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WOORD VOORAF DOOR PROF. J. VAN BAAL

Ik acht het een voorrecht dit boek te mogen inleiden. Niet omdat het het
boek is van iemand die ondanks gebrek aan scholing in culturele anthropolo-
gie toch een goede cultuurbeschrijving gegeven heeft, maar omdat de niet-vak-
man, in dit geval een missionaris, het op bepaalde punten beter gedaan heeft
dan een vakman. Het bijzondere in dit boek is de directheid, waarmee de
schrijver ons confronteert aan het denken en doen der Nalum van de Apmisi-
bil-vallei in het Sterrengebergte, een 500 zielen tellende groep berg-Papoea’s,
onder welke hij acht jaar doorbracht. Wij leren hen kennen niet als onderling
verwisselbare exemplaren van één soort, maar als individuen, elk met zijn
persoonlijke eigenaardigheden en problemen. Het is het boek van een pastor,
die zich onafgebroken heeft beziggehouden met de vraag, wat de knelpunten
zijn in het leven van de aan zijn herderlijke zorg toevertrouwde mensen.

Het is dit probleem, dat de vorm van het boek bepaald heeft, een vorm die
sterk afwijkt van de traditionele ethnografie. Zo is het eerste deel gewijd aan
de religie, het tweede en derde aan de samenlevingsvormen, terwijl we in het
vierde naast een bespreking van mythologie en tradities ook een beschrijving
aantreffen van het maken van tuinen. Het is een volgorde, die de vakman de
opmerking ontlokt, dat het boek hier en daar te achterste voren geschreven is.
Dat houdt in, dat wie in een bepaald onderdeel der cultuur geinteresseerd is,
zoeken moet om de relevante passages te vinden, waarbij hij de (vrij uitgebrei-
de) inhoudsopgave en het register herhaaldelijk zal moeten raadplegen. Over-
zichtelijk is het boek uit dat oogpunt dus niet. Dat is echter geen verlies, want
er is iets heel anders tevoorschijn gekomen, nl. de directe samenhang tussen
levensvorm, religieuze voorstellingen en traditionele begrippen, die op geen
andere wijze zo gebracht kon worden als hier geschied is. Van die kant bezien
biedt deze opzet een leerzaam nieuw model van beschrijving.

De sterk anecdotische benadering heeft nog een ander voordeel. Zij toont
ons de conflicten binnen deze samenleving in hun persoonlijke directheid en
in hun samenhang met het wereldbeeld, dat het denken beheerst. Het is geen
begripsmatig uitgewerkt wereldbeeld, maar één vol van vage projecties, die
met de levenswijze onmiddellijk samenhangen. Een juweel is in dit opzicht de
behandeling van de relaties man-vrouw en van moeder en zoon. De laatste is
er één gekenmerkt door sterke bindingen en scherpe conflicten, waarin
uiteindelijk de binding overweegt. Symbolisch komt dit tot uitdrukking in de
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initiatie, die de initiandus het dragen van een mafum voorschrijft, een phal-
lisch haarverlengsel, dat rust op een daaronder liggend versiersel van meer
ronde vorm, dat okur, moeder, genoemd wordt. De relaties moeder-zoon en
zuster-broer spelen overal doorheen, door de mythe, maar ook door de
relaties tussen man en vrouw. De huwelijksmoeilijkheden tussen man en
vrouw onder berg-Papoea’s (in dit geval die van Mt. Hagen) zijn enkele jaren
geleden voortreffelijk beschreven door Marilyn Strathern in haar boek ‘Wo-
men in Between’. Maar Hylkema’s behandeling van de stof is een klasse beter;
zij dringt door tot het niveau der persoonlijke bewogenheid, terwijl ze tegelijk
de onvermijdelijkheid der conflicten duidelijk maakt. Verrassend is in dit
opzicht wat een moeder zegt tegen haar pasgeboren baby. Als het een jongen is
heet het: ‘als jij groot bent en mijn man oud, dan zul jij voor mij de
ombheining rond de tuin maken’. Maar is het een meisje, dan zegt ze: ‘ik leg je
aan de borst, dan kun je weer stil zijn; het zal me echter een vreugd zijn als ze
jou naar een ver dal zullen kunnen uithuwen’ (p. 203). Wat hier naar voren
komt is een verschijnsel, dat in ethnografie en theorie nimmer de aandacht
gekregen heeft, die het verdient, het feit nl. dat de vrouw de exclusieve
verzorger is van haar man en haar zonen, in welke verhouding de dochter een
potentiéle concurrent is.

In het verband van deze sterk contraire motieven past het complex van
verbijsterende mystieke voorstellingen der mannen over het sexuele leven der
vrouwen (hoofdstuk X). Maar liever dan daarbijj stil te staan wijs ik hier op
een ander verschijnsel, nl. de soms aan totemisme herinnerende relatie tussen
de mens en zijn voedsel, de gewassen en jachtdieren. Men vindt die onder
meer terug in de in hoofdstuk XXIV behandelde taboe-relaties, een term die
het product is van het overleg met de auteur, dat aan de definitieve vaststel-
ling van de tekst voorafging. Men vindt die relatie in geen mindere mate in de
vage identificatie van de voorouderfiguren (en uiteindelijk de mens) met de
gewassen, het opossum en het varken. Zij zijn alle in een kringloop met
elkander verbonden en het is de verdienste van Hylkema, dat hij in zijn
beschrijving die relatie de vaagheid laat, die haar meest onderscheidend
kenmerk is. Het is interessant daarbij op te merken, dat de initiatie, een
betrekkelijk eenvoudig proces, erop gericht is de noviet met alle voedselsoor-
ten ritueel in kennis te brengen, een motief dat wij ook kennen van het zo
veel uitgebreidere ritueel der Marind-anim. Het voedsel neemt in de religie een
zeer belangrijke plaats in.

Ik merkte al op, dat Hylkema geen vakman is. Des te meer verbaast het uit
zijn handen werk van deze kwaliteit te ontvangen. Zijn behandeling bijv. van
de verwantschapsterminologie zou een vakman sieren. Al zou de laatste
mogelijk bij de grenzen der classificatoire uitbreiding van het gebruik dier
termen wat langer stil gestaan hebben, hij zou de specificatie van verschillend
gebruik, gelijk Hylkema dat doet, moeilijk kunnen verbeteren. Men kan
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natuurlijk stellen, dat een verblijf van acht jaren in één en dezelfde vallei een
uitzonderlijk goede gelegenheid biedt tot observatie. Dat is juist, maar wie iets
afweet van het effect van langdurig isolement weet ook, hoe slopend dat is
voor het vermogen van die gelegenheid ook gebruik te maken. De gemiddelde
mens slaapt daarbij in. Men moet niet te gering denken van de opdracht de
jonge missionaris kort na zijn aankomst in Nieuw Guinea gegeven, nl. naar het
Sterrengebergte te gaan om daar b missiewerk te verrichten door een parochie
te stichten, en a een plaats uit te zoeken voor een vliegveld en dit aan te
leggen. Dag-in dag-uit heeft hij op dat vliegveld in wording gestaan, om daar al
werkend de taal en de mensen te leren kennen. In die acht jaar is hij één keer
voor korte tijd terug geweest in Nederland, waar hij op aanraden van zijn
superieuren mij een bezoek bracht. Hij wilde meer van culturele anthropolo-
gie weten om na terugkeer in ‘zijn’ vallei het leven en denken van de mensen
in een redelijke beschrijving te kunnen vastleggen. Ik heb hem toen geant-
woord, dat ik hem wel een paar boeken kon opgeven, maar dat ik hem het
vak in een paar weken niet leren kon, eraan toevoegende, dat ik dat ook zo
erg niet vond. Wat hij moest doen kon immers in drie woorden worden
gezegd: kijken, luisteren en opschrijven.

Ik heb die raad wel meer gegeven, maar ik heb die nooit zo opgevolgd
gezien. Kijken en luisteren, dat is wat Hylkema heeft gedaan. Het boek, dat
daaruit gegroeid is, herstelt de oude en bijkans vergeten traditie, dat missio-
narissen soms schrijvers zijn van belangrijke ethnografieén.

