samen met herdistributie van karakteristieke segmenton
In conereto: wanneer een volwassen man met zijn gezin apart gaat
wonen van zijn broers en hun zonen, cresert hij voor zichzelfl cn
zijn zonen een eigen dorsvloer, als baken in de segmentaim oppositie
ten opzichte van zijn Br's eun BrSo'eg; wanneer deze buurgehuchten
samengroeien, wordt éen van beide mannenvergaderingen opgegeven,
en van de twee prominente heiligdommem neent er éen in betekenis
toe ten koste van het andere. De herdistributie van karakteristieke
attributen credert een nieuwe status-quo (met zichtbare tekens in
het landschap), die dan weer het uitgangspunt worden voor nieuwe
ontwikkelingen,

Het onderliggende segmentaire r..del blijkt ook in de negatieve
bealdvorning diesop-.alle niveaus merkbaar is tussen leden van twee,
volgens het onderzoekersmodel onderscheiden, territoriale segmenten
op hetzelfde niveau.

Dit alles is voldoende bewijs voor de canwezigheid van een min of

meer inpliciet model van territoriale segmentatie bij de participan-

ten.
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Territop iale segmentatie is zeer relevant voor feitelijke inter-
actie. Allereerst zijn de territoriale segmenten werkelijke sociale
groepen, ret gemeenschappelijke intersctie en onderlinge identifica-
tie tussen de leden. Door hun exclusieve band met een tepaald karak-
teristiek attribuut zijn het corporatieve groepen. De genmeenschappe-~
lirjke activiteiten van ieder gegment houden nauw verband met het ei-
gen karakteristieke attribuut. De gemc enschappelijke activiteiten
binnen de segmenten zijn, van las; naar hoog: het gezinsleven (werken,
eten, slapen, opvoeding); werken op het land; waterhalen; bezoek aan
de mammenvergadering.Op alle niveaus treft men bovendien aan:bezoel
aan heiligdommen, feesten voor heiligdommen,en besraven. Deze Vgemeen-
schappelijke activiteiten dienen de integratie van het segnent de
leden presenteren zich daarbij gezamelijk aan elkaar en aan de bui-
tenwereld.

In de loop van dit rapport zullen wij vaststellen dat alle kard:--
teristieken attributen, en de daarmee verbonden geneenschappelijke
activiteiten, steeds ok religie\ée connotaties hebben.

De territoriale factor in religie is echter, kennelijk, volstrekt
niet het enige argument om ten aanzien van de Kroumerie te spreken
van territoriale segmentatie., VWij kunnen nu terugkeren naarde bena-
dering van Goody (1957).Volgens Goody treden tlocal ritual congre-
gations'! op als aegmentatieprincipe(in 1jast- en Midden Afrika, in
Algerije, en in Z,0.42i8). Wij kunnen dit gezichtspunt als volgt
belangrijk sanvullen., Primair blijken territoriale groeperingen
(zoa.ls in de K:comnerie)te Yumen functioneren binnen een segnentair
systeem. Secuwair is dan of de sociale controle waardoor deze jerri-
toriale groeperingen geIntegreerd worden, witsluitend wordt geleverd
door ritueel (Goody), of daarnaast ook door allerlei vormen van inter-
actie (en sancties daarbimnen) waarbij niet direct wordt verwezen
naar niet menselijke wezens en krachten.

u omvatten gemeenschappelijke activiteiten met alle andere le -
den van eigen segmenten op diverse niveaus slechts een deel van de
dagelijkse activiteiten van een Kroumir. Bij de meeste activiteiten
zijn slechts twee personen betrokken. Maar ook dan blijkt ¢ erritori-

aliteit van grote betekenis:

Ik analysecerde mijn materiaal over interactie statistisdr, volgens

de volgende vragen: wie kiest wie als interacticpartners (ongeacht
frequentie van interactie) net welke frequentie wordt met de gekozen
interactiepartners geInterageerc;: wat is de geografische herkomst van
echtgenoten? )

Het bleek dat verreweg de meeste interactiepartners gekozen wer-

den binnen de’ eigen buurschap,vooral binnen het eigen erf. . e

- .




-27-

Interactie met mensen van andere buurschappen en andere gehuchten
is sporadisch., De frequentie van interactie met de gekozen inter-
actiepartners is des te hoger naarmate de geografische afstand ge-
ringer is., Van alle gehuwden is ca. 50% gehuchtsendogaan, gohuwd;
de overigen hebben hun echtgenoten meestal in bunrgehuchten gevon-
den. Bij gehuchtsendogamie hestaat voorts de tendens, de partners
te recruteren onder naaste buren (al dan niet agnaten).Ook de niet
collectieve aspecten van religie(bijvoorbeeld individuele relaties
tussen een mens en plaatselijke heiligen) hangen nsiuw samuvn met
territorialiteit.

Bij de interpretatie van deze uitkomsten kunnen wij onderscheid
meken tussen het effect van territorialiteit (geografische afstand.
zonder meer), en het effect van territoriale segmentatie. Het deel
van het landschap dat een bepaald segment bezet, kan grillig gevormd
zijn, Wanneer nu individuen A en B behoren tot hetzelfde .segment,
en C behoort tot een aangrenzend segment van hetzelfde niveau, dan
kan de geografische afstand tussen A en C kleiner zijn dan tussen
A en B.Als de participanten zich laten leiden door het model van
territoriale segmentatie, dan interageert A bij voorkeur mei B: is
louter geografische afstond van belang, dan interageert A bij voor-
keur met C. Mijn analyse geeft voor deze Jrensgevallen geen uitsluit-
sel. Meestal echter werken territoriale segmentatie, en territoriali-
teit, in dezelfde richting.

Territorialiteit, binnen (en eventueel ook buiten) het model
van territoriale segmentatie, blijkt een fundamenteel structuurprin-

cipe in de Kroumirse samenleving.

Inheemns model en onderzoekersmodel in de Kroumerie

Hoe kan zich in de Kroumirie het inheemse model van uniliniairverwant-
schappelijke segmentatie als expliciete ideologie handhaven, terwijl
het voor feitelijke interactie niet relevant is, en terwijl de parti-
cipanten zelf, neer impliciet, qbk het wel relevanteymodel van terri-
toriale segmentatie hanteren? (4)

Voortredenerend op de theorie van Sahlins (1961) zou het aantrekke-
lijk unnen zijn om het huidige inheemse segmentatiemodel in de Krou-
nerie af te doen als een 'cultural lag' (in de zin van Ogburn & Nim-
koff 1947:592v). Volgens Sahlins(1961:342 en passim)is de segmen-
taire lineage een ephemire, zelfliguiderende organisatievorm, slechts

voordelig binnen een specifieke historische situatie(expansie in het

woongebied van een ander volk,en gercemd het onderspit te delven bij
conflict met: 'chiefdoms'! of met staten
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De recente geschiedenis van de Kroumerie (kolonialisering,pacificatie,
sedentatie) beantwoordbaan dit patrbon.

Ook zijn er, tamelijk onbetrouwbare, aanwijzingen (Souyris-Rolland1949)
dat de Kroumirs vroeger fictieve genealogische verbindingen legden
tussen clans en tribale eenheden binnen een veel groter geografisch
gebied dan tegenwoordig; dit zou suggereran dat vroeger unilineaire
afstamming als segmentatieprincipe belangrijker was dan thans.
Volkomen in tegensprask echter met een 'Cultural Lag' ,is het feit
dat de huidige inheemse visie de participanten een bevredigende bew
schrijving van de huidige situatie levert, doordat die visie %euto-
logisch en multidimensionaal is.De huidige inheemse visie beant-
woordt alleen niet aan de yetenschanpelijke analyse van de huidige
situatiesen dat is voor een 'cultural lag'niet voldoende. Wij weten
niet of de Kroumirs vroeger dezelfde visié.op hun samenleving hadden
als thans; evenmin weten we of die visie van toen beter dan nu aan-
sloot bij wat een denkbeeldige onderzoecker had kunnen vaststellen
als de sociale structuur van de prekoloniale Kroumirie. Tegenover
het materiaal bij Souyris~- Rolland kunnen wij de volgende argumen-
ten gtellen.De strijdgroepen in de prekoloniale Kroumirie waren
vooral territoriale eenheden die naast agnaten ook niet-agnaten,
nauw-cognaten en affinalen bevatten. Voorts moet de prekoloniale
Krounirie sterk geleken hebben op de samenleving van Cyrenalca,
waarop Peters (1967) het segmentaire lineage-model juist niet toe-
pasbaar achtte.En tenslotte zou de prekoloniale Kroumirie een slechte
beurt maken, wanneer wij haar toetsen aan de door Lewis (1965)ont~
worpen factorisatie van unilineaire verwantschap: van de 10 moge-
lijke positieve scores zou zij er waarschijnlijk slechts drie behalen
(op de punten: 'descent binds men en women equally; non occuren:eof
age=-get organization; non-occurence of centralized govermenf

Lewis 1965:108). De door Lewis genoemde samenlevingen bechalen exr allen
4 of meer,

Bij nader inzien is de vraag in eerste alinea van deze p -ragraaf
nisleidend,De participanten hanteren niet twee modellen naast elkaar,
maar in feite &en hybride model. Ambivalentie tussen unilineaire af-
stamming en territorialiteit is in alle aspecten van de inheemse maat-
gchappijvisie te vinden en maakt naast elkaar zowel ecen agnatische
ideologie als eentierritoriaal-gesegmenteerde structuur van feitelijke
interactie mogelijk.

Ondanks de idfologie ontlenen de participanten aan patrilineaire af-

stamming geen consensuele indeling waarbinnen hun gehele samenleving

“
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is te vatton.Wat is dan de betekenid van voorouders in deze samen-
leving?Het antwoord is(tabel 1) snemen van voorouders zijn ale cxztxa
atrributen(naast de karakteristieke attributen)toegevoegd aan terri-
toriale segmenten.Herdistributie van karakteristieke attributen wordt
dan ook dikwijls gevolgd door herdistributie van voorouders, binnen

de genealogic.De participanten kunnen, sprekend over hun samenleving
in algemene bewoordingen,de territoriale structuur formuleren als een
genealogische.

Dit patroon wordt echter nooit consequent uitgewerkt. Individuele
participanten hebben dikwwils wel een genealogische formulering voor
de structurele relatie tussen twee bepaalde segnenten:'de segmenten
A en B horen bij elkaar,want hun stanvaders waren broers;..sswant
hun stanmvaders waren vader en zoon. Maar geen enkele participant
kan een ook maar enigszing volledig schena produceren voor alle
territoriale eenheden op alle niveau's,in zijn directe geografische
omgeving.

Aangezien de territoriale segmenten bepaald zijn door zicht-
bare grenzen en door karakteristieke attributen,is toevoeging van
vooroudernanmen als extra arrtibuten niet essentiel voor het mcdel
van territoriale segmentatie.We lkunnen deze zienswijze ook omdraaien
en stellen:Groepen gedefiniBerd door verwijzing naar een vc rouder
(nythisch of niet-mythisch),hebben(behalve in het geval van Fa en So,
respectievelijk Br en Br)slechts relevantie voox feitelijke intexr-
actie indien zij een contiau territorrum bezetten waarvan de grenzen
samenvallen met die van de operationele territoriale segmenten.
Clannamen zijn dikwijls gebonden aan territoria die niet samenvallen
met de thans bewoonde gedeelten van het landschapszij vormen dan geen
extra attribui van een territoriaal segment,hebben geen betekenis
voor feitelijke interactie,’en dienen nog slechts als toponym.

Wij zullen echter zien,dat in twee aspecten van de Kroumirse gociale
organisatie clans nog een zekere betekenis hebben.Oude opposities
tussen gelokaliseerde olans verklaren de distributie ven begraaf-
plaateen over territoriale segmenten. En bovendien worden twee clan-
namen(Arfauiya en Egégzgigg)gebruikt ter aanduiding van twee rivale
groeperingen die sinds het einde van de vorige eeuw een hoofdrol
hebben gespeeld in de lokale politiek van het sjeikdom Atatfa.De kern
van elk van deze groeperingen wordt gevormd door leden van enige ag-
natische kernmen over wier behoren tot een bepaalde clan consensus
bestaat.Binnen deze kern bestaan frequente huwelijksrelaties,en de

kernleden worden in feite niet gerecruteerd via lidmaatschap van clan

of agnatische kern,maa - via kindredrelaties met andere leden.
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De laatste honderd jaar hebben odk vele agnatische kernen,wonend
in de nabijheid van ofwel Zefaydiya ,ofwel Arfauiya,getracht zich
gan deze clane te affilidren.De huidige verzameling van mensen die
zich tot &8n van deze clans rekenen,vormt beslist geen politiek
solidaire groeps de met clamnaam aangeduide, min of me:x solidaire
groep van politiek actieven omvat slechts cnkele procenten van al-

le volwassen mannelijke leden die zich tot de clan rekenen.

-

Doormrnien van nythische voorouders toe te voegen aan de territori-
ale segmenten,wordt voor de participantenhnn samenleving veel be-
grijpelijker.Want nu kumnen zij die structuur presenteren als het
resultaat van het uiteengroeien van ouderlijke gezinnen,en van
erven . Mannelijke leden yanlet .gezin worden vrijwel volledig, en
nannelijke leden van erven worden voor ccn groot deel, gerecruteerd
op basis van patrilineaire afstamming.De participanten projecteren
dit gegeven naar de hogere niveau's, en maken zo yan alle bewoners
van een dalkon agnaten:onbepaald veel generaties terug zouden hun
voorouders behoord hebben tot het huisgetin van dezelfde mythische
voorouder,

De genealogische kennis geeft genoeg steun on deze visie te
handhaven Want dic kennis io gebrekkig; en zodanig gemanipuleerd
dat zij goed met deze visie overeenkomt!

inalyse van de tegensprazak tussen genealogische informatie van
vele verschillende informanten leerde mij docor welke systematische
operaties de historische genealogische werkelijkheid wordt omgezet
tot gemanipulecrde kennis van individuele pgrticipanten. De belang-
rijkste van die operaties zijn: weglaten van historisch weinig mar-
kante personen; weglaten van personen die elders wocndenjweglaten
van zeer verre agnaten, ongeacht hun woonplaats; weglaten van echt-
genoten,siblings, en echtgenoten van siblings, van directe mannelij-
voorouders boven de derde opklimmende generatie; verwisselen van de
genealogische posities van voorouders, overeenkomstig de dymamielz
van de met hen verbonden segmenten; niet-agnaten als agnaten voor-
stellen, via niet-mythische voorouders of via mythische voorouders
(gggig, meestal op basis van wonen in elkaars nabijheid en daarmee
samenhangende huwelijksrelaties). Kemnelijk is in deze operaties de
territoriale factor van groot belang

Het onderkennen van deze systematisch werkende operaties was

het resultaat van maandenlang worstelen met de chaos van tegenstrij-

digheden die mijn omvangrijke gehealogische materiaal leek te zijn,
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Vanuit deze operaties kon ik eindelijk historisch juiste genealo~
gietn en de vestigingsgeschiedenis,reconstrueren.Ik stelde vast dat
de gezinshoofden van mijn onderdoeksgebied(12 kmz)behoorden tot 17
niet verder te herleiden historische afstammingslijnen.Deze diver-
siteit wordt primair overwonnen door territoriale integratie, en
secundair wordt die territoriale integratie wvoorgesteld ( zij het
zonder gedetaillerrde of consensuele uitwerking ) als een genealo-
gische%

De participanten kunnen meestal wel enkele kleinere agnatische
kernen noemen( niet steeds dezelfde ) die buiten dit patroon vallen.
Maar dit blijft voor hen een pikante uitzondering, die de algemene
regel ( gemeenschappelijke patrilineaire afstamming ) bevestigt.
Van mijn vele tientallen informanten bleken er slechts enkelen dit
aspect van de inheemse ideologie te doorzien.

De ideologie vertekent nu de feitelijke vestigingsgeschiedenis.
Een voorouder die als attribuut is toegevoegd aan een bepaald seg-
nent, zou gewoond hebben op de plaats waar dat segment thans wordt
amngetroffen; zijn afstammelingen wonen immers op zijn erfgrond!
Idedlogisch bestaat migratie niet; terwijl juist historimche recon~
structie een duizelingwekkend migratiepatroon laat zien.Ideologisch
is patrilineaire vererving de enige mogelijkheid om land te krijgen.
Maar in feite leidden de meeste migraties van personen of groepen
naar vestiging op grond die op anders wonier verworven is: matri-
lineaire vererving, uxori-locale vestiging, schcnking,ruil, aankoop,
tijdeljik contract, een overheidsconcessie voor een ontginning, en
vroeger ook: gewelddadige verovering.

De ambivalentie tussen patrilineaire afstamming en territoriali--
teit vinden we ook in de belangrijkste inheemse termen om sociale
groeperingen aan te duiden ( tabel 2 ).

Tenslotte sluit die ambivalentie aan bij het fundamentele feit,
dat voor een Kroumir de volgende begrippen ongeveer synaniem zijns
'verwant' en 'positieve relatie'.

Iemand is mijn verwant, wanneer hij behoort tot dezelfde (waheda)
firqa, dar, duar (tabel 2), 'ayla(ongeveer: agnatische kern) ,
familia(kindred), wanneer hij en ik dezelfde voorouder( Zggg wahed)

hebben. Ik heb met iemand een positieve relaties,wanneer er tussen ons

zonder betaling (bi'l meziya)uitwisseling (of de bereidheid dnartoe)
bestaat van goederen en diensten, als wij elkaar helpen(me'auna);
deze relatie kan zeer nauw worden: getrouwen( metagrin ),

Deze positieve relaties beantwoorden aan het inheemse ideaal van de

relaties tussen 'nauw-agnate:: mensen in dergelijke relaties zijn als
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broers(kif hoifin ) of kortweg broers (_hoifn).

Pogitieve reI&ties(vooral die van getrou;en)omvatten(buhalve het
taboe op spreken over sex, en op huwen met elkaars zusters) alle
kenmerken van de ideale relatie tussen broers: voortdurend bezoek
aan elkaars huis, samen eten, waken over elkaars eer, de onmogelijk-
heid om verzoeken te weigeren.

De aanduidingen voor verwanten zijn zo flexibel,dat zij(behalve bij
nauve historische verwantschap)zeer opportunistisch worden gebruikt,
Men past ze toe op die personen met wie men positieve relaties heeft,
en men ontkent hun toepasbaarheid ten canzien van mensen met wie

men negatieve relaties: heeft,ongeacht de feitelijke genealogische
verbindingen,

Tevens hebben deze aanduidingen steeds enn sterke agnatische
suggestie.Ock cognaten hebbeh een jégg met mij gemeen, want dit
woord omvat alle mythische en niet-mythische voorouders, patbrili-
neair en matrilineair,mannelijk en vrouwelijk, boven de eerste op~
klimmende generatie; en bovendien nog: plaatselijke heiligen met
wie men in relatie staat. Mijn familia omvat ook affinalen.Maar
wanneer het er niet om gaat,precies genealogische verbindingen te
traceren, worden alle 'verwanten' impliciet als agnaten beschouwd.
De meest gebruikelijke aanspreekteinien voor menseamet wie men posi-
tieve relaties heeft(ongeacht feitelijke verwantschap) zijn de
verwantschapstermen voor Br, oudere Br, FaBrSo, Fa, FaBr, FaFa.
Formuleringen in termen van verwantschap zijn in de Kroumirie
meestal omschrijvingen (en ad-hoc explicaties) voor besteande
positieve relaties.Nu hebben de belangrijkste van die formuleringen
(£irga, daxr, duar ) ook een sterlk territoriasl aspect.Zodat de
inheemse formulering '(A is een verwant van B)'(op een van bovene-
staande wijzen uitgedrukt)vertaald kan worden in:'A en B hebben een
positieve relatie,want zij behoren tot hetzelfde territoriale seg-
ment'.Aldus behelst de inheemse formulering eigenlijk niets anders
dan de conclusie van onze wetenschappelijke analyse.

De betekenis van verwantschap in de Xroumirie is echter niet hele-
maal beperkt tot secundaire formuleringen voor territorialiteit en
positieve relaties.Wij hebbengezien hoe de kindred~ voor woonpatroon
en voor feitelijke interactie een onafhankelijk structureel gegeven
is.Agnatische verwantsochap vormt,integenstelling tot de inheemse ide-
ologie,geen opvallende categorie binnen de kindred.Manr juist =ls
inheems model en inheems ideaal is. agnatische verwantschap belang-
rijk.Het is dit ideaal dat de participanten de mogelijkheid biedt,
de structuur van hun samenleving,z:.j het vertekend,te overzien,

en waaraan zij de iﬁhoud van huncrolaties toetsen.
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Statistisch onbelangrijk, vormt de inheemse agnatische ideologie
toch een van de pijlers voor de Kroumirse samenleving.

Wij kunnen het inheemse segmentatiemodel verder laten rusten.
De Kroumirse concepten zijn multidimensionaal . en overlappen elkaar.
Geen ervan is precies equivalent aan onze wetenschappelijke begrip=-
pen.De Kroumirs hebben dan ook geen toetsbaar wetenschappelijk model
ter beschrijving van hun samenleving.De tegenspraak tussen inheems
model en onderzoekersmodel is een schijnprobleem: men vergelijkt
onvergelijkbare grootheden,Hetzelfde bezwaar geldt wanneer men, vol=-
gens de klasgsicke segmentatietheorie, inheems model en onderzoekers=-
model als identiek beschouwt.Van de andere kant: participanten moe-
ten zich handhaven in hun samenleving , en al zijn zij dan geen
sociaal onderzoekers, hun opvattingen moeten toch enige aansluiting
hebben met de sociale werkelijkheid.Die aansluiting kan inderdaad
gevonden worden,als wij de moeite nemen ons in de semantische
implicaties van het inheemse model te verdiepen.
Dit betoog heeft enige relevantie ten aanzien van de recent op-
gekomen school van cognitieve antropologie(etnoscience,couponen-
ti&le analyse, etc, ; Tyler(1969) geeft een uitstekende verzameling
artikelen op dit gebied).
Deze geleerden claimen dat indringende(zij het geisoleerde) seman-
tische analyse van inheemse concepten de sleutel is tot een 'mcw
ethnography'.Z2ij maken veelal de fout om, impliciet, te veronder-
stellen dat inheemse concepten zijn wat wetenschappelijke concep-
ten zouden moeten zijn: duidelijk afgebakend, logisch onberispelijlk
gedefiniBerd, elkaar onderling uitsluitend.
Ook het onderhavige rapport bevat uitvoerige semantische analyses.
Ik ben het helemaal eens dat semantiek fundamenteel iz voor de
studie van cultuur en samenleving.Maar dat is zo, juist omdat de
inheemse concepten multidimensionaal overlappend en tegenstrijdig
zijn.Een werkelijk nieuwe etnografie zou de wetten moeten verkennen

die deze basisverschijnselen beheersen, bijvoorbeeld in het kader

van een algemene theorie van menselijke symbolen.
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De betekenis yan berritorialiteit.

Waarom is territorialiteit in de Kroumirse samenleving zo belangrijk?

Het antwoord is niet moeilijk, wanneer men aanneemt dat menselijk
gedrag veelal een rationeel karakter heeft: gericht is op maximale
opbrengst bij minimale kosten.

Dit is het bekende 'principe van de kleinste inspanning' van Zipf
(1949), vele malen gedemonstreerd aan allerlei empirisch nateriaal
(taalikmndig,sociaal wetenschappelijk,biologisch) en door Mandelbrot
theoretisch (refundeerd vanuit de statistische communicatietheorie
(vgl.Cherry 1957: 100v, 209v ).

Met betrekking tot geografische afstand kunnen wij nu stellen:
men haalt d.orgaans niet iets van ver waneeer men precies hetzelfde
ook dichterbij kan krijgen: de kosten voor dezelfde opbrengst
zouden groter zijn,

Wij kunnen ons nu een gelocaliseerde verzameling mensen voor-
stellen.laten we aannnemen dat deze mensen elkaar potentiBel onge-
veer evenveel te bieden hebben ten aanzien van belangrijke zaken
in het leven: economische,religieuse en politieke samenwerking,
huwelijkerelaties,materidle goederen, vermaak, en dergelijke.
Verschillen die er zijn volgen een normalc distributie.In deze
imaginaire,honogene samenleving zou ieder voornamelijk met zijn
buren omgaan: dezelfde opbrengst wordt dan met minder kosten
verkregen.Omgang met mensen op grotere afstand zou sporadisch zijn,
slechts verklaarbaar uit toevallig verschil in aanbod.

M¥ijn kwantitatieve resultaten nu beantwoorden goed aan dit model.
Mijn curven komen overeen met de karakteristieke exponentigle
ourven van Zipf's theorie.Om dit verrassendc resultaat te begrijpen
moeten we teruggaan naar de algemertdescriptie van de Krounirse
sanenleving.

De huidige Krounmirse samenleving komt bepaald niet overeen net
onze imaginaire samenleving.De Kroumirs belijden nog steeds
een ideologie van fundamentele gelijkheid van alle leden van
hun samenleving.Maar in feite zijn er zcer - grote verschillen
naar macht en naar welstand.

De opvallend rijken en machtigen vormen slechts 5-10% van de
rurale bevolking.Leden van deze toplaag interageren vooral onderling
(oak al wonen zij vrij ver uiteen) en sluiten huwelijken over
opvallend grote afstanden.Zij staan in vaste patroon/cliént—

relaties met een klein deel van de overige bevolking; de cli¥nten

wonen deels bij de‘patroon,deels verspreid over de gehuchten.
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Interactie tussen de leden van de toplaag,en tussen hen en hun ver-
spreide cli¥nten , wijkt ten aanzien van territorialiteit af ven die
van de-.leden van de onderliggende laag onderling.De invloed van die
afwijkingen op mijn metingen is echter gering, omdat de toplaag met
haar verspreide cli&nten zo klein is.

De meetresultaten van de onderliggende laag kunnen gemakkelijk
begrepen worden.De gewone econduische activiteiten worden door alle
gezinnen verricht: landbouw en veeteelt op kleine schaal, voedsel-
bereiding,waterhalen, en dergelijke,Samenwerking hierbij kost aan
betrokkenen het minste wanneer men naaste buren als partners kiest.
Bezoek en gezamenlijke citsnanning hangen hiermee samen.
Incestverboden sluiten slechts een kleine wverzameling allernaaste
verwanten als huwelijkskeus uit; afgezien van hen kiest men zijn
huwelijkspartner uit de gezinnen waarmee men toch al positieve
relaties heeft: vooral de naaste buren.

Specialigtische activiteiton vallen (per definitie) buiten
dit patroon; masar afgezien van hun specialistische diensten
fupctioneren de gezinnen van specialisten juist als alle andere.

Het onderscheid ten aanzien van territorialiteit tussen ener-
zijds rijken en machtigen ,hun cli¥nten, specialisten, en anderzijds
de overige bevolking is overizens slechts relatief: de actieradius
van eerstgenocemden is veel groter,maar desondanks beperkt.

Wij kunnen inzien waarom die actieradius groter is: rijken, mach-
tigen en specialisten hebben elkaar pn.derdeh meer te bieden

dan gebruikelijk in de Kroumirie.

Die grotere opbrengst rechtveardigt grotere kosten, onder andere
grotere afstanden. Relaties met rijken en machtigen zijn zo begerens-
waard, dat een arme die voor cli¥ntschap in aanmerking kont,bereid

is hiervoor extra kosten te dragen: grotere afstanden dan hij zou

tolereren in het verkeer met zijn mede-armen.

Belangrijke aspecten van de Kroumirse samenleving kunnen vanuit het
gezichipunt van territorialiteit worden samengevat.Maar laten wij
oppassen voor overdrijving.

Ece model van groeperingsgewijze indeling (bijvoorbeeld: terri-
toriale segmentaite) kan slechts een partiBle beschrijving van
een sociaal systeem bieden.Ook wanneer wi]j territorialiteit zien als
principe zowel in territoriale segmentatie als in ego-centrische
relaties, zijn er beperkingen.

Laten wij uitgaan van de distributic van gozinnen(wodnkelzem) .over

Bet ‘landschap,op cen.b paald tijdstip.
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1.De verschillen die de interactie tussen deze gezinnen vertoont,
kan in hoge mate, mear lang niet volledig verklarrd worden met
territorialiteit.Wij hebbeh al gezien hoe behoren tot elkaars kin-
dred, relatieve welstand(vergelijk Jongmans 1968),verschillen in
politieke macht, en specialicme onafhankelijke determinanten wortien
naast territorialiteit.

Het is te verwachten dat de bijzondere betekenis die territoriali-
teit nog heeft in de huidige Kroumirie(woar de meeste menscn elkaer
nog steeds even weinig of evenveel te bieden hebben), snel zal afne-c
nen ten gunste van deze niet-territoriale factoren, vooral van
verschillen in macht en welstanad.

Dit proces begint zich reeds af te tekenens op details wil ik nu
niet ingaan.

2.,Territorialiteit verklaart uiteraard niet veranderingen in
de distributie van gezinnen: verhuizingen.

De grondschcamrste heeft collectieve migraties onmogelijk gemaakt,
maor individuele gezinnen kennen nog steeds grote geografische nobi-
liteit.Van de ruim 40 gezinnen die het grootste gehucht voan nijn
onderzoeksgebied in 1970 telde, was(afgezien van nieuw gevormde
gezinnen) ruim 30% sinds 1966(Becker 1967) minstens eenmaal ver-
huisd,meestal innen hetzelfde gehucht.

Relatieve welstand bleek de balangrijkete determinant van deze ver-
huizingen.Bij vrijwel alle verhuizingen trachtte het betrokken ge-
zinshoofd door te verhuizand verzameling van zijn naaste buren

(tot 125 neter) zodanig te herzien, dat dasrin het aandeel van men-
sen die armer waren aan hijzelf , daalde, en het aandeel van mensen
die rijker waren dan hijzelf, steeg.

Verhuizingen die niet aan deze wetmatigheid beantwoordden,bleken
instabiel: na korte tijd volgde een tweede verhuizing.

Aanvullende factoren zijn: de algemene dispersie van het Krounirse
gezin(maar de hiermee samenhangende verhuizingen pasten toch dik-
wills onder de algemene wetmatigheid),en politieke ambities van
sommige’ rijkeren(waardoor zij toestonden dat armeren zich bij hen
vestigden om,als buren enigszins van hun welstand te profiteren)
terwijl andere,politiek niet-ambitieuze rijken,aan de periferie van
het gehucht gingen wonen,zonder armere buren,)

En dit hele proces speelt(behalve voor de rijken)szich toch weer af
tegen de achtergrond van territorialiteit: de basis van verhuizen is
inmers iemands zekerheid,dat hij , nadat hij door verhuizen gunstiger
buren heeft gekregen, met die nieuwe buren vrijwel zeker ook intens

sieve interectie zal opbouwen.

P
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Verhuizingen tasten het territoriale model niet aan; slechts de posi=~
tie van een bepaald gezin binnen de structuur wordt erdoor gewijzigd.
Eennaal verhuisd,moet het gezin meedoen in de interactie van het ter-
ritoriale segment waarin het ingetrokken is.

Territorialiteit is een statisch geveven, en kan de dynanmiek van een
bepanld sociaal systeem niet verklaren,Indien territorialiteit alles-
verklarend zou zijn,zouden de sociale wetenschappen wel kunnen ophou=-
den: alles .zou tot de geografie zijn teruggebracht.Van de andere kant:
de grote betekenis van territorialiteit in sommige samenlevingen is
ook weer niet zo triviaal als het lijkt.Er is bij voorbeeld ten aan-
zien van territorialitiet een duidelijk verschil tussen: deKroumirie
(waar territorialiteit mensen tot echte rociale groepen verenigt)en
de urbane Noord-Atlantische samenleving waarin territorialiteit wel
van belang is in ego-centrische relaties, naar waar territoriale
gociale groepen veel nminder opvallend zijn.

De nadruk die ik hier leg op territorialiteit is slechts relatiefs

ik zet het begrip af tegen unilineaire afstanning,en tegen verwant-
schap in het algemeen.

Tot besluit wil ik nu dit punt verder uitwerken.

Territorialiteit en unilineaire afstamnming als concurrerende

structuurprincipes.

Ik heb de fundamentele betekenis van territorialiteit besproken.
Maar territorialiteit impliceert nog geen territoriale segmentatie.
Territorialiteit is een continu verschijnsel:geografische afstand is
continu meetbaar , bij voorbeeld met een lineaal.Wezenlijk voor het
segmentaire nmodel is,dat het dit continu verschijnsel weergeeft op
digitale wijze: op ieder van de niveau's die het model bevat,is het
onderscheid tussen de segnenten discotinu,absoluut,

Een van de vormen waarin deze digitalisering binnen een hepaalde
samenleving kan zijn uitgewerkt,is het Kroumirse model van territori-
ale segmentatie:zichtbare grenzen in het landschap,zichtbare karak-
teristieke attributen,aan de segmenten toegevoegde vooroudernanen,
en een nechanisme dat functionele veranderingen in de onderlipmge..” :
posities der segmenten kan opvangen zonder dat het systeen wordi
aangetast(herdistributie van karakteristieke attributen,en van voor-
ouders).

In andere territoriaal-gesegnenteerde sanenlevingen zal die

culturele vorn verschillen,

Welke zijn dan die territoriaal-gesegmenteerde samenlevingen ?
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Evans-Pritchard beschreef er een in The Nuer.Maar de klassicke
segnentatietheorie heeft zozeer de nadruk gelegd op unilineaire
afstanming,dat de mogelijkheid van territoriaal gesegmenteerde
sanenlevingen nooit meer concreet is uitgewerkt: territorinliteit
werd steeds opgehangen aan unilineaire afstanning.

Mijn stelling is nu,dat vele sanenlevingen waarop het segnen-
toire lineagenodel is toegepast, net ninstens evenveel cucces
beschreven zouden kunnen worden als territoriaal gesegmenteerd.

Ik kah deze stelling hier niet uitvoerig toetsen san de des~
criptieve literatuur.Ik beperk me ertoe te verklaren,dat zelfs het
klassieke paradigma,de Tallensi,zich leent voor een interpretatie in
ternen van territoriale segmentatie(vergelijk Fortes 1945:65,92,
171, 207, 209, 211).

Als bij de Tallensi territorialiteit en lineage dan zo congruent
zijn,en als de lineage (ondanks niet-residente leden) slechts effec-
tief is door hear band met een territoriun en door geografische na-
bijheid,is Faortes' cenzijdige indruk op het lineageprincipe dan wel
torecht?

'Tale society is built up round the lineage systen.It is no
exaggeration to say that every sociological problem presented by
the Tallensi hinges on the lineage system.It is the skeleton of
their social structure,the bony framework which shapes their
ritual ideas and values(Fortes 1945: 30).

Kunnen wij in deze passage niet 'lineage systen'vervangen door
"territoriale organisatie!?

Worsley(1956) gaat nog verder bij zijn gedetailleerde herinter-
pretatie van Fortes' descripties.Hij laat zien dat het docr Fortes
zelf aangedragen materiaal niet noodzakelijk leidt tot diens invloed-
rijke generalisaties net betrekking tot een onherleidbaar en fun=
danenteel lineagesysteen.(nder het lineagesysteen legt Worsley de,
infeite doorslaggevende , econonische verhoudingen bloot(waarin ter-
ritorialiteit echter van groot belang is).Fories gaf op deze kritiek
een weinig overtuigend antwoord(1969:220v).

Wat zijn nu de systematische redenen on vele als unilineair
gesegnenteerd beschreven maatschappijen te gaon herinterpreteren in
ternen van territorialiteit?

1.Allercerst verschijnen er stecde necer berichten over sanen-
levingen die volgens inheense ideologie(en/of wvolgens eerdere publi-
‘caties von andere of van dezelfde ausdurs)door tnilineaire verwant-

schap beheerst worden,maar waar bij wnader inzier een bilaterale inte-

gratie bestaat.
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2,Voorts blijken door unilineaire afstamning min of neer afge-
bokende segmenten in tal van sanenlevingen nauw verbonden te zijn
et een %oer bepanld deel van het landschape.

2.Bovendien mogen wij veronderstellen dat territorialiteit van
fundanentele betekenis is voor iedere sociale structuur,al dan niet
gesegnenteerd.

4.Borth(1959) vroagt zich af wat de aard is van de solidariteit
waardoor een bepaald segment binnen een segmentair systeen wordt ver-
enigd:

'Most cmolyses of lineage systems(....)depend,although this is
not always stated,on & Durkheinian concept of nechanical solidarity!
(Barth 1959: 19;vergelijk Durkhein 1893: 35v, 149v ).

On zijn eigen gegevens over Pathan organisatie te kunnen verkla-

ren,stelde Barth een ander gezichtspunt voor: lineage solidariteit
als het geintegreerde resultaat van individuele politieke keuzen van
de participanten,ieder gericht op eigen voorieel.Aldus kunnen funda-
nentele structurele verschijnselen verklaard wnrden door verwijzing
naar individuele interacties en motivaties, in plaats van door een
enigszins nystiek lineage-beginsel.
Het begrip 'territoriale segmentatie! heeft een vergelijkbaar voor-
deel als Barth's benadering; wani de grote betekenis van territori-
aliteit hangt samen nmet dezelfde rationale yrincipes in individuele
interacties en notivaties::het nastreven van nmaximale opbrengst net
nininale kosten,

5.Mijn laatste punt hangt sanen net het consensusprobleen,dat ik
by analyse van de Krounirse sanenlevingen zo heb benadrukt.

Territoriale indelingen baseren zich op zaken die,zowel voor de
perticipanten als voor de onderzocker, zonder meer zichtbaar zijn
in de onringende werel’,De geografische distributie van mensen is
een onnigkenboar gegeven,of het nu een boerengehucht betreft, een
woongebied van nomadén , een niddelgrote stad, of een werkruinte
binnen een nodern bureaucratisch systeen.Territoriale definitie van
segnenten garandeert hoge consensus.

Het structuurprincipe van unilineaire afstannning daarentegen
wordt uitgewerkt aan de hand van voorouders.Voorouders hebben al in
de tweede of derde opklimnende generatie geen enpirische basis neer.
Thdelingen aan de hand van voorouders kunnen slechts relevant zijn
door de idedon die individuele participanten hebben over die voorou-
ders: hun naan,tijdperk,woonplaats,daden,graf, gencalogische positiec.
Niets is ninder constant dan ide@en over het verleden.Een zekere con-

sensus kan slechts bereikt worden bij veel verbale communicatie over

voorouders(en door sohriftelijke docunentatie),
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ion deze eis is in de Krounirie (en woarschijnlijk in vele andere
samenleﬁingén) niet voldaan.Zo kunnen de noties over verwantscho -_ s
pelijke groeperingen bij de individucle perticipconten sitceds diver-
geren. . ..
Beschrijvingen volgens dé klassieke .egnentatietheorie besteden
aan dit consensusprobleen geen azadacht.De genealogie®n die nen
afdrukt gaan door voor historisch .juist(behalve in de hoogste genera-
ties) en door alle participanten onderschreven,Mijn Krounirse ervaring
heeft mij op dit punt zo achterdochtig genmaakt, dat ik al deze be-
schrijvingen van seguentdire lineagesystemen beschouw als artefacten,
zolang de onderzoekers de consensus niet expliciuvt aantonen.

In dit verband vormen de Tiv (Noord Nigeria) een opmerkelijk ge-
val.Hun genealogisache performance is diepgaand geanalyseerd(Bohannan
1952)en 1lijkt wat imconsistentie, geringe consensus, en manipulatie
betreft , sterk op wat ik hier beschrijf voor de Kroumirie; net dit
verschil dat Tiv genealogie¥n sons op openbare vergaderingen in over-
eengtgnhing .gebracht worden met huidige structurele relaties,waar-
door consensus wellicht bevorderd wordt(zvenals door frequente discussies).
Tiv settlenents vertonen,evenals Krounirse, aanzienlijke agnatische
diversiteit(Bohannan 1953:301 n.3).Desondanks is men er niet toe ge-
konen het agnatische principe te gaan beschouwen als secundaire uit-
drukking van dieperliggende factoren(zoals territorialiteit); de Tiv
figureren in de literatuur nog steeds als paradigma van unilineal
descent segnentation,

Unilineaire afstamming kan veel minder dan territorialiteit lei-
den tot de ondubbelzinnige,niet-gportunistische indelingan die de
basie zijn voor elk segnmentair systeen.Dit maaskt territorialiteit

aantrekkelijker voor een onderzoekersmodel, maar ook voor participan-

ten bruikbaarder in een inheens segnentatiemodel(4).
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Hoofdstuk 3.Inheemse basisbegrippen met betrekking tot het

interactieproces.

Relaties tussen mensen in de Kroumirie.

In het vorige hoofdstuk moest ik reeds terloops verwijzen naar

de diverse typen relaties die er tussen mensen in de Kroumirie bestoa:i..
Om verderop de Kroumirse religie te kunnen interpreteren in het licht
van het proces der niet-religieuwse interactie, moeten wij nu wat

lenger bij deze typen relaties atilstaan.

Een constant aspect van men#lijke relaties,in de Kroumirie en
elders,is de «ovoexdracht van materile zaken en of diensten tussen
partners,

Wat is nu de aard en de frequentie van die overdracht?

Het meest voorkomende type relatie in de Kroumirie is het volgen-
de:tussen twee personen heeft cen constante uitwisseling van goederen
en diensten plaats,grotere en kleinere,op basis van wederkerigheid:
lenen en geven v&n geld,levensmiddelen en kleren,in----
cidentele hulp bij landbouw,veeteelt,huizenbouw en dergelijke.

De term voor deze overdracht is ggg}zi'(Jongmans 1968).

Partners in dit type relaties zijn meestal gehuchtgenoten.
Veereweg het grootste deel van ego'g dcziyo *part@sTe~hooft hij
door vrije ..2¥s9ciatie;dit deel vertoont vrij grote fluctuatie,

De rest van ego's meziya -partners wordt gevormd door naaste
kindred en naagte buren.

Meziya-relaties en daarvan vooral de rflaties met naaste kindred

en naaste buren, kennen een ideale toestind: ongelimiteerde en
frequente uitwisseling, waarbij men niet meer precies de wederzijdse
inbreng bijhoudt, bovendien gepaard gaande met frequente bezoelcn
aan elkaars huis en erf,met nu en dan het samen gebruiken van een
maal.

Lang niet alle meziyareclaties benaderen dit hoge ideaal.Mensen die
wel overeenkomstig het ideaal met elkaar omgaan noemt men aetaSrin
'mensen tussen wie vertrouwen(fggg)bestaatf

Een gemeenschappelijk maal heeft in het Kroumirse sociale verkeer
een grote symbolische betekenis, Voedseluitwisselingen zijn cen nood=-
zakelijk bestanddeel van nauwe relaties.Wie een huis bezoekt krijgt
enn maaltijd aangebodenjdoor een gezamenlijk naal ontstaat er tussen
mensen een quasi-verwantschappelijke band: de claim op toekomstige

diensten en goederen,en ook de garantie,dat men zich wederzijds niet

aan elkaars vrouw,zuster of dochter %al vergrijpen.
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Een gegzamenlijk maal is het einde van een conflict.Van de andere
kant :mensen die in een conflict willen volharden,weigeren samen te
eten.Er is geen effectiever manier om een relatie te verbreken dan

door mangeboden voedsel openlijk te weigeren.

De meziya~overdracht is lang niet altijd materi®el.Ock het benadrulc-
ken van de pecitieve relatie die men met iemand heeft,het prijzen van
iemand , en in het algemeen iemand eer bewijzen op de wijzen die de
Kroumirie daarvoor kent-het geldt allemaal als een belangrijke meziya.