Dat wil niet zeggen, dat dit boek ineens af was. Van de versies, waar ik mee
te maken gehad heb, is dit de derde. Maar reeds de tweede was zo, dat ik het
Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde kon voorstellen te
overwegen de uitgave in zijn Verhandelingen op te nemen. Het Instituut heeft
daarmee tot mijn grote voldoening ingestemd, er overigens de voorwaarde aan
verbindende, dat ik als ‘editor’ zou optreden. Dat heeft wel enig werk
gegeven, maar het verblijf van de auteur in Nederland gedurende de zomer van
1972 maakte een goed en vruchtbaar overleg mogelijk. V606r het einde van dat
jaar was hij echter weer terug in West-Irian, nu naar het gebied van de
Wisselmeren. Dat heeft het noodzakelijk gemaakt, dat ik mij ook met de
afwerking en de correctie belastte. Ik heb getracht dat te doen zonder in te
grijpen in de spellingsvoorkeuren en stylistische eigenaardigheden van de
schrijver. Het is zijn boek en dient als zodanig herkenbaar te zijn. De kwaliteit
van de tekst maakte het gelukkig niet moeilijk over eigen, naar moderne
opvatting misschien wat puristische voorkeuren heen te stappen. Een bezwaar
is wel, dat door het ontbreken van goede middelen tot contact met de auteur
overleg over details niet mogelijk was. Ik houd mij overtuigd, dat men aan dit
manco niet te zwaar behoeft te tillen. De intensieve bemoeienis met de tekst
heeft mij iets anders meer doen betreuren, nl. de onmogelijkheid deze tekst in
het Engels uit te geven. Hij is een bredere lezerskring dan die, welke met het
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Nederlands bekend is, meer dan waard. De daaraan verbonden kosten zijn
echter dermate hoog dat dit betere het bereikbare goede zou hebben uitge-
sloten. Dit bereikbare goede is op zichzelf zo weinig niet. De beschrijving van
een gedachtenwereld van soms verbijsterende mystieke warrigheid, van een
sociaal leven gevuld met de meest menselijke conflicten, van een religie die op
intensieve wijze met het bestaan verbonden is, is een belangrijke zaak, ook als
die plaats vindt in een taal, die door ‘slechts’ 20 millioen mensen gelezen
wordt. Men kan het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde
slechts dankbaar zijn, dat het daartoe de gelegenheid bood.

Tot slot nog een technische opmerking over het register, samengesteld
door de candidaat-assistent Jorritsma. In enkele gevallen waarin een tref-
woord te frequent voorkwam, is volstaan met opname van de meer relevante
plaatsen. Bovendien is een afzonderlijk register aangelegd van de in het boek
vermelde levende personen. Het kan zijn nut hebben de uitspraken, beleve-
nissen en relaties van sommigen hunner bijeen te brengen om ze in hun
persoonlijke samenhang te bezien.

J. van Baal.
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GEOGRAFISCH MILIEU

Het materiaal voor deze studie werd verzameld tijdens mijn achtjarig
verbljjf bij een volksstam in het Centrale Bergland van Nieuw-Guinea (West-
Irian), die binnen het groter geheel van de daar wonende stammen kan
worden aangeduid met de benaming Nalum. In grote lijnen valt hun woon-
gebied samen met dat deel van het Centrale Bergland, dat bekend staat onder
de naam Sterrengebergte. Door de grens, die de 141ste meridiaan ten oosten
van Greenwich volgt, is het Sterrengebergte in tweeén gesplitst, een deel in
West-Irian en een deel in Australisch Nieuw-Guinea. In hoeverre de hier
volgende studie tevens representatief genoemd mag worden voor de Nalum op
het grondgebied van Australisch Nieuw-Guinea is mij niet bekend. Centrum
van onderzoek was een klein dal binnen West-Irian, dat door de plaatselijke
bevolking de Apmisibil wordt genoemd.

Voor mijn komst was de Apmisibil slechts één uit de vele bevolkte dalen in
dit deel van het Centrale Bergland. Pas tengevolge van de aanleg van een
vliegveld heeft het een centrumfunctie gekregen ten opzichte van de omlig-
gende dalen. Het vliegveld in de Apmisibil is officieel gelocaliseerd op het
snijpunt 04.47'Z en 140.35'0.

Geografisch onderscheiden van het Sterrengebergte ligt ten westen hiervan
een met sneeuw bedekte bergtop, genoteerd op 4700 meter, welke bekend is
geworden onder de naam Juliana-top; deze naam is ondertussen veranderd in
Puntjak Digul. Bij de bevolking ter plaatse staat deze besneeuwde top bekend
onder de naam Afom. Aan dit gebergte ontspringen de bronrivieren van de
Digul, die naar het zuiden stroomt en uitmondt in de Arafura-zee, en van de
Idenburg-rivier, die onder de naam Mamberamo uitmondt aan de noordkust
van West-Irian. Terwijl de geografische benamingen een scheiding suggereren
tussen Sterrengebergte en Juliana-top, voelt de plaatselijke volksstam zich
juist heel sterk op de Juliana-top betrokken. Niet alleen voor de Nalum, doch
voor diverse stammen rondom deze top fungeert dit gebergte als een centrum
in mens- en wereldvisie.

Vanuit de lucht — en vanuit de lucht maakt de bezoeker voor het eerst
kennis met dit deel van het Centrale Bergland — valt het Sterrengebergte op
door zijn steil oprijzende berghellingen met scherpe kammen en zijn diepe
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V-vormige dalen. Elk dal wordt in de lengte doorsneden door een hoofdrivier,
waarin talrijke, kleine bergstroompjes van de flankerende berghellingen uit-
monden. Doorgaans is de bedding van de hoofdrivier diep uitgeschuurd in de
rotsbodem. Door de vele rotsblokken en snelle stroming komt geen enkele
rivier in aanmerking voor vervoer over water. In het algemeen lopen de
berghellingen aan weerskanten van de hoofdrivier vrij steil omhoog. In som-
mige dalen zijn de berghellingen reeds grotendeels ontbost, terwijl in andere
dalen de ontbossing pas vrij recent begonnen is of zelfs in het geheel nog niet.
Doorgaans wonen de mensen ergens halverwege de helling op natuurlijkerwijs
gevormde kleine plateaus of smalle terrassen, merendeels in concentraties van
meerdere woonhuizen. De diverse dorpen op een berghelling zijn onderling
verbonden met een smal pad langs de helling op dezelfde hoogte als de
dorpen. Via doorwaadbare plaatsen of primitieve bruggen leiden paden naar
de dorpen op de tegenoverliggende berghelling. De verbinding met de nabjj
gelegen dalen loopt bij voorkeur over de tussenliggende bergkam heen.

ONTSLUITING VAN HET STERRENGEBERGTE

Een exploratie door de Mijnbouwmaatschappij Nederlands Nieuw Guinea
in 1938/39 leidde tot aan de rand van het Sterrengebergte. In het verslag van
deze exploratie wordt de mogelijkheid vermeld om bij verder onderzoek
gebruik te maken van vliegtuigen, daar men in een vallei ten zuiden van de
grote waterscheiding, de Oksibil-vallei, tamelijk vlak terrein ontdekt had, dat
geschikt leek voor het aanleggen van een vliegveld. Vanuit de plaatsen Tanah-
Merah en Mindiptana werden verschillende voettochten naar dit dal onder-
nomen om de mogelijkheden ter plaatse te onderzoeken. Eerst in 1957 kon
met de aanleg van een vliegveld worden gestart. Officieel werd bij dit vliegveld
in aanleg op 1 Januari 1958 een bestuurspost geopend, die bekend werd
onder de naam Mabilabol. De bestuursambtenaar had tot opdracht ter plaatse
alles in gereedheid te brengen voor een expeditie, de laatste grote expeditie
onder het Nederlands bestuur. Tijdens deze expeditie, begonnen begin April
1959, werd ook een tocht gemaakt door de dalen gelegen aan de noordzijde
van de grote waterscheiding tussen het stroomgebied van de Digul en dat van
de in de Grote Oceaan uitmondende Mamberamo-rivier. Eind September
datzelfde jaar werd het basis-bivak te Mabilabol weer verlaten. De gebouwen
werden verder benut door het bestuur.

Toen de expeditie ten einde liep, maakte de Katholiecke Missie haar entree
in de Oksibil-vallei in de persoon van pater J. van den Pavert. Daarvoor waren
reeds een jaar lang twee zendelingen van de UFM (Unevangelized Field
Mission) ter plaatse bezig geweest met het bestuderen van de taal (1). Eind

(1) Gegevens ontleend aan L.D. Brongersma — G.F. Venema, Het Witte Hart van
Nieuw Guinea, Scheltens & Giltay, Amsterdam, z.j.
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fig. 1 Schets van het Sterrengebergte met de bestuurlijke onderverdeling.
I Oksibil II Kiwirok 111 Bi-Baap.
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1960 werd door de UFM begonnen met de aanleg van een tweede vliegveld in
het Sterrengebergte, ten noorden van de waterscheiding op de helling van de
rivier Okngangul. Zodra begin 1961 dit vliegveld gebruikt kon worden door
éénmotorige vliegtuigjes, trok de UFM zich terug uit de Oksibil-vallei en
concentreerde zich op het dal van de Okngangul en de daaromheen liggende
dalen.

Begin 1961 kreeg ik in het kader van de Katholieke Missie de opdracht een
nieuwe post te openen ten noorden van de waterscheiding in de valleien van
de rivieren Okbi en Okbaap, gelegen ten westen van de dalen die door de
UFM reeds behartigd werden. Drie maanden lang heb ik rond gezworven op
zoek naar een plek geschikt voor de aanleg van een vliegveld. Tenslotte heb ik
mij gevestigd in een zijdal van de Okbi, Apmisibil genaamd. Sinds Maart 1963
is er ook in dit zijdal een vliegveld, dat door éénmotorige vliegtuigjes kan
worden gebruikt, het derde vliegveld binnen het geheel van het Sterren-
gebergte.

Na de overdracht van het bestuur over West-Irian aan Indonesié werden
deze drie vliegvelden tot uitgangspunt genomen voor de bestuurlijke indeling
van het Sterrengebergte. De hoofdpost bleef in Mabilabol. Hieronder vallen
drie onderdistricten: de Oksibil ten zuiden van de waterscheiding, de Okngan-
gul of het onderdistrict Kiwirok en de Apmisibil of het onderdistrict Bi-Baap,
beide ten noorden van de waterscheiding. Op het moment van mijn vertrek
uit het Sterrengebergte in Mei 1969 beheerde de Katholieke Missie in de
onderdistricten Oksibil en Bi-Baap een zestal door de regering erkende dorps-
scholen. In het onderdistrict Kiwirok had de UFM het beheer op zich
genomen van één door de regering erkende dorpsschool.

DE NALUM-SPREKENDE BEWONERS

In het algemeen gelden voor de bewoners van het Sterrengebergte de
kenmerken, die karakteristiek zijn voor al de bewoners van het Centrale
Bergland. Binnen het negroide ras vallen zij op door hun kleine, gedrongen
gestalte en de vele variaties in huidskleur. De lichaamsbedekking blijft beperkt
bij de mannen tot een peniskoker, gemaakt uit een komkommerachtige
vrucht, en bij de vrouwen tot een uit biezen vervaardigde schaamrok. Kauri-
en nassaschelpen worden gebruikt als versiering en betaalmiddel. Hoofd-
voedsel vormen de taro en de zoete aardappel, landbouwproducten waarvoor
men steeds verder gaat met de ontbossing enerzijds en anderzijds na jaren-
lange braakligging opnieuw reeds gebruikte gronden benut. Het enige gereed-
schap hierbij waren de stenen bijl en de graafstok. Voor de vleesvoorziening is
men grotendeels aangewezen op het fokken van varkens, want groot wild
komt in de oerwouden niet voor. De mannen maken jacht met pijl en boog op
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klein wild, allerlei buideldieren, kuskus en ratten, samengevat onder de
noemer kabong; de vrouwen beoefenen een vorm van visvangst, waarvan de
opbrengst bij gebrek aan andere soorten beperkt blijft tot dikkopjes of
kikkervisjes.

Gelden deze kenmerken min of meer voor al de stammen in het Centrale
Bergland, eigen aan de bevolking van de drie onderdistricten Oksibil, Kiwirok
en gedeeltelijk de Bi-Baap is het gebruik van één taal, aangeduid als Nalum-
wenga ter onderscheiding van het aangrenzende Kufel-wenga, dat aan de
noordkant van de rivier Okbaap gesproken wordt. De wijze waarop deze taal
in de drie onderdistricten gebruikt wordt, vertoont duidelijke verschillen in
dialect. Kenmerkend voor elk district is allereerst het wisselend gebruik van
bepaalde medeklinkers. Woorden die in de Apmisibil eindigen op een ‘s’,
eindigen in de Oksibil op een ‘t’, bv. wos (trommel) in de Apmisibil is wot in
de Oksibil. De medeklinker ‘I’ binnen een woord volgens de uitspraak van de
Apmisibil blijkt te Mabilabol in de Oksibil als een ‘i’ of een Y’ te worden
uitgesproken, bv. bali (plaats) in de Apmisibil wordt tot baji in Mabilabol.
Typerend voor de bewoners van het district Kiwirok is het veelvuldig gebruik
van de medeklinker ‘h’, die in de Apmisibil en de Oksibil volkomen ont-
breekt.

Behalve het verschil in uitspraak van gemeenschappelijke woorden treft
ons het gebruik van streekgebonden woorden. Inplaats van kajjam (hond) in
de Apmisibil zegt men in de Oksibil anon. In de samenstelling ‘honden-
tanden’, welke aaneengeregen als heupversiering worden gebruikt, benut men
echter in de Apmisibil het aan de Oksibil eigen anon, nooit het eigen woord
kagjam: anon-ningil (honden-tanden). ‘Dichtbij’ is mep in de Oksibil; in de
Apmisibil blijkt men hiervoor te gebruiken het woord sibil. Vanuit het
taalgebruik in de Apmisibil wordt dus de betekenis duidelijk van de naam der
rivier Oksibil ten zuiden van de grote waterscheiding: de rivier-vlakbij, d.i.
binnen handbereik, niet in een diepe kloof. ‘Zon’ is in de Oksibil en de
Apmisibil sara, in de Kiwirok aton. De samenstelling aton-til (middag) wordt
behalve in de Kiwirok zelf ook tamelijk frequent gebruikt in de Oksibil, doch
ongebruikelijk is deze term in de Apmisibil, waar men de samenstelling sara-til
gebruikt. Dit zijn zo enkele voorbeelden van streekgebonden woorden.

Gevoelsmatig belangrijke verschillen worden aangetroffen in de verwant-
schapstermen. Voor ‘vader’ als aanspreektitel gebruikt men in de Apmisibil
het woord ating, in de Kiwirok het woord atong, in de Oksibil het woord
botom. Hoewel in het algemeen gesproken de onderdistrictsgrenzen globaal
samenvallen met de dialectgrenzen, blijken deze laatste aan verandering on-
derhevig te zijn. Er viel aanvankelijk een grotere overeenkomst te beluisteren
tussen de bewoners van de Apmisibil en die van de Oktsop, althans ten westen
van de zijrivier Okju, dan tussen de bewoners van Mabilabol en de Apmisibil.
In deze vallei tussen de Apmisibil en Mabilabol gebruikte men in de dorpen
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Jumakot en Domaikot aanvankelijk de nu nog in de Apmisibil gangbare
verwantschapstermen; sinds de bewoners van deze dorpen tengevolge van de
bestuursvestiging te Mabilabol nauwer contact hebben gekregen met de bevol-
king van de Oksibil, gebruiken zij de daar gangbare termen.