Ook schaarse,immateriZle diensten die iemand kan verlenen als
specialist(waarzegger,genezer,religieus specialist)of als invloed-
rijk mens(raadgeven,codrdineren van gemeenschappelijke activiteiten,
bemiddelen bij conflicten en bij huwelijkstransacties) gellen als
meziya's van ongekend hoge kwaliteit,

Een belangrijk aspect van deze meziya's is dat zij door de ontvanger
niet met gelijke munt kunnen worden terugbetaald:uit erkentelijkheid
geeft men voedsel(vooral de rituele gift van 100 gran thee en 1 kilo-
gran suiker), eenvoudige diensten,en in het geval van specialistische
diensten ook geld;ook kan men een immateri¥le tegenmeziya verlenen:
bezoek,goede woorden.

Het onderhouden van een meziya-relatie met verwanten is een be-
langrijke norm.

Naast de overdracht ven diensten en goederen zijn er nog andere
verplichtingen tussen naaste kindred.Eén van die verplichtengen is:
elkaar te bezoeken en geschenken te geven(vooral vlees en ander voed-
sel)op de dag ven het jaarlijkse Afd le Kebir(het Grote Feest).
Daarbij bezoeken Fa en Mo(dikwijls in gezelschap van ongehuwde kin-
deren)hun getrouwde dochter.De dochter legt met haar kinderen(maar
niet per se met haar man)een tegenbezoek af,waarbij zij ook (maar
ninder)geschenken geeft,en de Br bezoekt zijn Si,

Op dit feest worden ook de graven van overleden neuw(-aan)ver-
wanten bezocht; men eet koeken op het graf(geeft een deel aan de
passanteq)en zet een glas water op het graf.

Naast het economische en verwahtschappelijke aspect hebben
meziya-relaties een belangrijk moreel aspect.De Kroumirie heeft het
inheemse ideaal van de 'goede mens':de mens die 'rechtdocr loopt!,
'1inks noch rechts kijkt',niet roddelt,in het algemeen niet te veel
praat,de juiste houding heeft tegenover ouderen en tegenover mensen
18#n het andere geslacht,en vooral:aie met veel mensen meziya-relaties

van hoge kwaliteit heeft.Het meéiya—verkeer is meer dan een aantal

gelsoleerde uitwisselingenshet is een manier van leven!
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Temonds betrouwbaa: keid,rechtschapenheid,de mate waarin God's
zege op hem rust,zijn kons op een voorspoedig leven hier op aarde
en na de dool:men kan het afmeten aan zijn gedrag in meziya-relaties.

Fundamentecl is daarbij de inheemse conceptie van 'het goede hart!
(g&lb béhi).In moreel opzicht telt niet de economische waarde van een
meziya,maar de vraag of iemand hem oprecht verleent, dan wel louter
uit berekening en met het oog op de beoordeling van zijn gedrag door
zijn sociale omgeving(qdlb mifum: met slecht hart ).

0f iets met goed hart of met slecht hart gegeven wordt is niet
alleen een zask van het persoonlijke geweten van de gever.Geven net
goéd hart wil zeggen éqt men de ontvanger accepteert als een gelijke,
als een broeder( kif huyi )jgeven met slecht hart is een belediging
woor de ontvange??fﬁ_ﬁzg—zﬁzicht is het van belang dat de ontvanger,
en derden, op de hoogte zijn van de houding van de gever.

De Kroumirse cultuur kent een geraffineerd scala van verbale en go-
sticulaire uitdrukkingsmiddelen om deze nuances indirect,mear onoiis=
kenbaar, uit de drukken; symbolische tegenstellingen als links of
rechts,eerste of laatste,tcegewend gezicht of afgewen? gezicht, spe-
len daarbij een grote rol.

De ideologie van het goede hart is moeilijk vol te houden in een
samenleving waaxr’c neeste mensen zeer arm zijn, zoals in de Krouairic.
Des te groter is echter de voldoening,de zegen, wanneer bepaalde men-
sen inderf#asd in staat blijken om intensieve rolaties met het goede
hart asn te gaan en te handhaven.Zoiets ontgaat anderen niet,zij
bewonderen het en zijn er jaloers op.Mensen die er kemnelijk in sla-
gen de idedlogie van het goede hart tot de hunne te mePr:n,verlenen
san hun relaties met anderen een warmte en openheid,die zelfs mij
als onderzoeker diep getroffen heeft,door alle culturele barridre heen.

Meziya-relatie en de ideologie van het goede hart steunen op het
principe, dat binnen de Kroumirse sanenleving iedereen voor iedereen
cen acceptabele uitwisselingspartner is:dat ew fundamentele gelijk-
heid bestaat tussen alle mensen(mits van het:clfde geslacht en mits
niet al te zeer ver chillend naar leeftijd).Elders heb ik uitvoerig
asndacht besteed acm dit onderwcrn(Binsbergen 1968b31970:79v).
Ondanks het persisteren van de gelijkheidsideologie bestaat er in
de huidige Kroumirie een zeer grote feitelijke sociale ongelijkheid
naar welstand,macht en prestige.Dit leidt tot tyHen van inegalitaire
relaties, die niet met het inheenmse model van meziya-relaties kunnen
worden beschreven-hoewel de participanten dat noj; wel krampachtig
proberen.In de dominante imheemse ideologie over sociale relaties en

interactie hebben deze inegalitaire relaties geen uitgewerkte formu-

lering gekregen;ik zal ze daarom hier niet verder bespreken.
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Het inheense begrip hornma.

De belansrijkste term die men in de Krounirie heeft on iumbteractie,
relaties en individuen te bespreken cn te evalueren, is: horma.
Begrijpt nen de brede betekenis van dit wovrd, dan wordt inecens

zeer veel van de Krounirse sanenleving interpreteerbaar. Verscheide-
ne onderzoeckers in de Krounirie hebben uitwueiig aandacht besteed
aan horma (Jongnans 19683 Jonker 1969; Dijk 1968). Mijn uiteenzetting
is gebaseerd op eigen nmateriaal, verzaneld en uitgewerkt in dia-
loog net deze onderzoekers.

De basisbetekenis van horma is: 'datgene waartoe de toegang voor
anderen verboden is', of kortweg: 'domein!, Het is dezglfde stam
h-r-n die wij cok zullen terugvinden in het alpgemeen-Axabische woord
horan:'door de orthodoxie verboden'. Vanuit de betekenis ‘donein'

is het begrip horma in diverse richtingen uitgewerkt:

Horna peprojecteerd in Jc zichtbare wereld. o Alles in de
zichtbare wereld is opgedeeld, tussen nensen en tussen uit individuen
gevornde sociale eenhedentIt:dere zaak in de zichtbare wereld
behoort ondubbelzinnig tot het domein van éen bepaald individu of
sociale eenheid, en een onder individu of een overeenkonstipge sociale
eenheid mag hieraan niet raken zonder uitdrukkelijke toestenning.

Horma benadert hier: territorium, exclusief beschikkingsrecht,
eigendon.

Ben huis bijvoorbeeld is het exclusieve donein van de sociale
eenheid (gezin) die het bewoont; miemend van con andere sociale
eenheid pnag het zonder toestenning betreden. Men zegt: het huis is
in de horma van het gezin, Ock wat in het huis hoort (het vee,
de vocrraden) hehoort tot het exclusieve donmein van de gezinsleden;
Binnen het huis zijn weecr . bepaalde zaken het exclusieve donein
ven de individucle gezinsleden; bijvoorbeeld de koffer waar een
vrouw haar kleren, sieraden en geld bewesart is zelfs voor haar nan
verboden, evenals de nolen en de zeven die zij gebruikt bij de berei-
ding van graan tot neel,,en de voorraadtafel (zehil).

Hetzdfde patroon zet zich :voort buitenshuis. Wanneer wij bedenken
dat de belangrijkeste sociale eenheden in de Krounirie territoriale
segnenten zijn, krijgt het territoriale aspect van horma des te neer
relidf, Erven, tuinen, akkers, bronnen zijn het exclusieve Conein
van een territoriaal segment. Degene die tot ecn ander segment op

hetzelfde niveau behoort, en zich buiten de groctste, doorgaande

paden begeeft, zijn vee vrij laat greonzen of grensstenen verlegt,
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tast het domein van het segment aan en lokt ecn groot conflict uit.
Zelfs grote territoriale segmenten zoals gehucht an dal hebben een
eigen donein. Wie er niet thuis hoort blijft weg, of geeft de reden
van zijn bezoek, blijft op de hoofdpaden, en wordt liefst vergezeld
door ienand die er wel thuishoort - zo niet dan zijn scheldwotrden
of zels vechtpartijen niet ongewoon,

Horna geprojecteerd in de zichtbare wereld is niet een statisch
gegeven, dat door andere individuen of sociale eenheden zonder neer
wordt gerespecteerd. Met moet het domein op de juiste nanier gebrui-
ken (Martin 1967; Dijk 1968).

Een gezin dat jaren achtereen een bepaald stuk land niet bebouwt
verliest het exclusieve beschikkingsrecht daarop ten opzichte van
andere gezimmen in de naaste ongeving; het land blijft dat wel be-
horen tot het exclusieve donmein van het grotere territoriale segnent
(buurschap, gehucht) waartoe het betrokken gezin met die andere gezin-
nensenen ., behoort. Land dat een gezin niet zelf bebouwt, naar waarop
een ander gezin vruchtbonen en/of een stenen huis necrzet, gaat over
in het exclusieve beschikkingsrecht van dat andere gezin.

Ock een nooi, solide huis is een teken van hornma, en kan als
zodanig geprezen worden. Een van nijn infofruanten nerkie over een
gehuchtgencot op: 'Wat? Die? Die heeft helendal geen horma: zelfs
zijn huis is een bouwvall!

En behalve zijn domein gebruiken, nocet de sociale eenheid, of
het individu, ook bereid zijn het te beschermen en te verdedigen.
Een nan noet dat zelf doen, eventucel net hulp van zijn naaste buren
(vooral agnaten). De volwassen gezinshoofden binnen een territoriaal
segnent hebben gezanelijk de plicht tot bescherning en verdedicing.

Er treedt hierbij een differentiatie op: enerzijds zijn er
beschermers (nannen) ,anderzijde is er al datgene wat in de horma
van de sociale eenheid ie en beschernd noet worden: vrouwen, vee, het
huig, de grond, het gehucht,; het dal. Het 'hebben van horma' is
aldus een nannelijk attribuut, het 'zijn in de horpa!' (beschernd
werden) is een vrouwelijk attribuut (5).

Dit principe is uitgewerkt in symbolische formuleringen, waarbij
bijvoovbeeld vrouw, vee en land onderling verwisselbaar worden
(Dijk 1968). Men vernijdt directe ruzies over land; naar men zin-
speelt in derpgelijke gevallen steeds op verkrachting van vrouwen:
"Ja, vandaag doet hij dit (bijvoorbeeld over een akker passeren

zonder toesterming te vragen) , ndar wat hebben onze vrouwen en

dochters norgen van hen te verwachten.ss!’'
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Deze symbolische sexucle tegenstelling ten aanzien van horna is
echter slechts relevant binnen een context van interactie tussen
nannen en vrouwen. Zowel naar inheense ideologie als in de praktijk
van econonische en religieuze activiteiten is de scheiding tussen
nennen en vrouwen vrij sterk doorgevoerd in de Krounirie. In vele
opzichten vornen de vrouwen een wereld apart. Binnen die wereld
bestaan er vrouwen die horma uitoefenen, over andere vrouwen (hoofd-
stuk 10).

Horma als formulering van relaties tussen nmensen, en als evaluatic,
Tot ienands relaties met de zichtbare weeld behoren ock zijn relaties
net andere mensen. Het is begrijpelijkdat het begrip horma ook in
het verkeer tussen mensen een rol speelt, De ideologische differenti-

atie beschermer/beschernde in de nman-vrouw-verhouding is daarvan al
een belangrijk aspect. Maar de betekenis van horma voor het menselijk
verkeer is daarnee niet uitgeput. In het algeneen is de horna
van ienand met betrekking tot het nenselijk verkeer:de nate waarin
iemand toegang heeft tot donein van anderen, dat wil zeggen relaties
net anderen heeft,socioren  en diensten net anderen uitwisselt,
en ook ruintelijk toegang heeft tot die delen van het landscha:
(huis, erf, grond)die tot de exclusieve horma van anderen behoren.
Alflus heeft horna alles te maken net neziya-relaties: het is het
inheense begrip waarnee verschillen tussen individuen ten aanzien van
hun gedrag in het neziya-verkeer kunnen worden geformuleerd.
Het hebben van goede onderlinge relaties levert beide relatiepartners
keroa op; het verbreken van relaties levert beiden verlies van horma.
Horna krijgt hier een evduerend aspect. Het zweent naar begrippen
als sociaal aanzien, prestige. Niet iedereen heeft evenveel relaties,
en de aard van die relaties is niet steeds dezelfde. Vandaar
dat nensen gerangschikt kunnen worden van hoog naar laag, volgens
hun horna in het nenselijk verkeer. Uit het onderzoek van Jongnans
(1968) bleek dat inderdaad het aantal uitwisselingsrelaties dat
ienand net anderen heeft globaal overeenkont net de hoogte van zijn
horma. Daarnaast speelt nce of die relaties beantwourden aan de
ideale norn: iemand net netalrin-relaties wordt extra hoog benor-
deeld, evenals specialisten en vooraanstaanden personen die neziya's
van hoge kwaliteit kunnen geven.
Het teriitoriale aspect van horma blijft in deze evaluaties terug
te vinden. Mijn infornanten legden een verband tussen de ruintelijk
actiradiue van iemands interactie, en de grootte van zijn horma. Want

iedereen heeft wol relaties met zijn naaste buren, Maar slechts de-

geen die door zijn m®aties ook toecgang heeft tot mensen ver puiten
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die nasuwe kring, heeft werkelijk hoge horna.

Op deze wijze volgt hornma het patroon van territoriale segnentatie:
ienands horpa is des te hoger, nacrnate de sociale eenheid waarbinnen
hij algeneen 'toegang heeft tot mengslijke relaties' tot een hoger
segomentair niveau behoort., Zelfs de ninst respectabele gehuchthewoner
heeft een zekere 'horma net de nensen on hen heen', zoals nijn infor=
nanten zciden. Maar de ¥ih, wiens invloedssfeer een heel sjeikdon
onvat, heeft de hoogste horma van alle levende mensen.

Horna gaat hier veel lijken op autoriteit. Want wie veel horna
heeft (door vele relaties) is in staat een ander effectief te
beperken in zijn gedragsalternatieven; en hij is tovens in staat
cen ander te beschermen tegen derden. Het verleent horna als ienand
in steat is zijn relaties net anderen te continueren en daarbij
(desnoode mnet harde woorden) de bejegening weet af te dwingen die
bij die relaties hoort. Verregaande mildheid en zachtzinnigheid zijn
bepaald niet ideaal in een Krounir die horna uitoefent. Iemand net
hoge horma noet die op beslissende nomenten waar naken door inderdaad
initiatieven te nemen, en agressief op te treden.

Dit principe is voletrekt niet in tegenspraak net de ideologie
van 'het goede hart'!. Want hoe zou eervol gedrag in uitwisselings-
relaties (overeenkonstig de ideologie van 'het goede hart') nogelijk
zijn, als de betrokkene tegelijk zijn hornma ondernijnt door over
zich te laten lopen?

Binnen deze context moet de arme wel geringe horma hebben: in
zijn afhankelijkheid ontbreekt het hen neestal aan sancties on
anderen een bepaald gedrag in de ongang net hem op bte leggen.

Tenslotte wordt horna geladen net evaluaties die niet uiteluitend
verwijzen naar het aantal en de aard van ienende relaties, Gedeeltelijk
treedt er een vermenging op nmet het territoriale aspect . Wanneer
jeriands domein in de zichtbare wereld groter of waardevoller is dan
dat van een ander (bijvoorbeeld iemand heeft neer land, een nooier
huis) dan naakt dat ook zijn horma in de sfeer van nensgelijke
interactie en evaluatie groter. Horma kont hier dicht bij de
betekenis van 'welstand'. Onderzoek van Jongnans (1968) bracht dan
ook een mtatistisch aantoonbare relatie aan het licht tussen horna
on welstand. Van de andere kant deelt het evaluatieve karakter van
horna zich nee aan nict-nenselijke zaken in de zichtbare wereld. Zo

kan nen zeggen dat het ene stuk grond neer horna geeft dan het
andere, door verscbil in kwnliteif, in verwerving, en dergelijke
(Dijk 1968).
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Wie zich bij herhaling in staat toont zijn domein (land, vrouw
vee, relaties, prestige) te verdedigen heeft hoge horma; wie in die
verdediging faalt, verliest horma., Vandaar dat nen iemands horna (als
evaluatieve formulering voor zijn relaties met anderen) kan onder-
nijnen door zijn vee te stelen, zijn land te vervreenden, zijn
vrouw, dochter of zuster te verkrachten, off zelfs al door
echeldwoorden die hicrnaer verwijzen. Hiernmee hangt cck sanen de
norele veroordeling die de weduwe treft, als zij na de docd van haar
nan naar haar eigen kindred elders terugkeert (ongeveer 50% van
de huwelijken is gehuchtsexogsan); want aldus tast zij de domein
aan van het segnent waartoe haar nan behoorde en treft zij ook de
evaluatieve horma van die groep.

Ilat inheense ideanltype van hornma is dan ock: 'Een groep van
nauwe kindred (in theorie nauw-agnaten) die tezamen in de beste
verstandhouding (als meta¥rin) leven op grond die zij van hun
(idealiter gemeenschappelijkf voorouders hebben ge¥rfd, - grond
die zij bebouwen en tegen vervreending waarvan (bijvoorbeeld door
verkoop, of door permanente bruikleen aan anderen) zij zich effec-
tief weten te verzetten.' Relaties, evaluatie van relaties, en
de nateri¥le, in het landschap zichtbare basis dasrvan, zijn in
deze formulering van nijn informanten in &en nultidinmensionaal
begriv horma verenigd.

Het evaluatieve aspect van horma is in het sociale verkeer
zichtbaar genaakt door een aantal gedragingen die symbolen zijn voor
de relatieve hornma-positie van de betrokkene. Spreken, initiatieven
nepen, aendacht krijgen, opdrachten geven, ruintelijk een centrale
poeitie in de groep innenmen, agressief verbaal gedrag, . de eerste
zijn bij allerlei gezanelijke handelingen (eten, theedrinken), en
tenslotte handtastelijkheden begaan aan een ander, zijn tekenen
van hoge horna. Zwijgen, verbale ingetogenheid, volgzaanheid,
ruintelijk een perifere positie innenen, genegeerd worden, achter-
aan konen bij gezamelijke handelingen, opdrachten aannenen en
dienstbaar zijn, handtastelijkhedenvan een ander ondergasan, zijn
tekenen wvan lage horna.

Doo; deze systenatische verschillen in gedrag wordt binnen eens
groep van frequent interagerende personen (bijvoorbeeld naaste buren,
of” de bezoekers van de nannenvergadering) voortdurend de onderlinge

rangorde naar horna zichtbaar genaakt, en zo nodig zichtbaar gewij-

zigd.
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Maar deze symbolische gedragingen leiden beslist niet tot
een volkoren sterre ongangsvorn tussen nensen net verschil in horna,
waarbij de ene partij voortdurend for.ele respectbewijzen eist en
de andere partij niet anders kan doen dan ze verlenea., Ondanks de
achtergrond van horma-verschillen (die de onderzoeker terugbrengt
tot welstand, macht, prestige, nate waarin icnand aan de inheense
nornen beantwoordt) is er in de omgang een grote nadruk op
gelijkheidssynbolen: handengeven, net elkaar schertsen, on
beurten tracteren op thee, en dergelijke. Zelfs de zeer rijke
of zeer nuchﬁgbman blijft, in de uiterlijke ongangsvornen althans,
een orinus inter pares,,

De introductie tot de Krounirse sanenleving is bijzonder uitvoerig
geworden, Pas in de laatste, interpreterende hoofdstukken zal

duidelijk worden dat zij voor een analyse van de Krounirse religie
niet bekndpter had mDogen wezen. Voor wij echter zover zijn, zullen

wij ons eerst in het volgende deel bezighouden nmet de algenene

bespreking van Krounirse religieuze voorstellingen en activiteiten.
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Deel III. Beschrijving van religieuyy voorstellingen en activiteiten
in de Kroumirie.

Hoofdstuk 4. Afbakening van religie in de Kroumirie.

Een definitie van religie.

In dit rapport geef ik een beschrijving van de Kroumirse religie bin-
nen haar wijdere sociale en culturele context. Voorwaarde voor zo'n
beschrijving is een definitie van religie, waardoor wij, binnen een
bepaalde samenleving, de relieuze verschijnselen kunnen onderschei-
den van de niet-religieuze verschijnselen-om vervolgens religieuze
en niet - religieuze verschijnselen nct elkaar, te. vergelijken.

Er bestaan sociale verschijnselen ten aanzien waarvan vrijwel
geen aniropoloog zou aarzelen on ze bij religie in te delensoffers,
pelgrinages, gebeden. Het probleen is dan ook niet on de zoveelste
handige definitie ten vinden die, juist als al die andere die sinds
eeuwen geproduceerd zijn, deze onbetwiste kern nogmaals als religie
verklaart., Het gaat erom een oplossing te vinden voor die sociale °
verschijnselen waarover vanouds getwist is of zij nu wel of niet tot
de religie behoren: nagie, divinatie, genezing e.d..

Er zijn nog drie andere problemen die een rol spelen bij de keu-
ze van een passende religie-definitie uit de aangeboden hoeveelheid.
a) Logische gebreken. Vele (vooral vroegere) auteurs hebben de

neiging on in hun definitie reeds samenhangen te postuleren tussen
Juist die verschijnselen, die zij defini¥ren. Die samenhangen zijn
dan uiteraard ongetoetst, want 1o verschijnselen waartussen die sa-
nmenhangen gepostuleerd worden, worden eerst door definitie toegan.-
kelijk voor enpirisch onderzoek!

Een voorbeeld is de religie-definitie van Durkhein (1960:65):

'un syst®me solidaire de croyances et pratiques relatives 3 des
choses sacrées, c.-3.-d, séparées, interdites,croyances et pratigues
qui unissent en une méme communauté morale, appelde Eglise, tous
ceux qui y adhrent.!

In deze definitie vormt de verbinding tussen het eerste 1id (un sys-
t&ae...interdites) net het tweede 1id de basis voor Durkheins religie-
theorie; maar wamneer hij er al in de definitie van uitgaat dat reli~
gie alle betrokkenen verenigt tot &en geestelijke gemeenschap, dan
blijft er nmet betrelkking tot de samenhang tussen religie en sanen-
loving, weinig té dnderzoekén over.Wat verder ook de waarde van
Durkheims religie-theorie is (dit rapport vormt opnieuw een bevesti-
ging voor sommige van zijn inzichten), dit soort logisch onjuist de-
finities moeten wij gien te vermijden.De definitie moet tot niets an-
ders dienen dan het identificeren van religic binnen een bepaalde
sanenleving.

b)Toepasbaarheid, Definities zijn arbitrair, en de een is (nits
logisch onberispelijk) niet juister dan de ander.Maar sommige defini-
ties zijn binnen een bepaalde context minder bruikbaar dan anderen,
omndat zij ons dwingen ann de voor ons liggende feiten bepaalde onder-
scheidingen op te dringen die niet organisch bij die feiten lijken
aan te sluiten; zodat verschijnselen die wij, voorwetenschappelijk,
verwant zouden willen noemen, plotseling in heel verschillende klas-—
sen moeten indelen, en omgekeerd. Een voorbeeld is de opvatting,
dat respect een relevante categorie zou zijn om religieuze verschijn~
selen te identificeren. Deze opvatting vinden wij bij Redcliffe-
Brown. Hij verving Durkheins begrip sacré (dat ook nauw met respekt
was verbonden) door'rituele relatie', en definiBert nu dit laatste
begrip alsvolgt. 'There exists a ritual relation whenever society
inposos on its members a certain attitude towards an object, which
attitude involves some measure of re&pect exspressed in a traditio-
nal node of behavior with reference to that object (Badcliffe-

Brown 1968:123). .o




-81-

Bij een eigen poging om Durkheins begrippenpaar sacré/profane te
zuiveren van methodeologische fouten en de van diverse zijden inge-
brachte kritiek te verwerken, heb ik ock gemeend dat uiterst respekt
bruikbaar is voor de definitie van religie (Binsbergen 1963%18v).

Sinds mijn onderzoek naar de Kroumirse religie ben ik het echter
volledig eens met de kwitiek van Goody: 'Although 'regpect' is often
required by performances of a religious or ceremonial kind, it is by
no means an invariant feature of such activities. lloreover, such an
attitude is perhaps equally caracteristic of authority relationships
within the family, wich could be designated 'sacred' only by an over-
ly loose interp(station.](Goody 1961:151v).Als wij religie defini¥-
ren door respect, zouden wij zelfs van de onbetwiste kern van de
Kroumirse religie; de verering van onzichtbare plaatselijke heiligen,
gen groot deel tot niet-religieus moeten verklaren. Krounirs maken
namelijk dilkwijls grapjes over hun heiligen, ook $ijdes do rituelen
die direct op die heiligen gericht zijns hoewel de heiligen geduch~
te wezens zijn,en hoewel sommige rituelen, op sommige nonenten, onmis—
kenbaar ernstig en vol respek£ zijn, is ower het geheel de heiligen-
verering doortrokken van vrolijkheid en bewnste profanatius )
Terwijl daarintegen respckt, ontzag, eerbied e.d. in de Krounirie
naar voren komen bij allerlei zaken die vrijwel niemand tot religie
zou willen relienen. Afgezien van de relat\@s binnen het gezin denk
ik hierbij aan het volgende:de nmeeste Kroumirs verzorgen en ‘behande=-
len hun vee(voor zover zij dat hebben) met grote toewijding en behocd~
zaarheid; in de huidige Xroumirie wordt met ononderbroken aandacht
en ware verrukking urenlang nasaxr de radio geluisterd, waarbij niemand
een woord mag‘spreken; de houding ten opzichte van de gevaarlijke
wilde zwijnen rond het gehucht is gekenmerkt door angst, maar oclk
door ontzag en bewondering voor hun fysieke geweld.

Het begrip respect brengt ons werkelijk niet dichter tot de
Krounirse religie. Wanneer wij desondanks zouden kiezen voor een re-
ligiedefinitie waarin respect centraal staat, krijgen wij beslist een
vertekend beeld.

o) Operationaliseerbaarhefi.cen bepaald concroet geheel van scci-

ale verschijnselen te beschrijven en te analyseren, hebben wij be’
hoefte aan definities die zonder al te veel moeite en onzekerheid
geoperationaliseerd kunnen worden naar de feiten toe. Een definitie
die in dit opzicht veel moeilijkheden oplevert, is weinig bruikbaar.
Dit bezwaar geldt bijvoorbeeld voor Durkheing begrippen sacré en
rofane, bouwstenen in zijn religiedefinitie. Durkhein definigert

deze begrippen als volgt: '...il ne reste plus pour définer le sacré

par rapport au.proféﬁe que leur hétérogéndité.
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Seulement, ce gui fait que cette hétérogénéité suffit 2 caractériser
cette classification, c'est qu'elle est trds particuliidre: elle
est absolw! (Durkheim 1960:53 )shet profane moet daaron het sakrale
nijden,of assimileren (bijvoorbecld door initiatie). In zijn bespre-
king van de fustralische religie geeft Durkhein wel enige aanzetten
on sacré en profane te operationaliseren, maar die pogingen zijn on-
systeuatisch) en de wijze waarop deze oper tionaliseringen worden
toegepast op het etnografisch materiaal is gebrekkig (Durkheim 1960 ;
167v, 223v; vlg. Binsbergen 1968a:18, en uitvoeriger, 1967:10v).
Durkheins falen op dit punt ligt stellig aan de geringe operatio-
naliseerbaarheid van zijn nominale definitie .wan sacré en profane.
Het is mniet waarschijnlijk dat anderen, uitgannde van dezelfde
noninale definitie, wél tot bruikbare operationaliseringen kunnen
komen; ik ken hiervan geen voorbeclden uit de literatuur.

Eveneens nmoeilijk te operationaliseren, althans binnen het kader
van de sociale antropologie, zijn die nominale religiedefinities
die de nadrulk leggen op emotionele elenenten in de religie. Lowie
bijvoorbeeld ziet religie gekemmerkt door Supernaturalisn, geba«
seerd op awe en wonder (1924);zijnltij&genoot Otto legt de nadruk

op emoties als 'creatuurgevoel' dontzetting', 'fascinatie'ten op-
zichte van'het numineuze' (Otto 1963). Ik wil niet ontkennen dat
enoties een grote rol spelen in het nenselijk leven,maar de sociale
anropologie is nu eenmaal niet optimaal toegerust om ze te bestuderen.
Het werkterrein van de antropolnoog besteat primair uit waarneembare
activiteiten en uit voorstellingen (cognities) die de participanten ,
blijkens hun expliciet verbaal gedrag, aan die activiteiten verbinden.
Die religiedefinities zijn daaron het gemekkelijkst te operationali-
seren, die direkt verwijzen naar activiteiten en vo.wstellingen.Me’
een dergelijke religiedefinities kunnen wij altijd nog, indien het
nateriaal en de vaardigheden van de onderzoeker dat toelaten,. _
empirisch vaststellen of er bepaalde sFecifieke emoties net religie

verbonden zijn.

Deze moeilijkheden in het defini¥ren van religie lijken een oplos-
sing te vinden in recente pogingen, vooral van Britse zijle, on
terug te keren tot de opvattingen van Tylor en religie te def}niéren
in termen van niet-menselijke wezens en krachten.Tylor zelf spreekt
alleen van wezens:' It seems best to fall back at once on this

essential source, and simply to claim, as a minimun definition of

religion, the belief in spiritual beings' (Tylor 1953:3)
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Hen van de recente voorvechters van T)2or's benadering is Goody,
met de volgende, meer algemene definitie: 'We may say then that
religious beliefs cre present when non-human agencies are propitiated
on the human model' (Goody 1961 : 157)., Coody citeert bekende antro-
pologen als Evans-Pritchard, Firth, Horton als medestanders, op grond
van hun publicaties sinds 1955. Spiro sluit zich expliciet bij hen
aan en stelt: I would argue that the belief in superhuman beings and
in their power to assist or to harnm man approaches universal distri-
bution, and this belief-I would ineist~is the core variable which
ought to be designated by any definition of religion.(Spiro 1966:94).

Googy's definitie heeft een groot voordeel boven die van Tyloxr
en bijwoorbeeld Spiro: Goody's uitdrukking non-human agencies laat
inners in het midden of voor een bepaalde groep mensen religie ge-
richt is op wezens dan wel op onpersoonlijke krachten. Goody blijkt
zich (1961:143,158) uitdrukkelijlz bewust van dit oude etnologische
probleen, dat voor het eerst scherp gesteld werd .door Marett
(1909:132 v)naar aanleiding van het Polinesische mana-begrip.

Blen nadeel van Spiro's aanpak is niet alleen dat hjj de onpersoon-
lijke krachten negeert als object van relige (vel. Spiro 1966:96 -
teculturally postulated superhuman beings'), mear ook dat hij al dade-
1ijk, als universele eis, een hi®rarchisch aspect introduceert:

de wezens waarop religie gericht is, zijn niet slechis niet-nmenselijk
(zoals Goody terecht stelt), maar boven-menselijk.

Toch heeft ook Goody's definitie wanige tekortlkomingen.

Gunstig stemmen (pmpitiation) is slechts éen van de mogelijke
religieuze activiteiten, Dient een offer altijd on gunstig te stenmen?
Vaak brengt men slechts een offer om de nog niet vertournder niet-
nenselijke agentia niet in toorn te doen ontsteken. En' daarnaast
richt de mens op niet-menselijke agentia activiteiten die met gun-
stig stemmen volstrekt nids te maken hebben: een gunst verzoeken,
wraak afroepen;, een godheid als getuige n~anroepen, een godheid
beledigen omdat deze niet gedaan heeft wat de mens gevraagd heeft,
enzovoorts., Wij kunnen beter in het algemeen spreken van 'activitei-~
ten gericht op miet-menselijke agentia',

Zijn deze activiteiten altijd ge¥nt 'on the human model';. zoals
Goody eist? Wanmneor wij de panenhang tussen religie en niet reli-
gieuze sociale verschijnselen willen nagaan, is het wat voorbarig
on te stellen dat religieuze activiteiten altijd kopis¥n zijn van de
niet-religieuze activiteit tussen mensen, Dit is immers eerder
iets dat wij door emgrisch onderzoek:zouden willen wvaststellen,

in plaats van het per definitie aan te nemen. Bovendien, 'on the

human nodel' bevat impliciet de eis, dat bij religieuze activiteiten
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de niet-menselijke amcntia altijd min of meer antroponorf zijn in

de voorstellingen van de participanten.QOok dit is een al te voorbarige
beperking, temeer daar wij juist een religiedefinitic hebben gekozen
volgens welke naast niet-menselijke persoonlijke wwzens ook niet~-
mensc¢lijke onpersocnlijle Krachtén in aammerking komen voor religieu-
ge activiteiten.Goody's vermelding 'on the human model' houdt wel

een interessant programma in: wij noeten de overcemkomnsten en ver-
schillen nagaan tussen enerzijds niet-religieuze menselijke inter-
actie , en anderzijds religieuze activiteiten gericht op niet~
menselijke wezens(8).Maar dit prograna put de nogelijkheden van
religie-onderzoek niet uit.De activiteiten gericht op niet-menselijke
onpersoonlijke krachten blijven ongeanalyseerd.

Waarschijnlijk kunnen deze laatste activiteiten niet zeer vrucht-
baar vergeleken worden met " niet-religieuze interactie tussen
nengen; ik zou eerder denken aan een vergelijking met niet-religi-
euze ecologische activiteiten, het alledaagse verkeer dus tussen
mens en natuurlijk milieu.

Denkend aan ecologische activiteiten kummnen wij nog op een ander
bezwaar tegen Goody's definitie wijzen.Koeien,schapen,geiten,zijn
niet-menselijke agentia.Zij zijn het voorwerp van activiteiten,die
in vele gevallen ge&nt zijn 'an the human model':het dier krijgt
een naam,wordt toegesproken,gestreeld,deelt in de intimiteit van
het gezin(althans in de Krounirie),wordt verzorgd bij ziekte,met
zijn nukken en eigenaardigheden wordt enigszins rekening gehouden,
het is soms een sexuele partner van de mens.

Kortom,de omgang met dieren behoort tot de religie in de zin van
Goody's definitie!

Dit is een mogal ongewenste consequentie.Wij kunnen haar ondervangen
door de analyse van Weber(1969: 115v) en Rex(1963: 80’ ),met betrek-
king tot menselijke activiteiten.

Deze auteurs onderscheiden:

a.Rationeel handelen, gericht op eem empirisch doel dat de
actor door bepaalde technischo regels te volgen bereiken wil.

b.Monrrationeel handelen,gericht op een niet-empirisch doel
dat de actor door bepaalde rituele regels kan bereiken.

c.lien restcategorie,omvattend handelen dat primair affectief,
enotioneel of expressief is,of het gevolg is van een Zewoonte
die niet meer bewust gericht is op een bepaald doel.

De alledaagse omgang net huigdieren velt nu grotendeels onder

rationeel handelen; zij is gericht op empirische doelen zoals in-

komsten uit melk,vlees,huiden,ecieren,e.d., en wordt gedragen door
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het geheel van tochnische regels dat iemand tot een goede veehouder
maakt.Religie daarentegen is een vorm van non-rationeel handelen;
zij wordt gedragen door rituele regels o i gericht op doelen die
niet-cmpirigch zijn in die zin,dat zij niet met de middelen van de
noderne westerse hatuurwetenschappen zijn waar te nemer (De expres-
sieve kant van religie laat ik hiexr buiten beschouwing) .

Niet alle activiteien betreffende vee behoren tot het rationeel
handelen,Vanneer de Xroumirse vechouder zijn zieke beesten zeven
naal rond een belangrijl heilgdom voert,is de genezing die hij dear-
mee wil bewerkstelligen een rizt-empirigch doel in de zin van de
noderne natuurwetenschap.Het eventuele positieve effect van deze
handeling op de gezondheidstoestahd van de beesten is namelijk bio=-
logisch,veterinair,niet meetbaar, en indien de dieren zouden genezen
zou de natuurwetenschap daarvoor een andere verklaring zoeken dan
de invloed van het heiligdom.0f een doel dus wel of niet empirisch
is in de zin van de moderne natuurwetenschap , hangt af van de
vraag of de opvattingen die de participanten hebben over de manier
om het gestelde doel te bereiken , al dan niet in strijd zijn met
door de moderne wetenschap onderkende of ontkende causale verbanden
tussen verschijnselon.

Overigens wil ik benadrukken dat het onderscheid empirisch/
niet-empirisch volstrekt geen consequenties heeft voor de logische
structuur van de technische respectievelijk rituele regels.

Rituele regels mogen dan met onze huidige westerse natuurwetenschap
in strijd zijn, maar daarom kunnen zij(gegeven eenmaal de niet~
empirische doelen) nog wel met grote. conseguentie .worden toegepast.
Non-rationeel Lomdelen is niet '»relogisch'(Lévy-Bruhl),onlogisch
of irrationeel.Ik wil slechts verwijzen naar Gluclmang essay over
'the logic of witcheraft '(1966: 81v), en naar de moderne structu-
raligtische analyses die juist voor allerlei vormen van non-ratio-
neel handelen (mythen,eetgewoonten,totemisme)de onderliggende, con-
sistente logische schema's willen bloot 1eggen(bijvoorbeeld:Léviu
Strauss 1964,1965,1968).

Het basis probleem van de religie wordt niet gevormd door de ver—
meende onlogische structuur van religiecuze activiteiten en voorstel-
lingen,maar veeleer door het feit dat mensen logisch min of meer
congistente activiteiten richten op, en idem vocrstellingen hebben
over,een veronderstelde werkelijkheid die,met de meest verfijnde
empirische technieken, niet valt waar-te nemen,

Laten wij intussen wel bedenr.cn dat de moderns wetenschap

geen absolute criteria levert.Zij maaki fouten.Wat vandaag voor haar
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niet toegankelifk is (niet-empirisch) is het morgen nisschien wel.
en wat zij vandaag als onjuist verwerpt, aanvaardt zij morgen miss
schien weer.Evenals het sociaal-wetenschappelijk begrippenapparaat,
maakt de moderme natuurwetenschap deel uit van het eigen inheemse
interpretatiekader(het eigen 'folk-system')van de onderzoeker.
Antropologische generalisaties over religie zijn niet het resultaat
van de toesting van een, min of wmeer exotisch,religieus 'folk system'’
aan een absoluut en universeel oriterium, maar eenvoudig de confron-
aatie van het onderzochte 'folk-system' met het, even geborneerde,

'folk-systen' van de onderzoekory

Ik geloof dat wij, als resultaat van deze vluchtige verkenning van
het definitieprobleem van de religie,de volgende definitie kunnen

opetellen die toepasbaar is op de Kroumirse samenleving:

Voor bepaalde menselijke activiteiton geldt dat zij in de
inhoomse . voorstellihgen van.decactors gericht zijn op

ERER bepaalde niet-menselijke agentia(persoonlijke wezens en/of
onpersoonlijke krachten), terwijl de onderzoeker vastste 4
dat deze nict-menseljjke agentia niet-empirisch zijn; wij
noemen deze activiteiten religieuze activiteiten; de bege-
leidende voorstellingen noemen wij religieuze voorstellingen;
religieuze activiteiten en voorstellingen vormen samen een
religie.

Het is onnodig bij deze nominale définitie de begrippen 'voor-
stelling' en 'activiteit' expliciet te operationaliseren.'Niet-
empirisch wordt,op bovenbeschreven wijze, geoperz ionaliseerd door
verwijzing naar de moderne westerse natuurwetenschap.

Impliciet bevat deze definitie cen bepaalde stellingneame ten
aanzien van het oude etnologische probleen van de tegenstelling
tussen magie en religie,

Zort samengevat komt de klassicke etnologische opvatting neer
op cen tegenstelling tussen.

lseenvoudige, door de actors zonder meer doeltreffend geachte
activiteiten, gericht op afzonderlijke , concrete doelen op korte
termijn,te verwezenlijke via niet-menselijke onperpoonlijke krachten,
en

2.,activiteiten gericht op algemene doelen op lange termijn,te

verwezenlijken via een persoonlijké, en in de opvatting ven de ac-

tors niet geheel manipuleerbare , relatie met niet-menselijke wezens
(vergelijk Malinowski 19543 88v).
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Onnodig te gogrren , dat deze tegenstelling al vask is aangevallen
(vergelijk Marett 1909: 131; Warner 1958: 229v; Goody 1961: 145v)
Volgens mijn religiedefinitie behoort zowel 1., als 2. tot de religie.
Dit is voordelig, niet omdat wij zo nader komen tot 'het wezen wvan
de magia'(dit hangt immars volledig af van de wijze waarop men .mo-—
gie defini¥ert), maar omdat in de Kroumirse religie het onderscheid
tussen 1. en 2. theoretidch moeilijk is te leggen, en voor de fei-
telijke religieuze activiteiten volstrekt irrelevant blijkt.Ik kom
hierop terug.

Bareka: basigbegrip in de Kroumirse religie.

VWanneer wij aan de hand van onze religiedefinitie , in de Kroumirse
samenleving het terrein van de religie afbakenen,dan blijkt dat
alle religieuze activiteiten en voorstellingen het volgende gemnon
hebben: zij worden door de participanten voortdurend in verband ge-
bracht met het inheemse begrip baraka.Baraka is het principe dat al-
le religieuze verschijnselen in de Kroumirie verbindt, en z3 voor
de particinanten begrijpelijk maakt voor zover zij aan nadere uit-
leg behoefte voelen.Baraka vormt het basisbegrip van de Kroumirse
religie,

Uit de honderden uitspraken over baraka die ik,kon .verzamelen,
en uit het gevariderde karakter van de religieuze verschijnselen
vaarop dit begrip wordt toegepast, blijkt dat het een bijzonder
complex begrip is.Wie di® begrip in al zijn semantische implicaties
begrijpt, heeft de sleutel tot de Kroumirse religie in handen.Maar
die implicaties zijn slechts te bespreken aan de hand van een ge~
detailleerde beschaijving van mecr concrete religieuze voorstellingen
en activiteiten in de Kroumirie.Ik zal daaron eerst een zeer beknop~
te uiteenzetting van baraks geven: dit stelt ons in staat om in de
volgende hoofdstukken de concrete Kroumirse religieuze voorstellingen
anactiviteiten te beschrijven; waarna wij in hoofdstuk 14 een meer
indringende analyse van baraka kunnen geven.

Het gebruik van het begrip barake in de Kroumirie sluit aan bij
het gebruik elders in Noord-Afrika(vergelijk Westermarck 1926:i 35-261;
Gellner 1969; Marcais & Cuiga 1925) en in de volkse Islam in het al-
gemeen.Het is een zeer oud semietigch woord, dat Chelhod(1964:60v)
in verband brengt met knielen,hurken, paren.
Hij schrijft:'la Yaraka serait étymologiquement la force fécondante
du pére qu'il communique 2 ses enfants en les bénissant,c'est~a-dire
en les prenant sur les genoqg;reconnaissant du fait méme sa paternité

et accordantes. protection’,
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Na een uiteenzetting van dit begrip, toegespitsfcp Arabi®d ten tijde
van het ontstaan van de Islam, concludeerd Chelhod (1964:61) 'La
baraka émane alors de deux sources, lesquelles sans &tre hétérogdnes
se trouvent, depuis 1'Islam, en position de rivalité: Dieu et le
sacrd indéfinie!