Ondanks deze verschillen in woordgebruik en uitspraak beluisteren wij
toch allereerst de onderlinge taal-overeenkomst. De Nalum zelf echter ervaren
deze verschillen als afwijkingen van de eigenlijke taal. De in het eigen gebied
gangbare uitspraak wordt zonder reflectie tot norm genomen. De hiervan
afwijkende uitspraak elders wekt gemakkelijk de lachlust op. In de Apmisibil
was ik meermalen getuige hoe tot grote hilariteit van de omstanders iemand
van hen zelf het dialect van de bewoners van de Kiwirok nabootste. Kwam in
een verhaal een man met een spraakgebrek voor, dan illustreerde de verteller
dit door in de uitspraak de bewoners van de Kiwirok te imiteren. Wanneer
bewoners van verschillende districten elkaar ontmoetten, deed echter niemand
ook maar een poging om zich in uitspraak of woordkeuze aan de ander aan te
passen. Het vasthouden aan het eigen dialect leverde overigens geen moeilijk-
heden op in het verstaan van elkaar.

Dat deze drie dialecten samen één taal vormen blijkt des te duidelijker,
zodra men wordt geconfronteerd met de aangrenzende talen. Een tamelijk
scherpe taalgrens naar het westen vormt de rivier Okbaap. Voor contact met
de mensen aan de overkant van deze rivier heeft men tolken nodig. De
bewoners van de Oksibil-vallei ten zuiden van de waterscheiding kunnen zich
vanwege het taalverschil moeilijk onderhouden met de mensen verder naar het
zuiden rond het dorp Iwur. Tot hoever de Nalum-taal nog gesproken wordt
ten oosten van de grens op Australisch Nieuw-Guinea is mij niet bekend. Naar
het noorden kan men moeilijk spreken van een aangrenzend taalgebied,
aangezien dit gebied bijna geheel onbevolkt is. Overigens onthoud ik mij van
iedere uitspraak over de plaats van de Nalum-taal binnen het geheel van de in
dit deel van het Centrale Bergland gangbare talen.

Van praktisch belang in verband met de uitspraak der in het Nalum
aangehaalde woorden is de volgende toelichting op de schrijfwijze. Uitgangs-
punt bij de notering der woorden was de huidige schrijfwijze van de Indonesi-
sche taal. Dit houdt in dat de medeklinkers globaal in uitspraak overeen-
stemmen met de in het Nederlands gebruikelijke, doch dat de klinkers in
principe kort zijn behalve de ‘1’, bv. til (midden) wordt uitgesproken gelijk het
Nederlandse ‘tiel’. De grootste moeilijkheid echter levert de kwestie van de
klemtoon, daar deze niet door een zekere nadruk op een bepaalde lettergreep,
doch veeleer door een verschil in toonhoogte wordt gerealiseerd. Tot slot van
deze algemene beschouwing over de Nalum-taal wil ik nog opmerken dat waar
ik in het vervolg de eigen taal citeer, ik gebruik maak van het in de Apmisibil
gangbare dialect. Als uitgangspunt bij het onderzoek werd ook de Apmisibil
voor mij het centrum, van waaruit de omringende wereld in beschouwing
werd genomen.
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BENAMING VAN DE BEVOLKING BINNEN DE DRIE ONDERDISTRICTEN

Het feit dat de mens spontaan zijn eigen woonplaats tot uitgangspunt kiest
in zijn gedachten over en waardering van de omringende wereld leverde de
nodige moeilijkheden op in het onderzoek naar een voor deze bevolking zelf
acceptabele benaming. Vanaf de ontsluiting van het Sterrengebergte zijn de
bewoners steeds aangeduid met de naam Sibillers. De bewoners van de
Oksibil-vallei waren de eersten, met wie van buitenaf contact werd opge-
nomen. Zij zelf hebben de gewoonte de bewoners van een bepaalde vallei aan
te duiden met behulp van de naam van de rivier. Zo spreekt men van de
Oktsopki, die van de rivier Tsop, de Okbetelki, die van de rivier Betel.
Rechtens komt de benaming Sibillers dus enkel de bewoners van de Oksibil-
vallei toe. Door deze benaming uit te strekken tot alle bewoners van het
Sterrengebergte neemt men de mensen uit de andere dalen niet voor zich in.
Het is een streekgebonden benaming.

Een andere territoriale benaming is hun eigen onderscheiding in kaka-
taopaki (de mensen beneden) en in kaka-dinglaki (de mensen boven), resp. ter
aanduiding van de bewoners ten zuiden en ten noorden van de grote water-
scheiding. In dit onderscheid beluistert men een opwaartse lijn van het zuiden
naar het noorden.

Op de vraag naar hun naam bleven zij het antwoord schuldig. Zij voelden
geen behoefte om zichzelf een naam te geven; zelf is men immers het
centrum. Door de Muju, een bevolkingsgroep ver ten zuiden van het Sterren-
gebergte, worden alle bewoners ten noorden van hun gebied aangeduid met de
benaming Kower. Volgens de bewoners van het Sterrengebergte zelf geldt
deze benaming echter niet hen, doch meer de mensen die wonen ten
zuid-westen van het Sterrengebergte. Zij beroemen er zich op zich van
de Kower te hebben losgemaakt. Door de bewoners van de Oksibil-vallei
ten zuiden van de waterscheiding worden de bewoners van de Okbi-vallei en
daarmee ook de bewoners van de Apmisibil Kufel genoemd. De bewoners van
de Okbi-vallei zelf voelen zich op hun beurt duidelijk van de Kufel onder-
scheiden. Door hen wordt deze benaming gereserveerd voor de bewoners van
de noordkant van de Okbaap-rivier, voor degenen die de aangrenzende taal,
het Kufel-wenga spreken. De bewoners van de Okbaap-vallei tenslotte duiden
allen die ten oosten van hen wonen aan mét de naam Nalum. Hieronder vallen
ook de bewoners van de Okbi en de Apmisibil. Als dezen zelf echter de
benaming Nalum gebruiken, bedoelen zij daarmee de mensen die nog verder
naar het oosten wonen, de bevolking van het onderdistrict Kiwirok. Op deze
wijze vallen zij buiten iedere benaming.

Bij nadere reflectie tenslotte zullen zij, m.n. op grond van het door henzelf
aanvaarde onderscheid in Kufel- en Nalumtaal opteren voor de benaming
Nalum. Deze benaming geldt voor heel de bevolking van de drie onderdistric-
ten gezamenlijk. Of deze naam nog buiten hun eigen leefwereld erkenning zal
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vinden, nu de benaming Sibillers reeds in zwang is, zal de geschiedenis wel
uitwijzen. Dit zou van henzelf moeten uitgaan. Dit wordt pas mogelijk als zij
zichzelf als een bepaalde bevolkingsgroep gaan herkennen temidden van de
andere, evenwaardige bevolkingsgroepen in West Irian. Opvallend was de
belangstelling waarmee de jongens, die om voortgezet onderwijs te volgen uit
hun gebied zijn weggetrokken naar de kust, naar deze uiteenzetting luister-
den.

Uit dit onderzoek naar de benaming volgt tevens de restrictie dat dit
onderzoek in de Apmisibil niet representatief mag worden genoemd voor heel
de bevolking van het Sterrengebergte, bv. niet voor de Kufel of de Kower,
resp. wonend ten noordwesten en ten zuidwesten van de Julianatop, doch
enkel betrekking heeft op de bevolking ten oosten en ten noordoosten van de
Julianatop: de Nalum.

TWEE ONDERSCHEIDEN RITUELE GROEPERINGEN

In de loop van het onderzoek kwam naar voren dat de bevolking van de
drie districten Oksibil, Kiwirok en Bi-Baap zichzelf onderscheidt in twee, wat
ik hier in een heel algemene zin zou willen noemen, groeperingen. Men
behoort ofwel tot de numeriek grootste groepering der Tukon ofwel tot de
numeriek kleinste der Basin. De beide groeperingen zijn duidelijk niet
exogaam: een jongen van de Tukon kan zowel een meisje van de Tukon als
van de Basin trouwen; ditzelfde geldt voor een jongen van de Basin. De
verschillen openbaren zich vooral in wat ik weer in het algemeen aanduid met
de term cultus. Een lid van de groepering der Tukon heeft geen toegang tot
een sacraal mannenhuis van de Basin, ook al woont hij als éénling in een dorp
van enkel Basin. Deze uitsluiting is wederzijds. Beide groeperingen bezitten
een eigen initiatie-ritueel. Op dit punt is de uitsluiting minder sterk. Naast
hun eigen initiatie-ritueel passen de Basin op hun jongeren ook het ritueel van
de Tukon toe. Onder de Tukon echter treft men slechts enkelen aan, die
tevens deelnemen aan het initiatie-ritueel van de Basin. Een opvallend onder-
scheid is verder dat de Tukon zich in hun cultus voornamelijk richten tot een
vaderfiguur, de Basin tot een moederfiguur.

Onder de mensen trof ik de neiging aan de groepering der Basin te
vereenzelvigen met de Kufel-bevolking in het westen en de groepering der
Tukon met de Nalum-bevolking in het oosten. Onder de Kufel sprekende
bevolking op de noordelijke oever van de Okbaap treft men echter een
numeriek sterke clan aan als de Mimin, die hoewel zij Kufel spreekt, toch
behoort tot de Tukon. Hiertegenover staan clans zoals de Jawalka in het dorp
Kukding dichtbij Mabilabol, die ondanks het feit dat zij alleen de Nalum-taal
kennen, behoren tot de Basin.
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HET CENTRUM VAN ONDERZOEK, DE APMISIBIL

De Apmisibil is een zijdal op de oostelijke oever van de Okbi. Het woord
dal of vallei roept misschien een verkeerd beeld op. De Apmisibil is zeker geen
vlakte. In die zin kan men in het Sterrengebergte het woord dal of vallei
alleen gebruiken met betrekking tot de vallei ten zuiden van de waterschei-
ding, waar de Oksibil door heen stroomt. Het dal van de Okbi vertoont een
heel andere aanblik. In het midden, in de punt van de V-vorm, stroomt de
Okbi van zuid naar noord. De bedding is diep in de rotsen uitgeschuurd. De
hooggelegen oevers aan weerskanten van de rivier gaan over in de hellingen
van de flankerende bergruggen. Hier en daar zijn de hellingen enigszins terras-
vormig opgebouwd. In het zijdal Apmisibil zijn deze terrassen toevallig veel
breder uitgevallen dan elders in de Okbi-vallei.

Het gebied van de Apmisibil kent een natuurlijke afbakening. De Okbi
brengt een zekere scheiding aan tussen de bevolking van de Apmisibil en de
bevolking op de westelijke berghelling. De natuurlijke grens naar het zuiden is
de Okfeti, een zijrivier van de Okbi. Achter de Okfeti rijst onmiddellijk de
berghelling van de Lelum op, zo steil dat zij niet wordt bewoond vanwege het
gevaar van aardverschuivingen. In het noord-oosten ligt de hoge berg Mi-sikin,
wiens uitlopers het dal verder naar het noorden en oosten omsluiten.

Vanuit operationeel standpunt gezien ligt de Apmisibil niet gunstig, het dal
werd alleen als uitgangspunt gekozen vanwege de mogelijkheid er een vlieg-
veld aan te leggen. Naar het zuiden en het oosten bevinden zich steeds hoger
reikende bergruggen, die tezamen de waterscheiding vormen met geen bevol-
king van betekenis. Bovendien is de westflank van de berg Mi zo steil, dat er
slechts een enkele nederzetting wordt aangetroffen. Uitzicht heeft men vanuit
de Apmisibil alleen op de bevolking van de westelijke Okbi helling. De
bevolking zelf echter blijkt de bergen naar het zuiden en oosten niet als een
hindernis te ervaren, eerder als een mogelijkheid tot steeds verdere uitbreiding
van de noodzakelijke tuingronden. Gedurende mijn verblijf constateerde ik
dat zij langzaam de boomgordel steeds hoger de berghelling op schoven.
Bovendien benutten zij de passen naar het oosten om tuinen te maken in de
bijna onbevolkte dalen tussen de Apmisibil en de Oklip, een rivier in het
onderdistrict Kiwirok. Bij vergelijking van de situaties in de verschillende
dalen blijkt dat de Apmisibil relatief nog niet lang is bewoond.

BEVOLKING BINNEN DE APMISIBIL
Binnen de boven omschreven grenzen van de Apmisibil telde ik in Augus-

tus ’68 in totaal 507 mensen. Dit getal kan als volgt worden gespecificeerd:
93 mannen en 131 vrouwen, die getrouwd waren of getrouwd waren geweest,
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131 jongens en 139 meisjes. Verder hielden zich in de Apmisibil op het
moment van de registratie nog een 13 jongens op, die, van elders afkomstig,
inwoonden bij familie ter plaatse in verband met de aanleg van het vliegveld.
Eigen aan de Apmisibil zijn een zestal familie- of clannamen, de Uropmabin,
Kasipmabin en Alwolmabin, de Ningdana, Setamanki en Urfon. Naast deze
zes clannamen treft men nog wel andere aan, doch de dragers van deze namen
behoren tot de aangetrouwde familie van bovengenoemde zes grotere clans.
De hier gebruikte term clan is een vertaling van hun term kakadon; welke
inhoud in dit verband aan deze term moet worden toegekend, zal te zijner
plaatse worden besproken.

De bevolking geeft de voorkeur aan het wonen in concentraties binnen
clanverband. Elk gezin heeft een aparte woning, waarnaast voor de mannelijke
leden van de concentratie nog de gelegenheid bestaat zich terug te trekken in
mannenhuizen: bokam. Onderscheiden worden de voor alle mannelijke bewo-
ners toegankelijke mannenhuizen: bokam sal, en de alleen op basis van
initiatie toegankelijke mannenhuizen: bokam alut. Dit onderscheid wordt in
het vervolg aangegeven met de termen vrij mannenhuis en sacraal mannenhuis.
In het algemeen is er alleen in de grotere nederzettingen een sacraal mannen-
huis naast het vrije mannenhuis. Deze nederzettingen duid ik aan met de term
dorp, de nederzettingen zonder sacraal mannenhuis met gehucht. Zoals al
spoedig blijken zal, is zelfs het grootste dorp niet meer dan een gehucht in de
betekenis, die wij in eigen milieu aan die term hechten.

Numeriek de grootste clan in de Apmisibil vormen de Uropmabin. Zij
wonen grotendeels samen in het volgens de in het Sterrengebergte geldende
maatstaven zeer grote dorp Iburbakon. Tijdens de registratie in Augustus '68
telde ik in dit dorp alleen 134 personen. Het numeriek hierop volgende dorp
kwam niet verder dan 59 personen. De Kasipmabin en Alwolmabin wonen
verspreid over de dorpen Sikintil, Fisilkop en Sironaip. Locaal vrij sterk
aaneengesloten is de clan Ningdana in het dorp Oktanglap. Van oudsher
hebben de Ningdana een sterke band met de clan Asemki. Toen ik in de
Apmisibil aankwam, waren er van deze laatste clan slechts nog twee broers
met hun gezinnen aanwezig. De Setamanki bewonen de dorpen Uldofom en
gedeeltelijk Sironaip. De Urfon tenslotte wonen allen tezamen in het dorp
Benejakwol.

De clans Setamanki en Urfon behoren tot de groepering van de Basin, de
clans Uropmabin, Kasipmabin en Alwolmabin behoren tot de Tukon. Een
deel van de Ningdana volgde de initiatie-ritus eigen aan de Basin, maar zij
werden door niemand volkomen tot de Basin gerekend. Van oorsprong
behoren zij tot de Tukon.