Deze conclusie duidt dezelfde polariteit die ik (ombekend nog
met * . Chelhod's werk) onderkende in het Kroumirse begrip baraka.
Laat ik twee voorbeelden geven van de wijze waarop twee van mijn beste

informanten het begrip baraka omschreven:

Informant no. 29. 'Kijk, baraka is het volgende. Ik ben een goed
mens,ik wwerk met God (dat wil zeggen, mijn handelingen zijn in over-
eensterming met Gods gebod-vB), ik bejegen mijn medemensen met het
goede hart, ik ga altijd rechtdoor, God helpt mij, en de plaatselijke
heilige helpt mij. Wie leeft met het goede hart, wie met iedereen in
goede verstandhouding is, die is bezig zijn plaats te verdienen bij

God in het hiernamaals. '

Een gedeelte uit het intervicw met informant no.12 over een bezoek .
aan plaatselijke heiligdommen(de voorwerpen hier genoend komen ter
sprace in hoofdstuk 6). ~Hoe zit dat nu met het kussen van de vlag,
van de kist, van de muren van het heiligdom? 'De mensen van vroeger
deden zo, het is de baraka. De baraka is in die dingen , on door ze
aan te raken en door de koeken te eten komt de baraks in uns',

~En bij wieronx? 'Dat is ook baraka. Die wierook wordt gebrand in
het heiligdomm; de rook komt door het hele heiligdom, op de vlaggen,
op de tombe, op de kogelvormige stenen, en doet daar baraka op., Wie
dan de wierook met de hand naar zich toewuift, krijgt zo baraka.'

- Dus de koeken die men daar eet hebben baraka? 'Ja!Wij hebben ze
daar in stukken gebroken, we eten ze daar,dat is baraka. En dan
vraagt iedereen de heilige om datgene wat hij in zijn hart wenst.
Tedereen vraagt het ook aan God. Dat is ook baraka.' - En als je die
kaken maakt , thuis, hebben ze dan ook baraka? ' Iuister eens, wij
hebben de mensen van vroeger horen spreken! Men maakt kocken voor
Sid Mehemed (de plaatselijke heilige) omdat hij vroeger goed gewerkt
heeft met God, en de koeken krijgen baraka doordat ze in het heilig-
dom binnengebracht worden. En door te eten krijgen we die baraka dan
weer in de maag.'~ En de baraka die je zo krijgt, neemt die af in de
loop van de tijd? ' Je hebt gegeten, en zonder eten kun je niet lopen.
In alle eten is er baraka, want anders kun je niet leven. Maar deze

koeken waren speciaal voor de heilige; dat geeft een speciale baraka.
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Maar ook zonder dat je die koeken eet heb je altijd baraka. God
geeft ook baraka.'

Steunend op vele Kroumirse uitspraken over baraka, meen ik dat de po-
lariteit van dit begrip als volgt kan worden weergegeven.
a. Personalisme. Enerzijds is baraka een persoonlijke afhankeli jk-
heidsrelatie. Alle wezens in de zichtbare en de onzichtbare wereld
samen vormen &&n hidrarchie. Er bestaat nu tussen een hoger en een
lager wezen in de hi¥rarchb baraka, indien het hogere wezen het la-
gere beschermt en helpte. %o bestaat er baraka tussen God en mens,
God en de heilige, de heilige en de memns. Zolang deze relatie niet
gestoord wordt door onjuist gedrag van de kant van het lagere wezen ,
doet dit laatste geen vergeefs beroep op het hogere wezen. Profeten
en heiligen zijn eens voor altijd verzekerd van baraka-relaties net
nog hogere wezens in de hi¥rarchie (hoger geplaatste profeten en
heiligen, en vooral God zelf). Maar voor de gewone sterveling is een
baraka-relatie met een bepaald hoger wezen iets dat hij tijdens zijn
leven voortdurend moet onderhouden, door in het algemeen te leven
als een goed mens en vooral door religieuze activiteiten gericht op
dat hogere wezen. Baraka vindt zijn oorsprong in het feit dat God
alles geschapen heeft; alle baraka-relaties gaan,direct of indirect
terug op Hem.
De hulp en de bescherming die de baraka-relatie kan bieden, zijn
enerzijds gericht op de zichtbare werkelijkheid( waarvan voor een
mens de gunstige mogelijkheden worden ontsloten, de ongunstige ge-
sloten onder invloed van de haraka-relatie);maar evenzeer zijn zij
gericht op de onzichtbare wereld, tegen de ongunstige invloeden
waarvan zij le mens beschermen.

b.Mechanicisme. (9) Andarzijds is baraka cenvo™iig onpersoonlijke
kracht, een eigenschap sui generis van al het bestaande. De hele

zichtbare wereld is ervan doortrokken. Alle mensen hebben, neer of
minder, baraks. Deze manifesteert zich in gezondheid, groei,vrucht-
baarheid, voorspoed. In feite 1léeft de mens op baraka, ' zoals een
auto alleen maar rijdt als er benzine in zit '(een uitspraak van
enige informantegl

In bepaalde aspecten van de zichtbare wereld is baraka bijzonder ge-
prononceerd: bijvoorbeeld in zaad, in de nieuwe oogst, de dorsvloer.
Wat de hogere onzichtbare wezens betreft: hun baraka is zeer groot,
en daardoor hun vermcgen om in de zichtbare wereld in te grijpen.
Alles wat er in de zichtbare wereld bij uitstek met de hogere, on-

zichtbare wezens is geassocigerd (bijvoorbeeld: religieuze specia-

listen,heligdommen) heeft een bijzondere baraka.
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De mens kan zijn eigen baraka aanvullen door direct, lichamelijjk
contact met die dingen in de zichtbare wereld waarin baraka bijzonder
geprononceerd is, Deze opvatting is sterk mechanicistisch: baraka
1lijkt een soort statische clectriciteit die van het ene fysische
lichaam op het andere overvloeit( met dien verstande dat iets dat
baraka afgeeft, zelf niet in baraka afneemt). Voor de mensen, die .
zelf immers geen geprononceerde barakadragers zijn, is religieuze
activiteit het aanvullen van een slinkend surplus; gommige van mijn
informanten konden mij zelfs vertellen hoelang zij toekonden met
'portic'baraka die zij bij een bepaalde religieuze activiteit hadden
opgedaan! In deze betekenis komt barzka dicht bij die welke de oude
etnologie (Marett 1909:115v) aan het Melanesische begrip mana gegeven
heeft.

Hoe komt deze polariteit van het begrip baraka naar voren in
het dagelijks gebruik? Men zou kumnen veronderstellen dat bepaalde
participanten het begrip steeds mrar in Sen der palaire.betckenissen
gebruiken; of dat in verschillende contexten het begrip systematiscch
in éen der polaire betekenissen gebruikt wordt. Maar dit is onjuist.
Voor iedere participant staan in alle mogelijke contexten steeds
beide polaire betekenissen van baraka ter beschikking; volgens een
oscillerend proces is het ene ogenblik de ene, het andere »genblik
de andere polaire betekenis het meest relevant. Wij zien dit bijvoor-
beeld in het interview van informante no. 12. Hier overheerst de
mechanicistische betekenis van baraka, marzr nu en dan vindt zij ken~
nelijk meer steun bij de personalistische betekenis (het bidCen tot
de heilige en tot God, de baraka wvan het. heiligdom is afhankelijk
van het feit dat de heilige vroeger een goed leven heeft gelei@.
Dit osecilleren tussen personalisme en mechanicigre trof ik bij al :
nijn informanten aan, wanneer ik ze interviewde over hun religicu-
ze voorstellingen en activiteiten, Daarom is op de Kroumirie het in
de vorige paragraaf besproken onderscheid tussen religie en magie
niet van toepassing: religieuze activiteiten die vanuit een bepaald
gezichtspunt een persoonlijke afhankelijkheidsrelatie benadrukken
(dus religieus zijn in de oude etnologische zin van het woord),
worden het volgende moment door dezelfde perticipant voorgesteld als
zuiver mechanicistisch (magisch).

Wij weten nu genoeg van baraka om in de volgende hoofdstukken
de details van de Kroumirge religieuze voorstellingen en activitei-
ten te kunnen beschrijven.

Verscheidene hierna te behandelen onderwerpen zijn, vanuit het

gezichtspunt van inheemse opvattingen over genezing en ziekte, Dbe-
handeld in het voortreffelijke rapport van Creyghton (1969).




-61-

Mijn gegevens en interpretaties wijken op sommige punten van de hare
af. Deels komt dit door een verschil in benadering, deels door lokale
verschillen. Ik wil deze verschillen hier niet systematisch besprek ep

en beveel slechts haar rapport aan als een stimulerende alternatieve

visie op de verschijnselen die ik in dit rapport beschrijf.
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Hoofdstuk 5. Het orthodox-islamitische complex.

Sinds de Maghreb in de zevende eeuw veroverd werd door de Arabieren
zijn er in diverse perioden van de geschiedenis pogingen ondernomen
om, vamit de steden, het platteland effectief te Islaniseren(Bel 1938)
De laatste periode trad in in het midden van de vorige eeuw
(Demeersenman 1964) en duurt tot heden voort. Nog steeds zijn grote
delen van de Maghreb slechts oppervlakkir gelslamiseerd.

Hoewel de Kroumirs zich Moslims voelen, verbonden met de gehele
Arabische wereld, is ook binnen hun samenleving het orthodox-islami-
tische complex van vrij geringe betekenis, Dit complex omvat reli-
gieuze voorstellingen en activiteiten met betrekking tot God, de _
Brofeet Mohamed en andere persoonlijk wezens uit de Islamitische
traditie, de Qoran en bepaalde algemeen-islamitische voorschriften

en verboden. Ik zal deze onderwerpen hier in het kort bespreken.

God, de Profeet, en andere persoonlijke wezens uit de orthodoxie.

God (Allah, meestal Rabbi genoemd) hecft de wereld geschapen en voor-
ziet nog voortdurend in haar voortbestaan. Alle andere wezens zijn
in theorie van Hem afhankelijk. God ziet, weet en kan alles.
* Ondanks deze formidabele eigenschappen kent de visie van de Krou-
mir op de wereld en op het leven toch slechts twee aspecten die di-
rect op god betrokken zijn: het leven na de dood, en de verbouw van
graan,

De mens zal zich na zijn dood voor God moeten verantwoorden, en
dan eeuwig voortleven hetzij in de Tuin, hetzij in het Vuur. On nate-
riaal te verzamelen voor dit vonnis na de dood, gaan engelen voort-
durend na wat iedereen daet, en hun bevindingen worden in een groot
boek opgeschreven., Het is daarom belangrijk als een goed mens te le-
ven. Wie zichzelf prijst vanwege zijn onberispelijke levenswandel,
vermeldt er dan ook bij 'ik denk wel aan mijn plaats later, als ik
dood zal zijn!' Toch heb ik de indruk dat vele Kroumirs maar zelden
werkelijk bekommerd zijn om hun lot na de dood. Een veelgebruikt
spreekwoord zegt:'Scmnigen leven nog voort, hoewel zij dood zijn-
en anderen zijn al dood, haewel zij nog leven.' De verwijzing is hier
echter niet naar een eschakologische toestand, (Tuin of Tuur), naar
naar het oordeel dat de naaste sociale omgeving over iemand heeft.

Voortleven is: voortleven door een goed nageslacht, een goede naan

onder de mensen.Voor het overige: 'dood is dood! (mft mat)!
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Ondanks vrij veel gesprekken over dit onderwerp heb ik nooit een
Kroumir gehoord die door de gedachte aan het hiernamaals getroost
werd met de dood. ' Ach, we gaan allemaal dood', zegt een informant
na ong bezoek aan zijn zieke vrouw. 'Neem nu Yunis ben Amar(zijn HoFah
vroeger was dat de rijkste en de machtigste man hier, de hoogste van
allemaal. En wat is er nu van hem over?Niets!' De dood is het vere:
schrikkelijke einde van het leven, en de door God gezonden doodsengel
(Azaumi, A¥umi) is een verschrikkelijke demon. Kroumirs spreken zeer
veel over de dond. Iedere afspraak wordt gemaakt 'op voorwaarde dat
we dan nog leven'. Iedere ziekte, ook de meest onschuldige, is aan-
leiding om uitvoerig over de dood te pratenimaar op die momenten hoort
men nooit iets over een leven na de dood.

Belangrijker dan als rechter na de dood is God daarom om zijn
bijzondere relatie met de verbouw van graan en alles wat daarmee
sanenhangt :maaien, dorsen, het verwerken van graan tot meel, en van
meel tot kouskous. Het graan groeit door de baraka van God. Wie mag
leven tot de volgende nieuwe oogst, em dacrvan het sersie-giean.nag.
proeven, dankt dit direct asn Gods baraka. Alle activiteiten die
samenhangen met de verbouw en bereiding van graan worden geacht bij-
zonder heilzaan te zijn voor de gezondheid, en vervullen de betrok-
kenen met onmiskenbare vreugde en optimisme: het is 'gezegend werk'
!hidma mabréka; mebruk is het deelwoord behorend bij baraka).Bij
ggen ander onderdeel van het leven beseft de Kroumir zozeer zijn per-
soonli jke afhankelijkheidsrelafie ten opzichte van God, als in ver-
band met de graanbouw,

Toch is bij de graanbouw nog een andere religieuze entiteit be-
trokken, met een directe manifestatie in de zichtbare wereld: de dors-
vloer, die een eigen baraka heeft en die de Kroumirs dikwijls beschou-
wen ale een min of meer persoonlijk wezen.

Ondanks de nauwe relatie tussen God en graanbouw, worden er in
verband met de graanbouw volstrekt geen religieuze activiteiten

(zoals offers, gebeden)direct op God gericht.

De enige religieuze activiteiten die de Kroumir expliciet en
exclusief op God richt, zijn: de verplichte dagelijkse gebedsoefe-
ningen die slechts door ca.5% van de mannen worden verrichtj;de gebe-
den in de moskee te AinDraham (die vrijwel door geen gehuchtsbewoner
wordt bezocht),; en het begrarfsnisgebed. In vele andere religieuze
activiteiten (offers, gebeden, extasedans) wordt God wel genoend,
terloops of uitvoeriger. Die activi%eiten worden dan geacht mede op
God gericht te zijn, maar primair diencn zij om de relaties te onder~
houden tussen de betrokkenen en de Profeet Mohammed of, vooral,bepaal-

de heiligen, '
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De Kroumirs zijn er in theorie wel van overtuigd dat al het bestaan-
de door God geschapen is en van Hem afhankelijk is, maar praktisch
gaan de andere niet-menselijke agentia door veor in hoge mate zelf-
standig, en ontwangen zij veel meer rituele aandacht den God zelf.
Wel is de naam van God voortdurend op de lippen van de Kroumir, naar
op een zo achteloze en sterfotype wijze, dat wij nauwelijks van - -
religieuze activiteit kunnen spreken: bij vaste formules in het soci-
ale verkeer (groeten, bedanken),om allerlei beweringen kracht bij te
zetteon, en als voor de hand .liggende benoceming van de kracht achtier
allerlei toevallige, voor de mens niet te beheersen gebeurtenissen.
Het gaat hier om louter convensionele formules, automatisch geuit
zonder dat men werkelijk de bedoeling heeft God als getuige of als
beschermer aan te roepen.

Iets dergelijks doet zich voor wanneer de Kroumir (zoals alle
Moslims) bij ieder begin van een nieuwe sequens van handelingen een
religicuze formule uitspreekis bij opstaan, een kledingstulz aandoen,
gaan eten, ergens binnengaan, een beek oversteken. De formule luilt
b'ism'illsh, voor bijzondere nadruk aan te vullen net ser—-rahnani
er-rahin (in de naam van God, de barmhartige, de ontfermer). Deze
formule is ontleend aan de Qoran(zie verder), waar zij het begin vormb
van alle hoofdstukken.

Kroumirs uiten deze formule volstrekt niet om de almacht ven God
te benadrukken en iedere handeling asn Hem toe te wijden. Zij gebrui-
ken de formule om haar grote baraka, die op een wijze die de parti-
cipanten zich strikt mechanicistisch voorstellen,de geesten verjaagt
die zich kunnen ophouden in alles waarmee de mens in annraking lronmt
(hoofdstuk 7).

Als stichter van de Islam, schrijver van de Qoran, en alg het schep-
gel dat God het meest nabij staat, speelt: de Profcet Mohammed een vrij

grote rol in de Kroumirse religie. De neteorologische verschijnselen
vormen zijn speciale domein; dit geeft hem een golide positie binnen
een boerensamenleving! De wens om meteorologische verschijnselen te
beInvloeden kenmerkt de meeste religieuze activiteiten die op Moham=
med gericht zijn. Die activiteiten worden den ook meestal georgani-
seerd bij grote droogte(in het voorjaar), en bij onverwachte ver-
schi jnselen als zonsverduicteringen, die de gehuchtsbewoners in grote
angst brengen.

Tijdens mijn verblij” in 1968 was het gebied waar ik werkte
enige dagen in grote opw..nding over een meteoor die zou neervallen.

Men sprak over pamfletten die vamit de hemel waren uitgeworpen en

over ean op handen 'zijnde¢ zonsverduistering.
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Tn het ene gehucht na het andere begon men koortsachtig beestenof-
fere te brengen aan de Profeet Mohammed, terwijl urenlang het 'jodelen'
(zaégit) van de vrouwen door het dal klonk. Een betrokken hemel, en
onweer, maakten de apocaliptische scenc compleet., Het is mij overi-
gens onbekend of de geruchten over de meteoor een endogene 0Orsprong
hadden, of inderdaad berustten op offici8le nieuwsmedia.

Beegtenoffers vormen de voornaamste religieuze activiteit gericht
op Mohammed; men noemt ze dansuriya. 7Zij worden in ieder gehucht
enige keren per jaar gebracht. In niterlijke vorm lijken deze offers
volkomen op de beestenoffers voor de heiligen, die ik in hoofdstuk 6
uitvoerig zal bespreken.

Beeotenoffers voor Mohammed worden ook geuracht op de vooravond
van zijn geboorte (@gﬂ}@é:éy:ﬁ@kbé). De maaltijd op dat feest wordt
aan hem toegewijd. Het toewijden van maaltijden aan de Profeet ge-
beurt ook wel op andere dagen, door het jaar heen.

Er bestaan een acntal lofzangen (dikr)op de Profeet, dic dikwijls
gezongen worden wanneer buren en vrie;den tg avonds bijeenkomen om
zich te ontspannen. Deze liederen worden dan afgewisseld met loflie-
deren op heiligen, liederen voor de extase-dans (hoofdstuk 8), his-
torische liederen en liefdesliederen. Recreatic en religieuze acti-
viteit gaan aldus hand in hand.

Naast de Profeet Mohammed spelen ook andere niet-menselijke we-
zens in het orthodoxe complex een zekere rol in de Kroumirse reli- .
gieuze voorstellingen: engelen, andere profeten. Op hen worden ech~

ter volstrekt geen religicuze activiteiten gericht.

De_Qoran

De Qoran, het heilige boek der Moslims, Gods woord, staat bij de
B-oumirs in hoog aanzien. Dé meeste volwassen gehuchtsbewoners kun-
nen de Qoran niet lezen. Kunnen lezen is een specialisme waar de
ongeletterden bijzonder hoog tegenop zien., Omdat hun eigen dialect
sterk afwijkt van het oude Apabisch van de Qoran, kunnen de ongelet-
terden ook de belat niet verstaan, als zij wordt voorgelezen. Dit ver-
sterkt de algemene opvatting dat de Qoran een nysterieus en machtig
boek is.

Het lezen van de Qoran is gebruikelijk bij een begrafenis, op de
herdenkingsdag 40 dagen na een begrafenis, bij een huwelijk, besnij-
denis, op het feest van de geboorte van de Profeet, als divinatie-
middel en incidenteel ook als therébie (exorcisme) bij bepaalde

zieckten.

:
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Sommige Qoran-lezers in de gehuchten govén zelf onderricht in
het lezen van de Qoran. gpt onderwijs wordt gegeven in cen speciaal
daarvoor gebouwde hut (z@wixa) of in een plaatselijk heiligdon. De
ruinte wasr de Qoran wordt onderwezen, declt in de baraka van de
Qoran, die weer van God afkomstig is. Maar ook wordt de zawiya wel
opgevat als cen autonoom persoonlijk wezen, dat door zickte, verlam-
ming, krankzinnigheid of dood kan straffen wie haar migbruikt of
belasterd,Het is namelijk verboden de zawiya van de Qoran te gebrui-
ken voor sexuele of sanitaire docleinden, om er ruziec te maken,er
fluit of trom te spelen (vanwege hun associatie met de heterodoxe
extasedang,hoofdstuk 9)

Over het algencen wordt de Qoran-onderwijzer (Eéggh)betaald
door de ouders van zijn leerlingen. Zoals overal in de Maghreb, zijn
Qoran-onderwijzers in de Kroumirie dikwijls vrecmden, die na enkele
jaren het gehucht weer verlaten. In 1968 telde het sjeikdom Atatfa
Sen Qoran-onderwijzer.Hij was ingelijfd bij de werkverschaffing en
kreeg dienoverecenkonstig loon en levensmiddeldn, maar in plaats van
bomen te kappen of wegen aan te leggen gaf Hij les.In 1970 bleek hij
zijn religieus specialisme opgegeven tc hebben on chef te worden in
de werkverschaffing. Er kwam geen nicuwe Qoran-onderwijzer in zijn
plaats. Overigens kumnen de kinderen in de gehuchten al vele jaten
leren lezen op de overheidsscholen.In de dalkom Saydiya, buiten het
Atatfa~sjeikdom, was er in 1968 een Qoran-onderwijzer om in de school=
vakanties Qoran-onloricht te geven aan de kinderen. Voor dit doel -
had men cen nicuw stenen heiligdonm zo gebouwd, dat er zoveel mogelijk
plaats was om les te geven: de tombe van de heilige man, die gecwoon-
1lijk midden in cen heiligdom staat, werd in een hoekje weggewerkt.
Dit is een teken dat hat orthodox-islamitische complex terrein wint
ten kost van de verering van plaatselijk heiligen. Ook in Saydiya
was een carridre in de werkverschaffing kenmelijk aanlokkelijker dan
die van Qoran-onderwijzer: men zocht juist een niecuwe onderwijzer,
want de vroecgere was er mee opgehouden om bewalker ven de jonge aan-
plant te worden.

Meestal wordt Qoranr mderwijs gecombineerd met een divinatiepral~
tijk en met het maken van amulcétten, B-halve van de Qoran maakt de
specialist gebruik van eenvoudige magie-boeken, zoals men die in de
steden van Tunesi# voor een klein bedrag kan kopen. Zijn client?le
echter houdt deze boeken net als de Qoran voor Lot wactdiGodmfraer
van Gods-baraka, cn kent er hoge:autoriteit aan toe. De onderwijzer

laat hen geloven , dat die bocken minstens een gemiddeld jaarinkomen

kosten; zijn inkomsten zijn dieno .ercenkomstig.
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De Qoran-onderwijzer, of een ander die de Qoran kan lezen, leidt
ook het rituecel aan het graf en zegt de gebeden. Hij wordt daarbij
geassisteerd door die (zeldzame) mannen uit het gehucht van wie be-
kend is dat zij hun orthodoxe religieuze verplichtingen nakomen.

Merkwaardig is dat de Qoranonderwijzer ook wel aangeduidt wordt
met de term Q@Eﬁ: 'hij die de pelgrimstocht door Mekka volbracht
heeft.' Iedereen weet dat hij nooit zover gewecest is; de titel duidt

eenvoulig aans bijzonder verbonden met de crthodoxie.

Orthodoxe voorschriften en verboden.

Binnen het orthodox-islamitische complex bestaan bepaalde voorschrif-
ten en verboden die weliswaar berusten op de Qoran maar die groten.
deels geen direct verband houden met de voorstellingen over God, de
Profeet, en andere niet-menselijke wezens in de orthodoxie.

De belangrijkste orthodoxe voorschriften zijn: gebed(dagelijks,
en eenmaal per week in de moskee); aalmoezen; vasten in de maand
Ramadan; pelgrimstocht naar Mckka; en als basis voor dit alles:het
geloof in de belangrijkste leerstellingen van de Islam (Tritton -
1966 :23v). Voor zover de Kroumir op de hoogte is van de Islamitische
leer, zal hij haar graag in theorie onderschrijven. Slechts enkelen
houden zich aan hun gebedsverjlichtingen. Vrijwel geen der gehuchts-
bewoners bezoekt de moskee in AIn Draham (hoewe1~V01@n cnige malen
per maand in die plaats komen). Zeer weinigen kummnen zich in hun
armoede veroorloven aalmoezen te geven. De xi jken doen het sonms,
maar over het algemeen laten zij hun rijkdom slechts afvloeien(voor
een zeer klein deel)naar armerc naaste buren en kindred; en dan niet
als aalmoes maar in een inegalitaire recipriciteitsrelatie (10),
Over het vasten is mij weinig bekend, maar ik heb de indruk dat deze
verplichting wel wordt nagekomen. In 1968 waren er op de ca.1500
volwassen mannen in het Atatfé-sjeildom 3 die de pelgrimstocht naar
Mekka hadden volbracht.

Deze voorschriften, gewoonlijk de 'peilers der Islam' genoend,
worden aangevuld door orthodoxe verboden.

De orthodoxe verboden in engere zin hebben religieuze sepctics:
overtreding beInvloedt het lot na de dood. Zij hebben echter geen
formele sancties in de niet-religiecuze alledaagse interactie tussen
mensen. Deze verboden, gebaseerd op de Qoran,omvatten:wijndrinken,
.kaartspel,varkensvlees, eten van dieren die niet door mensenhand

< V. x :
zijn omgekonen (8ifa),en eten van voedsel twaarover een ander lan

Allah is aangeroepen' (Qoran 2:168, 5:92).
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Al deze verboden zclen .zijn haram: verboden door de Islam, door God
zelf.

Het laatstgencemde verbod is in de Kroumerie onbekend. Bij de
religieuze activiteiten gericht op de Prof¢et en vooral op plaatse-
1lijke heiligen en geesten wordt, naast of zelfs in plaats van de ~
naam van God, ook de naan van andere niet-menselijke wezens over
het voedsel uitgeroepen;dit voedsel wordt gretig gegeten en men acht
dat een vrome activiteit. Ook worden er mealtijden toegewijd aan
recent ovew.den familieleden. Overigens kunnen slechts meelspijzen
exclusief aan cen ander dan God worden toegewijd: bij het slachten
van beesten gebruikt men steeds de orthodoxe slachtformule, waarin
God wordt aangerocpen.

De andere genoende verboden zijn in de Kroumerie wel algemeen
bekend, maar velen houden zich er niet aan, zonder dat dit tot gewe-
tensbezwaren leidt.Oock de meest orthodoxe Kroumirs zijn verzot op ":
kaarten. Vlees van natuurlijk gestorven dieren wordt gegeten.

Jagen is vrij gebruikelijk in de Kroumirie; in 5 & 10 % van de
gezinnen ig cen jachtgeweer. Het wilde zwijn is nog steeds , als
vroeger,een geliefde buit.langezien vlees van runderen, schapen of
geitenvoor de meeste gehuchtsbewoners bijna onbetaalbaar is (voor
een kilogran vlees met veel vet en benen moet men twee dagen werken
in de werkverschaffing) wordt door velen wild zwijn pegeten als zij
de kans krijgen. Zoals een overigens tamelijk orihodoxe man, zelf
Qoran lezer, mij uitlegde: 'het wilde zwijn is een geschenk van God
voor de armen, het is het beste dat er is'., Voor de rijksten is
echter het navolgen van het orthodoxe verbod op varkemsvlees een
statussymbool geworden; hetzelfde geldt voor hen die economisch de
niddenposities innemen en zich con do” bovenlasg spicgelon  Het
volgende voweval illustreert dit:

Mijn buurman heeft 's nachts een wild zwijn geschoten en komt
mij eoq groot stuk brengen om te roosteren op het houtskoolvuur.
Mijn tolk, typisch vertegenwoordiger van de middengroep, doct erg
apgressief tegen de buurman, die zich tegen zijn gewoonte in niet
verdedigt mear zich opvallend gedwee gedraagt. De buurman zal het
vliees dan maar zelf voor mij roosteren. Hij vraagt dasrtoe om zout
en tomatenpuree;de tolk geeft het hem op een papiertje, om te voor-
komen dat onze borden besmet worden. De tolk vermijdt elk direct of
indirect contact met het zwijnevlees. Na het roosteren moet de buur-
man zelf alles afwafgen met zeeps; de houtskool moet worden weggegooil.
Na het eten wast ook de buurman grondig zijn handen en spoelt zelfs

zijn mond met zeepwater; zonder dat  is het immers onmogelijk iemand

een hand te geven cf. te spreken,
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Terwijl wij bezig zijn komt de rijke chef van de werkverschaffing op
bezoek. Oock hij doet agressief tegen mijn \wsieamiod, Wanneer mijn

tolk de chef een glas thee aanbiedt, weigert hij pertinent. 'Wat

denk je wel, dat is in aanraking geweest met het zwijn, het is haran!'
Pas als mijn tolk de chef overtuigt van de genomen voorzorgen, drink
deze laatste zijn thee, waarop hij opvallend snel verdwijnt.

Behalve de sociaal-structurele aspeoten van het verbod op var-
kensvlees worden hier twee andere principes duidelijk,

De kwaliteit haram van vlecs deelt zich mee met alles wat ermee
in contact komt; dit is dezelfde mechanicistische opvatting die wij
eerder aantroffen ten aanzien van het begrip baraka.

Vervolgens blijkt dat, mits geconfronteerd met de verwijten van
de orthodoxie, de heterodoxe lokale gebruiken de betrokkene met on-
zekerheid en schaamte vervullen.

Ik heb mijn buurman in zijn eigen huis van wild zwijn zien smul -
len zonder alle bovengenoemde reinheids-voorzorzensook bij die gele-
genheid heeft de onderzocker zich er van kumnen overtuigen dat het
Krounirse zwijnevlecs.van voortreffelijke kwaliteit is.Wanneer geen
der aanwezigen zingpeelt op een tegenstelling tussen het lokale ge-
bruik en de islamitische orthodoxie, dan versmelten beiden zich in
de opvattingen en de gedragingen vaen de Kroumirs. Hetvolgende is
daarvan een frappant voorbeeld: Aan de vooravond van het feest van
de Geboorte van de Profeet, ecen orthodex feest, kwamen son aantal
jongemammen in mijn gehucht bijeen. De meesten van hen warcen Qoran-—
lezers., Zij aten het maal , met vlees van een aan Mohammed geofferd
dier. Na enige uren Qoran-lezen, muziek maken en liederen zingen
(zowel liederen ter ere van de Profeet , als van plaatselijke heili=
gen, als van Abd-al-Qader, en dit alles afgewisseld met liefdeslied-
jes) nam men de moegebrachte geweren om een zwijn te gaan schieten,
waarbij men het plan maakte om, als de jacht ecn succes zou worden,
bij een gehuchtswinkel op ca. 3 lm. afstand enipe flessen wijn te
halen en, midden in de nacht, het zwijn gezamelijk op-te eten.
Ondanks serieuze pogingen had de jacht deze keer geen succes.

Een andere categorie verboden lict meer op het morele vlak: vers~
boden op moord, overspel, verkrachting.Op deze verboden gtaan reli-
gicuze sancties met betrekking tot het leven na de dood.Bovendien kan
overtreding incidenteel tijdens het leven gestraft worden door niet-
nenselijke agentia; namelijk alleen in die gevallen dat de overtre-
ding @eschiedt op een zodanige plaats (heiligdom, dorsvloer, Qoran-
school) of in een zodanige situatie (tijdens heiligdommenbezock) dat

zij een directe aanval betekent op. die niet-menselijke agentia.

N
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Naast deze religieuze sancties echter, worden deze verboden ondem-
houden door informele sancties in de dagelijkse interactie tussen
gehuchtsbewoners, en door de wijdere formele politieke organisatie
onder wier jurisdictie de Krounmirse gehuchten vallen. Véor de pacifi-
catie van hst gebied vormden nmoord en verkrachting legitieme strijd-
middelen tussen territoriale sepmenten- mits op Loger segmentair ni-
veou dan de kleine lokale nederzetting. De laatste tientallen jaren
komt moord nauwelijke meer voor in het onderzoeksgebied. Ik heb geen
gegevens over overspel; in bepaalde gevallen kan overspel door de
Zih en het gerecht vervolgt worden. Het komt nog wel vrij regelmatig
voor dat een vrouw ven het ene gehucht of zelfs buurschap wverkracht
wordt door een man - van een ander overeenkomstip segment, ondanks
sancties, formeel zowel als informeel.

In dit geheel is het moeilijk aan te geven, wel effect de reli-
gieuze sancties hebben, naast de informele en formele niet-religieu-
ze sancties,

Binnen de Kroumirse samenleving kunnen wij nog andcre voorbeel-
den geven van het probleem, dat het moeilijk is uit te maken of be-
paalde normen nu primair worden onderhouden door religieuze of niet-
religieuze sancties. In hoofdstuk 3 besprak ik reeds de opvatting
over 'de goede mens'. Dit normenconplex wordt begeleid door relig'
gieuze sancties: wie goed leeft is zeker van eenrgunstig lot hierna-
maals. De Kroumirs beschouwen hun opvatting over de goede mens als
direkt van God cn uit de Qoran afkoms' g, als typisch Islamitisch.
Maar in feite is dit normencomplex uitsluitend gericht op de inteir-
actie tussen mensen; en het wordt grotendeels onderhouden door socia-
lisering, informele en formele sancties binnen de menselijke inter-
actie. De projectie in het religieuze vlak vormt misschien een ben
paalde steun bij het onlerhouden van dit centrale normencomplex,
maar zij lijkt niet essentidel in de dynamiek waardoor dcze normen
onderhouden worden of waardoor hun inhoud wordt gewijzigC.

Een dergelijk probleem stelt besnijdenis in de Kroumirie.Dit
initiatieritueel is veel ouder dan de Islam, lMohammed nam het ecen-
voudig in zijn religie op (Tritton 1966:123). Binnen het geheel van
religieuze voorstellingen waaruit de Islam bestaat, neemt besnijde-
nie slechts eca perifere positie in. Thans is echter voor de Krou-~
mirs de besnijdenis het grote moment van inlijving in de gemeenschap
der Moslins en(eigenlijk nog meer dan de Qoran, die de meeste imnzrs
niet kunnen lezen)hét symbool van sasmhorigheid met de rest van de
Islamitische wereld, Tot zover de religieuze kant -—an besnijden.

Hiertegenover staat dat een onbesnedene onvoorstelbaar is als vol-

ledig geintegreerd 1id van de Kroumirse samenleving.
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De initiatie die besnijden biedt, is veeleer initiatie in de plaatse-
lijke gemeenschap, dan in de wereld der Islan. De motieven waarom al-
le ouders hun zonen laten besnijden, lijken primair niet-religieus,
wortelend in de opvattingen ten aanzien van (en de informele sanctie
voorkomend wit) het alledaagse verkeer tussen mensen.

Wat heeft het voor zin, dat lokale normen, zoals die ten aanzien
van moord, verkrachting, overspel, 'de goede mens'; besnijden, wor-
den opgehangen aan de Islam?

Formeel kent de Kroumirie peen religieuze diversiteits het geheel
van orthodoxie, heiligenverering, geesten,religieuze zaken het land~
schap, extasedans is voor iedere Kroumir even relevant. De Kroumir
percipigert zijn eigen samenleving als islamitisch. Orthodoxe, stede~
lijke Moslims zullen hierover een volstrekt andere mening hebben:
het grootste deel van de Kroumirse religie is immers heterodox verge-
leken met de Islamy maar de verwijten van de orthodoxie dringen maar
zwakjes door tot de Kroumirse bergen. Dat de Kroumir zijn samenleving
als bij uitstek islamitisch kan beschouwen, heeft twee gevolgen.
Lllereerst kan hij daardoor de principes waarop die samenleving berust
(zoals de conceptie van 'de goede mend, de verbouw van graan, de
verering van plaatselijke heiligen) op de meest overtuigende manier
verankeren: namelijk door ze te laten doorgaan voor Gods werk, Gods
gebod, en ze onder te brengen binnen een wereldwijde religie. Boven-
dien ontleent de Kroumir aan zijn besef Moslim te zijn, een identi-
ficatiemogelijkheid met mensen en sociale structuren bulten z%in
eigen lokale gemeenschap; dit laatste is van groot belang,jdat de

gehuchtsbewoner steeds meer bepaald wordt door politieke en econo-

mische processen ver buiten het eigen gehucht.
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Hoofdstuk 6. Heiligen en heiligdommen,

Het complex van heiligen en heiligdommen vormde de kern van mijn on<
dorzock van do Kroumirse religie. Wij zullen daarom tamelijk uitvoe-
rig stilstaan bij de details van de voorgtellingen en activiteiten
die binnen dit complex zijn verenigd. Na een inleidende beschrijving
van heiligdommen en heiligen, bespreek ik de relaties tussen heilige
en heilipgdom, de relties tussen heiligdommen, de relaties tussen hei-
ligdommen en het landschap, en de veelvornige specialistische en
niet-specialistische activiteitem die op heiligdommen en heiligen
worden gericht, terwijl een bespreking van rivaliteit tussen plaatse-
lijke heiligen en van relaties tussen heiligen en natuurlijke soor-

ten het hoofdstuk besluit.

Inleidende beschrijving van Kroumirse heiligdommen.

Een heiligdom is een bepaalde plek in het landschap waar een ver-
dichting van religieuze activiteiten valt waar to nemen, cn die
door uiterlijke kenmerken als zodanig aangeduid is.

Binnen de Kroumirse religie zijn niet alle heiligdommen met hei-
ligen geassociderd. De moskee in AIn Draham is direct met God zelf
verbonden: het is God's huis (dar er-Rabbi). Hetzelfde geldt voor

de Qoranschooltjes in de gehuchten. Verder is er een verdichting van

religieuze activiteiten bij de woonhuizen, dorsvloeren, en bij som-
mige bronnen; met deze plaatsen in het landschap zijn in de Kroumirse
opvatting bepaalde nict-menselijke agentia verbonden, die enigszins
op heiligen lijken, maar toch tot een aparte categorie behoren
(Hoofdstuk 8).

De heiligdommen die na deze beperkingen overblijven zijn met
persoonlijke, antropomorfe heiligen geassociderd. Deze heiligdommmen
vallen naar uiterlijk onder een beperkt aantal typen:

a. Ben tamelijk groot stenen gebouw met enn vierkant grondcpper-
vlak, gedekt door een koepel (ggbgg), en wit geschilderd.

b, Een hut nmet vierkant vloeroppervlak, gevormd door cen lage
muur van stenen, waarover een door twee staanders en een dwarsballk
gesteunde bedeklcing van takken en riet. De hut heeft cen oppervlak
van 5 tot 15 m2 en is hoog genoeg om te staan.

c. Een hutje als type b, maar van een veel te klein vloeropper-
vlak en veel te laag om in te staan. Vaak bestaat de bedekking uit
kurkplaten (de Kroumirie is grotendeels begroeid met kurkeiken).

d. Een vierkante of ronde plek gevormd door een lage muur,zonder

dak, maar meb voldoent vloeroppervlak om in te staan.
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e. Als type d, naar net een te klein vlocroppervlek on in te staan.

f. Ben bc-n aan de takken waarvan reepjes stof gebonden zijn.
Deneersenan (1964) trof dit type mog in 1938 san in het onderzoeks~
gebied, maar ik heb het niet neer gezien. Elders in de Krounirie
kont het nog wel voor (Holzappel, persoonlijke nededelingen). In
nijn cnderzoeksgeboed waren er voor bepaalde bomen aanwijzingen dat
zij ooit als heilipgdon hadden dienstgedaan.

De heiligdommen (behalve natuurlijk type £) hebben een ingang
die in vrijwel alle gewallen naar het oosten gekeerd is: naar de op~-
gaande zon, o¢ (net cen neer orthodex-islanitische lnterpretatle)
naar Mekka, religieus centrun van de Islan, Zeer dikwijls groeien
or struiken tegen de achterzijde van ecn heiligdon (vooral nirt-
gtruikensrihin),terwijl ook vask het heiligdon vlak bij een oude
boon ligt: een kurkeik, olijfboon, vijgeboon, St,-Jansbroodboon

(haruba, Fr. carobier), en andere soorten. Heiligdainen staan vaak
op een vooruitspringende punt in het landschap. Sommige heiligdon~-
o . staan vlekbij een bron, Vele heiligdommen zijn gebouwd bij, of
gelfs op, ruinee van negalitische bouwwerken zoals zij tot aan de
10e eeuw van onze jasrtelling in Nooxrd- Afrika zijn gebouwd
(Bertholon en Chantre 1913); nissc.ien zijn ook sonnige van deze
rutnes van Roneinse oorsprong. Vaak treffen wij twee heiligdomnen
van verschillend type dicht bij elkaar (bim sn een straal van 100 n).

In vele gevellen is er bij het heiligdon een begraafplaats, of
zijn er de onniskenbare resten van ee. vroegere begraafplaats te -
virl m.,

Teri®.l niet alle heiligdonnen een begraafplaats hebben, liggen
wel alle begraafplaatsen. in de orniddellijke onmgeving van een hei-
ligdon. Dit verklaart ook de ae . vezigheid van de (geplante)uirt—
struiken, Deze plant ig irmers bij uitstek net de Cood verbonden:
de boden van ieder graf noet net nirttaklken worden belegd.

Bij vele kleinere heiligdonmen vindt nen, buiten de nassieve
stenen structuur van het eigenlijke heilgdon, nog een extra rij of
kring ven stenen. Een dergelijke constructie ziet men ook sons rond
cen oude boon, waarschijnlijk als asnzet of als rest van een boon-
heiligdon, zoals dat in zuivere vorn niet neer in nijn onderzoeks-
gebied voorkont. Volgens Deneersem&n(1964) is het aanleggen van dezc
oxtra steenkringen een dienst aan het heiligdon, dus een vornm van
religieuze activiteit. Mijn infornanten reageerden ontwijkend toen

ik erover vroeg:'oh, dat is niets, kinderen hebben dat gedsan'-

ook al betrof het steran van tiéﬁtallen kilogrannen.
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In de heiligdommen (afgezien van de bonen, type f) kunnenwij
een grote verscheidenheid van voorwerpen aantreffen. Er is steeds
e soort tafel, bestaande uit twee steenblokkken gedekt door stenen
platen; in de kleinere typeum kah'de tafel gevornd zijn door een con-
structie van takjes en kurk, Voortse zijn er bolvornige stenen (gé;g),
tot een nidellijn van 25 cm. Het zijn wellicht antieke kanonskogels.
Er kopmen ook wel lora's van andere vornen voor; ik zag er een die
die het meest leek op een ouderwets dieplood, compleet net een neta—
len ring on een touw aan te bevestigen. Lardenwerken bakjes (jéggg)
en oude conservenblikjes worden gebruikt on wierook op te branden.
Er zijn aardenwerken kaarsenmhouders (mdsba),bestaande uit een cy=

linder;je, aan de uiteinden dikker, net een gat =an éen der uiteind.’

zij liggen neestal ongebruikt op een hoop, soos b aderden in éen
heiligdon, Er liggen kaarssn, dikwijls nog gewikkeld in het papier
waarin ze gekocht en neegebracht zijn. Meest 1 zijn dit gewone huis~-
houdkaarsen, naar sons worden luxere uitvoeringen aangotroffen, ver-
sierd net papieren quirlandes. Op de bakjes, of mog in papier gewik-
keld, ligt er wierook (Zaul).Voorts zijn er vlaggen (1gg§£,s§nziq),
en andere doeken (hoofddoeken, of stukken van de stof waarvan vrouwe-
kleren genaakt worden). De echte, speciaal voor heiligdonnen in de
handel gebrachte vlc gen vertonen doorgaans een ster en een wagsende
naan. Somnige vlaggen zijn vele tientallen jaren ouZ, en zijn dan
versierd net borduurwerk en goudsalon.(11) Vlaggen,wieroock en kaar-
gen worden bewaard in een kist i_gggq), waarin nen ook geld kan
offeren. In de allergrootste heiligdomnen (typs a) ziet nen een
rechthoekige stenen verhoging in de vloer: de tombe, die beschouwd
wordt als het graf van de met het heiligdon geassociBerde heilige.

Op de tombe staan dan de kist, kora's, wierookbakjes en kaarsenhou-
ders. Vooral in de kleinere heiligdomnen treft nmen diverse huishou-
delijke voorwerpen aan, neestal beschadigd en roestig; netalen of
bcuten lepels, gebroken gebruiksaardewerk, conservenblikjes,een thee~
potjes bij de kleinere heiligdonnen zullen dit resten van het dak zijn.
Soms vebinden:zich 06k plantercsten in het heiligdeny daar kenneliljk
spzettelidk binnengelirdcht.. tor ontsteking vanlwirock cn kaarsen. -
zijn or vaak lucifers aonwozig.

Op de muren van de grootste heiligdomnen ziet nen aan de binnen=-
kant bloedsporen, aan de buitenkant sons ktijttekeningen net onder
andere voorstellincen van sterren en de wassende nean. In 1969 heb-
ben twee broers uit het gehucht Sidi Mehfned het belangrijkste hei-

ligdon ter plaatse vanbinnen beschilderd oet afuzeldingen van vogels
en bonen, de naan van de heilige (sidi Mehfined), en spreuken:

bfisn'illah er-rahnani er-rahin, en A11ah nshbul (de verrukking is in
God) .
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In een ander heiligdon waren twee illustraties uit een Frans week~
blad opgehangen. De grootste heiligdomnen, die net een koepel,hebben
vask een deuw, Sons kan deze door een slot worden gesloten; de beheer-
der bewaart dan de sleutel.

Slechts in de grootste heiligdonnen konen alle hier opgesonde
attributen voor. fAangezien het voorkonen van deze attributen het ge=
volg noet zijn van religieuze activiteiten die in het heden en ver=
leden op het heiligdon zijn gericht, is het voorkonen van bepaalde
attributen een aonwijzing voor de nete waarin een heiligdon voorwerp
van religieuze attributen is, of geweest is.Zo corresponderen bepaal-
de kennmerken van heiligdonnen net hun inportantie in de religieuze

activiteit.

Heiligen en hun higrarchie.

In de Krounirie zijn heiligen nensen die ooit geleefd hebben en die
door hun bareka in staat zijn nog na hun dood in de zichtbare wereld
in te grijpen. Over het algeneen neent nen in de Krounirie aan dat
er thans_geen heiligen neer in leven zijn; uit verhalen blijkt cab
er rond 1900 in en rond de Krounirie nog nensen leefden die nin of
neer als heiligen werden beschouwd.

Er zijn verschillende nanieren waarop ienand bij zijn leven hei -
lig wordt, en waarop zich die heiligheid nanifesteert; overigens
scheidt nen deze mogelijkheden nooit precies in de Krounerie. Eén
nenier is het leven volgens de orthodoxie: een heilige is een vroon
nan, die zijn gebeden doet, de noskee bemoekt, de Qoran kan lezen,
gaen wijn drinkt of varkensvlees eet, niet gokt, en die verder in
zijn ongang met zijn ongeving zich een goed nens toont. Over het al-
geneen ontleent hij dan aan deze vroonheid bovendien het vernogen on
allerlei wonderen te doen: hij dwuct bronnen ontstaan, verplaatst zich
net ongelooflijke snelheid, hij geneest of verjongt mensen en dieren
on wekt ze desnoods uit de dood opy kan hun vruchtbaarheid bevorderen,
yerkeert net vogels, hoedt beesten in de bergen en brengt ze veilig
thuis zonder een ogenblik op te letten, verandert wijn in honing enz.
Talloze voorbeelden van wonderen zijn er in de nythen van de Krouni=-
rie en elders in de islanitische wereld te vinden. Dikwijls verschij-
ner lie wonderen als voldoende teken van jenands heiligheid, het. er-
band pet een vroon leven wordt dan niet meer gelegd. Maar heiligen
worden door hun tijdgenoten niet slechts door hun wonderen en hun
vroonheid herkend: de grote conde .tenen( kora ) die men thans in

vele heiligdonnen aantreft worden beschouwd als teken waaraan nen

destijds kon zien dat de drager cen heilige was.
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Afgezien van dit alles kan ook afstanning ven een andere heilige
voldoende zijn on iemand heilig te naken., Dit geldt niet slechts van
vader op zoon, dikwijls trekt men de 1lijn door tot zeer ver in het
verleden., Vele heiligen in de Magrib worden nmet nene beschouwd als
afstannelingen van de Profeet Mohanned, als gégig; de clain is pral-
tisch altijd ten onrechte (vgl. Bel 1938), het is niets dan een
andere formulering voor icnands heiligheid, voor zijn toegang tot
bijzondere baraka. Over het algeneen is de manier waarop een bepaalde
heilige tot heiligheid kwan, voor de nensen geen enkel probleem: zijn
heiligheid is een soliede gegeven waarvan nen uitgaat, en verwijzin-
gen naar zijn voorbeeldig leven, wonderen, kora's en/of afstanning
vornen slechts een conventionele toelichting, die als zodanipg voor
alle heiligen klaaxr ligt!

De verblijfplaats van heiligen is onduideliak. Enerzijds bestaat
er de opvatting dat de (niet meer in leven zijnde) heilige verblijft
in zijn graf (het belangrijkst heiligdon dat zijn naan draagt) ,waar-
vandaan hij bij bepaalde gelegenheden,(net nane als ergens de extase-
dans voor hen gedaan wordt, hoofdstuk 9) andere plaatsen bezoekt;
anderzijds echter verblijft de heilige'boven', 'bij God','in de Tuin'-
naar over deze (orthodoxere) voorstelling kon nen nij geen concrete
details vertellen,

Heiligen bezetten in de hiBrarchie van al het bestaande als cate-
gorie een bepaalde plaats, miar onderling kennen zij ook een hiBrarchie.
De allergrootste heilige is Sidi Abd-3l-Qéder 3l -Giléni; ook buiten
de Krounirie is hij de grootste heilige van de Islan, In mijn onder-
zoeksgebied had hij geen heiligdon, wel elders in de Krounirie (12)
naar buiten de actieradius van de religieuze activiteiten van nijn
informanten. Onder Sidi Abd-dl-Qader volgen bepaalde heiligen op wie
nen in de Krounirie geen religieuze activiteiten richt, nmaar die in
een aantal plaatselijk bekcnde nythen een rol spelen. Die nythen zijn
vooral geintroduceerd door rondtrekkende Qoran-onderwijzers; enkelen
installeerden zich in het begin van deze eeuw, vauit Marocco, aan de
periferie van nijn onderzoeksgebied. Een van die heiligen is bijvoor=
beeld 8idi Abd-és-Selém ben Maﬁiﬁ,die in Marocco een zmeer grotec rol
speelt(vgl. Westernarck 1926: passin).

Na deze heiligen volgen de heiligen die geassociderd zijn net
de heiligdormen in de Krounirie en wier legenden ook expliciet gelo-
calisee~1 zijn in het Krounirse landschap: p'ratselijke heiligen.

Ocl: plaatselijke heiligen kennen een bepaslde hiBrarchie. Deze

higrarchie is een nogal lokale aangelegenheid.
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In de Krounirie worden zelfs de belangrijkste heiligdommen
glechts bezocht door nmensen die wonen bimnmen esn straal van ca.10kn,
en heiligdonmen op groter afstand kent nen niet; ernee geasso-
ciBerde heiligen kan nen uiteraard niet in de plaatselijke heiligen-
hi8rarchie opnerien. Verschillende sjeikdomnen, verschillende dalkon-
men binnen een sjeikdon zelfs, hebben afwijkende lokale hiérarchie;n
vaﬁtgiigigen. In de loop van dit hoofdstuk zal duidelijk worden wel=-
keJde positie van bepaalde plaatselijke heiligen binnen de lokale
higrarchie bepalen,

Algenene en specifieke benamingen voor heiligen en heiligdomnens
differentiatie en identificatie tussen heilige cm heili~don,

Ter aanduiding van heiligen en heiligdommen zijn er algenmene termen
(wearnee ieder 1id van een beraalde verzaneling kan worden aangeduid)

en specifieke termen voor &en bepaald 1lid ven de verzanellng.

De algenmene termen voor helllgen zijns _LE; gldll,lalla, ull.
ullxa, nerabet, ha¥, nezara, Xema'a, Zadd, gédda.

lLalla, uliya en ®4dda worden uitsluitend voor wvrouwelijke hei-
ligen gebruikt, nezara in hoofdzaak ook; sidi,uli, haZ en Fadd(gaddi)
zijn aanduidingen voor nannelijke heiligen.

8ih is de aanduiding voor de belangrijkete heiligen. Dit woord
betekent oude, grijsaard, leider, en is vanouds gebruikt voor voor-
aanstaande personen in de religieuze broederschappen binnen de Islan
(vgl., hoofdstuk § en 33)(Buiten de religieuze sfser is het wcoxrd
vooral in gebruik als de formele aanduiding voor de vertegenwoordiger
van de centrale overheid op het platteland van Tunesi?),

*gidi, Lalla en %add/Zada zijn, behalve termen voor heiligen, ook
verwantschapstermen (vexrgelijk. Birpbergen 1970:165v).8add(a) is de
verwantschapstern voor alle nannen(vrouwen) van wie ego lijnrecht
afstant, paternaal of maternaal, behalve ego's ouders zelf. Sidi is
de verwantschapstern voor ego's oudere broer, Lalla voor ego's oude-
re zuster. Daarnaast zijn =1l deze termen in het alledaagse sociale
verkeer dikwijls in gebruik als nin of neer respectvolle aansprelzing.
ook voor niet-siblings resp. niet-voorouders. Alle plaatselijke hez +
ligen kunnen, al naer het geslacht dat men hen toeschrijft, net de~-
algenene termen worden aangeduid. Een gebruikelijke manier on te ¢,
spreken over de hele verzaneling plaatselijke heiligen net wie men °
in een geregelde relatie staat is: 'Zedudr- ' {onze vooroudérd).

Gevraagd naar reden on het heiligdon van ' . bepaalde heilige te be-
zoeken is het stereotiepe antwoord 'Eédi!‘-(het ig een voorouder wvan

nij!)
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Over het algeneen vatten de participanten de sibling-terninologie,
mear ook de aanduiding'voorouder' allegorisch op, en men legt uit
dat zich hier hetzelfde voordoet als bij het gebruik van verwant-
schapsternen als respectvolle aansprekingen in het alledaagse ver-
keer tussen nensen; nen kan niet de genealogische keten geven tussen
de 'voomouder!(heilige) en zijn nakonelingen (huidige Dbezoekers van
het heiligdon) Naast de plaatselijke heiligen onderscheidt nen neest-
al een aantal niet-heilige voorouders (ook: Fedudi-+) ven wie nen
werkelijk claint af te stannen, (hoofdstulk?)

De allerhoogste heilige Abd-dl-Qader duidt men soms aan net een
andere verwantschapsterns'ibd-8l-Qader Tbéi' ('mijn vader').

Merabet en uli(ya) zijn de algeneen Islanitische ternen voor '
heilige. Overigens is 'u(a)li' ook de tern voor iemands naaste verw-
wanten, net name voor de paternale verwanten (Fa,Br) die de vrouw
kunnen vertegenwoordigen voor het gerecht, en op wie de plicht tot
bloedwraak rust (vgl. Triton 1966:127v).

Voor haf zie vorige hoofdstuk. Over de termen gema'a en nezara
kon ik dadelijk te spreken, .
De algenene ternen voor heiligdonnen zijn: Zena's, nezara, nerabet,
ha%, kiba., De tern kubba zijn we reeds tegengekonen, het is een
geheel uit steen opgetrokken heiligdon gedekt door een koepel.

Bena'a is een ruinere tern, die alle heiligdormnen onvat die groot
genoeg zijn on binnen te gaan. Het woord Zema'sa kent daarnaast
(in de Krounirie) nog enige andere betekenissen:noskee, raad van stan-
vertegenwoordigers, en in het algemeen sanenkonst, nannenvergadering.
Deze betekenissen hangen nauw sanen: nen beschouwd het heiligdon als
een plaatselijke noskee (de offici¥le noskee bezoekt vrijwel nienand),
dikwijle is de mamnenvergadering van het gehucht in de directe nibij-
heid van het belansrijkste plaatselijke heiligdon, zodat nen ¢ .ver-
wijld zijn beweringen kan bekrachtigen door op heilige/heiligdon te
zZweren.

De termen ha® en nerabet zijn op alle heiligdonmen van toepassing.

De oorspronkelijke betekenis van 'mezara' is: 'datgene wat be-
zocht wordt'. In principe zou deze tern dus gelden voor alle heilig-
dormen, naar proktisch duidt men er slechts de kleinere nee aan.

Ten aanzien van het woordt nezara bestonden er onder mijn informer .n
twee onverzoenbare opvattingen. Volgens somnigen was het de aandui-
ding voor de kleinere typen heilipgdommen, louter verwijzend naar het
uiterlijk en zonder inplicaties net 5etrekking tot de nmet dat heilig-

don geassoci¥erde heilige.
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Volgens anderen echter was nezara het woord voor vrouwelijke hei-~
ligelvrouwelijke woorden en mnanen c.n’igen in de Krounirie veelal op
-a)3volgens deze opvatting kan nen niet van buiten zien,of een hei-
ligdon een mezara is,dat weten alleen de onwonenden en het nensen

¢
VanLYTegsEer.

Wij zien nu tussen de algenene termen voor heiligdon enerzijds en
voor heiligen anderzijds cen wonderlijke dialektiek.Een heilipgdon

is geassociBerd nmet een persoonlijke,onzichtbare heilige,die o00it
geleefd zou.hebben en op wie men thans religieuze activiteiten
richt,vooral in en rond het heiligdon dat zijn naan draagt.Uit de
overlapping van termen voor heilige en helligdom blijkt echter dat
nen dikwijls geen onderscheid naakt,zelfs niet kan naken,tussen
heilige en heiligdon.In het woord 'mezara' is dat al zeer duidelijk,
ndar ook indthgl, merabet, fena'a. Dikwijls drukt men zich uit als
volgt: 'vanavond wijden wij een maal toe aan de mezara( of fema'a)';
'ik hebwnnacht gedroond van de Fema'a (of mezara), en hij zelse.e.'s’
‘wie de vlaggen of de kora's tracht te stelen, wordt getroffen door
de Zena'a(of nezara),hij kan niet eens de uitgang bereiken'; enz,

In deze zinnen is de scheiding tussen t.ilige en heiligdon volstrekt
verdwenen,de heilige bewtaat slechts in zijn associatie net dat zin™<
bare heiligdon en is vaak nauwelijks iets anders dan dat heiligdon
alleen.

Een voorbeeld van dezelfde dialektiek hebben wij al gozien in v
verband net de Qoranschool.Enerzijds is het een door nensen genaakt
gebouw,dat zich uiterlijk niet onderscheidt van woningen en voorraad-
schuren,tinderzijds . iz hot era, bezield persoonlijk wezen,dat zich kan
wreken; dit wezen bestaat echter nlechts in zijn gebondenheid aan de
nateri®le vorn.In hoofdstuk 8 zullen wij nog neer dergelijke voor-
beelden ontnoeten.

Bij heiligen en heiligdonnen ligt de zaak echter geconpliceerder: de
heilige is inners een onzichtbaar persoonlijk wezen, als vriend van
God voortlevend na de dood,zijn baraka kan ook ver Duiten het hei~
ligdon werkzaan zijn, hij kan zijn baraka nededelen aan anderejuit het
oorsproakelijke heiligdon te creBren heiligdommen-waaron dan toch die
verregaande identificatie heilige/heiligdon?

Vooral de gelijknanige,net éen en dezelfde heilige gefdentifi-
ceerde heiligdomnen zijn in dit opzicht bijzonder instructief.Verder-
op in dit hoofdstuk zal ik zme uitvoerig bchandelen.Men bezoekt deze

in een vaste hi&rarchische volgordé,uaar nen begzoekt ze allemaal. _

En aangezien nen na het bezoeck aan een heilige een maal noet toe-

wijden aan de heiligé,wijdt nen na een dergelijx bezoek verschillende
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naaltijden toe aan alle bezochte gelijknonirc heiligdonnen,de een na
de ander,op achtereenvolgende dagen;in plaats van te volstaan net &én
naal, voor die éne persoonlijke heilige achter al die heiligdonnen.
Slechts een kleine ninderheid beperkt zich inderdaad tot &én naal.
Ui deze voorbeelden blijkt ononstotelijk,dat de eenheid van 'object
vanx?ﬁ#?g;zc activiteit'! in deze gevallen het individuele heiligdon
en niet de individuele heilige is.

De dialektische relatie heilige/heiligdon heeft belangrijke
sociaal=-structurele inplicaties,waarop ik terugkon.

Voor een participant net een bepaalde woonplaats is de algenene
tern ('3l Zema'a, '8l nezara')ter aanduiding voor de dichtstbijzijnle
heiligdonnen en huh heiligen wel voldoende en ook heel gebruikelijk.
De neeste heiligdomnen echter helipun daarnaast een eigen naan.Die
nanen van heiligdomnen(appendix 1 geeft een lange lijst) vallen
uiteen in twee categoriedn:

a.De naan is een elgennaam,voorafgegaan docr 'sidit', 'Lalla' of
'Gadi/a'- bijvoorbeeld Sidi Mehamcd Gada Masauda, Sidi Abdaiitah,
Sidi 411 ben Helifa,

b.De naan bestaat uit Sidi,lalla of fadi/a, gevolgd door een
bijnaan.De bijnaan is vak een sanmenstelling net het woord "bu'stbezit-
ter van', 'degene net', waarna dan de typering volgt;bijvoorbeeld:
8idi Bﬁ-garéba (5idi Met -de ~ Sint-Jans-Broodboon), Sidi Ber-Rihén
(Sia-Met-de-Mirtstruik), Sidi Bu-Niqa (Sidi Mot-de-Wijfjeskaneel),enz.
Is de bijnaan niet sanmengesteld net bu-, dan is het vask noeilijk '
het verschil met namen van categorie a vast te stellen.Vele gebrui-
kelijke eigennanen van uensen aijn nanelijk ook op te vatten als
bijnanen: bijvoorbeeld Gerlb ACLiS » en Di&b zijn praktisch nin
of neer inhoudsloze eigennanen,naar dearnaast zijn het gebruikelijke
woorden net de betekenis van respectievelijk 'vreendeling','vijfde!
en 'jakhals'(13).
Ook konen conbinaties voor van typen a en b : Sidi Abdallah Bu~Kérna:.
(sidi Abdallah Met-de-Vijgeboon).

c.Sons draagt het heiligdon een eigenn an,naar zonder dat daaraan
het respectvolle Sidi,lLalla,Badi/a wordt toegevoegd.De ermee geasso-
ciBerde antroponorfe persoon-is kemnelijk niet helemaal toegelaten
tot de verzaneling van plaatsclijl: erkende heiligen.Dit zijn de :

kleinste heiligdonnen,voorwerp van geringe wmeéligicuzc.activitoit; dat
die activiteiten niet gcheel ontbreken laat zien,dat zij niet alge .nen
als apocrief worden lheschouwd.Bijvoorbeeld: A3 Abu~'=-Qf=in,
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d.Bij de laatste categorie ontbreekt het respectvolle voorvoegsel.
De mnaan bestaat uit een algenene aanduiding vood heiligdon(steeds:
'nezara'), gevolgd door een toponym.Dit topormym betrBft .imcestal ofwel
een opvallende steenfornatie('haBfret') ofwel een bron('céin'),vlak
bij het heiligdon.Zo: Mezara ®)%n Ranel (cAIn Ranel is een bron op
een stuk zandgrond genaand Ga-Rénel), Mezara Ha¥4ret el-Frés('Morrie-
steen': een opvallende,neer don manshoge steenfornatie waar het hei-
ligdon vlak tegenaan ligt).Voor zover deze categorie heiligdommen ge-
associBerd worden net een antroponorfe,persoonlijke instantie(en dat
gebeurt,in dezelfde hoge mate.als bij de andere heiligdomnen), is deze
kennelijk zelfs zo weinig gedifferentiBerd van de nateri®le verschij-
ningsvorn van het heiligdon zelf,dat nen voor die antroponorfe,on~
zichtbare persoon('heilige!) geen aparte eigennaan heeft.

Er is een verwarrend gebrkk aan consensus ten aanzien van de nanen
van de heiligdormen, vooral fen aanzien van de ninder belangrijke,v
waarop buiten de inniddelijke geografische omgevong ncuwelijks reli-
gieuze activiteiten worden gericht.Die diversiteit kent de volgende
typen:

-Somnigen ontkennen dat een bepaald heiligdon een specifieke naan
heeft,terwijl anderen wel een spedifiecke naan ervoor kemnen en ge-
bruiken, Bijvoorbeeld de heiligdomnen 9 en 13 hebben voor Zonnmigen
geen andere naan dan nezara,terwijl anderen ze respectievelijk
Ay88a en $Adda Mamauda noenen.

-Sons kunnen zij die ontkennen dat een bepaald heiligdon een spe-
cifieke naan heeft,wel het geslacht van de desbetreffende heilige
aangeven; sons stent dit geslacht niet overeen nek de specifieke naan
die anderen kunnen geven.Er is hier vooral eemverschil tussen nannen
en vrouwen: namnen geven lde specifieke naan(bijvoorbeeld Sidi Handd, 16,
een nannended.), terwijl de vrouwen zegen dat het heiligdon geen
naan heeft,naar dat daar een heilige vrouw ligt begraven, die zij
zelfs wel eens in hun dromen zien.De vrouwen laten zich dan 8tellig
leiden door de hiervoor besproken vrouwelijke connotatie® van het
wocrdl 'nezara'y de heiligdonnen waarbij geen consensus bestaat zijn
steeds de kleinere .

~Tenslotte kan het zelfde heiligdon ook door verschillende parti-
cipanten net verschillende eigennanen worden aangeduid,waarbij zich
eventueel ook geslachtsverschillen kunnen nanifesteren,Ben.voorbeeld
is heiligdon T: meestal Bu-Qasbaya,gencend,naar volgens de vrouwen

Rebilka(een vrouwenaan),
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Deze diversiteit kont niet veel voor,maar is toch belangrijk genoeg
on te signaleren.Zij is gemakkelijkete verklaren voor zover zij tot
sexe-verschillen tussen de informanten is te herleiden.Mannen richten
nauwelijks religieuze activiteiten op kleine heiligdomnen,naer voor
zover zij voorstellingen over die heiligdomnen hebben,zullen zij ze
bij voorkeur associ¥ren net hun eigen sexej;hetzelfde geldt dan voor
vrouwen,die wel de kleine heiligdonmngn ibezoeken en er maaltijden aan
toewijden.

Moeilijk is echter te verklaren de diversiteit die gevonden wordt
tussen vrouwen onderling,ten aanzien van naangeving van heiligdonnen,
Wanneer die vrouwelijke infornanten gezanenlijk een bepsald heiligdon
bezoeken,hebbon zij voor de cobrdinatie van die interactie 6én bepasl-
de naan nodig on het heiligdon aan te duiden.Diversiteit ten aanzien
van de aaangeving is dus hoogstens te verwachten tussen twee vrouwen
ven wie slechts é8n het heiligdonm bezoekt; of die,indien zij beiden
het heiligdon bezoeken behoren tot. verschillende bezoekgroepen
(hoofdstuk 10),

Een andere variabele in deze diversiteit is: historische kennis.
Zoals wij in de volgende paragraaf zullen zien,kan een heiligdon
gecreterd worden uit een ander heiligdom; het krijgt dan dezelfde
naan.Achtergrond van deze creatie is: nigratie en verzelfstandiging
van de enigranten ten opzichte van hun oorspronkelijke groepering
(hoofdstuk 12).

Tu neigt men er in de Krounitie toe,deze historische processen te
ontveinzen en te clainen dat de eigen patrilijn 'altijd al' ter
plaatse woonde.Hiernee hangt dan sanen dat nen de ontstaansgeschie-
denis van het filinle heiligdon nim of neer verdringt,niet expliciet
doorgeeft aan latere generaties.De ouderen,die de sanenhang net het
oorspronkelijke heilipgdon nog skennen,weten de oorspronkelijke speci-
fieke naan nog; de jongeren kennen de ranenhang niet, en hebben het

hriligdon nooit anders horen noemen dan ' de nezara'.

Gelijknonipgheid van heilipdonmnen.

Dikwijls zijn heiligdomnmen gelijknanig.

De eerste verklaring daarvoor kan zijn,dat onder mensen bepaalde
eigennanen(Mohaned,Salah,Abdallah) nu eennaal zo vaak voorkonen,dat
het ons niet hoeft te verbazen dat ook heiligdormen ,geasseciterd met
antroponorfe,persoonlijke,naandragende heiligen(die in een deel der
gevallen zelfe historische figuren geweest noeten zijn), ook sons
dezeclfde naan dragen-zonder dat zijlverder iets net elkaar te nmaken

hoevon1 te hebben.Voor Krounirse heiligdommen die wrij ver van elkaar
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liggen,waarover volstrekt geen notice bestaan dat zij iets net elkaar
te naken hebben,gaat deze verklaring wel op.

Vele gelijknanige heiligdornen worden echter nadrukkelijk wel
net elkaar in verband gebracht.Het verband tussen de betrokken hei-
ligdomnen is dan steeds vastgelegd in bepaalde voorstellingen ,van
een beperki aantal typen,die ik nu zal bespreken.Daarnaast is er dik-
wijls een sanenhang in religieuze activiteiten : de religieuze actiw
viteiten gericht op ieder der betrckken gelijknanige heiligdommen ,
zijn dikwijls in &én cyclus gebundeld,en worden dan,in een vaste
volgorde; op dezelfde dag of achtereenvolgende dagen verricht.

Wij noeten bij de hierna te presenteren inheense voorstellingen
ter verklaring van gelijknanigheid van heiligdomnen bedenken, dat
zij door de participanten weliswaar geacht worden een historisch
juiste beschrijving van de gang van zaken te geven voor een bepaald
geval waarvoor zij gebruikt worden,maar dat die historische juistheid
in vele gevallen betwijfeld noet worden.De reden voor die twijlfel. is
de volgende:De desbetreffende voorstellingen worden op zoveel heilig-
donnen toegepast,dat zij in plaats van een woergave van een hisgtori-
sche werkelijkheid veeleer het karakter moeten hebben van een inheens
interpretaiienocdel,dat klaar ligt on,terecht of ten schte,toege=
past te worden op alle gevallen van gelijknanigheid van heiligdonnen
waarop de participanten stuiten.Ook gevallen van gelijknanigheid waar:
zij nooit eerder over hadden nagedacht(ver van hun woonplasts,en hun
door mij in intervieuws voorgelggd)interpreteerden zij onniddellijk
volgens een van die inheense voorstellingen,zonder dat zij daarbij
over verdere historische infornatie konden en hoefden te beschikken.
En bovendien bleken in een aantal gevallen verschillende informanten
verschillende inheemse voorstellingen toe te pasten ter verklaring
van gelijknanigheid van heiligdomnen in hun eigen ongeving; bij his-~
torische juistheid zou dit mnatuurlijk onmogelijk zijn.

D e voorstdllngen zijn nu de volgendes

A _Creatie van filinle heiligdonnen,

Bén nogelijkheid is,dat twee of meer gelijMnanige heiligdonnen
onderling in een genealogisghe ralatie worden geplaatst.Zo spreekt
nen van Sidi Mehdned le-Kebir( 17) en Sidi Mehdued el UTilda(35),
respectievel jfk Sidi Nehfmed de Cudere en Sidi Mcfinmed de Zoon.Het-
zelfde doet zich voor bij vele andere heiligdormen in en rond het
onderzoecksgebied.Mut de differentiatie oudere/jongere wil nen aan-
geven dat het ene heiligdom weliswaar net dezelfde heilige’is geassi-
ciBerd als het andere,naar dat het lafe: gebouwd werd en wel bovenon

reliqui¥n die nen uit het oudere héiligdou heeft neegenomen(aarde,een

kaarsenhouder,eventueel.de stoffelijke resten van de heilige zelf).
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Het ene heiligdon stant dus inderdaad van het andere af en het ont-
leent zijn baraka aan tastbare zaken uit het oudere heiligdon(necha-
nistisc¢he interﬂretatie).ﬁet heiligdon dat nen beschouwt als het oor-
sprbnkelijke,op reliquieén waapvan de andere geljjknanige heiligdornen
zijn gecrederd,beschouwt nen dan als het graf van de heilige, tenzij
bekend is dat later zijn stoffelijke redten naar een ander heilipgdon
zijn overgebracht.

Voor een aantal heiligdommen berust deze voorstelling van daad-
werkelijke creatie uit reliquie®n ongetwijfeld op werkglijkheid.

Er zijn ooggetuigen.Er is bovendien een hoge consensus over het feit
dat zich daadwerkelijke creatie uit reliquie®n heeft voorgedaan,over
de hierbij betrokken golijknanige heiligdomnmen en over de richting
van het proces(wulke van de betrokken heiligdommen is het oorspron-
kelijke).Het is mij voor de neeste gelijknanmige en verwant-geachte
heiligdommen in nijn onderzoeksgebied gelukt vast te stellen dat zich
een dergelijke creatie van filiale heiligdonnen daadwerkelijk heeft
voorgedaan(appendix 2).

Dikwijls liggen de gelijknanige heiligdonnen waarvoor de voor-
stelling bestaat dat zij door dzadwerkelijke creatie uit elkaar ont-
staan zijn,in elkaars nabijheid(bijvoorbeeld op een afstand van 1 kn)sj
in dat geval worden zij gewoonlijk op één doy samen bezocht,en worden
er door de bezoekers en hun gezinnen op achtereenvolgende dagen naal-
tijden aan die heiligdommen toegewijd.

Ik wees reeds op het feit,dat in de Krounirie niet individuele heili-
gen, naar afzonderlijke heiligdommen de eenheden zijn van 'object

van religieuze acticiteit'.Bij filiale heiligdonmen heeft dit wonder-
1lijke consequenties.

Expliciét gevraagd naar voorstellingen over de relatie tussen bij-
voorbeeld Sidi Mehfmed le Kebiren :Sidi MehAned al-Uilda zal niet &én
infornant beweren dat er ooit twee heiligen Sidi Mehaned geleeft
hebben,vader en zoon; overigens draagt in de Krounirie nooit een zoon
dezelfde naan als zijn vader.Theoretisch doorziet men de allegorie
wel: de verbinding ligt tussen heiligdonnen en niet tussen net hen
geassociderde heiligen, want er is maar €één heilige voor alle gelijk-—
nanige heilggdonnen,In de praktijk echter doet men wel alsof er neer
heiligen zijn,waarbij 'de Zoon' bijvoorbeeld kwaad zal worden als nen
hen vergeet met tcocwijden van naaltijden en net bezoek,en zeker is
'de Vader' te duchten als men niet henymaar wel de Zoon bezoekt.
Heilige en heiligdon zijn zozeer net elkaar verbonden,dat zélfe tussen

twee gelijknanige .en f pmeel nmet dezelfde heilipge geassociBerde ,

heiligdonnen differentiatie optreedt:mon doet dikwijls alsof er niet
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&én, maar twee of neer persoonlijke antropomorfe wezene in het spel
zijn.Zodat nijn informanten in verband net filiale heiligdonnen
steeds weer terugkeerden tot de volgende parsdoxale fornulerings
barake ushed,nzuru kull (het is &én en dezelfde baralka,dus(!) be-
zoeken we ze allenaal).

b, Topografische nythen.

Mythen vornen een ander niddel onm de sanenhang tussen gelijknanige
heiligdonnen vast te leggen.

De net het heiligdon geassociderde heilige wordt beschouwd als
ienand die niet alleen ergens begraven noet zijn(nanelijk in het
regionaal belangrijkste heiligdon dat zijn naan draagt) maar die zich
ook op andere wijze aan bepaalde plaatsen in het landschap bijzonder
verbonden heeft;in de legenden over plaatselijke heiligen is hiervan
het 'waar' en 'hoe' uitgelegd-en op die bepaalde plaatsen staat nu
een heiligdon voor de heilige.

De oorzask van gelijknanigheid wordt =zo gelegd in een nythischy ver-
leden waarover per definitie geen ooggetuigeverslagen bekend zijng
thistorische juistheid ' is hier geen toepasbaar begrip.

De neest stereo*iepe van deze legenden : 'Sidi ..., was eens in
de buurt wan ... (toponyn), hij zat daar enige tijd en toen hfj weer
opgestaan was ,hebben de nensen die er woonden op die plek een heilip-~
don genaakt, !

Dit thema wordt dikwijls nader uitgewerkt: de heilige trok nmet een
groep volgelingen door het land,kwan op die plaats terwijl nen een
kudder hoedde,zette zich neer onm het dagelijks gebed te verrichten,..
enz.

Een ander type legende wordt slechts over emkele van de regionaal
belangrijkste heiligen verteld.Het is de uitwerking van een hagiv-
grafisch thenma dat in de Krounmirie en elders in Noord-Afrika algeneen
is(vergelijk Deneerseman 1964 3 Marcais & Guiga 1925)s Sidi ...
was een heilige ,die na zijn dood op een rijdier werd gezet on begra-
ver te worden waar het rijdier stilhield of zijn last zou afwerpen;
het rijdier deed dit te A. en daaron is hij nu daar begraven en daaron
is daar nu ook zijn grootste heiligdom.‘

Dit paradigna wordt nu uitgebreid on ook de ninder belangrijke naar
gelijknanige heiligdommen te verklaren ': 'Het rijdier hield eerst stil
te 2., de nmensen daar begonmicn reeds een graf te maken ,maar toen liep
het rijdier weer door, stopte te Y.,dasr gebeurde hetzelfde,enzovoorts,
tot het dier definitief stilhield te.A., waar nen het 1ijk begroef e=n
woar nu het grootste heiligdon is,Te ZeyYeytot en met A. naakte nen

heiligdonnen voor deze heilige,die nen er thans nog aantreft.!
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In de nij bekende vorn is de legende soms nog verder uitgewerkt

(in bepoalde varianten): type rijdier is vermeld, verscheidene heili-
gen naken sanen hun laatste reis, er is een helper die de rijdieren
begeleidt., -

Over het algeneen zijn de geografische afstanden tussen gelijk-
nanige heiligdomnen verbonden volgens topografische nythen groter dan
bij filiale hwiligdonnen,fangezien in de Kroumirie geografische afstand
onniddellijk sociaal - structurele inplicaties heeft,kunnen wij die
ook hier vermoeden;ik kon hierop terug in hoofdstuk 12,

Maar we noeten het wverschil niet overdrijyen.De beide interpretaties
voor gelijknanigheid worden inmers soms door elkaar gebruikt.,bij
verschillende informanten ten aanzien van dezelfde gelijknanige hei-
ligdonnen.Bovendien worden de aanduidingen 'kebir'!ullda' die kenner-
kend zijn voor interpretatie volgens filiale heiligdommen ook gpora-
disch gebruikt voor heiligdonnen die zijn verbonden door een topogra-
fische nythe.

Specifieke relaties tussen plaatselijke heiligen.

In de vor‘ige paragraaf bespraker #iJ relaties tussen heilipgdonnen.
In principe,theoretisch,zit= de onderhavige gelijknanige heiligdonmen
I L

net een en dezelfde hes1<8€ geassociBerd.Daarnaast bevatten de in-
heense religieuze voorstellingen ruinschoots de rogelijkheid om
bijzondere welaties te formuleren tussen verschillonde plaatselijke
heilim--» wlez Deiligdonnen niet gelijknanig zijn,naar wel in elkaars
agbijheid ligpen(binnen een strasl van enkele kiloneters).
Die relaties kunnen zijn:
1.vriendschap,buurschap: egalitaire sanenwerking;
2.verwantschap;

a3

neid (hedin respectievelijk hedinta) bij de andere,

J3eniet-egalitaire sanenwerking: de ene heilige is knecht of

Voor bepaalde met mnanme genoende heiligen zijn deze relaties,
neestal zeer beknopt,in nythen geforomuleerd: 'De heilige vrouw Ayaga
(13) was fanilie van $idi MehBined .(17), 'Sidi TPuhfni (47) was knecht
bij Sidi Auéra(lj)z, 'Sidi Abd41lah(14) en Sidi Bu- Néqa (64) warch
twee heiligen die a&.tfjd sanen waren, !

Precies als bij de inheense interpretatie voor gelijknanige heilig-
donnen,zijn deze fornuleringen paradigna's s interpretatieschena's
die voor de participanten klaar liggen en die zij,ock als zij niet

over nadere historische of nythologische infornatie beschikken,naar:=

believen op allerlei plaatsglijke heiligen kunnen toepassen.
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De asard van de relatie die men construeert tussen de twee heili-
gen , wcerspiegelt dan steeds de positie die ieder van beiden (en
het overeenkonstige heiligdon) inneent in de hi¥rarchie van plaat-
selijke heiligen.Zijn beide heiligen/heiligdomnen even belangrijk,
dan concludeert men tot egalitaire senenwerking; is er een duidelijk
verschil in inportantie,dan concludeert nen tot inagalitaire sanen-
werking,ofwel de ninder belangrijke heilige wordt als een ninder op=-
vallend(vaak vrouwelijk)fanilielid ven de sanzienlijker heilige
beschouwd.

De paradigma's zijn overigens niet omkeerbaar; de ene heilige kan
de knecht zijn van de andere heilige,naar niet elke Uit dg-legende
bekende knecht van een heilige wordt zelf als heilige beschouwd.

%o was Helldl de knecht ven Sidi Abdallah en Sidi Bu-N&ga,naar hij

is geen heilige,heeft geen heiligdom; wel is hij een nythische voor-
ouder.

Evennin worden alle uit de legende bekende verwanten van de heilige
zelf als heilige bezchouwd: er bestaat een heilige A1T ben Héder;
zijn vader, Héder , is geen heilige,heeft geen heiligdon,naar hij is
evenals Hell8l wel een nythische voorouder( van de ggdﬁyréya-clan).
Uit deze beide voorbeelden en ook uit een .tern als Faddi/a blijken
nauwe relaties tussen heiligen en nythische voorouders; Ik kon hierop
terug(hoofdstuk 12).

Sons worden de relaties tussen heiligen in een neer uitgewerkte
legende gefornuleerd.Een voorbeeld is de legende van Sidi Meh&ned en
Sidi Slina, waarvan ik vele varianten kon noteren(appendix 10); deze
legende beschrijft hoe de aanvankelijk niet-egalitai;e relatie tussen
deze heiligen ('Sidi Mehfimed was herder bij Sidi Slima') mich wij-
zigde in een e@alitaige: Sidi MeW8ned toonde zijn grote,autonone
baraka, zodat Sidi 81ina de superioritéit van Sidi Meh&ned noest
erkennen, hen niet langer els herder kon houden,near hen zelfs land
gaf on op een paar kilometer afstand zelfstandig te gaan boeren.

Slechts heiligen waarvan de heiligdomnmen in elkaars nabijheid lig-
gen worden san de hand van deze paradigna's in een bepaalde onderlinge
relatie geplaatst.

Wat is in dit geval 'nabijheid’'? Dat hangt af van de positie van . -
ieder der beide heiligen/heiligdonmen,in de plastselijke hidrarchie.
Betreft het twee regionnal zeer belanfrijke heiligdommen,dan kan nog
een relatie gefornuleerd worden als de heiligdomnen circa 5 kiloneter
von elkaar liggenjnaar is één van beide,of zijn allebei de heiligdon-
nen, ninder belangrijk,dan blijkt die afstand onder de 2 kilometer te

liggen.Over het algemeen beperken formuleringen over relaties tussen
heiligen zich ‘tot hetzelfde dal.




Binnen zo'n dal;dat tientallen heiligdomnen kan bevatten, wor-
den echter lamg niet alle net de heiligdomnen geassociderde heiligen
door de participanten sanengevoegd in één schenma van relaties.Wij
noeten hierbij bedekken dat een deel van de heiligdomnen,vooral na=-
burige, gelijknanig is en daaron reeds tot &én heilige is terugge-
bracht.Zo'n verzaneling gelijkmaidges heiligdonnen wordt dan zelf
weer een bouwsteen in het algenmenere,ook niet-gelijknanige heiligen/
heiligdommen onvattende plaatselijke relatieschena.

In de inheense opvattingen lLustaat er idealiter per dal slechts
één rolatieschena, dat alle heiligen omvat die geassociserd zijn net
de heiligdonmen in dat dal.

In ieder dal is é8n siligdon onniskenbaar het belangrijkste:zowel
naar uiterlijke vorn ,naar de aard van de religieuze activiteiten die
nensen op dit heiligdon richten,als-nasr de _grootte van het reocru-
teringsveld waarbinnen nensen gerecruteerd worden tot religiecuze
activiteitan gericht op dit bepaalde heiligdon.(Wij zullen zien dat
dit recruteringsveld grotendeels in termen van territoriale segnen=-
tatie kon worden beschreven),

Rond de heilige geassociBerd nmet dit belangrijkste heiligdon,worden
nu ,in de voorstelling van de participanten, alle andere heiligen
neergezet,net de centrale heilige verlonden door vriendschay, buur-
schap,verwantschap of clidntschap.De heiligen in een dal vornen zo
een wielvornig ncutwerk,met in de kern de belangrijkste heilige.
Eventueel kunnen er nmu tussen de belrngrijkste heiligen van verschei-
dene dalen ook relaties gespecificeerd zijn: deze relaties worden dan
steeds als egalitair beschouwd.De nythe . ven Sidi Abdallah en Sidi
Bu-Ndqa is hiervan een voorbeeld.In dit opzicht is de nythe van Sidi
MehBned en Sidi Slinma interessant: een aanvankelijke inegalitaire
relatie evolueert tot een egalitaire; een egalitaire relatie is veel
beter in overeenstenning met het feit, dat de heiligdormen waarnmee
beide heiligen geassociderd zijn(ieder in een ander,aangrenzend dal)
de belangrijkste van het dal zijn.

Niet altijd komen de opvattingen van de participanten overeen met
bovenstaand schema.In het dal waar thans Sidi MehAned de belangrijkste
heilige ie(geassociderd nmet vier gelijknanige heiligdonnﬁnbl];§§,2§,§ZL
kont ook een andere zeer belangrijke heilige voor: Bu-Qasbaya, even-
eens geassociBerd net vier gelijknanige heiligdonnen(é,é,z,ﬁg).Er is
geen nythe on de relatié tugssen deze beide heiligen uit te drukken:
zelfs konen de participanten er niet toe omyad hoc,een bepaalde for-

nulering voor deze relatie te bedenﬂen.Bu—Qasbaya wordt wel betrok-

kenclj het ritueel voor Sidi MehfBned.De verhouding tussen Sidi Ishéned

*
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en Bu-Qasbaya heeft een historische verklaring,waarop ik terugkon
in hoofdstuk 12(vernelijk appendix 2).

Andere uwitzonderingen vormen de cnbeleongrijke heiligdeomvicn ,die
slechts door enkele gezinmen worden bezocht.De hiernee geassociBerde
heiligen zijn te ocnaanzienlijk on in een nythe explicict aan de belang-
rijkste heilige van het dal gekoppeld te worden.De participanten zijn
echter bereid om,ad hoec, een inegalitaire relatie tot de centrale

heilige te postuleren,

Heiligen, heiligdomnen en het landschap.