Ik ben mij bewust dat een stortvloed van clannamen verwarring sticht.
Andere clannamen worden alleen gebruikt inzover de vermelding noodzake-
lijk is om de positie van de bovengenoemde zes clans duidelijk te maken. Het
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is — lijkt mij — juist een typerende trek van de bevolking van het Sterren-
gebergte dat zij versplinterd is in vele, numeriek kleine eenheden. De in de
Apmisibil wonende groep van de clan Urfon bv. bestond slechts uit 22 per-
sonen.

In de schetskaart van de Apmisibil zijn de afstanden niet in kilometers
uitgedrukt. Opdat men zich een beeld kan vormen van de uitgestrektheid van
het gebied van onderzoek vermeld ik hier enkele afstanden, uitgedrukt in het
aantal minuten lopen. Vanuit mijn woning aan de kop van het vliegveld kon
ik binnen een half uur de brug over de Okbi bereiken; terug deed ik over deze
afstand echter bijna een vol uur, omdat er dan een paar honderd meter moest
worden geklommen. Vanuit mijn woning kon ik de bewoners van het dorp
Iburbakon gemakkelijk beroepen. Hoewel horizontaal gezien het dorp Fisil-
kop niet verder lag, was het veel moeilijker bereikbaar, omdat het pad slechter
was en tamelijk steil omhoog liep.

Het vliegveld ligt op 1780 meter boven zee-niveau. Om een vliegveld te
kunnen aanleggen werd uiteraard het meest vlakke gedeelte in het dal uitge-
zocht. Desondanks is er over een afstand van 500 meter tussen het begin en
eindpunt van het vliegveld nog een hoogteverschil van 30 meter. Ruw geschat
is er binnen het gebied van de Apmisibil een verschil van 400 meters, va-
riérend tussen de 1600 en 2000 meter boven zeeniveau. Op deze hoogte lopen
de temperaturen sterk uiteen. Omdat ’s morgens pas een uur na zonsopgang
de zon boven de bergkam van de Mi uitkomt, zijn de eerste ochtenduren
koud. De temperatuur binnenshuis varieert tussen de 15° en 7° Celsius. Mede
omdat het juist in de ochtenduren hard kan waaien, draagt de ochtend vaak
een onaangenaam karakter. Gedurende de morgen is er dikwijls geen bewol-
king en bijgevolg zonnig weer. Het kwik in huis komt overdag binnenshuis
echter niet boven de 25° Celsius. Normaal komen tegen de middag vanuit het
noorden de wolken binnendrijven via de Okbi met de daaraan verbonden
regen en mist.

In dit deel van het Sterrengebergte trof ik geen malaria aan en geen
tropenzweren. Bij mijn aankomst in 1961 bleek dat vooral de vrouwelijke
bevolking met de kinderen van het dorp Oktanglap te lijden had van framboe-
sia. Dit was snel te verhelpen. In tegenstelling tot de bewoners van de
Oksibil-vallei ten zuiden van de waterscheiding hadden de bewoners van de
Apmisibil weinig last van dysenterie. Hun gevaarlijkste, maar als zodanig niet
onderkende vijand is de sterke temperatuurwisseling, de vaak lage tempera-
tuur ’s morgens in het dal zelf, de regen en mist 's middags en de koude in het
algemeen op de hoger gelegen berghellingen. Hadden zij in tegenstelling met
de bevolking van de Oksibil-vallei (Mabilabol 1230 meter) weinig met ziekten
te kampen, tegen longontsteking waren ook zij niet bestand. Deze ziekte is
uiteindelijk meestal de doodsoorzaak.
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DE WIJZE VAN ONDERZOEK

Toen ik Februari '61 vanuit Mabilabol in de Oksibil op weg ging naar de
noordkant van de waterscheiding met als opdracht een missiepost te openen
ergens in de dalen van de Okbi of de Okbaap, had ik bij mij een lijst van de
meest voorkomende woorden, terwijl de kennis van de grammatica toenter-
tijd nog beperkt bleef tot het gebruik van het hoofdwerkwoord in een
enkelvoudige zin. Kennis van de taal was een conditio sine qua non om
normaal menselijke contacten te hebben. De dichtstbij zijnde blanke woonde
op drie dagen lopen afstand door zeer moeilijk begaanbaar bergland. Bijgevolg
ontmoette ik hem slechts één of tweemaal per jaar. Door de werkzaamheden
die de opbouw van een nieuwe missiepost met zich mee brengt, met name
door zelf steeds deel te nemen aan het werk op het aan te leggen vliegveld,
verkeerde ik iedere dag urenlang tussen deze mensen, hoorde ik hen onderling
spreken, noteerde ik woorden en zinnen. Door dit dagelijks verkeer ontstond
er met de jaren een vertrouwelijke sfeer, vooral met de jongeren. Gedwongen
om telkens opnieuw een woord of zin te herhalen en de betekenis hiervan te
duiden werden zij erin getraind zichzelf op hun taal te bezinnen en zich
duidelijk uit te drukken. Via de verklaring van de woorden ging voor mij
langzaam hun eigen denkwereld open, aanvankelijk via het gewone gesprek
van iedere dag, later door middel van de op de bandrecorder vastgelegde
verhalen en mythen.

Hier past een uitweiding over mijn positie temidden van deze mensen. Ik
was niet in hun midden komen wonen als linguist of als antropoloog, maar als
missionaris met de bedoeling enkele jaren onder hen werkzaam te zijn. Naast
de zorg voor een eigen groententuin was ik geinteresseerd in hun wijze van
tuinbouw en de daar toegepaste werkverdeling. 1k was in staat gesteld hun
wonden en ziekten te verzorgen. Daartoe kwamen zij naar mij toe of ik
behandelde hen in hun eigen woning. Door deze werkzaamheden kwam ik
met vele facetten van hun leven in aanraking. Van de andere kant gevoelde ik
niet de dwang om binnen een bepaald tijdsbestek mijn onderzoek te moeten
voltooien. Om nieuwe gegevens te verkrijgen hoefde ik niet zozeer daartoe
een gelegenheid te scheppen, maar kon ik veelmeer afwachten totdat er zich
een gunstige aanleiding voordeed.

Mijn positie als missionaris legde mij echter ook beperkingen op. Ik kon
me niet veroorloven me als neutraal toeschouwer op te stellen aan de rand van
een slagveld, wanneer clans in oorlog waren. Omdat ik niet wist wat er zich
tijdens de initiatie-ritus afspeelde en men zelf er niet toe kwam om dit
ceremonieel te volvoeren, heb ik de ouderen niet kunnen aanmoedigen ter
wille van mij dit ceremonieel nog eens toe te passen. Hieruit volgt dat hetgeen
in deze studie gezegd zal worden over oorlog, kannibalisme, initiatie meestal
niet berust op eigen ervaring, maar op een Kritisch beluisteren van hetgeen zij
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mij over deze onderwerpen meedeelden. In de oorlogen probeerde ik contact
op te nemen met beide partijen en vervolgens te bemiddelen. Alleen al
terwille van het contact heb ik vaak geduldig zitten luisteren naar mij al lang
bekende verklaringen in de hoop toevallig een nieuw gegeven te zien op-
lichten. .

In het vervolg van de studie zal blijken dat ik mij verdiept heb juist in
kwesties, die voor mij vanuit missionair standpunt belangrijk waren. Ik ben
mij bewust dat ons onderricht geheel langs hen heengaat, zolang dit beperkt
blijft tot een monoloog van onze kant. De vele eenzame uren ’s avonds zodra
het donker was, op dagen dat het regende of ik te waken had bij een aan mijn
zorgen toevertrouwde zieke, stelden mij in de gelegenheid mij te buigen over
op zich niet belangwekkende onderwerpen, die later echter in samenhang met
andere problemen plotseling soms wel belangrijk bleken.