Het higrarchische schena van plaatselijke heiligen geeft als het wera
een beschrijving van het desbetreffende dal in ternen van heiligdon-
nen.Heiligdomnen,vooral de belangrijkere , zijn geed bekende plaatsen
in het landschap,dikwijle centraal gelgzen of op een vooruitspringen-
de houvel.Het is dan ook niet verwonderlijk dat heiligen/heiligdonmen
een belangrijke rol spelen in de Krounirse plaatsbeschrijving.

In hocfdstuk 2 en elders (Binsbergen 1970: 29v, 35v) heb ik laten
zien hoe nanen van territoriale seguenten on van clans inheeps ge-
bruikt worden voor plaatsbeschrijving.laarmate de sociale groeperingen
een groter territoriun bezetten,wordt dit type acnduidingen des te
ongcherper,Vandaar dat Krounirs bij plaatsbeschrijving dikwijls
gebruik noken van nanen van heiligdonnen.Heiligdornen vornen inners
een vast punt in het landschap, en nmaken een vecl exacter localisatie
nogelijk.Het gebruik van nanen van heiligen in inheemse plaatsbe-
schrijving is overigens gebruikelijk in heel de Maghreb; ook daar-
buiten vinden wij hetzelfde verschijnsel,bijvoorbeeld in de katho-
lieke landen(vergelijk Sopher 1967: 33v).

Niet altijd echter heeft in de Krounmirie plaatsbepaling door
niddel van heiligdonmen ccn grotere exactheid .dan die door niddel van
sociale groeperingen.Ik wees er reeds in hoofdstuk 2 terloops op, dat
heiligdomnen als karakterigtiele attributen verbonden kunnen zijn
aan territoriale segnenten.Dit principe krijgt verderop uiteraard nog
een uitvoerige behandeling.

De band tussen een heiligdon en een territoriaal segment kan nu zo
sterk zijn, dat het territoriale segnent genoend wordt naar zijn
karakteristicke heiiigdon.De naan Sidi Mehaned is niet alleen aan-
duiding voor een heiligegn oor vier net hen geassocigerde heiligdon~
nen, naar ook voor de dalkom waarin Sidi MehBned de belangrijkste hei-
lige isjen #lfs,binnen die dalkon, voor hetvgehucht dat het neest op

de heiligdonnen van deze heilige is georiZnteerd.
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Voorts zijn heiligen en heiligdommen niet slechts van belang
voor de plaatsbepaling en voor de naangeving van sociale eenheden.
Rond ieder heiligdon is er een gebied,dat het exclusieve terrein
van de heilige is die met dat heiligdon is geassociBerd.Dit gebied
noent nen_horn of ad.Het eerste woord is nauw verwant aan het woord
horna(hoofdstuk 3); het betekent in feite niets anders dan horma in
haar territoriele aspect,

Hoe groot dit terrein is,hangt af van de betekenis van het heilig-
dony soms is het enkolewierkante neters,nooit is het neer dan enkele
hectaren.Dit terrein is eigendon van de heilige en geniet diens bij-
zondere bescherning.Er nag niet geploegd woréen,de eventueel daar
aanwezige graven nag nen niet onteren,nen noet er zich onthouden van
zingen,ruzie,overapel,aan flora en fauna nag nen er zich niet ver-
grijpen,eventueel daar achtergelaten bezit noet men respecteren,In-
dien op het terrein het heiligenfeest wordt gehouden,staan de bezoc-
kers en hun bezittingen onder de bescherning van de heilige.

Mensen die(net nane in het geval van bloedwraask), hun toevlucht zoe-
ken op dit terrein mag nmen niet doden.

Paarnaast deelt de heilige zijn baraka nee,niet alleen aan zijn eigen
terrein, naar ook aan de directe ongeving daarvan: aan akkers,weiden,
beken,hele gehuchten en,als het een zeer belangrijk heilkigdon betreft,
aan het hele dal.

Tenslotte gaat er vanlheiligdommen nog een andere,indirecte,in-
vloed uit op het landschap.De belangrijker heiligdommen noeten voor
iedereen,niet alleen uit de naaste ongeving naar ook uit andere ge-
huchten,vrij toegankelijk zijn,zonder dat nen de intiniteit ,de hocrna,
van andernans grond en erf hoeft aan te tastene,Het eigen terrein rond
een heiligdon kont aan deze voorwaarde tegenoet.Maar bovendien is er
traditioneel een stelsel van regiocnale verbindingswegen die(in tegen~
stelling tot de paden binnen een gehucht die altijd wel over iemands
grond lopen)volkonen openbaar zijn.Deze smalle traditionele wegen wer=
den ook gebruikt voor bezoek aan narkten.Zij zijn nog grotendeels
intact en worden nog Steeds door de Krounirs geprefereerd boven de
wegen die door de overheid in het gebled zijn aangelegd.In hoofdstuk
8 zullen wij zien,hoe deze paden ook in zichzelf een diffuus religieus
aspect hebben.

Na deze verkennifyg van voorstellingen net betrekking tot heiligen

en heiligdomnen , kunnen we de religleuze activiteiten gericht op

deze agentia bespreken.Daaraan worden de volgende paragrafen gewijd.
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Aanroepen.

Zeer dikwijls wordt de maan van een bepaalde heilige gebruikt: on
woorden kracht bij te zetten,als getuige bij een bewering of ced, en
oo zijn hulp en bescherning of wraak in te roepen op allerlei nonen-
ten dat nen die nodig heeft,,Men hoeft hiervoor niet in of vlakbij
het heiligdon te zijn.

Plechtige eden,bijvoorbeeld on een ernstige beschuldiging(van
diefstal,overspel,verkrachting) te ontkennen of te affirmeren,of on
aans?raken op land te consolideren,behoren wel in‘.cen belangrijk hei-
ligdon afgelegd te worden,in gezelschap van getuigen.Ik ken hiervoor
in nijn onderzoeksgebied echter geen recente gevallen.

In dit verband noet ik ook de verbale neziya's noenen die nen
een heilige kan bewijzen op nuzikale feesten.Paarbij geeft nen de nu~
zikant geld,ter ere van andere personen, al dan niet aanwezigjde nu-
zikant tdont dan het geldstuk en roept de nanen der betrokkenen af
(een uitvoerige beschrijving bij : Binsbergen 1970d ).

Het is nu zeer gebruikelijk on geld te geven ter ere van de belang-
rijke plaatselijke heiligen.

Beloften en onheil.

Het aanroepen van de hulp,bescherming of wraak van een heilige gaat
over het algeneen gepaard net een belofte:' Sidiwws, sta mij bij in
dit gbval en ik zal je die en die religieuze activiteit bewijzen.'®
Ideeliter zijn deze beloften altijd niet-conditioneel, 'net het
goede hart'(hoofdstuk 3).De belofte zal worden nagekonen,ongeacht
de verdere ontwikkelingen van de gebeurtenissen waarvoor men de hulp
van de heiljige inroept.De participanten konen er echter voor uit,dat
een <root deel van de beloften wél conditioneel is,vooral wanneer het
on grote beloften gaat: het offeren van een beest.Zo'n belofte wordt
vaak op de volgende slinkse manier conditioneel gemaakt. Wie een
drachtige koe heeft,en de-heilige een belangrijk verzoek gaat doen,
zegt dan: 'Mijn koe is drachtig.Als zij een stierkalfje werpt,dan zal
ik het opfokken en als het volwassen is ,slachten als offer voor jou,
heiligejnaar als ze een koekalfje werpt zal ik het voor nmezelf houden.'
Zelfs al blijkt de heilige het verzoek in te willigenm,dan nog noet hij
ar 'gonvegen nee nemen geen offer te'krijsen ,als de drachtige koe
slechts koekalfjes werpt!

Het inlossen van een grote belofte (slachten ven een becmt) is
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neestal een geprononoserde feestelijke gebeurtenis,waarbij 's avonds

nuzikanten worden uitgenodigd en extase-dansen worden verricht.

De tijdsnerge die nen neent te hebben on een belofte na te konen
is leng: vele naanden tot enkele jarem,ook als het klaine dingen be-
treft(bijvoorbeeld voor een paar centen wierook).Is nen echter al te
laks of maakt nen het nakonen van de beloften onnogelijk(door bijvoor-
beeld het beloofde offerdier te verkopen) dan haalt nen zich de toorn
van de heilige op de hals ,net verschrikkelijke gevolgen.

Een belangrijk deel van het vele onheil dat de Erounirianen overkont
wijten zij aan net recht vertoornde heiligen.

Meestal is het echter noeilijk,de vertoornde niet-nenselijke agens

te identificeren die verantwoordelijk is wvoor een bepaald onheil dat
ienand is overkomen.Men is grif net beloften,Ienand onderhoudt rela-
tie niet net 6én heilige,nmaar net verscheidene;uit appendix 3 blijkt
dat nen alleen al van 3 tot 7 afzonderlijke heiligen de heiligdcmnen
Besoskt -, en danrneast mijn et relaties net heiligen die niet net
heiligdonbezoek gepaard gaan.Dikwijls wordt iemands onheil Juist ver-
oorzaakt door de heiligen op wie nen weinig religieuze activiteiten
richt,net wie nen de relatie bijna is vergeten,naar die toch onnis-
kenbare clains op die persoon hebben.Tenslotte zijn er naast heiligun
nog andere categorie#n van niet-nenselijke ziekte-vercorzakers: het
boze oog(al-cqu); onpersoonlijke ziekteverwekkers die nenm niet als
religieus beschouwt maar tot het domein van de gewone arts rekentg

de peesten en andere niet-nenselijke entiteiten die in hoofdstuk 7
behandeld zullen worden ¥ en tenslotte een onpersoonlijk 'toeval! of
‘ongeluk'.On in dit ingewikkelde systeen de zickteveroorzaker op te
sporeny neent nen neeetal een divinatiespecialist in de arn.

Van divinatiespecialisten zijn er diverse typen.Naast de Qoran-
onderwijzer(hoofdstuk 5) zijn er bepaalde prominente figuren uit de
plastselijke religieuze broederschap(hoofdstuk 9) en nensen die zon-
der verder religieus specialieme bekend staan als divinator.Deze
laatsten noent men tekdza; zij wonen dikwijls in de omgeving van de
streekcentra,wasf zij vooral hun praktijk uitoefenen op de narkt,
Tenslotte zijn er nog specialisten die rondtrekken in Tunesi® en eens
per jaar de Krounirse gehuchten aandoen; 2zij worden geacht af te
stannen van niet-Krounirsge heiligen.

Vele gezinnen bezocken verscheidene ,typen dicinatie-specialisten,
waarvoor nen-vaak urenlange tochten naakt.Sonnige gezinnen gaan uit-
sluitend naar de Qoranonderwijzer of. naar het hoofd van de religi-

euze broederschap.De achtergronden van de keuze van een divinatie—
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specialist zijn bij nijn onderzoek onduidelijk scbleven

Dikwijls identificeert de spnacialist de oorzaask wan het onheil
als zijnde een bepaalde heilige; en de specialist,of het slachtoffer
zelf, identificeert dan die heilige,waarop bezoek en neestal andere,
op die heilige gerichte activiteiten vclgen.

Overigens is het niet nakomen van een belofte niet het enige wat
de woede van een heilige kan opwekken, zodat hij de betrokkene onheil
berpkkent.Hetzelfde gebeurt bij laksheid in bezoek aan het heiligdon,
verhuizen uit de omniddellijke ongeving van het heiligdon vandaan,
en het zich vergrijpen aan iets dat op bijzondere wijze net de heili-
ge geassociBerd is.

De geniddelde Krounir wordt niet zelden door onheil bezocht.Docr
de arnoede en geringe hygi¥ne is de kans op ziekte groot,en zijn vele
ziekten fataal.Oock vee is dikwijls ziek: door §1§?Pt° voeding en hui57

vesting en door een weinig effectieve inheense medische kenmis,
Somnige ziekte-veroorzakers nu overvallen de mens net onhecil zonder
dat hen nalatigheid of overtredingen kunnen worden verweten; dit
geldt voor geesten,nedische ziekteverwekkers, toeval.In vele gevallen
echter kan de betrokkene,in sanenwerking net de divinatiespecialist,
het onheil wel verklaren uit nalatigheid of overtredingen ten aanzien
van bepaalde,net nane genoende,niet-nenselijke agentia.Wanneer ieder-
een stipt de verplichtingen en verboden net betrekking tot deze agen~
tia nakwan,zou de inheense opvatting over onheil spoedig ineeh
storten.Een zekere laksheid en roekeloosheid in religieuze activi-v
teiten is daaron een onderdeel van het religieuze systeen.
Op het noment dat ienand een grote belofte doet is hij neestal wel
van plan die belofte na te konmen.Maar een half jaar later,als inder-
daad zijn kind of zijn schapen genezen zijn,dan is het allenaal al
weer zo lang gelgeen, en in plaats van het beloofde beest te slachten
e gratis aan iedereen uit te delen,kun je het in deze noeilijke tijdc.
toch veel beter verkopen...Misschien is zelfs de heilige de hele
belofte alweer vergeten...

De niet-nensclijke agentia zijn niet alziend en alwetend(behalve
Godynaar die is geen direkte zigkte-veroorzaker), en reageren niet
op ieder wvergrijp
De Krounir volgt bepaalt niet blindelings zijn religieuze verplichtin~
gen en verboden.Dikwijls weegt hij de kans op onheil af tegen de voor-
delen van de overtreding.Ondat er in feite (voor zover wij weten) geen
enkele causale relatie bestaat tusseﬁ vergrijp en ohheil ,is het
ook voor de Krounir een ervarings-gegeven dat na een bepaald vergrijp

verwachte straf dikwijls uitblijft.Deze ervaring versterkt hen dan




=94

weer in verdere vergrijpen,-tot :er een bepaald onheil inderdaad
coincideert met een religieus vergrijp,als bewijs dat de heilige toch

niet over:zich laat lopen.

Het toewijden van voedsel.

De mecste soorten voedsel kan men toewijden voor een heilige: meel-
pudding(qgigg), een kouskousmasl, een macaronimaal, bepaalde met olie
(in plaats van met water,wat in het alledaagse leven gebruikeli jker,
en goedkoper, is) bereide koeken, en vlees.Om toe te wijden zegt men,
als men het voedsel begint te bereiden:'dit is wvoor jou, seot(volgt
de naam ven heilige/heiligdom aan wie men toewijdt).Het voedsel raakt
dan mechanistisch vol van de baraka van de betrokken heilige.

Het grootste deel van de gehuchtsbevolking is verschrikkelijk
arm; behalve het macaroni-maal behoren de bovengenoemde,relatief kost-
bare en bewerkelijke gerechten niet tot het dagelijkse menu.Maar ook
wanneer men meelpudding, kouskous,en dergelijke eet, wijdt men die
maaltijden nog niet altijd toe: teowijden blijft gevoeld worden als
iets bijzonders,dat men gewoonlijk slechts enkele keren per meand
doet, meestal wanheer men juist geld heeft ontvangen van de werkver-
schaffing(ééns per veertien dagen).

Door mu en dan voedsel toe te wijden aan een bepaalde heilige con-
tinueert men de vaste relatie die men met die heilige heeft.Soms is
dit voldoende reden,maar meestal is er,binnen de continuiteit van die
relatie ,welcen bepaalde concrete aanleiding te vinden op grond waar-
ven men tot toewijden van voedsel kwam: bezoek aan het heiligdom,
beloften, de participatie in een becstenoffer, of een (jaarlijks of
halfjaarlijks) feest van de desbetreffende heilige.

Men eet ook maaltijden voor heiligen die men niet bezoekt.

Dit is het geval bij Sidi Abd-3l-Qader, die geen heiligdom geeft in
het mij bekende deel van de Kroumirie.

Ook kan men door middel van msaltijden relaties continueoren net plant-
38lijke heiligen uit de direkte of wijdere omgeving.

Met heiligen wior heiligdom men ooit bezocht heeft blijft men onver-
mijdelijk levenslang in relatie staan.Idealiter impliceert deze xre-
latie het bezoeken van het heiligdom van die heilige,daarnaast ook

het taewijden van maaltijden.Dit laatste kan voortgezet worden ,zonder
veel moeite, ook wanmeer men die heiligdommen niet meer kan of wil

bezoeken.

Voorts bevinden zioch in elk gehucht en naaste omgeving minder belang-
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rijke ‘heiligdommen,die maar door een deel van de vrouwelijke gehuchts-
bewoners worden bezocht; de andere vrouwen(behorend tot een ander
segment dan de bezoeksters) wijden wel maaltijden toe aan deze

heiligdommen,

Beestenoffers.

Runderen,schapen,geiten,kippen en hanen worden vrij frequent geslacht
ter ere van een bepaalde heilige/heiligdom.Slachten gebeurt dan vé6r

de middag.V66r het doden wordt de naam van God en van degeen aan wie

het offer wordt toegewijd , uitgééproken; het beest,wordt net_de kop

naar het costenigekeerd.Esn beest dat op deme wijze gedood is draagt

e ‘barake van degcen agn wie het is toegewiijll;én volgens de mechanis-
tische opvatting gaat deze baraka over in wie het vlees eet.

Kippen en hanen worden door één gezin geslacht,meestal op het ei-
gen erf,soms in een heiligdom.

Voor grotere dieren zijn er diverse mogelijkheden.

Het eenvoudigste is dat &én gezin of cen enkele groep van nauw-
verwante gezinmen (familie-erf) een beest slacht dat men in eigendon
heeft.Dit komt echter weinig voor: van deze traditionele veetelers
heeft nog slechts een minderheid enig vee, en het zijn slechts de
allerrijksten die zich kunnen permitteren een beest te slachten voor
eigen gebruik.

De tweede manier is dat door een verzameling pezinshoofden een
beest wordt gekocht , waarin ieder een gelijk aandeel betaalt(altijd
twee weken later); Het beest wordt geslacht en ieder krijgt een ge-
lijke portie vlees.Recrutering van deelnemers geschiedt op basis van
territoriale segmentatie,of op bagis van het samenwerken in een afde-
ling van de werkverschaffing(waortoe mannen worden gerecruteerd binmen
een straal van circa 5 knm,).

Bij deze vorm van collectief slachten is de rol van doder(%an runde-
ren althans) een rudimentair specialisme.Per gehucht zijn er maar en-
kele doders.Het zijn over hel algemeen sterke mannen van middelbare
leeftijd,die niet tot de allerarmsten behoren(vaordigheid in het do-
den doet men immers slechts op bij veebezit).Zij staan hoog in aanzien,
onder meer door een tamelijk onberispelijk leven.Bij het uitoefenen
van zijn specialisme moet de doder in een staat van rituele reinheid
zijn, wat hij berekkt door zich vooraf geheel te wassen.De doder
spreekt de slachtformule uit,snijdt' snal de halsslagader in,lgat het
bloed wegmtromen sen snijdt dearna de kop af,waarna anderen het slach~

ten en uitbenen voortzetten.
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De gelijkheid van de porties krijgt zeer grote nadruk; het collec-
tief slachten is,afgezien van het religieuze karakter , een indruk-
wekkende manifestatie van de principidle gelijkheid ven de deelnemers.
De delen van het lichaam die een verschillende kwaliteit vlees ople=
veren(grote orgunen,ribben,dﬁstuk,enz.)wordnn (na eerst in tweedn
gesneden te zijn) elk afzonderlijk in evenveel stukken gesneden als
er deelnemers in het offer zijn; van deze stukken vlees van diverse
kwaliteit worden hoopjes gemaakt ,waarbij zeer nauwkeurig wordt toe-
gezien dat geen vleessoort op é&n der hoopjes ontbreekt en de hoopjes
kwantitatief gelijk zijnjaf en toe worden nog kleine herschikkingen
gedaan,te grote brokken worden doorgesneden en vorder gedistribueerd;
waarna op aanwijzing van &én invloedrijk man(in geen van de door mij
waargenomen @evallen de doder)die de cercmonie leidt, de deelnenmers
éen voo¥ éen naar voren komen, in willekeurige volgorde het hun
willekeurig toegewezen hoopje vlees nemen, en naar huis gaan.

Het hele proces speelt zich af in de buitenlucht,op de grond.Het vlees
wordt op een bed van bladeren gelegd.

Het is merkwaardig,dat er tijdens het slachten een angstvallige schei=
ding in acht genomen wordt tussen enerzijds ingewanden(maag,darn,
longen,lever,schildklier,nilt,hart) en anderzijds het vlees en de bot-
ten.De ingewanden worden direkt na thuiskomst geroosterd en door ou-
dors en kinderen samen opgegeten;vlees en benen worden gebruikt ;voor
het avondmaal.

Fen derde mogelijkheid is dat iemand een eigen beest slacht op
een plaats waar kopers verzameld zijn('met nane daar waar mensen van
de werkverschaffing werken of op een belangrijk heiligenfeesf),en het
ter plaatse per kilo verkoopt.Op een groot heiligenfeest zijn gewoon-
1lijk mensen uit vele gehuchten uit de wijde omtrek verzameld, en allen
willen vlees mee naar huis nemen.Hierbij is echter op het moment van
het doden geen sprake vam toewijden; het i& .geen .beestenoffer.De koper
gaat met zijn %ilo vlees noar huis en wijdt het daar toe aan een be-
paclde heilige,bij het bereiden van de maaltijd.

Hetzelfde gebeurt met vlees dat men op de vierde manier verkregen
heeft: bij de slagers op de markt en in de winkel in één van de urbane
centra.

Qver het algemeen geldt dat het vlees , afkomstig van een beesten-

offer, 's avonds wordt klaargemaakt met een maal van kouskous of

nacaroni,tOCzewijd aan dezeifde heilige als waarvoor het beest ge-
offerd wetd.
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De belangrijkste aanleiding on een beest pan een heilige te of-
feren is het jaarlijkse of halfjaarlijkse feest van die bepaalde hei-
lige.Wie met de betrokken heilige in een vaste relatie staat, is ver-
plicht op die dag het heiligdon te bezoeken en cen vluceomaal toe te
wijden.

Voor zo'n feest kan nmen dus ook vlees kopen bij de slagers ter
plaatse of in de urbane contra.Vliees dat bij het heiligdon gekocht
ig, is nog niet toegewijd, naar het wordt toch gemscht de speciale
baraka van de betrokken heilige te hebben(zoals alles wat men op ecn
heiligenfeest koopt); verder naakt het toewijden bij het klaarmaken
von het maal dat dit per kilo gekochte vlees dezelfde baraka geef?
aan wie het eet als vlees van een zelf-geslacht offerdier.Hetzelfde
goldt, mear in wat nindere mate, voor vlees gekocht in de urbane
centra.

Ook buiten het feest kan men een beest offeren:

a. Ter benadrukking van de voortdurende relatie waarin nen tot
de heilige staat, zonder voorafgaande beloften en zonder tekenen dat
de heilige vertoornd is; als eerbewijs dus, on toekonstige toorn te
voorkonen, en on de heilige tot het inwilligen van toekonstige ver-
zocken extra te verplichten.Ik heb de indruk,dat dit zich weinig
voordoet, buiten verplichte offers op het heiligenfeest.

De enige zuivere voorbeelden van offers zonder beloften zijn de col-
lectieve beestenoffers die regelnatig door de arbeiders van de werk-—
versphaffing asn de belangrijkste plaatselijke heiligen gebracht wer-
den.Deze arbeiders kapten grote stukken bos in de ongeving van be-
langrijke heiligdonmen , en uit angst dat dit werk de toorn van de
betrokken heiligen zou opwekken,(zij tastten zijn terrein aan), slacht-
te men beesten wvoor hen.

b, Ale niddel on de heilige weer gunstig te stemmen,nadat uit be-
paalde, door divinatiespecialisten geinterpreteerde tekenen gebleken
ig dat hij vertoornd is.

c. Ter inloeging van emn belofte aan een heilige.

De aanleiding van zo'n belofte kan zickte of tegenslag zijn.Vaak ech-
ter gaat het on de bescherming van de eigen veestapel tegen ziekten,
roofdieren el fieven.Wie dieren heeft belooft de heilige eenjiong.mian-
nelijk dier,dat geslacht zal worden als het volwassen is. Het vlees
van een offerdier noet gratis gedistribueerd worden over de onwonen-=

den en eventuecle passanten,Dit gebeurt voor . schapen,koeien,

en waarschijnlijk ook voor geiten.Vooral wanneer ziekte de veestapel
bedreigt, doet men dit soord beloften.Waarschijnlijk zijn het niet al=
tijd de jongste en beste dieren &be stenslotte als offer geslocht wordon.
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Het is overigens goed in gedachten te houden,dat vele gehuchts-
bewoners zo arn zijn dat zij geen enkel dier begitten,nog geen kip--
petje.

Als dieren of hun ongeboren jongen aan eent heilige zijn beloofd,
nogen zij niet verkocht worden en niet aan andere religisuze

«ntic worden gewijd.Overtreedt men deze regel,dan zijn de toorn
van de betrokken heilige en de gevolgen(waanzin,ziekte, doog en ande=-
re ranpen) niet te voorkonen,

Wenneer iemand een kip,geit of schaap slacht,kan hij het vlees
genakkelijk in één dag opmaken net zijn gezinsleden,erfgenoten,en
andere nensen net wie hij intensieve relaties onderhoudt(bepaalde
leden van zijn buurschap, en nauwe kindred elders binnen het gehucht).

Een rund echter levert het vlees voor een vleesnaal voor tennmin-
ste® KLrounirse gezinuen.Wanneer men een rund aan een heilige offert,
en het vlees dus niet kan verkopen, nmoet nen ongeveer 60 gezinnen oon
portic vlees geven.Het betrokken gezinshoofd zal slechts met een klein
deel van deze gezinnen (hoogstons 30%) geregelde meziya-iclaties
hebben; een groot deel van het vlees goat naar gezinnen waarnee de
betrokkene nauwelijks iets te nmaken heeft.Binnen de Krounirse sanen=-
leving kan zich vrijwel niemand zo grote generositeit wveroorloven.
Weliswear levert zo'n offer wel zeer grote horma op-en daarvan heeft
de betrokkene dan weer indirect voordeel,

Toch zijn voor het individuele gezinshoofd de kosten van een runder-
offer go groot,dat dit type offer per sjeikdon slechts enkele keren
per jaar voorkont.

Vanwege het geringe veebezit zijn echter ook imdividueie offers
van schapen of geiten zeldzaan (14).De armeren brengen dergelijke of-
fers niet.Van de leden van de economische niddenklasgse offeren slechts
die personen een schaap of een geit,die hoge horma hebben.Men zou kun-
nen denken,dat zij die hoge horma juist danken aan éden dergelijk of
-fer; naar daarvoor is een beestenoffer toch te incidenteel, en is
horma een te belangrijk begrip in het proces van niet-religieuze inter-
actie,Eerder kunnen wij de sanenhang tussen horma en beestenoffer als
volgt interpreteren:s wie hoge horma, dus veel positieve relaties,
heeft temidden van de mensen , kan zich niet pernitteren andere dan
positieve relaties te hebben met de plaatselijke heiligegyrelaties die
hij door religieuze activiteiten van hoge kwaliteit(met nane beesten-
offers) laat uitkomen.

Er is peenmnenhang tussen het offeren van kippen enerzijds,en wel-
stand en horma anderzijds. Kippenoff;rs treffen wij aan in allesgezin-~

nen die kippen houden(circa 30% van het totaal).Een gezin dat zelf

geen kippen houdt konpt\zelden cen offerkip.s - vy
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Het specialisme van beheerder van een heiligzdom.

De regionaal belangrijkste heiligdommen hebben een beheerder(igil,
risboneébel).Dit is een part-time specialisne.

Tegenwoordig wordt de beheerder gekozen en gelnstaileerd door de
kernleden ven de nannen-vergadering in het gehucht waar het heilig-
don staat.De benoeming moet door de ¥ih geratificeerd worden.De nen-
nenvergadering kiest de beheerder uit de noaste kindred wenivroegere
beheerders.De historische en sociaal-structurele achtergronden van ée
opvolging van beheerders van heiligdommen zal ik in hoofdstuk 12 be-
spreken(vergelijk appendix 2 en 6 ).

Thans onmvat de functie van beheerder het volgende: Twee naal per
week(Donderdags en Vrijdags) steekt hij kaarsen aan in het heiligdor.
Hij houdt het heiligdon schoon.Hij ncent gaven van bezoekers in ont-
vangits voor zover er geld gegeven wordt besteedt hij dit aan wierook,
kaarsen,vlaggen voor het hoiligdon en aan vlees en andere etenswaren
voor zijn eigen gezin,on als maal toe te wijden aan de heilige.

Hij naakt het heiligdom klaar voor het feest: reparecert het dak(ﬁoor
zover het heiligdon geen stenen koepeldak heef@lsteekt de vlaggen bui-
ten ;3 hij kondigt het feest aan door een rondgang in de wijde ongeving,
en hij leidt de ophiocht door de ongeving ven het heiligdon ter afslui-
ting van het feest.

Het gewone b:zoek van de beheerder aan het heiligdon om daar wie--

rook én kmarSen te branden, verloopt als het algemene bezoekritueel
beschreven in de volgende paragraaf, naar zonder dat de beheerder zelf
gaven Baar het heiligdonm braengt of er koeken nuttigt.
Bij het verrichten van zijn activiteiten in het heiligdom doet de be-
heerder voor de ingang zijn schoenen uit(voor gewone bezoekers is dot
ongebruikelijk); het rode rutsje der Moslins en de hoofddoek(meestal
on het mutsje gedrapeerd) houdt nen op.Maar bezoekers zetten wel ecn
eventuele zonnehoed af.

De beheerder wordt in een deel van de taken geassisteerd door
enkele andere personen uit het gehucht woar hét heiligdon staat. Zij
behoren cvenals de beheerder zelf tot de kindred van vroegere beheer-
ders.In Sidi Mehemed zijn de helpers naaste buren van de huidige be-
heerder.

Dikwijle is het specialisnme van beheerder geconbineerd net anderc
specialismen: hetzij dat van Qoranonderwijzer, hetzij dat van extage-
danser. '

Een bezoek aan het heiligdon is neestal zeer goed mogelijk zonder
tussenkonst van de beheerder.Sonmige kuba's echter hebben een deur net

een slot; in dat geval is tussenkonst van de beheerder wel nodig.
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Bezoek aan het heiligdon.

Een bezoek aan een heiligdom(ziéru! brengt men individueel of met
andere mensen: gezinsleden,buren,verwanten.Verderop zal ik de verschil-
len tussen individueel en collectief bezoek bespreken.

De ideale dagen voor heiligdon bezoek zijn Donderdag en Vrijdag.
Meestal bezoekt nen nmeer dan één heiligdonm op een dag,waarbij de volg-
orde die men kiest de zichtbare neerslag is van de hi®rarchie van hei-
ligen/heiligdomnen die nen ter plaatse hanteert,

De kleinere heiligdormen worden uitsluitend door vrouwen bezocht.Man-
nen bezoeken slechts de belengrijker heiligdonmen,die met mannelijke
heiligen zijn geassocieerd.Verreweg de neeste nannen bezoeken zelfs

de belangrijkste heiligdonnen alleen op het jaarlijkse of halfjaar-
lijkse fesst voor de betrokken heilige.En ook dan betreden zij nog

niet het heiligdon: heiligdombezoek is prinmair een vrouwenzaak, en een
nan zou naar aanstoot geven door een ruinte te betreden,ycar vele vrou-
wen zivh staan te verdringen.

De enige mannen die buiten het feest megelnmatig een heiligdon be-
zocken , zijn de leden van de religieuze broederschap(hoofdstuk 95.
Jongens die vertrekken naar nilitaire dienst bezoeken het belangri jk-
ste plaatselijke heiligdom,evencls vroeger de mannen die ten strijde
trokken.Ook kont het voor dat een man zijn vrouw vergezelt als zij,
zonder andere vrouwen,een ver heiligdom wil bezoecken.

Een bezoek gaat altijd gepaard net materiéle gaven die men in het
heiligdon achterlaat gf aan de beheerder ter hand stelt.Deze gaven

noent nen eveneens ziara of neziya.Die gaven kunnen zijns geld(neestal

een zeer klein bedrag), wierook,kaarsenpeen kaarsenhouder, een wierook-
bakje, cen vlag; deze reecks geeft een bepaalse hidrarchie weer: geld
is de kleinste bezoekgift die nen een heilige kan geven,een vlag de
grootste.
Wierook,kaarsen en vlag koopt men in d¢ winkels of op de narkt van de
gtreekcentra,of in de gehuchtswinkel.Kaarsenhouder en wierookbakje
worden door de gevers zelf gemaokt, gelijk met het gebruiksaardewerk;
alleen de vrouwen in een gehucht die zich met pottenbakken bezighou-
den(eirca 10% van de volwassen vrouwen) brengen dit offer.
Ook brend nen wel boter of olie nee,on op de voorwerpen in het heilig~
don te doen.Naast deze gaven,die in het heiligdon achterblijven,necent
men dikwijls thuis bereide oliekoeken nee naar het heiligdon.

Een bezoek aan een groot heiligdon verloopt als wvolgt:

Vrouwen begimnen bij aankongt bij het. heiligdon te jodelen(Frans:
youyou, 'zaégifa').Men gaat het heiligdon in en raakt gretig alles

aansnuren,kora,vlaggen,de tomhe,kaarsenhouders,kaarsen.
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Logse voorwerpen worden eerst naar het voorhoofd,daarna naar de lippen,
daarna naar de borst gebracht.Men deponeert de meegebrachte wierook
en kaarsen, hetzij in de kist hetzij op de 'tafel',Een deel van de
wierook wordt fijngenmaakt met een kora en op een wierookbakje met
inniddels ontstoken houtskool of takjes gtlegd.Men gaat rond net het
danpende bakje, ieder wuift de rook,die vol yaraka is,naar zich toe
en prevelt een zeer kort gebed,neestal: 'Salat alik nabbi Mohdnmed'
(Ix bewijs U ger , mijn profeet Mohammed).

Daarna wordt van de koeken gegeten; zij worden eerst in tweedn ge-
deeld, daarna in kleinere brokjes,voor ieder é&n.Gebracht binnen het
heiligdon zijn deze koeken geladen net barake.Men eet een deel ter
plaatse,een ander deel geeft men aan mensen die men op de terugweg
tegenkont, de rest bewaart men om aan gezinsleden en buren te geven
na thuiskonst.Voortidurend jodelen de vrouwen,nen roept opgetogen
'kadi, %adi ','nijn voorouder,mijn voorouder'.

De stenning is niet zozeer plechtig als wel vrolijk: men is blij op
bezoek te zijn bij Zadi en baraka op te doen.

Enige vrouwen dansen in en rond het heiligdon: enige oudere vrou-
wen die hoog in sanzien staan en die kennelijk het” bezoek leiden,en
enige jongere vrouwen,bekend om hun danskunst.

Tenslotte gaat men staan,houdt de handen voor de borst met de pal—
men naar boven , en bidt(nmeestal in stiltc) tot de heilige( en even-
tueel ook tot de Profeet en God), waarbij men voorsprask vraagt in
bepaalde zaken.Dit gebed noent nen'iéigg' ;naar het eerste hoofdstul
van de Qgran.(Wellicht is dit hoofdstuk het voorgeschreven gebed in
dit stadiun van het bezoeck,naar de meeste bezoekers en bezoeksters
kennen het niet uit hun hoofd).

Jodelend gaat nen weer naar huis.

Het bezoek aan een kleiner heiligdon verloopt identiek,alleen
blijft daar de fétah achterwege.

In uitzonderlijke gevallen bereidt men als onderdeel van het bezoek
aan het heiligdon een compleet kouskousmaal ter plaatse, waarvoor men
de ingredi¥nten heeft neegebracht, en deelt men net passanten.

Op de avond na een bezoek eet nen altijd een maal voor de bezochte
heilige/heiligdon.Heeft men meer heiligdormen bezocht, dan eet men de
eerste avond voor de belangrijkste( eerst bezochte),de volgende dagen
voor de andere.

Wearon bezoekt men een heiligdon en waarom bezoekt men juist een
bepaald heiligdon? Dit conplexe onderwerp zal ik nu behandelen.

Het is nuttig,on heiligdonbeézock te onderscheiden in lokaal bezoek
en individueel bezoek.
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Lekaal bezoek is gericht op de heiligdommen van de eigen buur-
schap, het eigen gehucht, het eigen dal. Men bezoekt die heiligdon-
nen die als karakturistieke attributen in een bhijzondere relatie «
staan tot de diverse elkaar hidrawvchisch onvattende territoriale
gegnenten waartoe men, op de diverse segnentaire niveaus, behoort,
Het bezoik benadrukt de intieme relatie tussen heilige en segnent.

De Krounirs zien deze verhouding ale quasi-verwantschappelijk; zi]
noenen de heiligen voorouder, oudere broer of zus; en spreken

ook over zichzelf netaforisch alg kinderen van die en die heilige.
Ook beschouwd nmen het heiligdon als het huis van de neest prominente
bewoner van het eigen seguent: de heilige; men bewijst hen eer door
bezoek, en gaven.

Lokaal bezoek geschiedt over het algeneen collectief, in groepjes
die zijn sanengesteld overeenkonstig de territoriale segnenten op de
diverse niveaus, onder leiding van prominente oudere vrouwen.
Nienand onttrekt zich aan lokaal bezoek; tenzij nmen niet in staat =
van rituele reinheid verkeert (menstrueert, geen gelegenheid heeft
zich te wassen en schone kleren aan te doen).

Ieder heiligdon is nininaal twee naal per jaar voorwerp van col-
lectief lokaal bezoek; deze twee bezoeken vallen in de tijd omstrecks
het grote feest voor het belangrijkste heiligdon van de dalkon. Vele
heilipgdonmen worden enige nalen vaker dan twee maal per jaar tollec-
tief lokaal bezocht.

Binnen een bepaald dal wordt het belangrijkste heiligdoo bezocht
door alle bewoners van het dal; de andere heiligdommen worden allecn
bezocht door bewoners van eem bepaald gehucht, een bepaalde buurschap,
en onderdelen daarvan. Variaties in lo'taal heiligdonbezoek volgen
volkonen het patroon van territoriale segmentatie, zoals ik in hoofd-
stuk 10 zal aantonen.

Individueel bezoek. Lokaal heiligdonbezoek berust op het wo-

nen in de nabijheid van een heiligdon, als 1id van een segnent waar -
von dit heiligdon een karakteristick atttibuut is. Een nens kan echter
ook op andere wijze relaties nmet bephalde heilgdomnen en heiligen ..
hebben.

In prinecipe blijft men levenslang verbonden net iedere heilige
net wie men wel eens in relatie gestaan heeft.

Tenand richt daaron niet elleen religieuze activiteiten op heilip-
donmen waar hij nu dichtbij woont, nmaar ook op heiligdonmen waar hij
vreoeger dicht bij woonde. Wanneer wij de Kroumirse samenleveng be~
schouwen als territorinal gesegnenteerd, op diverse niveaus van huis-
gezin tot sjeikdon, dan bebtekent iéder huwelijk (zelfs een tussen

naaste buren) dat een vrouy migreert van het ene territorale segment

naar het andere.
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Ongeveer 50% van de huwelijken zijn gehuchtsexogaan (appendix §);en
ieder gehucht heeft steeds éen of neer karakteristieke heiligdomnen
ten opzichte van buurgehuchten., Bij een _shuchtsexogaan huwelijk
verwerft ecn vrouw dus nieuwe lokale heiligdommen, terwijl zij in
haar geboortegehucht haar cude lokale heiligdomnen (ik noen ze

herkonstheiligdonmen) achterlaat. Maar o:'..bij gehuchtsendoganie

kan iemand nieuwe lokale heiligdommen werwerven. Binnnen éen gehucht,
zelfs binnen éen huurschap, zijn er ook verschillende segnenten die
lang niet allemaal dezelfde heiligdommen bezoeken. Een huwelijk is
trouwens niet de enige manier on herkomstheiligdonnmen te verwerven:
nen krijgt ze ook wanneer het hele eigen gezin (oridntatiegezin ¢f
procretatie-gezin) nigreert van het ene territoiiale segment naar
het andere (nmits tussen deze segnenten verschillen in lokaal heilig-
donbezoek bestaan).

VWie nu uit zijn geboorte-segment is weggetrokken, is verplicht
ninstens éennaal per jaar zijn herkonstheiligdommen te bezoeken. Bij
voorkeur vindt dit bez.k plaats op het feest van het belangrijkste
herkonstheiligdon. De vrouw kont net haar kinderen, en eventueel
ook met haar man. Meestal bezoelkt zij niet alleen de belangrijkste
heiligdomnnar naar ook haar naaste verwanten ter plaatse.

Wanneer ienand zijn herkonsthezoek achterwege laat, staan daar
zware religieuze sancties op. Ziekte en onheil zijn vrijwel zeker.

De vertoornde heilige verschijnt in een droom en zegt: 'waaron ben
Je nij niet komen opzoeken op nijn feest?'! Deze dromen zijn geen
vroon verzinsel ven mijn informanten;ik heb verscheidene informanten
gesproken die =melf yrijarecent een dergelijke droon halden gehad;

de droon had een zeer diepe indruk op hen genaakt.

Ben vrouw kan echter nog bezoeksrelaties onderhouden net andere
heiligdormen (respectievelijk heiligen) dan lokale en herkonstheilig-
donnen.

De belangrijkste heiligdomnen worden vaak over grote afstand be-
zocht door vrouwen, wier vruchtbaarheid een probleen is: vrouwen die
naar niet zwanger worden, niskramen krijgen, wier kleine kinderen
sterven, of die alleen naar dochters krijgen. Het bezoekritueel kan
dan alg volgt worden aangevuld. In gezelschap van de beheerder van
het heiligdon of van ienand (een vrouw) die hen vertegenwoordigt, en
dikwijls ook in het gezelschap van haar nan en andere naaste kindred,
knoopt de vrow in het heiligdon haar ceintuur los, terwijl zij de
heilige aanroept: 'mijn voorouder ('opa!'), ziehier je dochter, heln
ne toch aan kinderen!' (Deneersenan.(1964:128) beschrijft een uitvoe-

riger ritueel). Een dergelijk ritueel verricht nen in eerste instantiec

bij de belangrijkste heilige van het eigen dal.,
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Vindt nen daar echter geen baat, dan laat nen zich door oudere vrou-
wen een ander belangrijk heiligdon aanraden, dat op relatief grote
afstend kan liggen. Veoral het heiligdon van Sidi Abdallah bi-Gen8l
werd en wordt zeer vaak voor dit doel bezocht in rijn onderzoeksge--
bied, hoewel het op een afstand van 10 kn lag.(15)

0ok kan nen een bepaald, niet-lokaal heiligdon bezoeken voor
andere lichanelijke cf geestelijke aanieningen.

Deze bezoeken aan niet-lokale heiligdornen scheppen nu een band
net de desbetreffende heilige, die nen niet nag verbreken. Minstens
eennaal per jaar, onstreeks de datun van zijn belangrijkste feest,
noet men het heilipgdon konen bezoeken. Vaak gaat dit typu bezoeks-
relatie van een bepaalde vrouw over op haar dochters en schoondochters,
zodat uit een incidenteel bezoek een fanilio-traditie ontstaat.

Voor deze bezoeksrelaties net heiligdormen die noch lokaal noch
herkonstheiligdomnen zijn, spreek ik van extra-bezoek.Extrabezoek
sanen net herkonstbezoek vornt individueel bezoek, in tegenstelling
tot lokaal bezoek.

lang niet alle vrouwen die door hun persoonlijke nigratiege~
schiedenis &en of neer herkonstheiligdomnen hebben, bezoeken die
inderdaad regelnatig. Ook zijn er naar weinig vrouwen die extra
bezoek brengen. De sociale achtergronden van het individuele heilig-

donbezoek zal ik schetsen in hoofdstuk 11.

Een heiligdon is dus voorwerp van regelnmatig en meestal collectief
lokaal bezoek voor de vrouwen van het segnent waarnee het geassocierd
is; daarnsast fungeert het als herkonstheiligdon en als extra heilig-
don van vrouwen in andere segnenten; naar tenslotte worden er ook,
binnen het eigen segment, neer incidentele bezoeken aan het lokale
heiligdon gebracht.

Deze incidentele bezoeken hangen voor ecen deel sanen net de indi-
viduele levenscyclus van de bezoeker. lMen bezoekt het belangrijkste
lokale heiligdon enige tijd nadat cen kind geboren is. Het kind wordt
neegenonien en op de tonbe van zijn heilige fvoorouder! gezet - als
teken van het feit dat het, overdrachtelijk, een kind van die heilige
is.Ook bezoekt men op of onstreeks de huwelijksdag, en voor vertrek
naar nilitaire dienst of naar het front. Men bezoekt het heiligdon
op de dag dat men een belangrijke belofte aan de heilige nakonts
ecen vlag offert,; of een schaap, geit of kece.

Tenslotte moet nmen bezoeken na lange afwezigheid uit het gehucht.

Niet het individuele lot, maaf het lot van het hele segnent waar-

nee het heiligdon geassociéerd is, is in het spel wanneer nen de hulp

van de belangrijksté lokale heilige inroept in verband ot droogte.
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Per joar valt in de Krounirie bijna tweenmaal zoveel regen als in
Nederland, naar de regenval is in hoofdzaak beperkt tot de winter—
naosuden. Weliswoor is de Profeet de baas over de neteorologische
verschijnselen,zools wij gezien hebben (hoofdstulk 5). Toch acht nen
kennelijk ook de plaatselijke heilige in staat om voor regen te
zorgpens hetzij via zijn vriendschap net de Profeet, hetzij autonoor.
Er is hiervoor esa speciaal ritueel. De vlaggen worden uit het heilig-
don gehaald, in optocht door de naaste ongeving gedragen, en daarna
buiten voor de ingang voor het heiligdon pevestigd, on ze niet eerder
bimnen te halen dan wamneer zij doorweekt zullen zijn van de regenl
Zolang de heilige dus niet zijn kracht toont door het te laten rege-
nen, tarten de mensen hen door zijn vlazgen in weer . —_—

en wind te laten hangen; een nieuw voorbeeld van het feit, dathet
begrip respect niet bruikbaar ig ter kenschetsing von de Kroumirse
religie. Ik heb het ritueel niet zelf neegemaakt. Mijn informanten
verzekerden nij echter dat het neestal al begon te regenen voordat

de rondgang met de vlaggen voltooid was...

Tenslotte kan iemand in eenzaamheid een incidenteel bezoek aan
cen lokaal heiligdom brengen, zonder narkante aanleiding in de eigen
levenseyclus of in het lot van het gehele segnent. Er zijn vrone
vrouwen en mannen, die veel vaker bezoeken dan de verplichte twee &
vier keer per jaar., Hun opvallende vroorheid wordt aangeduid net
de tern niya.De aanleiding tot zo'n incidenteel bezoek is dikwijls
een droom. Alle heiligen, ook de ninst belangrijke vrouwelijke, kun~
nen zich in een droon nanifesteren. lMen herkent de heilige doordat
hij zich, in de droon, ophoudt bij het heiligdom; door witte of grocne
kleding; door het rode mutsje van de moslins of door ecn ander,
groter type muts; door een bijzondexr gevormde stok; of (Byzantijns-
christelijke invloed?) door een gouden aureool boven het hoofd.

Soms hoort men alleen de sten. De heilige biedt dan in zo'n droon
vaak spontaan cen bepaalde hulp aan (bijvoorbeeld genezing van pijn),
op voorwaarde dat de droner het heiligdon bezoekt met wierook en
kaarsen, of een kip toewijdt. Er bestaat in de Kroumirie een vaste,
tanelijk uitgewerkte droomsymboliel, die onder andere door de Qoran-

onderwijzer geduid wordt aan de hand van het magie-boelk; de details

van dit systeen zijn mij onbekend.
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Feest,

Een Krounirs feest voor een heiligdon is heel in het algeneen te
typeren als volgts een complex van nin of meer cerenmonidle activi~-
teiten;waarin expliciet zijn opgenonen religieuze activiteiten gem
richt op bepaalde heiligen (stceds oen offer, vaak ook heiligdon.
bezoek en extasedans)) waarin een of andere vorn van een csllectieve
naaltijd een rol speelt; die steeds een sterk ontspanningselenent
hebben; en waaraan wordt deelgenonen door alle leden van een terri-
toriaal segment op een bepaald segmentair niveau, Wat aan deze onschri j-
schrijving beantwoordt, heet in de Krounerie zerda of hadra, ongegcht
de grootte van het erbij betrokken segment. De ideale dag voor een
feest is donderdag. De dorderdag staat bijzonder in het teken van

de heiligenverering; ook zonder feest vindt heiligdombezoeck bij voor-
keur op donderdag plaats, en dit is ook de dag dat de beheerder -
wekelijks kaarsen en wierook brandt in het heiligdon,

Een feest kan beperkt zijn tot Sen enkel erf; het feest is dan
niets anders dan het (neh eon zekere opgetogeﬁheid)nuttigen van een
naal toegewijd aan een heilige. Ook is er sprake van een feest bij
het offeren van een schaap, geit of koe in verband net een belofte
aan een heilige.Het deelnenende segnent is dan neestal de buurschap;
khet feest doorloopt een vaste cyclus van: 'snorgens slachten, heilig-
domnenbezoek, bereiding van het naal, gezanelijk nuttigen, theedrinken,
muzieknaken, zingen van religieuze en niet-religieuze liederen, dansen,
(vooral de extasedans, die echter in vele gevallen wordt voorbereid
of afgewisseld door niet-religieuze ontspanningsdansen vgl. Binsbergen
1970d). Het feoest bij uitstek is het Jjaarlijkse of halfje~rlijkse
feest voor de ¥elangrijke heilige van het dal.

Dit algenene heiligenfeest duurt verscheidene dagen en kent tegen-
woordig verscheidene segnentaire niveaus van participatie. Op het
feest brengen alle vrouwen van het dal lokaal bezoek; bovendien al
die vrouwen die gewoon zijn individueel bezoek aan het betrokken
heiligdon te brengen (herkonstbezoek en extrabezoek).In de gehuchten
die, binnen het dal, ommiddeliijk » nd het heiligdon liggen, wordt
per buurschap collectief een offerdier geslacht, idealiter vlak bij
het heiligdon; de bezoekers van elders kopen, bij het heiligdom, vlees
van handelaren, Het offernmaal wordt tegenwoordig thuis genuttigd,
dus per erf, waarbij eventueel bezoekers van elders worden uitgenodigd.
Hoogtepunt van het feest vornt een avpndlijke bijeenkonst van alle
leden van 1le buurschappen die onniddeliijk rond het heiligdon lig-

gen,en waar collectief geslacpt is voor het feest,
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In hek <eonleden (ot 1940—1950) was er voor alle bezoeksters,
net hun nammen en kinderen , den groot collectiefl naal op het onbe-
bouwde terrein v6or het heiligdon., Voor dit naal nan iedere groep
bezockers een offerdier en ingrediénten nee. De dieren werden bi]
het heiligdon geslacht. Na bereiding werden de tientallen, sons
honderden volle schalen (ggggglg)bij het heiligdon gezet en weer ge-—
distribueerd, zodat ieder at wat anderen hadden ingebracht. In het
vorleden was er -ennelijk overwegend éen segnentair niveau van parti-
cipatie: de dalkon, aangevuld net een ninderheid aan bezoekers uit
naburige dalkonnen.

Een jaarlijks of halfjaarlijks feest kemnen alleen de belang.-. ,
rijkste heiligdonnen in ieder gehucht; in feite is het het belang-
rijkete teken van hun iuportantie(naast vlaggen en kora's). In de
neeste ~shuchten is er wel éen heiligdon waarvoor, ningtens, een
jearlijks feest plaatsvindg, Als er slechts een feest is voor een
bepaald heiligdon per jaar, dan is dat neestal in de nazoner (als
nen door de oogst van tabak, graan, olie en groenten, ecn betrekke-
lijke overvloed kent- ook de neeste huwelijken vinden dan plaats);
het tweede feest, meestal ninder uitvoerig,vindt dan plaats in de
lente.

De neeste jaarlijkse fcesten worden slechts bezocht door de nensen
die in het gehucht zelf wonen en cnkele vrouwen die er geboren zijn
en uitgehuwd zijn, naar het feest van het belangrijkiste heiligdon
van een dal wordt bezocht door mensen uit veel gehuchten in de wijde
omtrc=. Ook in de samenstellende activiteiten op het feest is er cen
differentiatie. De neeste jaarlijkse feesten bestaan thans slechts
uit individueel of in kleine groepjes konmen bezoeken van het heilig-
don, het slachten van éen of nmeer gezanelijk gekochte schapen of
rurderen, waarvan het vlees door ieder naar huis wordt neegenonen
voor een naal thuis. Het belangrijkste heiligdon van een dal heeft
echter meestal een veel uitgebreider feest,waarvan vooral de volgende
elenenten tot de inportantie bijdragen: sanwezigheid van nuziekanten,
kraanpjes (zie verder), cen nmassale avondlijke bijeenkonst vdor het
heiligdom, en het vemichten van extase-dansen.

Als illustratie van een uitvoerig feest voor het belangrijkste
heiligdon van het dal, wil ik het lentefeecst 1968 voor Sidi Mehanmed
beschrijven, dat zich op enkele tientallen neters van nijn huis in
de Krounirie voltrok. Eigen waarnening eldors en mededelingen van de
informanten, hebben nij er van overtuigd dat dit feest grotendeels

gelijk is aan de grootete feesten elders in de directe ongeving van

nijn onderzoeksgebied. .
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Op de vooruvond van het feest worden enige vlaggen van het heiZig-
don buitenugehangen door de beheerder. Het feest is reeds enkele
dagen eerder aangekondigd; de datunm is vastgesteld door de ¥ih ,
net toesterming van zijn superieur, de 'délégué' te Aln Drahan. Het
aankondigen geschiedde deze keer zonder ceremoniBel, de mensen in de
gehuchten hadden het van elkaar gehoord. Inniddels zijn er rond het
heiligdon enkele kraanpjes gekomen, waar nen glazen thee zal kunnen
kopen, suikergoed (hélua)en andere versnaperingen, koffie, thee en
suiker, kaarten, snuif en sigaretten, en kleine voorwerpen als vrouwe-
ceintuurs, kammen, naalden, veiligheidsspeldem. 's Avonds verzamelen
zich uit de wijde omtrek (tot ca. 10 km.,3 uur gaans in de bergen)
tientallen nannen rond het heiligdonm, zij drinken er thee, ké '‘ten,
er wordt muziek gemaakt en enkele mannen verichten de extasedans.
Deze activiteiten gaan de hele nacht door, zij het niet zeer nassaal.
's Ochtends komen er enkele slagers met een rund of een schaap, on
te slachten en per kilo te verkopen. Degze dag en de volgende is het
een voortdurend komen en gaan van mannen en vooral vrouwen, neestal
in kleine groepjes. De vrouwen bezoeken het heiligdom en laten daar
hun gaven achter bij de beheerder, die de helo dag in het heiligdon
blijft.Vervolgens kopen de bezoekers het verplichte suikergoed en
vlees., Vrouwen vragen dikwijls aan hun bekende mannen, die zij rond
het heiligdom aantreffen, deze boodschappen voor hen te doen bij de
kraanpjes; vooral voor een jonge vrouw is dat netter. Deze bood-
schappen zijn ook bestemd voor verwanten, buren =n vrienden die
thuisgebleven zijn. De vrouwen blijven enige tijd voor het heiligdon
zitten, aan de zuidkant; zij spreken met elkaar, treffen dikwijls
onder de teostromende bezoekstersvroegere gehuchtsgenoten, familie-
leden, zelfs zusters aan die zij in tijden niet gezien hebben. Zij
wisselen informatie uit over recente huwelijken, kinderen e.d.

Tenzij de vrouwen verwanten in het gehucht zelf hebben, gaan zij -
weer snel naar huis terug, op het teken van oudere vrouw die het be-
zoek leidt.Het kaarten en theedrinken van de mannen gaat door; ook
zij wisselen inforpatie uit en treffen oude kennissen. Men bespreekt
huwbare zoons en dochters. Nu en dan zijn er honderden mensen rond }
het heiligdom. De handelaren doen goede zaken, want wat op het grote
heiligenfeest wordt gekocht is vol baraka, ook al zijn het gewone
gebruiksartikelen als thee of veiligheidsspelden. Vooral vrouwe-cein-
tuurs zijn erg in trek. Wat men voor elkasr meebrengt van een heili-

genfeest wordt zeer gewaardeerd. ‘Het kopen van deze ceintuurs ,vol
baraka hangt duidelijk samen met het ritueel van onvruchtbare vrouwen,
dat ik hiervoor besprek. °
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Voor de behcerder is het kennelijk de mooiste dag van het
seizoen,Opgetogen vertelt hij mij,hoeveel bezoeksters er wel zijn
geweest ;en van hoever sommigen wel _gekomen zijn.Hij noedigt aan,dat
ik alles goed bekijk,en introduceert nij ,in het heiligdom,bij de
bezoeksters die ik niet kenshij pronkt als het ware met het cnorme
sociale netwerk van zijn heilige.

Hij toont mij een vrouwehemd,dat een bezoekster heeft achtergela-
ten in het heiligdonshij zal het in de kist bewaren,bij de vlaggen.
VWanneer zij het komt terughalen zal het hemd vol baraka zijn,zodat zi]
een gezond kind zal krijgen(16).

Er heerst een ongecomdliceerde vrolijkheid rond het heiligdom.
Een proninente vrouw uit het gehucht Sidi Mehamed schertst met nij
in het heiligdon: als ik haar een (baraka-dragend) snoepje geef,
gekocht aan een van de kraampjes,zal zij laten zien hoe je moet dans-
gen in het heiligdom.Het is feest,en ZAddi {:idathailige) vindt inners
alles gced wat zijn kinderen met goed hart doen.

Het is erg opvalend,dat prominente mamnen uit het gehucht Sidi
Mehamed ontbreken rond het heiligdon en dat de buurschappen hun bees-
ten niet slachten vlakbij het heiligdom.

Hierachter zit een conflict, waarvan het feest de inzet is.Het is na-
nelijk gewoonte,dat de bewoners van Sidi Mehf@ned zelf apude zerda
kraanpjes oprichten bij het heiligdon,en aldus wat verdienen aan be-
zoekers van elders.De délégué heeft echter slechts zijn toestemnming
willen geven,nits het feest zeer onopvallend zou zijn,en er geen
kraanpjes zouden komen.De sig verbood dus de kraanpjes.Zijn agsistent
echter(no.19), tevens gous-chef van de werkverschaffing en mede-eige-
naar van de gehuchtswinkel in Sidi Mehamed, slaagde er in onm, in sa-
nenwerking met een anderc rogel vijke_eh machtige man uit de dalkon
Behida, zowel een kraanpje in te richten als een sticr te slachten en
per kilo te verkopen,vlakbij het heiligdom.De bewoners van Sodi Mehé-
ned waren hierover bijzonder boos : 'Moet hij,die toch al een van de
rijksten van het gehucht is,als enige aan het feest verdienen?!

Zij kunnen echter niet op tegen de economische en politieke macht van
no. 193 bovendien willen zij de heilige niet tarten door een openlijk
conflict op zijn feest.Daarom trekken zij zich terug,en slachten hun
beesten op honderden neters afstand, buiten het gezicht van het hei~
ligdon.Enige directe cli¥nten van no.19 en van de §ig kunnen zich
echter niet permitte®@en aan deze gollectieve slacht mee te doen;

zij moete® wel vlees kopen van.de :stier van no.29; onder hen bewindt

zich de beheerder van het heiligdom.
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's Avonds komen alle mensen die in de onmiddellijke ongeving van
het heiligdom woncn v66r het heiligdom bijeens alle bewoners van do
gehuchten Sidi Mehamed en Mayziya. Mannen en vrouwen zitten geschei-
den: de mannen noordelijk,de vrouwen zuidelijk van de ingamz van het
heiligdom.Eén van de habituele helpers van de beheerder van het hei-
ligdom houdt er voortdurend oog op,dat opgeschoten jongens van de
vrouwen vandaan blijven; hij zit,evenals de belangrijkste aanwezigen,
op de grens tussen mannen-en vrouwengroep,waar een looppad is vrijge-
laten.Men luistert naar de muziek,men laat de muzikanten voor geld
namen afroepen,op de nuziek worden door sommige mannen ontspannings-~
en vooral extase-dansen uitgevoerd,en somnige(jonge) mannen zingen
liederen en voeren konmische (hier en daar obscene) toneelstukjes op,
waarvoor zij zich verkleden in het heiligdon,

De volgende ochtend wordt de eigenlijke zerda afgesloten met een
optocht langs een santal heiligdommen van ~het gehucht.Aan die op-
tocht, geleid door de beheerder van het heiligdom, nenen slechts en-
kele mensen deel uit het gehucht Sidi Mehfindd,Een aantal vlaggen uit
het heiligdom wordt in die optocht meegedragen.In de diverseheiligdon-
men onderweg wordt wierook en kaarsen gebrand, de mannen dansen er

ter ere van de desbetreffende heilige.

ners geven kleine gaven(bijvoorbeeld eieren) aan de beheerder,de vlag-
gen worden dan even tegen een huis gezet of in een huis binnengn™- -~
on daar wat van hun baraka te verspreiden.

Op dcze dag komen de meeste vrouwen uit de naaste onmgeving van
het heiligdom bezoeken afle;gen en hun gaven brengen(de vrouwen die
op de voorgaande dagen . bezoeken brachten kwamen van verder Weg) .«

De hele volgende week blijven er bezoekers konen,De kraampjes worden
echter opgebroken tegen het eind van de optocht met de vlaggen.

Met een zerda van dit type behoort het heiligdon van Sidi MeHaned
tot de hoogste klasse van plaatselijke heiligdommen in de Krounmirie.
Bepaalde traditionele onderdelen bléyen.. bij het lentefeest weg,near
waren wel weer aanwezig bij het herfotlfecst?1968(JTongnens,persoonlijke
nmederielingen), Gewoonlijk wordt bijvoorbeeld het feest twee weken van
tevoren in alle gehuchten in de wijde omterk aangekondigd door de be-
heerder van het heiligdom, samen met een vaste helper, die dan van
gehucht naar gehucht trekken en geld en levensmiddelen in ontvangst
nemen; ook voor andere grote heiligenfeesten is 4it gebruikelijk.

Door moeilijkheden net overheidé’oestemming voor het lentefeest in

1968 was er voor die ceremoni8le snankondiging bij het hierboven be--

schreven feest geéen tijd.
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DeJoptocht met de vlaggen is a-typisch; voor andere grote heiligen-
feesten in de omgeving van nijn onderzoeksgebied komt iets dergelijks
niet voor.lLang niet alle heiligdommen in de onmiddellijke omgeving
van Sidi MehZmed worden DLij de optocht bezocht,zelfs niet alle gelijk-
nanige heiligdonnmen wvan Sidi MehAmed.Dit cerenonidel heeft ‘bepaalde
historische achtergronden,waarop ik zal ingaan in hoofdstuk 12.

Ik wil dit hoofdstuk afsluiten met de behandeling -van een tweetal on-
derwerpen ,die ons beeld van de Kroumirse voorstellingen over heiligen
aanvullen: nijding tussen heiligen , en de relatie tussen heiligen
en natuurlijke soorten( flora en fauna).

De behandeling van deze onderwerpen moest worden uitgesteld tot
wij, door de voorgaande paragrafen, een beter inzicht hadden in de

diverse religieuze activiteiten gericht op heiligen en heiligdomnen.,

Mijding tussen heiligen.

Bij alle typen van op heiligen en heiligdommen gerichte activiteitoen
is er een duidelijke scheiding waar te nemen tussen de diverse hei-
ligen(en heiligdonmen).

Bezoekt men verscheidene heiligdommen op &6n dag, dan wijdt men
aan ieder een apaxb.maal toe.Indien de heiligen (" heiligdonmen) sterk
verschillen binnen de lokale hi¥rarchie, eet men het avondmaal voor
de belangrijkste heilige,het middagmaal voor de minder belangrijke.
Het middagnmaal is inferieur aBn het avondmaal,niet alleen symbolisch,
naar ook gelet op de ingredi®nten en op de tijd die men besteedt zan
de berciding en aan het nuttigen,Indien de bezochte heiligdormen hi-
8rarchisch ongeveer gelijk zijn,dan eet men één avondmaal voor de
eerstbezochte , en de volgende dag één avondmaal voor de andere; de
volgorde in bezoek en in toewijden , weerspiegelt dan toch weer een
ninimael hi¥rarchisch verschil tussen deze heiligdommen.

Eeh voorbeeld van het laatste is: het ©bezoek in het gehucht Sidi
Mehaned , aen de heiligdommen van de heilige Sidi Mehfmed (11,35,36)
en aan het belangrijkste heiligdonm ven Bu-Qasbaya(5) .Duor historische
achtergronden zijn deze heiligen hi®rarchisch nagenoeg gelijk, maar
S4di Mehf@nmed is dominant ten opzichte van Bu-Qasbaya(die in de loop
van een eeuw door Sidi MchBmed is overvicuzeld ).

In bijzondere gevallen kan men voor twee hi¥rarchisch ongeveer gelijke
heiligen op hetzlefde tijdstip eeﬁ(uaal bereiden,naar in dat geval
gebruikt met twee verschillende kookpotten,en de porties blijven totl

aan het eten nauwkeurip gedcheiden; men gebruikt dan twee offerdieren
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van dezelfde soort, of &8n offerdier dat overlangs in twee¥n woxidt
gesneden,&8n helft voor iedere heilige.

Dergelijke gevallen doen zich sporadisch voor in die territoriale
segmenten die niet,zoals gewoonlijk, één sterk dominante lokale hei-
lige hebben,maar hun lokale bezoek verdelen tussen twee,nagenoceg even
belangrijke heiligen.Dit is het geval in het gehucht Mayziya( dat on-
geveer even sterk is geassociBerd met de heiligen Sidi MehAned en
Bu-Haruba(4)) en ook in de westelijke buurschap van het gehucht Sidi
Mehamed, waar de overvleugelung van Bu-Qasbaya door de hdlige Sidi
Mehfmed minder ver is voortgeschreden dan in de rest van het gehucht
Sidi MehBmed.

Bij voorkeur bezoekt men belangrijke en hi®rarchisch angeveer ge-—
lijlkwaardige heiligdommen met een flinke tussenruimte,bijvcorbeeld
ecen weck na elkaar.Ook heiligenfeesten hebben altijd temminste een
week tussenruimte, de beheerders en de ¥ih's zorgen daarvoor.Zouden
de feesten van twee verschillende heiligen wier feesten ~ overlap-
pende recruteringsvelden hebben op dezelfde dag worden gehouden, dan
is een ramp wel zeker; iedereen zou onrustig slapen op de dag van het
feest,in dromen zouden de twee heiligen verschijnen,verschrikkelijke
ruzie makend met elkaar,huizen van nensen zouden afbranden,enzovoorts.

Ook in mythen is rivaliteit tussen heiligen een bekend thenaj wij
zijn het al tegengekomen in de mythe van Sidi Mehaned en Sidi Slima.
Dit thema is ook elders in de Maghreb overvloedig te vinden (Marcais &

Guiga 1925; Brunel 1926).

Een dergelijkevsituatie is in verband met religieuze weréchin-
gélen reeds veel vaker aangetroffen.

Durkhein bijvoorbeeld baseerde op onder andere dit soort gegevens zijn
beschouwingen over het verbod op contact tussen twee 'sacrale' zaken,
dat in iedere religie zou zijn asn te treffen(1960: 428v), en verbond
het verschijnsel met de notie van 'ambigulté du sacré'(het'sacrale!
zou altijd zowel weldadig als ongunstig zijn(1960: 584v).

Ik geloof ,datder over de nijding tussen heiligen in de Kroumirie
nog wel ie '8 naders te zeggen valt dan de dooddoener, dat dit een
fundamentele eigenschap van'het sacrale! weerspiegelt.De behandeling
van dit probleem stel ik uit tot hoofdstuk 16.

Relaties tussen heiligen en natuurlijke soorten.

Een adntal van de regionaal belengrijkste heiligen zijn geassociterd
met een bepaald dier,waarvan-de ‘relatie met de heilige wordt toegelicht

in een legende.MeeStal geschiedt die toelichting in dezelfde legen.e
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als waardoor gelijknamige heiligdommen worden verklagrd of waardoor
relaties tussen heiligen worden geformuleerd. De aanduiding van deze
dieren vormt een onderdeel van of een stereotype t®evoeging op de
naan van de heiligen. Enkele voorbeelden uit mijn onderzoeksgebied

zijn:s
§idi Mehaned (bI'l ha¥lét) - patrije
Sidi Abdallah (bi'l gmél) - kaneel
.5idi Bu-NAga - wijfjeskaneel (nfg3:)

8idi Bu-Haruba bijgenaamd

(Bu- Germul) stier (germul)

Sidi Mehgmed is verbonden net de patrijs, omdat vogels van deze
soort een rol speelden bij het manifesteren van zijn baraka,destijds
toen §idi Mehanmed herder was bij Sida Slimaj de patrijzen worden be=
schouwd als wezens waarvan Sidi Mehgued bijzonder veel hield,‘als
in een nauwe familierelatié zoals een van mijn informanten het uit-
drukte. Voor Sidi Abdallah en Sidi Bu—NQqa waren koneel en wijfjes-
kaneel de rijdieren waarop zij hun laatste reis naakten. Sidi Bu-
Haruba is vertonden nmet de stier, ondat ooit een verwilderde stier,
die altijd in de bergen bleef en die niemand dorst te benaderen, zich
door de baraka van Sidi Bu-Haruba zonder begeleiding tot voor het ;
grote heiligdom van d.ze heilige begaf,(men ken nu ncg aanwijzen
welke weg de stier ongeveer kwam ..., ), daar mek neerknielde met de
kop naar het oosten om zich te laten dodon.

Ook deze legenden zijn weer niet exclusief aan deze plaatselijke
heiligen gebonden(hoewel de participanten zich dat niet realiseren)
Het verhaal over de stier en over de partijzen wordt in de Kroumiric
ook over andere heiligen verteld(vgl. Demeerseman 1964), en de laatste
tocb is zoals gezegd een bekend thema in Noord-Afrikaanse legenden
(Margais & Guiga 1925).De legenden zijn klaarliggende paradigma's,
die echter in een bepaalde plaatselijke context als uniek beschouwd
gaan worden: in mijn onderzoeksgabied was Sidi Abdallah de enige hei-
lige die met een kameel, Sidi MehAned de enige heilige die met patrij-
zen geassoci¥erd werd,

Zoals blijkt uit het voorbeeld van Sidi Bu Haruba (Sidi met-de-
Carobier) doorkruist deze associatie met dieren een ander gegevens:
de frequente aanduiding van heiligen door bijnamen afgeleid van bomen
en struiken, die wij (in tegenstelling tot associatie met dieren)
ook bij (thans) onbelangrijke heiligen/heiligdommen vinden.(17)

Uit mythen en ander inheems-gestandaardiseerd verbasal materiaal
(met name de liederen van de extapedans) blijkt dat er vaste relaties

tussen heiligen en het plantenyrijk kunnen bestaan,
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ook wenneer deze relaties niet in de naam of de bijnaan van de heilige
naar voren komen. Wie de legende van de laatste reis van Sidi Abdallah
en Sidi Bu-NQqa vertelt, laat meestal onmiddellijk een andere legende
volgen, over watermeloenen op het feest van Sidi Abdallah: 'De hande-
laars schreven vroeger altijd de prijs erop en verlieten dan hun
uitstalling; de vruchten werden beschernd door Sidi Abdallah, niemand
zou het wagen ze mee teo nemen zonder te betalen, naar wie betaalde

die gebeurde niets, integendeel, de vruchten waren vol van de baraka
van de heilige. Een ezel echter die er eens van eat-uiteraard zonder

te betalen-viel ter plaatse dood neer, door de hand van Sidi Abdallah,'
Opvallend isldat deze legende samen met die van de laatste reis ken-
nelijk een cyclus vornt;en dat de legende slechts spreckt van water-
neloenen (wat geen uitzonderlijke vrucht is in de Kroumirie)5 en
zwijgt over vele andere artikelen die op een groot heiligenfeest te
koop worden aangeboden. Verder blijkt uit liederen dat bijvoorbeeld
Sidi Mehfned onveranderlijk wordt geassociderd met de vijgeboon bij
zijn oorspronkelijke heiligdom (17), en met de hagedoorn (z2ru, zrufiya)
die overal in het wild bloeit ( en waaruit men overigens een brouwscl
bereidt det geneeckrachtig wordt geacht).

Er is nij weinig gebleken van voedseltaboes ten aanzien van de
plant- en diersoorten die aldus met heiligen zijn geassociderd. Het
enige markante wvnorbeeld is dat van de patrijzen rond het heiligdon
Sidi Mehgned {e Kebir: zij mogen niet geschoten worden voo: zover zij
zich op het eigen land van Sidi Mehfned bevinden (rond heilizdon 17)

Het merkwaardige is echter dat dit verbod niet geldt wvoor patrij-
zen buiten dit terrein, en binnen het terrein over het algeneen ook
van kracht wordt geacht voor alle andere wilde dieren die zich in de
directe omgeving bevinden van een belangrijk heiligdom; zelfs het
onreine wilde zwijn wordt van de bescherming van de heilige niet
uitgezonderd, Ock helligen die niet nadrukkelijk met een bepaalde
diersoort geassociBderd zijn, dulden geen jacht in hun directe onmge-
ving (binnen een strasl van enkele honderden meters).

Wie daar op wild schiet loopt de kans dat hij gek wordt, dat
zijn arm verlamd wordt, of minstens dat zijn geweer ontploft (dit
laatste wordt nogal eens yerkelijzhcid, aangezien de geweren van
slechte kwaliteit zijn; bovendien is men nogal nonchalant met munitie).

Soortmelijke verboden gelden er met betrekking tot planten in (e
naaste omgeving van een heiligdom, vooral voor bomen en heesters.
Vandaar dat de arbeiders in de werkveepschaffing een offer brengen

wanneer zij in de nabijheid van een heiligdom het bos omkappen. Vele

heiligdommen staan onder een eenzame boom.
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Wie dearacn de hand slaat, al is het maar om de kurkschors te schillen,
sterft ter plaatsc; oude verhalen kunngn dit beves“igen. Ook nag men
eventuele vruchten van deze boom niet winnen, hoewel de straf in zo'n
geval niet fataal is. Een(thans nog levende)vrouw verzamelde de olij=
ven van de olijfboom bij het heiligdon van Sidi Anmare (12); de olie
echter die zij eruit berciddd'veranderde in bloed , want de heilige
houdt dear niet vankaldus mijn informant). Er is echter éen situmatie
waarin men, zonder enig bezwaar en zelfs pet ~wotigheid, de bomen en
struiken rond een heiligdon mag snoeien: wanneer men een bladerbed maak?t
maakt voor het slachten van een dier dat wvoor de betrokken heilige
wordt geofferd.

Over verboden met betrekking tot kamelen (Sidi Abdallah en Bu-NEqa)
is mij niets bekend; dit huisdier kont in de Kroumirie niet meer
voor. Opvallend is dat men ter gelegenheid van het feest van Sidi
Bu~-Haruba, meer dan bij de andere heiligenfeesten (waarbij ook
koeien geofferd worden), een exclusievgvoorkeur acn de dag legt wvoor

het slachten van jonge stieren, zijn speciale dier.

Taboe cn totemisne?

Het wverbod op wild in de omgeving van het heiligdom is een uit-
breiding van het verbod op aantasting van het heiligdom en de attri-
buten daarin: een heiligdon mag nict worden afgebroken, en wat erin
gebracht wordt mag het heiligdon nietr meer verlaten, tenzij tijdelijk
on,binnen een duidelijke context van relipleuze activiteit de baraka
van de heiligdon/heilige te verbrcdden (vgl. echter noot 16)

Gebruik van de term 'taboe'ligt hier voor de hand, Maar een dergelijl
etiket betekent nog niet een systematisch inzicht in de achterg md
van dege verboden. In hoofdstuk 15 komen wij bij deze kwestie terugz.

Gezien de plaats die in de Kroumirse religieuze verschijnselen
aan flora en fauna wordt gegeven ( wij zullen ook dieren tegenkomen
bij de extase-dans, hoofdstuk 9), dringt een ander klasiek begrip
zich op: ' totemisme '. Vele auteurs ontkennen dat het begrip totenis-
nme op de Noord-Afrikaanse samenlevingen van toepassing is (Dbijvoorbeeld
Westermarck 1926:i 383v,569,ii 39v; Brunel 1926:153v;Gellner 1969:56:
en voor de Arabische wereld in het algemeen: Chelhod 1964:202v).

Ik wil mij hier verder niei verdiepen in de vele definities die
nen van het begrip 'totemisme! gegeven heeft en de theori#n die men
erover opgesteld heeft. De meest geruchtmakende moderne benadering
vsrdient echter enige aandacht, omdat zij een verhelderend licht

schijnt te werpen e@p de Kroumirse samenleving: de benadering van
Lévi-Strauss (1965:119v)..
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Voor Lévi - Strauss is totemisgme niets dan een inheemse classificatie-
nethode. In zijn opvatting worden de sociale eenheden binmen éen sa-
nenleving ieder geassocieerd met een bepaalde dierscort, waarbij dic
diersoorten zo gekozen 2zijn binnen de betrokken samenleving dat zij
weliswaar verschillen, maar toch ook een bepaalde systematische over-
eenkonst ve:tonen (in uiterlijk, plaats waar zij worden aangetroffen,
voedsel e.d.); de combinatie van verschil en overeenkomst van de toten-
soorten zou dan binnen de samenleving gehruikt worden als een soort
inheens jargom om enerzijds oppositie, anderzijds integratie tussen
de met die bepaalde totemsoorten geassocieerde sociale eenheden uit
te drukken (vooral door mythen waarin de totemsoorten optreden).
Lévi~Strauss' benadering is strikt rationalistisch. Hij geeft
een mogelijke verklaring voor de voorstellingen omtrent de relatie
tussen gociale groeperingen, en natuurlijke soorten, maar hij kan
niet verklaren waarom deze voorstellingen leiden tot religieuze acti-
viteiten, noch waaron de totemdieren de mensen inspireren met bewon-
derin/,vrees, zorg. (18) Op grond van zijn eigen veldwerk in een
Mustralische, 'totemistische' samenleving leverde Worsley (1968)
grondige kritiek op deze tekorten in de Lévi-Strauss theorie. Toch
biedt de opvatting van Lévi-Strauss ons bruikbare aanknopingspunten.
Allereerst is er in het onderzoeksgebied temminste éen clan, die
onmigkenbaar door een mythe geassociderd is met een natuurlijke soort.
Dit is de clan der Arfauiya, wiens mythische voorouder in een alge-
neen bekende mythe geassocieerd werd met de patrijs. De mythe luidt
als volgts
De mythische voorouder Arfa was op reis met zijn zes broers, zo-
nen ran Massaud. Men ving een poirijs, en een van de broers ging
die bereiden op het vuur, terwijl de anderen verder weg zalen.
Vanneer zij beginnen te eten blijkt de kop te ontbreken. De broers
verwijten de kolt dat hij de kop heeft opgegeten, maar deze zegt:
'de kop is in het vuur verbrand. Het voorvel leidt tot zo'n ruzie,
dat de oudste broer zegf 'Wij moesten maar uiteen gaan. Laten wij
onze wandelgtokken in de lucht gooien, en ieder moet die richting
gaan die zijn neergevallen wandelstok aanwijst. Zo verspreidde zich
de Arfauiya«clan; thans vindt men haar ledelr zelfs in Algerije. Maar
nogsteeds kunnen elkaar onbekende leden van deze clan elkaar ala
Arfauiya herkennen aan het wachtwoord'de kop is in het vuur verbrand!
Lévi-Strauss' theorie over totemisme handelt over natuurlijke
goorten en sociale groeperingen, niet over natuurlijke soorten

en heiligen.
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Dat zifj theorie voor ons bruikbaar is, komt door de nauwe relatie
tussen enerzijds heilige en heiligdom, anderzijds de sociale groe-
pering(territoriale.seiment tof clan)wacrnee de hcilige geassooieerd ig.

Het is namelijk niet toevallig dat de patrijs, totem der Arfauiya,
ook Bet.gpeeiale dier van de heilige Sidi Mehaned is. Zoals ik zal
bespreken in hoofdstuk 12 (vgl. appendix 2), is het eerste heiligdon
voor Sidi Mehgmed omgtreeks 1850 gebouwd door leden van de Arfauiya-
clan; het werd tot 1920 ook door leden van dezelfde clan beheerd. Van
nythische voorouder (clan-mythe) is het dier overgegaan op de heilige
(heilige-mythe).

Het materiaal ontbreekt om na te gaan of de huidige associatie
van andere Kroumirse heiligen net natuurlijke soorten eveneens terug-
gaat op de totems van die groeperingen die het desbetreffende heilig-
dom gesticht hebben. Hiernaar zou nader onderzoek gedaan kunnen wor-
den. De kans op positieve uitkomsten is echter gering.

Uit de vestigingsgeschiedenis van historische lineages in het
onderzoeksgebied blijkt dat de territoriale segmenten die thans ge-
agsociBerd zijn met bepaalde heiligdommen, meestal nog slechts in
ninderheid patrilineaire nakomelingen bevatten van de oorspronkelijlke
stichters van een bepaald heiligdom., Binnen de(huidige)territoriale
organisaties zijn clans en lineages nog maar van zeer ondergeschikte
betekenis; het is daarom niet te verwachten dat naast de Arfauiya
nog andere oude totem-groeperirgen kumnen worden geidentificeerd.

Maar zover hoeven wij ook niet te gaan. In de huidige Kroumirie
zijn vele heiligen en heiligdommen geassociBerd met natuurlijke . o
poorten. Van ieder heiligdon geldt dat het als karakteristiek attri-
buut geassociBierd is met territoriale segmenten op een bepaald seg-
mentair niveau. Zodat wij in de huidige EKroumirie stuiten op een
systeem, weliswaar indirect en gebrekkig uitgewerkt, waarin relevante
sociale eenheden dikwijls geassocieerd zijn met natuurlijke soorten.

Volgens meer klasieke definities kumnen zij in het Kroumirse ge-
val niet van Totemisme spreken; maar Lévi-Strauss theorie is er vol-
komen op van toepassing. Een aanknopingspunt vinden wij overigens
ook bij ¥an Gennep, die totenisme definiBert als samengesteld uit:
'1, La notion, le sentiment et 1l'institution de la parenté entre un
groupe et une espdce; 2. la localisation sur un territoire délimité
du groupe humain et d'une partie de l'espdce avec laguelle il se juge
en rélation de parenté' (van Gennep 1920:343). Deze definitie heeft
het voordecl dat zij toepasbaar is op éarenlevingea zoals de huidige
Krounirie, waarin de belangrijke ‘sociaal-structurele groeperingen

niet door (2l dan niet fictieve)verwantschap maar door territoriali-

teit zijn bepeald.
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Het eerste 1lid van de definitie levert voor de Kroumirie echter
moeilijkheden op, tenzij wij het begrip 'parenté' mogen opvatten in
een wijde, metaforische betekenis. In overdrachtelijke zin beschou-
wen de leden van een bepaald territoriaal segment zich immers als
kinderen, afstamnelingen, van de plaatselijke heilige; en in de -
vorige paragraaf bleek, dat de Kroumirs ook tussen heiligen en
natuurlijke soort een quasie-familiale relatie onderscheiden (het
woord bu in namen als Bu-garuba, Bu-Qasbaya,betokent zelfs letterlijk:
vader).

Het feit dat in de huidige Kroumirie de relatiertussen natuurli jke
goort en territoriaal segment uitsluitend geformuleerd is via de
relatie tussen natuurlijke soort en heilige, brengt mee dat een ter-
ritoriaal segment zich nooit verregeand kan identificeren met een
natuurlijke soort. De natuurlijke soort behoort bij de heilige, niet
direct bij het segment. De leden van het segment onderhouden geen
bepaalde voedselverboden (tenzij natuurlijk op varkensvlees).Zij
ontzien de exemplaren van de desbetreffende natuurlijke soort alleen
in zoverre zij direct op het terrein van de heilige voorkomen: niet
omdat de scort op zich verboden is, maar omdat de heilige zijn eigen-
don gf'fectief pleegt te verdedigen.

In de Kroumirie geven de natuurlijke soorten dan ook nooit dcxz-
doidingitipt directe formuleringen over oppositie en integratie van
sociale eenheden. Men zegt: 'Wij zijn de dalkom van de heilige Sidi
Mehgmed, en Saydiya is de dalkon van Bu-Harubazhet dier van Sidi
Mehfned is de patrijs, he* dier van Bu-Haruba is de stier.' Maar
nooit zegt men: 'Wij in deze dalkon zijn de mensen van de Patrijs,
en in de dalkom Saydiya wonen de mensen van de sgtier.' Ondanks
onnigkenbare totemistische elementen, is het totemisme beslist geen

centraal aspect van religie of van sociale structuur in de huidige

Krounirie.
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Hoofdstuk 7 Geepten.

FE ) - -

Geesten (8inn) zijn onzichtbare wezens, die in do’zichtbare wereld
kunnen ingrijpen op een wijze die meest@l schadelijk is Voor de nens.
De Krounirse voorstelling van geesten kont in hoofdzaken( en ook in
vele details, overeen met die elders in Noord-Afrika (vgl. Westermarck
1926 Chimenti 1960) Ook de Qoran s;reekt terloops over geesten: zij
worden net de mensen in éen adem enocemd, en nenmen gedeeltelijk ook
de Islan aan (Qoran 72:11,14, 6:112, 128).

In tegenstelling tot mensen zijn geestehonzichtbaar. Een funda-
nenteel pnderscheid tussen geesten enerzijds, en de hele zichtbare
en onzichtbare wereld anderzijds, is dat geesten geen eigen bareka
hebben. Als zclanig staan geesten min of meer buiten de schepping.

Krounirse geesten zijn bijzonder antroponorf. Zij hebben nensen-
gedaante. Er zijn momnen en vrouwen onder, blanken en negers; een
deel van de geesten hangt de Islan aan, andere zijn Joden of Chris-
tenen (gggl). In principe zijn er vier categorie®n geesten:

1. Geesten die zich ophouden op bepaalde plaatsen in het landschap.

2. Geesten die zich omuitgenodigd ophouden in de huizen van de
mensen.,

3+ Geesten die inderworpen zijn aan een bepaalde heilige; =zij
kunnen zich ophouden in of bij het plaatselijk heiligdonm, op plaatsen
waar beesten voor heiligen gebracht worden, maar over het a¥ emecn
is hun verblijfplaats even onduidelijk als die van de heiligen zelf.

4. Geesten die in een persoonlijke relat ic staan met éen bepaalde
mens,(neestal een divinatiespecialist en/of extase-danser); zij ver-
keren voordurend in gezelschap van de Dbetrokkenc.

De indeling wordt door de Kroumirs echter niet consequent gehan-
teerd. Ik zal de typen wel afzonderlijk bespreken. Een indringender
bespreking van Krounirse geesten en hun betekenis voor ziekte geeft

Creghton (1969).

Geesten van het leml schap.