Op deze wijze heb ik acht jaar lang tussen de bevolking van de Apmisibil
geleefd en gewerkt, vanaf Juni ’61 tot Mei ’69. Tijdens deze periode had ik zo
nu en dan de missiepost waar te nemen te Mabilabol in de Oksibil, hetgeen
mij in contact bracht met de bevolking ten zuiden van de waterscheiding. Uit
het onderdistrict Kiwirok kwamen regelmatig mensen naar de Apmisibil om
mee te werken aan het vliegveld en zelf heb ik eens een tournee door dit
gebied gemaakt tot vlak aan de grens van Australisch Nieuw Guinea. Het
resultaat van mijn onderzoekingen op het gebied van de taal heb ik vastgelegd
in een grammatica en een uitgebreide woordenlijst; beide zijn slechts in
manuscripto ter plaatse aanwezig. Ter afsluiting van mijn periode in het
Sterrengebergte heb ik mij gezet aan de uitwerking van de vele gegevens en
persoonlijke ervaringen, die in deze studie zijn samengevat.

VERANTWOORDING VAN DE OPBOUW

In het licht van de voorafgaande verduidelijking van mijn positie hoeft het
niet te verwonderen, dat ik uiteindelijk mijn bevindingen uitwerk in een voor
een antropologische studie ongebruikelijke vorm. Hoe langer ik onder de
bevolking van de Apmisibil verbleef en onder allerlei verschillende omstandig-
heden met hen in aanraking kwam, des te sterker werd ik mij bewust, dat de
diverse aspecten zo nauw met elkaar verweven zijn dat ik hun cultuur geweld
zou aandoen door ze uiteen te leggen in een economisch aspect, sociaal
aspect, religieus aspect etc. Hoe dan echter wel? Al deze verschillende aspec-
ten van hun cultuur zijn verstrengeld in de mens zelf. Deze studie is gegroeid
uit een voortdurend pogen inzicht te verwerven in hun eigen mensopvatting
en de plaats van de mens in de hem omringende wereld. Uit de veelsoortige
gegevens blijkt het bewustzijn van een sterk gelede ordening binnen het begrip
mens zelf en binnen zijn leefwereld. Geen statische, doch een dynamische
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ordening, waarin het aan de mens gegeven is voortdurend te ontvangen en
voortdurend te geven. De spil in dit ononderbroken proces van ontvangen en
doorgeven is de mens zelf, inzover hij verbonden blijft aan zijn gemeenschap
en via deze gemeenschap met de kern en oorsprong in de persoon van de
voorvader.

Hetgeen ik hier kort samenvat is in vier delen uitgewerkt. In het eerste deel
ga ik in op de individuele mens. Uit deze beschouwing zal echter blijken dat
we om hun mensopvatting te kunnen verstaan verwezen worden naar een
bezinning op het man of vrouw zijn van de mens. Dit is het onderwerp van
het tweede deel. In het derde deel volgt een verhandeling over de mens als
levend en handelend binnen een gemeenschap. Van de ene kant streven zij
ernaar hun kring van verwanten en vrienden zo groot mogelijk te maken, van
de andere kant blijken zij die kring ook steeds weer te beperken. In het vierde
deel wordt gesproken over de eenheid binnen al het ogenschijnlijk tegen-
strijdige. Door zijn eigen gebruiken en de deze gebruiken schragende mythen
te gaan verstaan kan de mens zich bewust worden van zijn plaats binnen het
grote geheel.

Op deze wijze worden de verschillende aspecten van hun cultuur niet uit
elkaar gelegd, maar in voortdurende wisselwerking telkens dieper begrepen.
Het bezwaar tegen deze methode is ongetwijfeld dat verschillende onder-
werpen telkens opnieuw ter sprake komen zonder ooit samenvattend behan-
deld te zijn. De auteur hoopt dat dit bezwaar vanzelf zal verdwijnen naarmate
men vordert in de lectuur en geheel opgelost zal zijn na kennisneming van de
uiteindelijke conclusie en samenvatting in de nabeschouwing.
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HOOFDSTUK 1 ANALYSE VAN DE BEGRIPPEN LEVEN EN STERVEN

UITDRUKKINGEN IN GEBRUIK VOOR LEVEN

Het Nalum kent geen equivalenten voor onze begrippen leven en sterven.
Zelfstandige naamwoorden zoals het leven (vita) en de dood (mors) ont-
breken geheel. Hoewel wij spontaan de betekenis van onze begrippen aan-
voelen, blijkt bij nadere reflectie dat de preciese inhoud van deze woorden
zich moeilijk laat bepalen. De termen leven en sterven gebruiken wij voor een
mens evenzeer als voor een boom. Wij doen dat vanuit een bepaalde achter-
grond, die ons niet toelaat deze begrippen te gebruiken in verband met een
steen. In het Nalum nu is dit laatste wel mogelijk, d.w.z. de woorden, die wjj
in een bepaalde context door leven of sterven vertalen, kunnen in een andere
context ook iets zinnigs meedelen over een steen. Duidelijk is dat mensen
afkomstig uit zo verschillende culturen gemakkelijk langs elkaar heen zullen
praten, zelfs op elkander de indruk zullen maken wartaal te spreken.

Toen ik mij pas in de Apmisibil had gevestigd, beschouwde men mij —
hetgeen mij later duidelijk werd — als iemand van henzelf. Men verwonderde
er zich over dat ik hun taal niet verstond en sprak. In hoeverre men heeft
geprobeerd mij met een bepaalde persoon te vereenzelvigen is mij niet bekend
geworden. Men was overtuigd dat ik niet zou kunnen sterven en dat hun
pijlen op mij hun effect zouden missen. Toen ik na drie jaar met hen te
hebben geleefd en gewerkt eens mijn hand zo bezeerde, dat ik mij moest laten
overvliegen naar Mabilabol in de Oksibil-vallei om mij daar te laten verplegen,
vertelde bij mijn terugkomst één van de jongeren met eerlijjk gemeende
verbazing: ‘ik meende dat jij geen pijn zou kunnen hebben’. Binnen hun visie
bestaat er dus een reéle mogelijkheid ooit iemand te zullen ontmoeten die
niet sterft of onderhevig is aan pijn.

Lesan, mijn huisjongen gedurende vele jaren, vertrouwde mij eens het
motief toe waarom hij vanaf het begin trouw de school had bezocht. In het
mannenhuis in zijn dorp stond men vrij sceptisch tegenover de school. Tijdens
hun gesprekken hadden de ouderen uitgemaakt dat ik iemand was ‘die bleef
blijvend was’. Hieruit had hij de conclusie getrokken, dat er dan voor hem
ook nog wel een mogelijkheid zou zijn, mits hij maar met mij in contact bleef,
m.a.w. zich onder mijn invloedssfeer stelde. De aangewezen weg daartoe leek
hem de school.
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In het dagelijks verkeer maken zij frequenter gebruik van het werkwoord
denon, dat wij gemakshalve zullen vertalen met sterven zonder nog op de
diepere betekenis in te gaan, dan van het tegenovergestelde werkwoord
balnon, dat vaak door ons zal moeten worden vertaald met leven. Spontaan
gaan zij uit van de veronderstelling dat iets leeft; deze veronderstelling hoeft
niet verwoord te worden. leder wordt juist gedwongen de situatie opnieuw te
overzien en daarin positie te bepalen, wanneer er iemand is gestorven.

Het werkwoord balnon, dat soms vertaald moet worden met leven, bete-
kent allereerst blijven. Balnon (blijven) bevat op zich geen enkele relatie tot
andere personen. Het duidt op een relatie van een persoon of ding tot een
plaats, die daarbij op één of andere wijze duidelijk moet zijn: ergens blijven,
ergens verblijven. In het gebruik van balnon (blijven) valt vaak de nuance
achter-blijven te beluisteren, terwijl anderen vertrokken zijn. Een betekenis-
verschuiving kan plaats vinden, zodra men aan balnon (blijven) nadere bepa-
lingen toevoegt, bv. jep ta balnon (aangenaam verblijven), waarin men zich
uitspreekt over de gezondheid van de betrokken persoon. Het woord balnon
(blijven) kan tweeslachtig zijn, omdat ook het lijk van een dode nog ergens
aanwezig kan zijn. Om dit te ondervangen kan men de nuance levend-ergens-
verblijven aanbrengen met behulp van kapnim. In dit woord wordt aangege-
ven dat iets uit zichzelf bewegend is, maar alleen daar waar wij van leven
zouden spreken. Zo kan men zeggen kapnim balno ison; letterlijk vertaald
luidt deze uitdrukking: zichzelf bewegend verblijvend neerliggen/slapen.