De geesten van het landschap vormen een samenleving parallel aan die
van de mensen. De maatschappij der landschapsgeesten is sterk hidgf-
archisd: geordend: wanneer geesten zich collectief manifesteren, is
er altijd éen leider; de geesten kennen vorsten, viziers, politie-
nacht en leger. Hun maatschappij is niet zozeer gevormd naar het RO-
del van de huidige of vroegere Kroumirse samenleving (een segnenteairve

sanenleving van semi-nomadische peasants), maar naar het urbane ac-

pect van de prefkolohialé Islam.,
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Over het algeneen houden landscha;sgeesten zich op asn de rand
van gehuchten en op onbebouwde, maar niet met dicht bos begroeide
terreinen tussen de gehuchten. Zij hebben een grote voorkeur voor
bronnen en moerassige plekken. Landschaps-geesten zijn weliswaar op
bepaalde plaatsen in het landschap gelolaliseerd, maar daartussen
bewegen zij zich heen en weer (gewoonlijk doox de lucht) over een
vast parcours. Het is bijzonder schadelijk voor de oogst indien dit
parcours juist over een dorsvloer voert. De plaatsen waarvan men 'uit
ervaring weet' dat er geesten voorkomen noemt men 'zware plekken'.
Hoe komt die ervaring tot stand?

Zij steunt uiteraard op een inheemse theorie over de wijze waar-
op de onzichthare geesten zich in de zichtbare wereld kunnen manifes=-
festeren. In hoofdtrekken luidt die theorie als volgt:

Indien geesten met rust gelaten worden, berokkenen zij niemand
onheil. Maar omdat zij onzichtbaar zijn, ken een levend wezen uit de
zichtbare wereld ze niet uit de weg gaan, en gebeurt het dan ook sons
dat een mens of dier op een geest trapt en hem, zonder het te willen,
bezeert. Dikwijls stelt men zich voor dat de geest in kwestie dan
Juist bezig is met het dagelijke gebed. Door de voorkeur van geesten
voor water zijn het vooral waterhalende vrouwen die he» verstoren.
Maar ook herders, of mensen die ecmvoudig op weg zijn naar een ander
gehucht of naar de stad, kunnen de geesten irriteren.

Vooral 's nachts zijn dit soort incidenten te verwachten. De
geest wordt door het incident woedend, en neemt bezit van het lichaan
van het desbetreffende levende wezen. Dikwijls meent men dat de geest
daartoe de toestemming nodig heeft van zijn superieuren. De bezeten-
heid manifesteert zich door pijnen, verlamning, en krankzinnigheid
(getroffen mensen zwerven als wilden rond, schudden met het hoofd,
gillen, eten aarde, slapen niet meer in huis enz; dieren vertonen
vergelijkbare symptomen ) De term voor deze bezetenheid is: neségiya;
Enige vertrouwde informaten claimden zelf op een dergelijke manier
bezcten te zijn geweest, en/of vertelden recente gevallen over hun 1
huiedieren en over met name genoende gehuchtagenoten.

Nooit kwetst men een geest opzettelijk, en een bezetenheid is :
nooit de schuld van de bezetene. Wel kan men de landschaps;resten
waarschuwen door onder het gd&n passages van de Qoran te reciteren.
Vooral de wat geesten betreft gevaarlijkste stulken van een traject
(beken, drassige plekken met kreupelheot) zal men niet betreden
zonder Gods naam uit te spreksn. Bij voorkeur wijkt men niet af van
de oude smalle paden, waaraan een zekere diffuse baraka wordt toege-
kend (hoofdstuk 8). Slechts m«t grote tegenzin waagt men zich 's nachts

buiten het eigen gehucht.
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llet is Gen'divinetiespecialist die moet aangeven of het onheil
van een geest afkometig is (dan wel van andeve onheil-veroorzakers%éh
wat men moet doen om de bezbenheid op te heffen -~ indien mogelijk.
Blijkt het onheil van een landschapsgeest afkomstig, dan is het mees~
tal mogelijk plaats en tijd van het incident te reconstrueren (@oor-
dat het incident zich waarschijnlijk bij water of moeras heeft voor-
gedaan, en doordat een aantal 'zware plekken' reeds bekend zijn), De
uitkomst van de divinatie wordt al spoedig doorgegeven aan verwanten
en buren, en voorzover de betrokken plaats nog niet eerder als door
geesten bewoond werd beschouwd, is er een nieuwe'zware plek'onstaan.
Onder verwijzing naar wat met de betrokken gehuchtsbewoner is gebeurd,
blijft men die plek mijden.

Het s nij gelukt om voor een deel van mijn onderzoeksgebied een
kaart van de 'zware plekken' te meken (diagram 3). De gevallen van :
ziekte naar lichaam of geest waarmee die nwnrc plekken verbonden wor-
den, betreffen steeds met neme genoemde gehuchtsgenoten en zijn zel-
den langer dan 30 jaar geleden.

Al deze !zwore plekken'’bevinden zich asan de periferie van de h
huidige gehuchten. Deze plaatsen zijn territoria gewcest van soci-
ale groeperingen (territoriale segmenten, waarin neestal éen agna-
tische kern domineerde ) die in het verleden een prominente rol
speelden maar thans zijn uitgestorven, gemigreerd naar elders of
zijn opgegaan in huidige minder pezrfere segmenten. Tegenwoordig is
de expansie en het verval van territoriale segmenten een niet-geweld-
dadig proces- hoezeer het ook ingrijpt in het leven van de betrokken
bewoners. V6or het begin van deze eeuw ging dit proces echter dik-
wijls met bloedvergieten gepaard. De zware plekken weerspiegelen een
dramatisch verleden- hoewel voor de huidige participanten hun onheil-
spellenl karakter primair verklaard wordt uit pergoonlijke incidenten
van tijd~enoten.

De gcnezing van een bezetenheid door landschapsgeesten kan op
verschillende manieren geschieden.

a. Men gaat near de plaatselijk Qoranleraar, die tegen betaling
een amulet levert: een opgevouwen stukje papier waarnp een bepaalde
toket(hetzij uit de Qoran hetzij uit de Magie-boeken).In dit geval
is de mAdab ook de geraadpleegde divinatiespecialist. Ben amulet
krijgt pas racht als hij in wierookdamp gehouden is.

b. Men laat voor zeer veel geld, . _ een bijzonder gere-
nomneerde Qoran-leraar komen, dié'de geesten toespreekt, bedreigt

met het helse vuur en hen vewdrijft door Qoran-passages te reciteren.

B
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Br zijn in mijn onderzoeksgebied gevallen van excorcisme bel:end waar-
bij zes geesten tegelijk uitgedreven moeetcn worden, wat verscheidene
degen in beslag nam; de geesten hadden volledig bezit genomen van de
zieke, en spraken door zijn mond, waarbij zij de Qoran-leraar uite
daagden en voorwaarden stelden voor hun vertrek. De voorstelling .
bestaat dat bij het uitdrijven van gecsten met behulp van de Qoran
de pnlitienacht van de geesten de boosdoeners arresteert en (alsnog)
in het eeuwige vuur werpt.

¢, In plaats van naar de Qoran-leraar kan men ook naar de regio-
nale overste ven de religieuze broederschap gaan (hoofdstuk 9)

Hij verricht dan de divinatie en stelt tevens het favoriete dier en
de favoriete kleur van de Letrokitentgeest vashBen dier van die socrt
en kleur (bijvoorbeeld een zwarte kip, een roodbruine stier) moeten
dan voor de geest geslacht worden, waarna genezing volgt; zo'n offer
wordt né¥ra genoemd, In de nminder ernstige gevallen (waaxrbij het vast-
gestelde offer meestal een kip is) handelt men ale volgt: het offer-
dier wordt geslacht, het bloed vangt men op in een schaal, het vlees
wordt gegeten en deischaal met bloed wordt ergens buiten het gehucht
langs een druk pad gezet- iedere voorbijganger moet erin spuwen. (19)
De geest verzedigt zich aan het bloed en doet verder geen kwaad meer.

In ernstige gevallen echter wacht men het feest af dat tweemaal
rer jaar (o.a. op het grote feest) wordt gehouden in het regionale
centrum van de religieuze broederschap. De zieken komen er heen met
het of”erdier dat de overste hun heeft voorgeschreven. De beesten
worden geslacht en opgegeten door de zieken en door de aanwezige
leden van de broederschap, waarna iedereen (behalve de overste die
de ceremonie leidt) op de muzielk van fluit en trom zich aan de
extase-dans overgeeft. Wie van deze bijeenkomst komt wordt geacht
genezen te zijn.

d. Een recente intwikkeling is dat men 'besmetting', 'bezetenheid’
(mesadiya) eenvoudig opvet als een strikt lichamlijke aandoening,
waarvoor men de arts in éen der urbane centra kan gaan raadplegen.
Bezoek aan een arts hoeft ochter een der andere geneesmethoden niet

uit te sluiten.

Huisgecpten.

Dit type geesten zal behandeld worden in die paragaaf vab hoofdstik 8

die handelt over het huis zls relipgieus agens.
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Geesten onderworpen asn een bepaalde heilige.

Een deel van de geesten staat onder de heerschappij van een heilige
en ontvangt van hem zijn bevelen. De eigen hidrarchische organisatie
der geesten is dan niet meer relevant. Zij doen en laten wat de hei-
lige hun opdraagt, en de wijze waarop zij in de zichtbare wereld in-
grijpen ie slechts een uitvloeisel van wat zich afspeelt tussen de
zichtbare wereld en de heilige.

Bij sommige participanten is de voorstelling van de heilige die
een leger geesten commandeert goed geintegreerd in hun voorstelling
over het ingrijpen van de heilige in de zichtbare wereld.De heilige
is dan immobicl(hetzij in zijn graf, hetzij 'boven, bij God,in de Tuin!l
naar door zijn mobiele geesten te zenden kan hij hier iemands koe
helpen terugvinden, daar iemand met ziekte straffen,enz. Geesten zijn
dan bepaald niet neer onverdeeld .ongunsti;, zoals landschapsgeesten
en huisgeesten. Deze voorstelling van zaken is van belang bij de -
extase-dans. De meeste participanten echter zien de integratie tus-
sen heilige en geesten zeer onscherp, of neigen ertoe de beide typen
rgligicuze agentia als gescheiden en (langs de 1lijn 'gunetig/ongunstic!')
tegengesteld op te vatten.

Geesten in persoonlijke relatie met mensen.

Zoals heiligen een leger van hen ondergeschikte geesten(kunnen)hebben,
hebben ook sommige mensen c¢en vaste relatie met éen hepaalde geest of
met een ongedifferentierde verzameling geesten.

Mpgeneen bekend in de Kroumirie is het geval van Elh&di ben Hira.
Deze man heeft een nauwe relatie met een (uiteraard onzichtbare) vrou-
welijke geest (Xeniya).Zij vergezelt hem altijd, geeft hem in het
algemeen raadgevengen, en helpt hem in het bijzonder bij zijn divina-
tiepraktijk, waarvoor hij vele kilometers in de omtrek cli¥énten heeft
vooral onder vrouwen. Hij wordt niet als heilige beschouwd, nmaar als
iemand die, dankzij zijn Feniya, zijn vak van divinatiespecialist
bijzonder goed verstaat. Bij zijn divinatie maakt bij gebruik van
epn rozenkrans, teken van lidmaatschap van een religieuze broedersechap.
Hij woonde te ver om door mij vezocht te worden.

Behalve dit geval hoorde ik er nog een aantal andere, waarin het
aan pergoonlijke relaties met geesten werd toegeschreven dat de be=
trokkenen de toekomst kenden, odrzalzen ven onheil konden identificeren,
of bepaalde kermisachtige toeren korden verrichten (slangen bezweren,

vuur eten, buikspreken)‘zoals die tot voor enkele jarem op de Krou-

nirse markten waren te zien.
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Deze toeran vervullen de Kroumirs met diepe verbazing en liggen voor
hen (zonder dat men aan goochelkunsten denkt) op &en lijn met de
verrichtingen van extase-dansers, en wonderen die men in de inheense
nythen teoschrijft aan heiligen.

Al deze persoonlijke relaties tussen mensen en geesten hebben
net elkaar gemeen dat 2zij voor de betrokkene eerder gunstig dan .
schadelijk zijn: zij leveren hem geldelijke inkomsten op, en daar=-
naast enig prestige.

Op een inheense theorie over hoe mensen een persoonlijke relatie

met geesten aangaan, en wat voor mensendt zijn; ben ik niet gestoten.

Het wezen genaamd Gerbin,

Gerbdn is de naam voor een wezen dat bepaalde trekken gemeen heeft .
net de landschapsgeesten. IIij is meestal onzichtbaar, maar manifes-
teerd zich soms in zichtbare, menselijke gedaante, op afgelegen
plaatsen buiten of aan de rand van gehuchten. Wie hem herkent en hem

amiddellijk groet, die gebeurt niets. Maar anders slaat hij toe:z .
net zijn vingers drukt hij blauwe plekken op de rug van zijn slachi-
offer, en het aantal plekken geeft aan hoeveel dagen betrokgene nog
te leven heeft. Men noemde mij enkele recente gevallen aan Gerbin

toegeschreven; éen van de slachtoffers was volgens cen andere infor-

nant aan tuberculose overleden.
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Hoofdstuk 8. fAndere religieuze agentia in het landschaps huis,

dorsvloer, bron, vergaderplaats en pad.

In het Kroumirse landschap bevinden zich , naast de aan heiligen
toegewijde heiligdommen, ean aantal andere zichtbare zaken die
geassociderd zijn met onzichtbare persoonlijke wezens: het huis,

de dorsvloer, de bron, de mannenvergaderplaats en het pad. De met
deze saken geassociBerde onzichtbare niet-menselijke agentia wor-
den geacht in de zichtbare wereld te kunnen ingrijpen. De mens richt
activiteiten op deze wezens (en op hun zichtbare manifestaties in .
het landschap) die religieus zijn volgens de definitie in hoofdstuk 13
bovendien gelden ten aanzien van deze zichtbare~. zaker sen aantal
verboden, overtreding waarvan gestraft wordt door de ermee verbonden
onzichtbare wezens.

Ik wees al in hoofdstuk 6 op de zeer intieme relatie tussen hei=-
lige en heiligdom : de heilige is nauwelijks los te denken van het
zichtbare helllgdogg en ni ;ozg t eel nef gfer dan een heiligdon
geassocleerde) inlelduele helllge /15 primair object van religieuze
activiteit. Bij de andere religieuze agentia in het landschap is dit
aspect nog veel sterker: de ermee geassociBierde onzichtbare wezens
hebben volstrekt geen eigen identiteit los van hun zichtbare mani-
festotie, in het landschap, de voorstelling die de Kroumirs hebben
over hun uiterlijk zijn volstrekt niet antropomorf, en bij vernieti-
ging van hun zichtbare manifestatie in het landschap houden ook de
crmee geassociBerde onzichtbare wezens op te bestaan., Toch staan deze
onzichtbhare wezens in een relatie met de mens, en in deze relatic =
reageren zij antropomorf.

Deze zichtbare religieuze agentia in het landschap zijn voor-
werp van religieuze activiteiten, omdat zij geprononceerde baraka-
dragers zijn. Ook hier is de in hoofdstuk / uiteengezette polariteit
in het Kroumirse begrip baraka onverdeeld geldig. Het huis, de dors-
vloer en dergelijke kunnen ook baraka leveren langs een strikt necha-
nicistisch procegd, waarbij de relatie die de mens heeft met de des-
betreffende onzichtbare wezens volkomen irrelevant is.

Ik zal nu achtereenvolgens deze zichtbare zaken in het land-
schap bespreken naar hun religieuze aspect. In hoofdstulk 15 kom ik
op dit onderwerp terug.

Tet huis.

Men bouwt het huis zelf, met(aan)verwanten en buren, of laat het een
specialist uit het eigen of een neburig dorp bouwen tegen betaling.
Hoewel het bouwen van en huis ean grote investering is aan geld of

o
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tijd, wordt er frequent verhuisd, vooral binnen het eigen gehucht.
Dit suggereert dat het huis dikwijls primair utilitair is, een .,
gebruiksvoorwerp, zonder veel emotionele waarde.

In het huis speelt zicht het gezinsleven af, het eventuele
vee verblijft er voor zover het aiet gewcid wordt, de voorraden
worden er bewaard. Het is het onasantastbare domein van het gezin.
In dit opzicht wordt het door de participanten min of meer
gevoeld als het symbool van het gezin.( Het woord voor huis, dar ,
betekent ook gezin, agnatenkern en kindred.) .Zo worden ook de
voorraden in het huis opgevat als symbool van de relaties die het
gezin onderhoudt met de buitenwereld: het zijn de goederen die bij
egalitaire uitwisselingsrelaties betrokken zullen worden, die aan
de armen zullen worden gegeven, aan gasten, en die bestend zijn voor
de religieuze activiteiten gericht op heiligdommen. Zo gaat het huis
toch een bepaalde waarde vertegenwoordigen, afgeleid \ an het gezin
en zijn relaties.

Een derde stap is dat het huis vanuit een bepaald gezichts-
punt niet elechts een afgeleide waarde heeft, maar zelf beschouwd
wordt als een religieus agent, voorzien van bepaalde religieuze
voorstellingen en voorwerp van religieuze activiteiten.

Bascherning van vrouwen, vee en voorraden bieden niet slechts
de volwassen mannen in het gezin, maar biedt ook het huis zelf. Het
huis draagt een eigen, niet van andere religieuze agentia afge-
leide baraka. Daarmee hehoedt het de gezoncheid van de levende
wezens in het huis, waalkt het over de goede relaties tussen de
bewoners, houdt het de huisgeesten weg, zorgt het dat de voorraden
langer meegaan dan men voor mogelijk had gehouden, en beschermt
het tegen ondringers.

Dat een huig baraka heeft ziet men wanneer een arm gezin toch
in staat blijkt in onderlinge vrede voort te leven; wanneer er
veel kindren in het huis geboren worden; wanneer het vee er goed
gedijts; wanneer de voorraadtafel goed gevuld is.

Vanaf het moment dat nen een huis begint te bouwen is het huis
voorwerp van religieuze activiteiten die erop gericht zijn de baraka
van het huis z) groot mogelijk te maken. De definitieve plaats
wordt vastgesteld in overleg met een divinatiespecialist; Falevant
is daarbij of zich op de uitgekozen plek geen landschapsgeesten
ophouden. Wanneer het huis klaar is slechts men cen schaap of kip
als offer voor het huis, en het vlees cot men in een aan het huis

toegewijd maal., Ook. later.zal men nog soms een maal toewijden aan

het huis. Voorts brandt men regelmatig wierocok voor het huis, soms
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wel éens per week (op donderdag). Men is zich bewust van de parallel
tussen huis en heiligdom: 'Het huisis als het heiligdom,' zegt men

ij de Kroumirie.

De baraka van het huis kan echter ook verminderen, namelijk doordat
de bewoners bepaalde regels overtreden. Men mag geen gestolen goed
in een huis brengen; geen overspel plegen in het eigen huis (bos
en struiken. zijn daartoe de aangewezen plaats); men laat er geen
beest een natuurlijke dood sterven; men gedraagt er zich ingetogen,
zoals het hoort; men komt er niet met kwade bedoelingen.

De bewoner die zich niet aan deze regels houdt, tast de baraka
aan en maskt zijn huis een vrijplaats voor geesten. Maar een vreende
die andermans huis aldus bedreigt, zal door het huis zelf gestraft
worden met een ziekte.

Hoewel het huis een zelfstandige religieuze agens is, kan zijn
baraka aangevuld worden door die van ardere agentia. Het lezen van
de Qoran en het ophangen van spreuken uit de Qoran draagt bij tot
de baraka., Zo 0ok het eten van maaltijden éoor heiligen, en het
contact met bijvoorbeeld de vlaggen uit het heiligdom. De zekerste
manier om de baraka toe te voegen aan de eigen baraka van het huis
is: een of meer specialisten er de extasedans te laten doen (meestal
in het kader van een feestelijke gebourtenis). Verder moet men niet
verzuinen religieuze activiteiten te richten op de heiligdomnen
die geassociBerd zijn met het territoriale segment waarbinnen het
huis ligt. De Kroumirs zijn van mening dat de baraka van een
heiligdon (heilige) op een bepaalde plaats des te effzctiever is,
naarmate die plaats minder ver van het heiligdom verwijderd is (de
pendant, in de mechanicistische religieuze voorstellingen, van de
bekende fysische wet volgens welke de intensiteit van electro-
nagnetische golven afneemt met het kwadraat ven de afstand!)s
daarom bestaat er het ideaal om een huis zo dicht mogelijk bij
een belangrijk heiligdom te houwen (Beeker 1967).

Vanuit zijn eigen baraka en de aanvulling daarop van andere
religieuze agentia is het huis over het algemeen in staat om de
drei ging van buitenaf = (grooten) af te weren. Desondanks is het
geen zelfdzaamheid dat een huis door geesten bewoond blijkt.
Deze geesten zijn niet altijd een acuut gevaar. Zij worden dikwijls
gevoed, doordat men wat meel op de vloer strooit., In bepaalde geval-
len echter tasten de huiggeesten 6; gevaarlijke wijze de baraka van
het huis aan. De symptomén zijn: algemene leomheid van de bewoners,

gering succes bij het wezﬁ, en te gnel opgaan van de voorraden.
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Bezoek aan een divinatiespecialist bevestigt het vermoeden van de
bewonerss: het huis is 'zwaar'.

Dikwijls wordt de sanwezigheid van huisgeesten in verband ge-
bracht met moerassige , Dlclkdken in de buurt van het huis. Bij éen
nij bekende verhuizing werd nij door de betrokkenen deze omstandig-
heid als reden opgegeven.Huisgeesten zouden dus uit landschaps-
geesten gevormd kunnen worden.

Overigens bestapat er daarnaast de voorstelling dat de hele
wereld, dus ook huizen, altijd door geesten bewoond worden, die
glechts in bepealde gevallen( wanneer men,onwetend,de geesten in
huis heeft bezeerd of wanneer de baraka van het huis deoor toedoen
van de bewoners is afgenomen) kwaad kunnen doen.

Om het huis van kwaadaardige geesten te bevrijden en het zijn
baraka terug te geven, maakt men het schoon,men kalkt de muren wit;
nen wast zich en trekt schone kleren aan,brandt wierhok,slacht een
kip emveect'eenznaal-¥oor het huis.In de orthodoxere gezinnen kan nen
ook de Qoran reciteren en de.Qoranspreuken ophangen.

In zeer ernstige gevallen kan men een vooraanstaand 1id van de
plaatselijke religieuze broederschap laten extase-dansen in het huis;
tijdens dege extase-dans divineert deze specialist wat voor geesten

zich in het huis bevinden, en tevens worden deze geesten uitgebannen.

De dorsvloer en het graan.

In hoofdstuk 5 schreef ik al over de bijzondere indruk die de nieuwe
oogst op de Kroumirs naakt, en over de nauwe relatie tussen God en de
graanbouw.

De nieuwe oogst vult de inmiddels uitgeputte voorraden aan,Dit
is van belang niet alleen voor de dagelijkse behoeften,maar vooral
ook omdat men via voedselvoorraden relaties kan onderhouden net an-
deren(mensen en heiligen), en over het eigen,verplichte,.nateridle
aandeel in belangrijke plaatselijke gebeurtenissen(huweli jk,besnij-
denig, overlijden) geen zorgen hoeft te hebben.Het bezit van een
redelijk grote voorraad ie ¢en belangrijli: onderdeel in het zelf-
respect en het geluk van de KRounirs.

Van wat het eerst geoogst wordt , bereidt men in het gezin een
feestmaal(d8n-ddn) dat men maar eens per jaar nuttigt.

In het verleden werd, als mehHet oogsten begdn,een rondgang ge-
naakt langs de plaatselijke héiligen en hRachtmen hun beestenoffers;

de beestenoffers worden nog wel gebracht,door enkele rijkere gezinnen.
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De vreugde geldt niet de oogst zoals hij op het land staat te rij-
pen, maar zoals hij na een aantal bewerkingen als mcgl de voorraad-
zakken in gaat, om later weer verwerkt te worden tot pannekoeken,ricel-
pudding(asidaz en vooral (in gemeenschappelijke arbeid van een groepje
buurvrouwen) tot kouskous en korrel-macaroni(ggggg)

Niemand zal zeggen dat de qogst goed is,voor het maaien,dorsen,
wannen,nalen , zeven voorbij is.Bij dit hele proces kan ifmers nog van.
alles kebeuren en de nens noet dit onheil niet verzoeken.Geesten kun-
nen de oogst ongemerkt verninderen; er dreigen ongunstige werkingen
van de kant van mensen: het boze oog,of regelrechte diefstals en ten-
slotte kan de bark&h van de dorsvloer en van de gmPeedschappen (wan,
rnolen,zecf) die men gebruikt, tekortschieten.

Voar&l de dorsvloer( gélg) is essentiBel, Het graan ligt hier
meestal enige dagen te wachton voor het dorsen , en dan moet de dors-
vlcer het beschermen tegen kwade invloeden en tegen diefstal.De dors-
vloer kan effectief beschermen,want hij heeft het karakter van een
niet-nenséijijk agens, met een eigen, niet van andere: niet-menselijke
agentia afgeleide baraka.De Krounir zegt: 'De dorsvloer is als het
heiligdom:Daarom kan de dorsvloer nensen straffen die proberen het
graan van de dorsvloer te stelen,en kan hij geesten afweren.

Dorsvloeren liggen verspreid door het gehucht heen.Zij zijn het
exclusieve bezit van een bepaald gezin if een uit enige gezimmen
sanengesteld erfy gzij zijn als zodanig karakteristiek attribuut
van de laagste segmenten binnen de territoriale segmentatie.Het eigen
segnent zorgt ook voor het onderhoud van de dorsvloer; ieder jaar
wordt hij met water en uitwerpselen van geiten verstevigd.Sonms laat
nen naaste buren,wier cogst te klein is voor een eigen dorsvloer,op
de dorsvloer toe.Niet ieder gezin heeft dus een oigen dorsvloer; som-
mige gezinnen hebben zelfs geen eigen graanoogst.Daaxom is de dors-
vloer als karakteristick attribuut niet verbonden aan alle laagste
territoriale segnenten..

Krounirs zijn emotioneel betrolken bij de dorsvloer.

Bij mijn introductie in het gebied vestigde miin tolk met nadruk en
cen zekere vertedering de aandacht op de dorsvloeren waar wij langs
kwanen; de diepere beeekenis ervan was mij toen nog onbekend.Werken
op de dorsvloer is plezierig en goed voor de gezondheid: het draagt
baraka over op de mens. . Wanneer in het voorjaar de bestaande dors-
vloer weer in orde wordt gemaakt om de nieuwe oogst te ontvangen, is
nen in een feestelijke stemiipg.

Evenals bij het huis gelden hier een aantal verboden,waarvan het

overtreden de baraka.yan de:dorsvloer aantast.
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Op de dorsvloer naakt nen geen ruzie,pleegt nen geen overspel,.doet
nen niet zijn behoefte,nackt nen geen rommel.c

De dorsvloer van nensen die in het algeneen een liederlijk leven
leiden heeft whihig-kons oo baraka.

Wanneer blijkt dat de oogst veel ninder is dan men had verwacht,
wordt een divinatiespecialist geraadpleegd,dic aangeeft of de oorzaak
ligt bij nensen( die de verboden :wan dorsvloer hebben overtreden) of
bij geesten( die bij hun tochten door de lucht de,meestal hooggelesen,
. dorsvloer passeren).Blijken mensen de schuldigen,dan tracht men die

van de dorsvloer te weren, of men zorgt althans dat zij door baden hun
saat van rituele reinheid terugkrijgen.

Blijken geesten de wachuldigen, dan zit er niets anders op dan de
dorsvloer te verplaatsen.

Doordat voortdurend nieuwe gezinnen en erwen ter plaatse ontstaan
en andere uitsterven, weer andere in of uit het gehucht nigreren of
binnen het gehucht verhuizen, komt het wel voor,dat men een nieuwe
dorsvloer moet maken.Zo kan men hier en daar rond een gehucht oude,
half overwockerde dorsvloeren vinden; het gehucht heeft zich ver-
plaatst, en/nf de betrokken familie is uitgestorven.Op de plaats waar
nen de nieuwe dorsvloer gaat aanbrengen brandt nen wiertok en brengt
nen beestenoffers voor de plaatselijke heilige; hieruit blijkt dat,
precies ale bij het huis, de eigen baraka van de dorsvloer kan worden
aangevuld net die van heiligen(everigens is het niet onnogelijk,dat
nen het offer sons,direct, aan de dorsvloer tocwijdt).

Over verboden en offers net betrekking tot de, eveneens baraka-
dragende, gereedschappen voor de verwerking van graan tot meel, is
nij weinig bekend. Het zijn specifieke vrouwe-artikelen, die een man
niet mag aanrsken op straffe van hun baraka aan te tasten.Wel kan nen
ze in ieder huis zien hangen; zij zouden daaron door het boze oog
getroffen kunnen worden, maar het zijn alles=n naaste buren vorwonbten

en goede vrienden die een Kroumirs huis betweden.

- Bronnen.
. Het opdrogen van bronnen en het ‘rinden van nieuwe is vanouds een van

de Dbelangrijkste ocorzaken van dz. grote geografische mobiliteit

van de Kroumirse sociale eenheden.In sommige gevedlen bleef men ter
plaatse wonen hoewel de bron was uitgedroogd, of vestigde men zich
ergens hoewel er geen bron was; 23 die gevallen roest men een put(hig)

graven-nmet vooral in de zomer gr: ter gevaar van opdrogen en besmetting

dan bij een bron of.beek. *
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Teder gehucht is trots op de kwaliteit van zijn eigen bronnen en
geeft af op die van andere gehuchten.let tweenaanl. per dag water halen
door de vrouwen (sons alleen,nmeestal in een groepje buurvrouwen onder
leiding en op het teken van ecen oudere vrouW() is een belangrijk on-
derdeel van hun leven: niet alleen dat men in het huishouden water
nodig heeft,maar bovendien is de bron voor vrouwen de plaats on infor-
natie mit te wisselen,afspraken te maken en overspel te araangeren.

Neast dit onmiskenbare utilitaire belang , zijn bromnen ( en de
beekjes die zij vormen) op diverse wijzen opgenomen in de Kroumirse
religieuze verschijnselen:

a.langezien al het bestaande baraka heeft,hebben brommen en bekeh
dat ook,

b.0p bromnen en beken in de onmiddellijke omgeving van een bepaald
heiligdon straalt bovendicn de baraka van die heilige /heiligdon af.

c.Ahderzijds echter zijn bronnen en beken bij uitstek verblijf-
plaatsen van niet-barakadragende landschapsgeesten.

d,Tenslotte hebben alle bronnen en beken , Voor zover er wwter

voor mensen gehaald wordt(vele beken-vooral lager aan de hellingen-
en somnige bwopnen worden slechts voor het vee gebruikt) het karakter
het een persoonlijke niet-nenseljke agens.

De aspecten a,b, en ¢ zijn inniddels al voldoende besproken.Ik

wil mij hier beperken tot d.

De plaatsen waar drinkwater gehaald wordt liggen verspreid door hevt
gahele gehucht en nasbte omgeving.Het zijn zowel echte bronnen als
vaste plaatsen in beken die uit verder gelegen bronnen ontstaan zijng
genakshalve zal ik beide typen waterplaatsen als 'bron' aanduiden.

Dat bronnen niet lauter utilitair beschouwd worden , blijkt uit
het volgende:

Men gaat lang niet altijd naar de dichtstbijzijnde betronwbare
brong

Wanneer men eenmaal bij een bepaalde bron water pleegt te halen ,
wijkt men dasr beslist nooit van afjtenzij in uiterste noodzaak( als
de bron opdroogt of beviild is, of als de toegang ertoe door-vuwounen-
den moeilijk wordt).

Deze'trouw'doorbrockt zelfs structuren van samenwerken tussen

buurvrouwen.In ecn mij bekend geval werkt een groepje ven acht buur-

vrouwen in de allerbeste verstandhouding samen ; terwijl zeven vrouwen
water halen bij Afn Udnkel , haalt &én vrouw,alleen, water in de ,
dichterbij gelegen, Beck van 'An Fallus'.Alle vreouwen van het groep-

vanouds
Je zijn geboren in een andew gehucht en dus niet7verbonden met een be-
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paalde bronjin de families waar zij als schoondochter introkken was
nen vanouds georidnteerd op AIn Udnkel; de oudere vrouw die het groep-
je leidt is wel ter plaatse geboren,en heeft dezelfde oridntatie ;

de (jonge) vrouw die naar de beek gaat is gehuwd vanuit het buurge-
hucht Mayziya, over een afstand van enkele honderden neters en zij
volgt met haar waterhalen nog de ori¥ntatie zowel van haar nocders

als van haar vaders familie, beiden uit Mayziya.Ook andere dergelijke
gevallen zijn nij bekend.

u pleiten er twee gegevens voor trouw aan een bepaalde bron.
Allereerst . is er het ervaringsgegeven(door manig onderzoeker in de
Krounmirie te bevegtigen!) dat water dezelfde ,mits betrouw-
bere,bron iemand het beste bekomt; men raal:t immers gewend aan de
nineralen uit het water en bouwt een zekere immuniteit op tegen de
nicroben.Bovendien zijn bronnen,als karakteristicke attributen, vast
geagsociberd ﬁet grote territoritale segmenten.In de Krounirie wordt
echter trouw aan een bepaalde bron prinair geformuleerd als een per-
goonlijke relatie,waarin bron of besk over bepaalde sancties beschilkt.
Wie nooit van bron verandert,dic gebeurt niets onpunstigs: er is dan
een goede verstandhouding tussen de bron en de vrouw; naar wie plot-
scling overgaat op cen anderc bron, heeft alle kans de woede van die
bron op te wekken en door hem ziek genaakt te worden.

De tern voor deze ziekte is 'mesdéiya' , evenals bij bezetenheid
door geesien. '

De verschijnselen zijn ook dienovereerkonstig.Beide interpretaties
lopen dooreen,zodat ziekte kan veroorzaakt zijn door geesten,door de
bron,en door geesten die speciaal met de bron geassociéerd zijn.

Zoals de heilige voorzien is van een leger van ondergeschikte geesten,
wordt ook azn de bron (els persoonlijk wezen beschouwd) een leger
geesten toegedacht die de instrumenten van de woede van de bron zijn.

De drie hier aangegeven uogelijkheden worden inheens niet scherd
onderscheidon,maar in ieder geval bestaat er de voorstelling van de
straffende bron.Het gaat daarbij nadrukkelijk on de handeling van
het waterhaleit, niet om het drinken van eenmaal gehaald water.Wanncer
twee vrouwen ieder georisnteerd zijn op een andere bron,kunnen zij
elkaar thuis rustig van dat water geven zonder gevaar voor ziekte.

De neeste waterplaatsen zijn geen voorwerpen van andere activitedd
dan waterhalen en onderhoud; als religieuze agentia zijn zij slechts
zeer weinig ontwikkeld.Op een santal bronnen zijn echter wel echte
religieuze activiteiten gericht.bit zijn pteeds ijzerhoudende brommen

(4In ta8tri, 4In hénra ),waarvan er in ieder dal wel een paar voorkomern.

Het zijn betrouwbare bronnen, din ook nog in de zomer water hebben.
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Zij zijn kenbrar aan rood schuin op het water.

Bij een deel van deze bronnen treft men tientallen of honderdtal-
len smalle reepjes kledingstof aan, gebonden aan struiljes of aan een-
voudige rekjes van takken; een deel is oud,half vergaan en kleurloos,
een ander deel is kennelijk zeer recent.Deze reepjes stof zijn onnis-
kenbaar de neerslag van religieuze activiteit gericht op de bron(ver-
getijk: Demeersenman 196.).

BFen vrouw die voor het eerst water hoalt uit deze bron,scheurt een
reepje stof van haar kleren en bindt dat bij de andere; indien zij
voortaan dagelijks bij deze bron water gaat halen behoeft zij dit
gebaar niet meer te herhalen.Ook een passany die niet in het nabijge-
legen gehucht woont en water drinkt uit de bron, moet een stukje kle-
ding achterlaten; aan de andere reepjes stof die er al hangen !

ziet hij dat deze bron een niet-menselijk agens is waarop dit type
offer gericht noet worden in ruil voor water- wie het offer nalaat
krijgt buikpijn, of erger.In 1968 werden nog dergelijke offers ge-s ...
bracht in nijn onderzoeksgebied.

Deze bronnen zijn waarschijnlijk de enige,waarvan een passant,ver
van zijn eigen bron,zelf water zal nenen.

langezien gedetailleerle geografische kennis in de Krounirie be-
perkt is tmnt enkele kilometers rond het eigen gehucht,weet men daar-
buiten niet,waar betrouwbare bronnen zijn - en water nemen uit een on-
bekende bron , waarnee nen geen relatie heeft, is hachelijk.

Bovendien is een bron een vrouwenplaats bij uitstek,waar een vreende
nen zich niet nag vertonen.Een passant die dorst krijgt vraagt water
bij een huis, of krijgt het al spontaan aangeboden vyan de bewoners.

De rode bromnen, waarbij de gelepzenheid bestaat op het moment zelf
door een klein offer net de bron in relatie te treden, en zo de garan-
tee te krggen dat het water in orde is, vormen een alternatief op het
overigens geldende principe: water is slechts te krijgen via inter-

actie net nensen die dichtbij de bron wonen..

Van de rode bron zeiden nijn informanten:'de rode bron is als een
heiligdmm',

Behalve het offeren van reepjes stof worden in het gehucht dat bij
een dergelijke bron ligt maaltijden toegewijd aan de bron.Verderc
religieuze activiteiten schijnen niet op de bronnen gericht te worden.
Hoewel met name wieroock branden een aonstant element ig in de religi-
euze activiteiten gericht o) andere niet-menselijke agentia in de
zichtbare wereld(heiligdom,huis;dorsv&oer) ontbreekt dat ten aanzien

van bromnen; vage aanwijzingen van wierookbranden die ik bij een

bepaalde bron vond,werden door mijn informanten ontkend.
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Bronnen en heiligdommen,tcegewijd aan een bepaalde heilige
zijn religieuze agentia en worden in de boven geciteerde Krounirse
genernplaats uitdrukkelijk net elkaar in verhand gebracht.Het schijat
echter dat de relatie tussen beiden nog intiemer is,Het feit dat de
ontdekking van bronnen sons aan heiligen wordit toegeschreven,is daar-
voor een argunent.

In bepadde gevallen staat een heiligdon vlakbij een belangrijke
bron, en soms is het heiligdon naar die bron genoend.Br zijn dan de
volgende nogelijkheden: )

a.Er is geen dirsct historisch verband tussen bron en heiligdon,
Menselijke nederzetiingen untstaan , in de Krounirie, dicht bij bron-
nens mensen bouwen hun heiligdommen in of vlakbij die nederzettingen,
en zo komen bron en heiligdon in elkaars nabijheid te liggen.langezien
nu in principe heiligdommen nooit vernietigd worden, blijft deze si-
tuering bestaan ook als in de loop van de tijd de nederzetting uit-
sterft of zich over enkele honderden neters verplaatst.In deze ver-
klaring kan het nabijgelegen heiligdon een bijzondere extra baraka
toevoegen aan de barska die de bron sui gengris theeft.

7o kent men aan de Beek van al-Lyn F8llus, die langs het heiligdon
van de heilige S)di Mehaned stroont-(35), om die reden een bijzondere
baraka toe.

beDe nabijheid hoddt niet direct verband net menselijke vectiging.
Het religieuze karekter van de bron heeft ter plaatse de grootste an-
ci¥nniteit, en het bouwen van het heiligdom bij de bron is de defini-
tieve uitwerking van het heiligdomkarakter dat de bron van zichzelf
reeds had.Het heiligdomkarakter vande bron sinert zich dan ala het
wate af ennwordt teogevoegd aan het ajnarte heiligdom,waarop dan de
religieuze activiteitendiec vroeger op de bron gericht werden, verdwij-
nen en op het nieuwe heiligdon de gebruikelijke religieuze activitei-
ten worden gericht.Deze reconstructie is uiterst hypothetisch, en zou
slechts kunnen worden toegeyast op enkele van de vele heiligdomnen in
nijn onderzoeksgebied.Deze benadering sluit echter nauw aan bij de
in de literatuur voorkonende noties over het pre-Islanitische 'aninis-
ne' in Noord-Afrika(zie hoofdstuk 14), en de opvattingen die nen heeft
over de wijze waarop dit aninisne geleidelijk gefslaniseerd is: door-
dat heilige plaatsen die aanvankelijk hun heiligheid ontleenden aan

een bron, boon of nerkwaardige steenformatie, gaandeweg geassociBerd

raakten net plaatselijke heiligens
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De_plaats van sanenkomst voor mannen (rakuba).

Teder gehucht heeft een oven plek,nin of neer centraal gelegen ,waaxr
‘tegen de avond de neeste nannen uit het gehucht sanehtomen on er te
praten,thke te drinken,te kaarten, of ecnvoudigweg bijeen te zijn.
Deze plaats noent men rakuba, wat ook het woard’is voor heuveltop;
vaak ligt deze plek inderdaad op een verhoging,waarvandaan men het
landschap kan overzien en met nane een blik heeft op het belangrijkste
heiligdon van het dal.

Benirakuba is neestal al vele tientallen jaren,of zelfs eeuwen,
het centrun geweest van de interactie tussen de nannen vande lokale
nederzetting. Conflicten worden er geregeld, nen bespreekt er sanen-
werking,voorbereiding voor heiligepfeesten,huwelijken.Het gehele soci-
ale proces verdicht zich op de rakuba.In deze bijeenkonsten ziet ncn
aan de gedragingen van . . de betrokkenen, de manifestatic van hoge
en lage horma.Het is ook de rakuba die een territoriale groep net zijn
verleden verbindt: hier hebben de oude mannen gezeten,de voorouders,
die de ontginningen hebben genaakt, het heiligdon hebben gesticht, .
en op wier wijze uitspraken nog altijd het Krounirse leven wordt ge-
acht te berusten.

De rakuba is een plaats in het landschap net geprononceerde bara-
ka.Prinair heeft hij een cigen baraka,zoals het huis en de dorsvloer.
Binnen de Kroumirse voorstellingen it het voor de hand liggend, dat
de rakuba deze baraka owerdraagt op de nannelijke bezoekers, op de
woorden die ter platsse gesproken worden, de plannen die worden ge-
naakt,de thee die er wordt gedronkeninear ik heb hierover geen uit-
spraken van mijn informanten.Vaonuit dezelfde kracht kan de baraka van
de rakuba ook wrask nenen tegzen degeen die haar anntast,

In het gehucht Mehandiga woedde in de zomer van 1970 een groot
conflict.Ben vroegere bewoner had zijn grond, waarop ook de oude
rakuba stond, verkocht aan een andere bewoner.Deze had vervolgens de
grond in gebruik genonen(behalve de rakuba) en het toegangspad ver-
snald.Zijn nedePewonerc ;nanen hen dit bijzonder kwalijk: hij had be-
ter de grond,als een zeer grote neziya, aan het hele gehucht kunnen
schenken.Maar nen verwachtte,dat de rakuba wel grondig wraalt op hen

zZou nenen.

De eigen baraka van de rakuba werdt steeds aangevuld door de baraka
van het belangrijke heiligdom wahrop hij uitzicht biedt: op de ralkuba
worden dikwijls hdligen aangeroepen om woorden kracht bij te zetten

en on te zweren.Bovendien is op de rakuba de baraka achtergebleven van

de voorouders , die datxr vergaderd hebben.
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Paden.

Zoals eerder uiteengezet, heeft vanuit een bepaald gezichtspunt al
het bestaande(behalve geesten) baraka sui generis, maar in bepaalde
delen van het zichtbare is die baraka zozeer geprononceerd dat zij
barakaleveranciers kunnen zijn.

De neest rudimentaire van die barakaleveranciers is nu het pad,
dat door mensen en vee in de loop der jaren in het landschap is ge-
vornd
De door de overheid recent aangelegde wegen tellen in dit opzicht
ni~t nee, en worden dikwijls geneden( ook al,ondat zij,berijdbaar
vooxr auto's, voor voetgangers dikwijls een onweg betekenen).

De paden vlakbij een erf zijn slechts vrij toegankelfjk voor de bewo-
ners en voor wie hun toegtenming heeft.De paden daarbuiten zijn vrij
voor alle hewoners van het gehucht en alle paBaanten: hét zijn voor-
al deze, soms al zeer oude,paden( de verbindingen tussen gehuchten,
regionaal belangrijke heiligdonmen en markten) waaraan baraka wordt
toegeschreven.

De religieuze activiteiten gericht op het pad zijn zeer beperki.
Men zweert sons bij het pad; waarbij er dus impliciet van wordt uit-
gegaan dat het pad in de nensenwereld kan ingrijpen om meineed te
straffen.Verder bestaat de voorstelling,dat een klein kind,op de weg
gezet, door de baraka van de weg gaat lopen.

Ock de verboden die de baraka van de weg beschermen zijn rudimentair
en voor de hand lifgend: men mag er niet zijn behoefte doenjen er geen
stenen of scherpe dingen op gooien,

Ohdanks de geringe uitwerking van absolute voordtellingen en acti=-
viteiten ten aanzien van het pad, beschouwt men toch het pad onnis-
kenbaar als barakaleverencier, als een diffuus niet-nmenselijk agens
dat niet wezenlijk verschilt van de meer geprononceerde barakadragers
zoals dorsvloer on heiligdom.

Ilet belangrijkste echter in de baraka van het pad is, dat zij

beveiligt tegen geesten: wie het pad houdt heeft veel ninder kans

geesten te treffen.
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Hoofdstuk 9.De extasedans der relipieuze broederschap.

Dansen tijdens‘het heiligdonbezoek is een algenene,niet-specialis-
tische religiecuze activiteit in de heiligenverering.De dansen dic¢ nen
dan doet volgen naaw lichaansbeweging en nuziek de gewone ontshannings-
dansen zoals marmen (en in intieme kring ook wel vrouwen) die verrich-
ten bij feestelijke gebeurtenissen.Daarnaast echter bestaan er in de
Krounirie religieuze dansen , die door speciaal gelnitiBerde specia-
listen worden gedanst en die naar lichaansbewegong en nuziek sterk
afwijken van de ontpanningsdansen: de extasedans(21). -

Bij de extasedans brengt de danser zich, op geluid van f£luit en
tron(soms ook andere instrumenten) in trance.Volgens de dominante op=-
vatting van de participanten kont hij daarbij in contact net niet-
nensélijke agentia, die bezit van hem nemen on vig hon hun krachten
en sons hun nededelingen aan de zichtbare wereld overbre, ien.

In dit hoofdstuk beapreek ik de uiterlijke vormen van de extase-
dans, de religieuze orgenisatie waartoe de dansers behoren, en de . _ .
nogal uiteenlopende religieuze voorstellingenndie nijn informanten
aan de extasedans verbonden.In hocfdstuk 13 zal ik dan de wijdere
historische en sociadld-structurele achbergronden von de Krounirse

wxtase-dans bespreken.

De uiterlijke vormen van de extasedans.

De extasedans speelt zich nooit in eenzaamheid af.Zij eist de begelei-
ding van minstens twee instrunenten: fluit(gosba) en platte trom(ben-
dir).Naast ouzikanten zijn steeds ook anderen,toeschouwers, aanwezig:
de neeste mensen bezoeken graag de extasedane-gessies.

Extasedansen kunnen worden verricht op de volgende plaatsen:
in cen woonhuis,op een erf, v68r een belangrijk heiligdon,en in het
regionale cenbimun van de religieuze broederschap.Extasedansen in een
woonhuis of open erf wvindl plaats ter herstel van de baraka van
het huis of ter gelegenheid van een huiselijk feests geboorte,besnij-
denis,huwelijk, terugkeer uit militaire dienst,of een ander belangrijk
punt indde levenscyclus van de gezinsleden(behalve overlijden).let
kan ook gebeuren bij het inlossen van een belangrijke belofte aan
een heilige.
Extasedansen v45r een heiligdon vipden slechts plaats bij een groot
heiligenfeest.

Alle extasedansersndie~ik hedb zien optreden waren nannen.lMij

zijn slechts enkele vrouwelijke extasedansers bekend; zij dansten
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nooit op feesten, maar uitsluitend in het regionale centrun van de

religieuze Dbroederschap.

Extasedansen worden altijd na zonsondergang verright.

Man de extasedansen op een erf of in een woonhuis goat neestal
een naal vooraf, waarbij danser en nuzikanten neeBten.Tijdens de hele
segsie wordt er thee gemaakt en gedronken door de aanwezigen.

De danser zelf krijgt me, stal geen thee,en nooit water; wel ziet
nen dikwijls dat dansers voor de dans , tijdens de pauze, en zelfs
tijdens het dansen zelf snuiftabak nenen(snuif is, naast thee, het
belangrijkste genotniddel in de Krounirie).lan de nuzikanten valt de
eer ten deel on van ieder zetsel als eerste khee te krijgen, bngeacht
de. aanwezigheid van oudere of proninente peroonen.

Nadat de trom boven eemivvuur gespannen is,speilen de nuzikanten
een aantal melodieén voor de extosedans, in willekeurige volgorde:
Intussen naakt de danser zich klaar, neestal net hulp van é8n van de
aanwezige jongenannen.

Het rode mutsje der Moslins gaat af, om het voorhoofd wordt dikwijls
een doek stijf geknoopt(een witte mannehoofddoek of een rode vrouwe-
hoofddoek) s sommige dansers hebben de gewoonte zich in vrouwekleren
te hullen, op de gebruikelijke wijze vastgezet net een gesp(uglil).
Meestal danst é6n danser tegelijk.Wanneer verscheidene dansers tege-
1lijk dansen, is meestal &én van hen een aankomend danser,die door de
anderen wordt vastgehouden of geleid.Ook kont het voor dat een niet-
geiniti¥erde needanst, niet met de bedoeling on later inzewijd te
worden, maar louter om een kuanische noot aan het gecheel te geven.

Aan het begin stelt de danser zich in het nidden op en begint zeer
luid te zingen.Enige andere aanwezigen, die de tekst kennen(vooral de
tromspeler) zingen mee.let lied volgt het fluitspel, het ritne van
de trom volgt het lied.

In het onderzoeksgebied en naaste ongeving beluisterde ik onge-
veer tien verschillende melodie®n van liederen voor de extasedansen..,

De tekst jgezongen op een bepaalde melodie kan verschillen.Iedere
danser gebruikt echter steeds dezelfde melodie(®n) en dezelfde
tekst(en)s zijn (nmystieke) pad(trig).

Be tekaten mijn kort en eenvoudig,zoals onderstaande voorbeelden laten

ziens

1.Mijn grootvader Meh&ned
Die slaapt onder de vijgebonnm
Mehé&ned met de patrijzen
Die slaapt onder de hagedcorn
Meh&med help mij.
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2.Ik ben getroffen,ik ben getroffen
Ik zie Abd-el-Qader voor mijn ogen
Ik ben getroffen door de woede
Van Abd-el-Qader en zijn Zonen.

Ik ben getroffen,ik ben getroffen
Ik ben een diensar van Mizuni

Ik ben getroffen door de woede
Van Abd-el~Qader en zijn Zonen.

3.U bent Béba Galul _
U bent het hoofd van de Béharin
Reik nij de sleutel
En open de poort voor nij.

Appendix 9 geeft een overzicht van de namen van de niet-menselijke
agentia die voorkomen in de liederen voor de extasedans in het onder-
zoeksgebied en naaste omgevingdlet zijn de namen van persoonlijke we-
zens uit het orthodox-islamitische complex(God,de Profeet,de doods~-
engel), van algemeen~islanitische en van plaatselijke heiligen en van
geesten(22).

In de slotparagraaf van dit hoofdstuk bespreek ik de betekenis
¢ie in de inheemse voorstellingen vvar de extasedans aan deze niet-

mensolijke agentia wordt gehecht.

Tijdens het zingen van het lied gaat de danser nu door een reeks van
mogelijke. bewegingen,figuren en passen, zoals zij voor de extasedans
vagtliggen. Ierders danser blijkt uit deze figuren een eigen keus te
hebben gemaakt; hij conmbineert ze en varidert ze op een wijze die voor
iedere danser verschillend is.

De dans bestaat uit een aantal sequensen(nininaal twee,maximaal
ongeveer tien) die afgesloten worden op teken van de danser; de mu-
ziek stopt dan en de trom kan desgewenst opnieuw verwarmd worden.Bin-
nen de sequensen wordt steeds hetzelfde lied gezongen, net veel her-
halingen, en daarnaast schreeuwen de danser, de tronspeler en anderc
sanwezigen nu en dan uitroepen: Allah(God), ya hu(Oh,Hij), hay(Hij
leeft), Abd-el-Qader, de namen van. belangrijke plaatselijke heiligem,
en betekeninloze kreten: hé=hé , ag—xai-za.

Door deze uitrospen wordt de danser aangenoedigd; hijzelf gebruikt
ze kemneljk on zijn ademhaling te reguleren.

De aanwezige vrouwen, die neestal ergens achteraf bij elkaar zit-~
ten, onthoudén zich van uitroepen, maar jodelen af en toe tijdens

de dans.Aan het eind van iedere sequens roepen de toeschouwers een

gezondheids~of zegenwens toe aan de danser en vooral aan de ruzikant:

sahét, bargk'-Allahu-fik,

Sommige dansers blafféen,bijten,grommen, zwaaien met de arnmen als
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net vleugels, of schudden de kop als een dier waarvan de halsslagader
is doorgesneden(zoals volgene het orthodoxe Blachtritueel).
De participanten zijn er zich terdege van.bewust,dat het hier gaat on
dierfiguraties: zij nenen ze zeer nadrukkelijk op in hun initaties
van de extasedans, en hebben ze zo aan nij geleerd,Zij bleken er
. echter niet over te kunnen of te willen spreken.Tenslotte vond ik cen
geschikte informant over dit onderwerp: een pas geiniti®erde, die zelf
tijdens zijn extasedans cen geit uitheeldde. Hij legde nij uit,dat ie-
dereen deze dierfiguraties als zo heterodox,als zo haran, beschouwt,
dat ndenend erover wil spreken.
Naast de geit worden uitgebeeld: jakhals,patrijs,stier en haan.
Sone is het dier dat de danser uitbeeldt op bijzondere wijze verbon-
den net de plaatselijke heilige die in zijn lied genoend wordt.Het is
nij onbekend, of de danser ten aanzien van de diersoort die hij uit-
beeldt aan voedselverboden onderworpen is.
Deze dierfiguraties konen ook elders in Noord-Afrika Voor( Brunel 19263
Van Gennep 1920 ); Van Gennep zag er sporen in van totenisne.

Sormige sequensen,niet alleen de laatste,eindigen net het bewvus-
teloos neervallen van de deunser,.Men laat hen rustig liggen,drinkt thee
en converseert- neestal over andere dingen dan de extasedans.De dans
kan worden hervat als hij weer opstaat.Na sequensen die niet op dezc
wijze eindigen spreekt de danser gewoon net de aanwezigen, en geef?
hij aanwijzingen aan de nuzikanten en anderen.

De bewegingen vertonen een bepaald verloop door de sequensen heen,
Aanvhnkelijk zijn 2G nogal Sngecodrdineerd en weinig exmberant; de
arnen blijven bij de ronp, de beenbewegingen zijn beperkt, de bewe-
gingen zijn weinig in de naat met het fluitspel.In de latere seguensen
worden de bewegingen veel gerichter,exuvberanter(sprongen,hupyen,brede
arnzwaaien), en volgen de nmaat volkonen; dit noemt nen ¥atahi
Dikwijls raakt in de loop van de dans de hoofddoek los; hij wordt
dan weggeworpen of opnieuw vastgeknoopt.

Door de sequensen heen, zonder stopteken, zwakt de danser nu en
dan zijn bewegingen af on staande met gebogen hoofd of hurkend bij
de muziek te gaan luisteren, waarna hij weer echt gaat dansen.

Wordt de extasedans in een huis gehouden, dan ig de deur geopend.
De danser probeert nu en dan naar buiten te gaan,wat hen dikwijls
door de aanwezigen wordt verhinderd.Soms roept de dansers h&l al-bab
(open de deur); deze uitroep kont ook voor in de tekst van de lie-
deren, en verwijst dan naar de toestand van de extase.Wamneer de dan~

ser de kans krijgt,naar buiten te konen,zoelrt hij uitzicht op het

belangrijkste plaétselijke heiligdon~-of werpt hij zich tegen de grote
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cactussen die rond ieder Krounirs huis te vinden zijn.

De neeste extasedansers hebben nanelijk het vermogen on tijdens
de dans voorwerpen te nmanipuleren die onder normale onstandigheden
pijn en letsel zouden veroorzaken.Deze manipulaties zijn het teken
van bijzondere baraks van de danser.Er zijn cen aantal nogelijke na-
nipulaties: borst,rug en zitvlak in contact brengen met cactusbla-
deren; het eten van cactucbladeren; een roodgloeiende sikkel(voor het
naaien) op handen en arnmen houden of,net het ding tussen de tanden,
enkele ninuten dansen; handen, arnen en hals in contact brengen net
roodgloeiende houtskool; het hanteren van brandend riet; het zich
doorsteken net nessen; het steken van de (verscheidene nillineters
dikke) pen van een vrouwegesp door de wang en zo enige ninuten dansciu
Tijdens de tientallen extase-sessies die ik in 1968 en 1970 in de
Krounirie neemaakte, hebben al deze nenipulaties zich neer dan eens
voor mijn ogen voltrokken(behalve die met riet en met nessen).De dan-
ser gaf geen enkel teken wvan pijn of letgel(brandwonden,bloed of der-
gelijke).

landachtige waarnening leert, dat ninstens bij sonnige nanipula-
teis de prestatie niet zo uitzonderlijk is als de Krounirs zelf groog
geloven. Cactusbladeren hebben aan de ene kant veel langere stekels
dan aan de andere; wanneer de bladeren door toeschouwers worden aan-
gedragen wordt ervoor gezorgd, dat de korte stekels bovenliggen. Voor-
dat de danser werkelijk met zijn volle gewichtAop de cactussen gaat
liggen(waarbij toeschouwers hen er dikwijls nog vaster op drulcken) ,
is hij al een santal malen heel behoedzaan over de bladereh heenge~-
schoven,net kleren aan, zodat de neeste naalden al geknakt zijn.

Tet eten van cactussen enhct manipuleren van roodgloeiende sikkels
blijft echter icte, dat ik niet graag zou nadoen, buiten trance-
toestand; maar nisschien zijn hiervoor ook bepaalde technieken.

De plaats van de nanipulaties in de loop van de dans variBert:
gons in het begin,sons aan het eind,soms halverwege.Voor hij ertoe
overgaat vraagt de danser toesterming aan de aanwezigen.Die too-
stemming wordt hen mnooit onthouden(tenzij de §i§ aanwezig is: de
manipulaties zijn officidel verboden).Meestal ptaan de toeschouwers
al klaar net de attributen.

De manipulatie.is voor de danser een spannend noment, waarbij hij
vaker en harder uitroepen slaskt dan in de rest van de dans.De aan-

wezigen vuren hen aan, roepen: halua ('het is een snoepje').

Bij momaige dansers duren de danipulaties uiterst kort; ook zijn cr

dansers die het volstrekt zonder stellen.De neeste dansers zijn ge-

specialiseerd in één type manipulatie.




-142-

Sonnige oudere dansers, die hoger in rang zijn( zie verder) hebben
tijdens de dans het vermogen tot divineren:; zij kunnen zo ziekte-oor-
zaken identificeren, sterfgevallen in een nabije toekounst vaststellen
(overigens zonder nanen te noenen), sluinerende conflicten bimnmen de
geneenachap blootleggen, maar ook gimstige toekonstige ontwikkelin-
gen voorzien,Deze kennis maken zij ofwel publiekelijk bekend,ofwel
zij fluisteren haar de betrokkene tue.

Bepaalde danseres eisen betaling voor deze divinatie,andere niet.
Onveranderlijk besluit dc dans als volgt: de muzikanten nerken
dat de dans ten einde loopt, de fluit stopt, en onder een paax:bijzon-
der harde slagen op de tron zakt de danser bewusteloos ineen, dn de 1
armen van één der aanwezigen.Dit einde noemt nen h&l:' het opengaen'

(nauelijk van de danser, die in extase is; ons woors . extase heeft

een verwnnte betekenis: buiten-plaatsing).Sonmige dansers steken,vlal
voor dit einde, de rechterhand in de lucht en schreeuwen: Allah akbar
(God is de grootste); naar analogie met het dagelijkse orthgdoxe gebed,
waarin dezelfde formule klinkt, spreckt men hier van de ggléi.

Een pronminente aanwezige( bijvoorbekld de feestgever) giet water
in de rechterhand van de danser, slaat hierop met zijn eigen hand en
zegt: 'in de naan van God!' De danser kont hierop onniddellijk bij.
Somnige dansers herhalen dan de eerste zin die zij horen na hun ont-
waken; de aanwezigen grijpen de gelegenheid aan om hen obsceniteiden
te laten zeggen( met betrekking tot sexueel verkeer tussen mannen),
Sons maakt de danser,met vertrokken gemicht,nog ongeveer een ninuut
zeer wilde bewegingen , bijt naar de aanwezigen, en kan nmet noeite
in bedwang gehouden woreen. De danser neent water(of nen dringt het
hen op), en dat is het definitieve einde van zijn toestand.

Soms blijkt de danser na de dans verstijfd in hals en schouders.
Eén der aanwezigen beweest en masseert dan zijn hoofd en armen tot
het over is.De verstijving is stdlig het gevolg van de toeskand van
lichanelijke en geestelijke concentratie, waarin de danger door be-
wegingen, ademhalingsregulatie, »n muziek geraakt is tijdens de dans.

Gewoonlfjk wordt na trancedansn nog ontspanningsmuziel genmaakt,
waarbij andere aanwezigen dansen doen, of zingen: lofliederen ter ore
van de profeet of Abd-el-Qader, historische liederen en liefdeslied-
jes,door elkaar heen.

De houding van de teoschouwsrs tijdens de extasedans is over het
algeneen niet zeer plechtig.Tenand zien dansen,de liederen en de nu-
ziek horen en de manipulaties zien 'doen, is een zeer aangenane, naar
weinig uitzonderlijke gebeurtenim; een van rijn informanten vergeleek
het met het drinken.van een glis thee: het (enotmiddel bij uitstek,
dat men echter dagelijks enige malen tot zich neent.
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Sommige dansers kunnen het publiek echter sterk boeien door spec-
taculaire manipulaties of door een bijzondere rauwheid van zingen en
dansen.

De muzikanten hebben het gevoel van een enorme macht over de dan-
ser,Zij weten dat zij door hun nruder van spelen de danser een bepaald
tempo kunnen opdringen; en wanneer nidden in de manipulaties een nu-
zikale fout gemaskt zou wnrden, zou de -danser uit zijn trance raken
en normale pijn en letset’.ondervonden.Sormige muzikanten gebruiken
dit middel om whkaak te nemen op een danser net wie zij een conflict
hebben.Van de andere kant kan de danser de muzikanten berispen, en
sons weigert hij verder te gaan omdat de muziek niet deugt.De houding
van de toeschouwers tegenover de ruzikanten verschilt nogal van die
tegenover de danser: teryi)l de muzikanten worden temgejuicht en als
eergten thee krijgen, laat men de danser tussen de sequensen aan zijn
lot over.

Soms maakt nmen grappige toespelingen op Ge:danser.De neeste dansers
accepteren dit en nemen zelf wat komische elementen op in hun voor-
stelling,BEr zijn echter ook dangers die om de grappige opmerkingen
erg kwaad worden, en de wraak van de nietemienselijke agentia waarnee
de danser in contact kont,over hun belager afroepen.In een nij bekend
geval leidde dit tot een geestelijke crisis van de belager, waarbij]
hij symptomen van bezetenheid vertoonde.

Zijn vader bracht lLeestenoffers voor zijn genezing, de betrokkene
Dbood zelf zijn excuses aan aan de danser, deze laatste trouwde zelfs
net de PaDo van zijn belager- maar jaren later leeft de belager nog
steeds onder de druk van de vervloeking, zoals hij tegen mij ver-
zuchtte.De man meende stellig wat hij zei.Hij mankte inderdaad een
wat gekwelde indruk.Maar de vloek verhindert hem kemnelijk niet, om
economisch en politiek bijzoender succesvol te zijn.

Zeer dikwijls worden extasedansen geparodi¥erd door niet-ingewij-
de jongemannen.Deze parodie®n vinden vooral plaats op kleinere huise-
lijke bijeenkomsten waar wel muziek is, maar geen extasedansers aan-
wezig zijn.De entourage is hetzelfde als bij de echte extasedansen,
nen gebruikt zonder schroom @ez<lfde liederen en imiteert de bewegin-
gen.De parodist bereikt echter geen extase, en voorzover de manipula-
teis worden geimiteerd, dienen zij om de parodist zich zeer ogtenta-
teif te laten bezeren.Het gelach is bij deze imitaties niet van de
lucht.Ook ilkzelf heb vele malen aan deze initaties deelgenomen, en de
aanwijzingen die ik daarbij kregg-bver hoe ik mij als danser moest

gedragen, leverden nij veel waardevolle informatie op over de eigen-

N

1ijke extasedans.
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Hoe moeten wij deze imitaties beschouwen? Lls profanaties, waarin
men laat zien,dat men de extasedans van de geInitiBerden niet au sé-
rieux neent ? Als ‘/ cenvoudige ontspanning ? '

Allereerst zijn de imitatdies uitdrukking ven intense belangstel-
ling voor alles wat met de extasedans te maken heeft.

Eén van de initatids dieq%eemadkte werd gedanst door het zoontje
van een gelniti¥erde danser, in diens huis en kennelijk net diens
goedvinden.Waarschijnlijk spelen de initaties een rol in het sociali-
seringsproces ten aanzien van extasedansen, die binnen de Kroumirse
religie een zeer belangrijke vorn van religieuze activiteit vormen..
Door de sterke overdrijving,de uitdrukkelijke uitleg, én het duidelijk
zingen van de liederen krijgen de kinderem een helder inzicht in de
extasedans; helderder dan de indrukken die zij opdoen op de nachte-
lijke werkelijke sessies die zij ook mogen bijwonen.

Vervolgens vormen de imitaties een nuttig tegenwicht tegen het
ernstige karakter dat de echte extasedans(ondanks de geringe plechtig-
heid)towh voor vrijwel alle toeschouwers heeft: de extasedanser ver-
keert bij zijn dans immers met bijzonder geduchte niet-menselijke
agentia.De gpanning van de echte dansen wordt dankbaar gerelativeerd
in de imitatiecs.

Tenslotte kan men zich , door deze imitaties, actief met extase-
dans bezighouden, zonder gevaar gedoodverfd te worden als extasedanger.
Dit specialisme heeft namelijk, in ieder geval in het gehucht Sidi
Mehaned (@aaraan ik de meeste waarnemingen van extasedansen ontleen))
tegenwoordig nogal ongunstige comnotaties: de dansers hebben er wei-
nig horma, zijn dikwijls arme cli®nten, en staan er nogal aan bele-
digingen bloot.(De achtergronden hiervan behandel ik in hoofdstuk 13).

De grens tuseen imitatie en werkelijke extasedans is niet altijd
scherp te trekken., Dit is bijvoorbeeld het geval wanneer tijdens een
echte sessie een niet-geinitiderde meedanst die :ich niet voorbereidt
op initiatie.Dikwijls heeft dit meedansen een clownesk karakter, naar
in andere gevallen onderscheidt de niet-geInitiBerde zich alleen door-
dat hij niet in trance raakt,

Ook zijn er bepaalde(vooral jonge) mommen die piét geimitiderd
zijn en die ook niemand als extasedanser wenst te beschouwen, maar
die toch bij beppalde gelegenheden gaan dansen en zelfs pogingen docn
tot manipulateis. Men lacht deze personen vierkgnt uit, zorgt dat zij
niet bij het vuur of bij eagtussen kunmen komen, of slaat ze de attri-
buten uit handen.Het cormeniaar in'zo'n geval: 'hij wil zich als ex-
tasedanser voordoen, mear hij héeff het vak niet geleerd, is niet
geInitiBerd, en daarom heeft hij er geen recht ops;hij is alleen een
b;etje gelk,dat is alles;‘Heﬁ éijn niet de geInitiBerden, mapsr juist
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de ongelnitiderden die deze aspiranten tarten in hun pogingen zich
als extasedanser voor te doen.Deze aspiranten zijn steeds bijzonder
glecht gelntegreerd in de gehuchtssamenleving.Kemnelijk zoeken zij de
nygtieke sfeer van de extasedans als uitweg uit hun persoonlijke pro-
blemen; het gaat hun meer om de activiteit van de extasedans, dan on
de formele positie van extasedanser, anders zouden zij zich wel laten

initiéren.

De regmionale organisatie der religieuze broederschap.

Zoals gezeyd, behoren bijna alle extasedansers in mijn onderzoeks-
gebied tot &én organisaties de Qadiriyya-broederschap , genoemd naar
8idi Abd-al-Qader al-Gilani, de stichter.
In de Kroumirie komt , buiten het onderzoeksgebied, nog een andere
brocderschap voor: de Rahmaniyya( westelijk van Ain Drahan; vergelijk
Demeersenan 196.1).

De Qadiriyya-broederschap heeft in de Kroumirie een regionaal

centrun(zawixg), aan de periferie van het onderzoeksgebied. Hoewel

aangeduid met dezelfide term als het gebouy waar Qoran-onderricht
wordt gegeven, is de i&wiya der Qadiriyya iets geheel anders.

In de Qadiriyya-zawiya konen, slechts tweenaal per jaar, extase-
dansers vit de gehuchten, muzikanten en tientallen begoekers(vooral
zieken) bijeen om er beesten te siachten en:.de extasedans te bedrij-
ven.Deze activiteiten staan onder leiding van een Overste( mogédden),
die zelf niet meedanst.De dans &er ingewijde dansersgﬁérschilt niet
van die welke ik in de vorige paragraaf beschreef.De niet-geinitiZerde
zieken en de afdere bezockers dansen met hem mee cn schijnen daarbij
ook bepaalde manipulaties te verrichten. Een klein deel van de be-
zoekers wordt bij deze gelcpanheid door de Overste geinitiderd door
een zeer eenvoudige plechtigheid: men doet een ced en krijgt snuif-
tabak van de Overste.De novicen zijn vooral jonge nmannen, die met ou-
deren uit hun gehucht zijn meegekomen.De meeste bezoeckers komen echter
niet om zich te laten initi¥ren,maar uitsluitend om genezing te vin-
den voor kwalen waarvoor men reeds eerder de Overste geraadpleegd
had.%ij komen uit gehuchten binnen een straal van maximanl 10 km.

De Overste is regionaal de hoogste in de hi¥rarchie van de broe-
derschap. Hij is een zeer belangrijk divinatiespecialist, leidt de
sesgies in de zgwiya, bezoekt ook soms sesgies in de gehuchten,ini-
ti8ert novicen, en onderhoudt céntacten met de superieuren van de

padiriyya-broederschap, die verblijven in de stad Elf{ci(circa 100 Im

ten zuiden van hét onderzoeksgebied).
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De huidige overste is zoon van de vroegere overste,en SoSo van de-
geen die, circa 1890, de huidige zawiya stichtte.

Onder: ¢ overste staan enige extasedansers met de titel Sauf
(pleatsvervanger). Zij woneu.verspreid over de gehuchten(één tot
twee in ieder dal), hebben divinatievermogens tijdene de extasedans,
en kunnen novicen initi®%ren door hun van hun eigen snuiftabalk te go-
ven.Ook de Baul bezoekt zo nu en dan El Kef.Zij beschikken over een
schriftelijk bewijs van lidmaatschap van ketsQadjriyyd-centrum aldaar.

De extasedans van de ¥au¥ doorloopt een groot aantal sequensen
(maximaal ongeveer ‘tien)y waarin achtereenvolgens een aantal verschil-
lende liederen worden gezongen; in elk lied worden weer andere niet-
menselijke agentia aangeroepen.De liederen vormen een .cyclus, in het
begin waarven de hulpeloosheid van ¢e danser wordt uitgedrukt, en
die langzaamaan toewerkt naar de extase.

De laagste ®ang van extasedanser is die van fekir.Dit is de al-
gemeen-islamitische term voor het 1id van een religicuze broederschap;
ik zal het verder in die zin gebruiken(de oorspronkelijke betekenis
van het woord is: arme).

Fekirs zijn geiniti¥erd door de overste, door de ¥au¥, of doomr een
andere, ouderc fekir.Zij bezoeken niet El Kef en hebben geen vermo-
gen tot divinatie.Fekirs komen in vrijwel ieder gehucht voor.

Hun extasedans doorloopt slechts enkele sequensen, waarbij stecds
hetzelfde lied gebruikt wordt.Iedere fekir heeft voor het leven één
melodie en &én tekst gel:ozen: verscheidene fekirs gebruiken,onafhan-
kelijke van elkaar, dezelfde melodie en tekst.

In het verleden hadden de contaptén .tussen de regionale organisa-
tie en Il Kef ook een belangrijk economigch aspect.De overste en de
Sau¥ nemen geld en goederen in ontvangst die waren ingezameld door de
fekirs in de gehuchten.Ook ontvingen zij een deel van de inkomsten
die de regionale heiligdommen hadden uit pclgrimages,en vrome schen-
kingen van omwonenden,Deze giften brachten de overste en de ¥au¥ dan
naar El Kef.In die tijd(tot voor enkele decennis) was de organisatic
der broederschap hechter dan thans. De band met El KXef komt ook tot
uitdrukking in bepaalde Kroumirse liederen voor de extasedans, waarin
sprake is van 'de fekirs van Kef', of van Sidi Mizurd, een plaatselijke
heilige in Tl Kef.Bovendien traceren vele fekims in de Kroumirie hun
baraka als danser tot Sidi Ahm&d ben Qadur, hoofd van het Qadiriyya-
centrum te El Kef in de tweede helft van de vorige eeuw.Van deze hei-
lige zou oorspronkelijk de baraka=xdragende snuiftabak aflkomstig zijn
die sindsdien in het bezit is van de oversten van de zawiya.

Een klein aantal fekiys in en.om het onderzoeksgebied stean bui-

ten deze regionéle organisatie van de Qadiriyya-broederschap.
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Deze fekirs zijn geinitiderd buiten de Kroumirie: in Tunesid, of
in Algerije, waar zij tijdelijk werkien.

Tegenwoordig is de religieuze broederschap in de Kroumirie zeer
los georganiseerd.Er zijn geen gelegenheden dat alle fekirs clkaar
ontnoeten, Sommige geInitiBerde fekirs hebben nooit van hun leven de
sziya bezocht, en de meeste zijn er na hun initiakie nooit terug-
geweest.De contacten die fekirs individueel onderhouden met overste
en ¥au¥ zijn zeer incidenteel.Niets wijst erop dat de overste en de
fau8 na de initiatie nog duidelijk macht over de fekirs hebben: ze
hand- en spandiensten laten verrichten, ze evmntueel uit de broeder-
schap kunnen stoten.Toch is er een gevoel van saamhorigheid tussen
enerzijds overste en ¥au¥, anderzijds fekirs.Wanneer de 3au¥ een fekir
ontmoet, kan hij de fekir wijzen op zejn bijzondere plicht als een
geed wans te leven.Maar de leden van de broelerschap zoeken elkaar
niet in het bijzonder op, interageren niet bij voorkeur met elkaar,
en hebben ook ten aanzien van huwelijken geen aantoonbare voorkeur
on elkaar alS partners te kiezen( appendix 6).Binnen de br.sderschap
bestaan enlkele kernen van fekirs die wel samen sessies bezoeken, maar
de meeste fekixz blijven buiten deze kermen.

In de tijd dat via de zawiya nog donaties van gehuchten en van
heiligdommen naar El Kef gingen, moet de religieuze broederschap veel
hechter georganiseerd zijn geweest.In de eerste decennia van de Franse
overheersing moet de religieuze broederschap en met name de overste
van de zgwiya, ook een grote politieke macht gehad hebben.Het gebied
was toen nog niet effectief gepacificeerd.De macht van de door de
Fransen aangestelde ¥ih was nog gering.Conflictregulatie was in han-
den van de beheerders vazn de belangrijkste heiligdommen, die zelf
leden waren van de religieuze broederschap, of direct van de overste
en von andere leden van de broederschap buiten de Kroumirie(Bos,1969:
Miedema 1967). In hoofdstuk 13 zal ik op deze historische aspecten
nader ingaan.

Religieuze voorstellingen met betrekking tot de extasedans.

De inheemse voorstellingen over de extasedans stellen de onderzoeker
voor grote moeilijkheden, door de diversiteit van opvattingen die de
informanten aan de dag leggen.Ik zal hier de diverse opvattingen
presenteren,

Door een aantal informante¢n wqrd ontkend, dat de extasedans een

vorm vam religieuze activiteiw was.Zij beschouwden het louter als een

geraffineerd soort ontspanningsdans,'Tunesische twist', een soort
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spoxt-kortom ale een specialistische mensclijke activiteit waarbij
geen enkele niet~mensklijke agens betrokken ##:;De manipulaties worden
dan beschouwd als een normale vaardigheid die ieder die het zou willen,
zou kunnen aanleren.Deze opvatting vinden wij ook vermeld bij Kielstra
(1968), die zich echter niet speciaal met de Kroumirse religie heeft
beziggehouden.,

Het is onder andere de opvatting van mensen die intensief zijn bloot-
gssteld aan moderne invloeden, bijvoorbeeld middelbaar onderwijs.Maar
ik trof haar ook aan bij een geinitiBerde extasedanser, die zijn spe-
cialisme nog steeds uitoefent, en die overigens niet meer dan zijn
gehuchtgenoten aan moderne invloeden is blootgesteld geweest.Zijn
vader, een danzieonlijk en zeer traditioneel ingesteld mens, ondex-
schreef zijn zienswijze.

Deze opvatting is moeilijk te rijmen met het feit, dat bij iedere
extasedans een aantal niet-menselijke agentia met naam en toenscan wor-
den aangeroepen;bovendien worden extasedansen meestal verricht binnen
een religieuze context: een heiligenfeest, een offer, een huis waar-~
van de baraka is aangetast.

Volgens alle andere opvattingen is de extawedans wél cen vorm
van religieuze actiliteit, waarbij de danser in nauw contact treedt -
net niet-menselijke agentia, die hem ook helpen met zijn ongewone en
gevaarlijke manipulaties,Er bestaat dan echter veel verschil van me-
ning over welke niet-menselijke agentia bij de extasedans betrokken
zijn.

Globaal zijn er de volgende opvattingen:

a.Heiligen. De extasedans is gericht op &én of meer heiligen,waar-
onder, als hoogste, Sidi Abd-dk-Qader.Deze heiligen worden door muziek,
zang en dans aangezet omizich te begeven naar de plaats van de dans,
daar bezit te nemen-van de danser, hem te helpen met de manipulaties,
en verder hun baraka mee te delen aan de bezoekers van de sesgie, aan
het eten en drinken ter plaatse(zodat de toeschouwers die baraka kun-
nan opnemen in hun lichaam) en asn de localiteit zelf.

Het is de stem van de aangeroepen heilige, die klinkt uit de fluit:
om die stem zo goed mogelijk te horen, onderbreeki de danser telkens
zijn dans om te luisteren.Deze opvatting is het meest in overcensienm-
ming met de liederen van de extasedans, waarvan wij al enige voor-
beelden zagen.Behalve aanrocpingen en lofprijzingen van heiligen be-
vatten deze liederen aanduidingen van de toestand van ondraaglijke

eenzaamheid en ziekte waarin de dinser zich bevindt vbérdat de heili-

gen aanwezig zijn.
Soms beschrijven de liederen de komst ter plaatse van de heiligen z2lf,
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bij deh8l . Van de baraka van de heiligen is dan voorod het genezende
asiect van belang; de heiligen, en vooral Gelul (volgens sommigen cen
bijnaan voor 4bd- al- Qader, al- GilAli), verschijnen als de grote

genezers:

Roep voor nij Galul, de genezers der fekirs

Als U mij verzorgd, zal ik genezen zijn

Van binnen ben ik getroffen

En ik heb geen genezer gevonden die kan helpen

Behalve mijhvader Balul, die de zieken verzorgt

Van binnen ben ik getroffen.
Bij deze opvatting past ook de open deur en het kijken naar een
béIhngﬁiJK Aecizrgaoil tijdens de dans, De heiligen zullen door de
deur het huis binnenkomen, en voor zover het plaatselijke heiligen
zijn, komen zij van hun heiligdom. In deze opvatting domineert het
personalistisch aspect van baraka: de danser is met ongichtbare por-
ntoonlijke wezens in interactie, en de toeschouwess delen daarin.

b. Geesten verbonden met heiligen. In een variant op bovenstaande

opvatting is de extase-dans eveneens op heiligen gericht, maar het
zijn niet de heiligen zelf die ter plaatse komen: zij sturen aan hen
ondergeschikte geesteil. Deze geesten brengen dan de baraka van de
heiligen. De geesten helpen slechts de danser, Dij zijn nmanipulaties.
Van een mysticke eenwording tussen heiligen@i danser is geen sprake.
¢. Mechanicisme., Volgens een andere opvatting zijn de liederen,
ongeacht de niet-menselijke agentic die daarin aangeroepen worden,
louter een conventioneel onderdeel van de extase-dans. De geadende
heiligen heblien in feite niets met het gebeuren te maken, zij verschij-
nen niet ter plaatse en delen hun baraka niet mee aan de danser,
, toeschouwers, voedsel en 1@l aliteit.Het proces heeft ook niets te
maken met de daadwerkelijke tussenkonst van de geesten. De danser,
ontleent zijn verrgen om buitegewone manipulaties te verrichten aan
de combinatie van twee voorwaarden:].muziek en bewegingen van de dans,
@ het feit dat hij ooit door eecn erkende mentor als extasedanser is
geinitiderd, waarbij hij de baraka nodig voor de extase-dans ontleen-
de aan die mentor. Die mentor ontleende die baraka ‘an weer Van zijn
eigen mentor. De reeks van baraka-ontleningen wordt niet expliciet
doorgetrokken tot aan de heiligen zelf dic in de tekst van de lieder-
en worden aangeroepen. De meeste extasedansers in het onderzoeksgebiled
traceren hun baraka tot Sidi AhmAd ben Qadur, van El Kef. De baraka-
ontlening verloopt via een striﬁt nechanicistisch proces: de vraka
is opgesloten in de snuiftabak die wordt ¢ =rgegeven. Voor zover de
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het voedsel en de localiteit, is dat de baraladdc hij mechanicistisch
verworven heeft en die door de dans als het ware geactiveerd wordt.

d. God. Niet de heillgen of geesten, maar God zelf is de niet-
menselijke agens die bij de extase-dans betrokken is. Ook hier is
zowel een pemonalistische als een mechanicistische opvatting mogelijk.
Volgens de personalistische kan de danser zijn manipulaties verrichteﬁ
door directe tussenkomst van God, en wordt hij in zijn extase ook
inderdaad Sen met God. Mechanisistisch wijkt de opvatting in wezen
niet af van die onder ¢ beschreven; de danser heeft, door zijn initi-
atie, bijzondem, van Gcd afkomstige baraka verworven, die hij kan
activeren tijdens de extase-dans.

e. Geesten. Tenslotte is er een opvatting, die alle mogelijke

relaties tussen enerzijds de extase-dans, anderzijds heiligen, Gor
en baraka ontkent. Het lied van de extase-dans is dat weer louter .
conventionecl onderdeel, waarvan de inhoud niet moet worden opgevat
ale beschrijving van wat er in feite gebeurd. Want in feite wordt de
extase-danser bij zijn dans in bezit genomen niet door God, heiligen
of aan heiligen onderworpen geesten, naar door autonome, kwaadaardige

geesten, op wie het begrip baraka niet van toepassing is.

Strikt genomen zijn de vijf opvattingen a tot en met e volstrekt net
elkaar in tegensprask. Wij zouden graag willen uitmaken, welke opvat-
ting de juiste is in die zin, dat zij het beste past op de activitei-
ten die wij in de extase-dans waarnemen en op de namen van de niet-
nenselijke agentia die bij de extase-dans worden genoend.

De moeilijkheid blijkt dan te zijn, dat ieder van de vijf opvat-
tingen het beste inzicht biedt voor bepaalde aspecten van de extase-
dans.

Zelfs de vijfde opvatting, die de relevaitic van heiligen, God en
baraka ontkent, is aantrekkelijk.Want hogwel de niet-menselijke agen-
tia die in de extase-dans worden aaBgeroepen, vaal de namen hebben
van  {e. bekende plaatselijke en algemene heiligen, sons zelfs bij
Gods namen worden genoemd, zijn zij in feite omgeven met noties van
verschrikking, geweld en duisternis die alleen maar naar geesten
kunnen verwijzen. Men moet de sessies hebben meegemaakt om dit aspect
ie runnem necvoelen. Het wordt enigszins verdoezeld door de pogingen
van de danser, toeschouwers en imitatoren om aan de extase-dans een
zeker ontspannen en clownesk karakter te geven. Maar wie de danser
hoort schreeuwen, wie zijn bewegiﬂéen en vertrokken gelaatstrekken
ziet op het toppunt van de ggl,vdie denkt niet meer aan een serene

nystieke cenw rding- net GOR.Hf net in vezwn wellodigey don dé neas

0 - " ; '] -




-151-

door quasi-verwantschappelijke relaties gebonden heiligen. Dikwijls
is de extasedans een vrome routine, die de toeschouwer na enige
sessies weinig nieuws meer biedt; mear in andere gevallen manifes-
teert gich in de extasedans zo'n regelrechte verschrikking, dat

ook de ondergzoeker de haren te berge rijzen.

Behalve deze algemene sfeer zijn er meer concrete aanwijzingen
voor de relatiu jussen autonome, ongunstige geesten en de extasednns.
De extasedans kan slechts 's nachts gedaan worden; en de ongunstige
geeaten van het landschap zijn 's nachts verreweg het meest te duchten.
Extase-dans en water zijn onverenighaar; maar water wordt ook gebruikt
on geesten uit het lichaam weg te laten vloeien wanneer een Qoran-
leraar een bezetene bshandelt. Bovendien zijn landschapsgeesten bij
uitstek op moerassige plaatsen en bij water gelocaliseerd. En tenslot-
te vertoont de Kroumirse extase-dans een zeer frappante overeenkommt
net de, ondubbelzifnife op gecsten en demona gerichte, cultussen die
andere auteurs voor andere delen van Noord-Afrika beschreven hebben
(Brunel 1926 over de“ issauna in Marocco, en Triminghan (1965) over
de zar-cultus in de Soedan).

De demcaische aspecten van de extase-dans zijn niet goed te inter-
preteren volgens de opvattingen a tot en met d, woarin baraka centraal
staat. Deze baraka-interpretaties van de extase-dans, hoe tegenstrij-
dig onderling ook,sluiten aan bij de rest van de Kroumirse religicuze
voorstellingen en activiteiten. Hier zijn de heiligen niet demonisch
naar antropomorf. Zij gedragen zich als Quasi-verwanten, als buren,
alg uiterst prominente personen net zeer hoge horray -zij zijn in
principe manipuleerbaar (namelijk door beloften, goede woorden, bezoclk
en offers) en ook hun woede en wraak zijn begrijpelijk volggenchet
model van de interactie tussen mensen (hoofdstulk 16)

Ik zal in hoofdstuk 14 aantonen, hoe de vier ogenschijnlijk -
tegenstrijdige opvattingen die samen de baraka~interpretatie van de
extase-dans vormen, in wezen niets anders zijn dan de complementaire

uitwerkingen van de semantische mogelijkheden die binnen het Krounirse

begrip baraka besloten liggen.