Op de vraag of iemand nog leeft, wordt zo de betrokkene inderdaad nog
leeft, vaak geantwoord: faser. Ditzelfde antwoord kan men echter ook geven
op de vraag of iemand is komen opdagen om te werken en het antwoord
negatief is bedoeld in de zin van: hij is thuis gebleven. Naar gelang de situatie
moet men faser vertalen met: hij is achter gebleven / hij is thuis gebleven / hij
is nog op zijn plaats / hij leeft nog. Ook in de term faser wordt dus een relatie
aangegeven van een persoon of voorwerp tot een bepaalde plaats in de zin van
niet van zijn plaats afgekomen zijn / zich niet van zijn plaats hebben
verwijderd.

Uit de bovenstaande analyse van de termen, in gebruik ter verwoording van
ons begrip leven, blijkt dat leven allereerst wordt ervaren als verblijven, op
zijn plaats zijn; negatief uit te drukken in niet verdwenen zijn, zich niet
verwijderd hebben. Op die grond kan men het gebruiken voor een mens, maar
met evenveel recht voor een steen. Wel verwacht ik dat zij in deze twee
situaties de term op onderscheiden niveau zullen waarderen, zoals wij naar-
gelang onze achtergrond een te onderscheiden inhoud aanvoelen zo leven
wordt gebruikt voor een mens of een boom, maar balnon (blijven, leven) voor
een steen is geen wartaal. Deze mening berust op het verschil in termen om
het tegendeel van balnon (blijven, leven) uit te drukken, in onze cultuur resp.
verdwijnen en sterven of dood zijn.
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UITDRUKKINGEN IN GEBRUIK VOOR STERVEN

De tegenhanger van balnon in de zin van leven is het werkwoord denon.
Het werkwoord denon blijkt echter niet in alle situaties toepasbaar te zijn,
waarin men wel het werkwoord balnon gebruikt. Alleen voor mensen en
dieren kan men denon gebruiken, niet bv. voor bomen of planten. Bij bomen
en planten maakt men gebruik van het werkwoord fuknon (verdorren). Het
op fuknon (verdorren) volgende stadium wordt aangegeven met bakoton,
door ons te vertalen met zacht worden, vergaan, bv. een taro-knol, die te lang
in de grond is blijven zitten. Dit werkwoord bakoton (vergaan) wordt ook
gebruikt ter aanduiding van het ontbindingsproces van een lijk.

Wil men aangeven dat de taro niet vergaan, doch verdwenen is, bv. omdat
anderen de knol hebben uitgetrokken, dan maakt men gebruik van het
werkwoord dedenon (verdwijnen). Ook voor een mens kan men deze term
gebruiken, bv. om aan te geven dat net toen men zijn slachtoffer meende door
het struikgewas heen dicht genoeg beslopen te hebben om hem te kunnen
pijlen, deze verdwenen was. Het werkwoord dedenon bevat in zich de nuance
van spoorloos verdwenen zijn. Niet noodzakelijk ook ligt in dit verdwijnen
een weggaan opgesloten. Met dedenon geeft men echter tevens aan dat de
betrokken persoon of het betrokken voorwerp niet definitief hoeft verdwe-
nen te zijn. Het is zinvol om te gaan zoeken naar een kind, dat verdwenen is
(dedenon), ook al weet men niet waarheen het zich begeven heeft.

Hoewel er een nauwe band is tussen de werkwoorden dedenon (verdwij-
nen) en denon (sterven), zal men zich in het gebruik niet in het onderscheid
vergissen. Dedenon kan worden gezegd van mensen, dieren en dingen, denon
alleen van mensen en dieren. Voor een nadere bepaling van denon (sterven)
kan men het nog onderscheiden van het eveneens verwante donon, letterlijk
te vertalen met niet-zijn in de zin van op-zijn, bv. er zijn geen bataten meer /
de bataten zijn op. De betekenis van denon (sterven) ligt ergens tussen onze
begrippen spoorloos, maar niet definitief of onvindbaar verdwenen zijn (dede-
non) en op-zijn in de zin van opgebruikt (donon).

Denon (sterven) kan in meer situaties worden gebruikt dan wij uit de
tegenstelling met balnon (blijven, leven) zouden vermoeden. Het komt voor in
uitdrukkingen als boneng denon, woordelijk te vertalen met bataten-sterven
in de betekenis van honger hebben, sapuk denon, woordelijk te vertalen met
tabak-sterven in de betekenis van trek hebben in een sigaret. Boneng (bataten)
en sapuk (tabak) zijn in deze uitdrukkingen geen lijdend voorwerp. Op grond
van de ‘n’ in de stam van het werkwoord blijkt denon verstaan te moeten
worden als een uitsluitend intransitief werkwoord. In deze uitdrukkingen kan
men de persoonlijke en de onpersoonlijke vorm van het werkwoord gebrui-
ken: boneng dener (lett. bataten ik sterf) en boneng dena-nerar (lett. bataten
het besterft mij). In deze uitdrukkingen duidt denon dus op een behoefte,
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maar niet voor alle soorten behoeften kan het worden gebruikt. Niet bruik-
baar bv. is het om uit te drukken dat men schelpen nodig heeft of een bijl; in
dat geval zal men gebruik maken van jol (pijn): het doet mij pijn datik geen
schelpen heb. Denon wordt gebruikt in verband met de primaire levens-
behoeften zoals honger en dorst. Hiertoe behoren volgens hun visie ook tabak
en alles wat kan worden samengevat onder het woord sex. Huwelijksgemeen-
schap of — zoals de jongeren doen — met elkaar praten over de leden van het
andere geslacht (korwenga) wordt ook door de mannen ervaren als een
primaire levensbehoefte. Als deze behoefte onvervuld blijft, voelt men zich in
zijn balnon (blijven, leven) bedreigd.

Hieruit blijkt reeds dat denon niet enkel betrekking heeft op het moment
van de overgang van leven naar dood. Toen ik eens met mijn injectiespuit op
weg was naar een zwaar zieke, zeiden zij die mij uit dat dorp onderweg
tegenkwamen: ‘je kunt wel teruggaan, want zij sterft al (denort nek), alleen
haar hart klopt nog’. In deze situatie kunnen ook wij gebruik maken van het
woord sterven. In verwarring werd ik gebracht toen eens op mijn vraag of de
oude Kangfung Uropmabin in het dorp Iburbakon nog wel als hoofd optrad,
door diens zoon werd geantwoord: dojo, denar o. 1k verstond:‘nee, hij sterft’.
Zijn zoon gebruikte de tegenwoordige tijd, de handeling was dus nog niet
voltooid. Maar ofschoon de oude man geen enkel ziekteverschijnsel vertoonde
en elke dag zijn aandeel in het brandhout haalde, was men van mening dat de
handeling van denon reeds was ingezet. In de mening dat zijn zoon bedoelde
dat Kangfung stervende of net gestorven was, wierp ik verwonderd hiertegen
op met gebruik van het werkwoord balnon: ‘maar die leeft toch nog wel’.
Hierop antwoordde zijn zoon: ‘nee, hij is immers al oud’. Op zijn situatie was
dus niet meer de term balrnon (blijven, leven) toepasselijk, doch de term
denon (verdwijnen, sterven). Toen ik bij een andere gelegenheid aan de
jongste broer van de oude Kangfung vroeg, waarom hij nooit meer kwam om
mee te werken aan het vliegveld, bleek ook deze zich reeds te oud te voelen.
Hij antwoordde: ne ja denerki jo (lett. ik ben iemand, die sterft, die ver-
dwiint) en om zijn woorden te onderstrepen tikte hij met zijn vinger veelbete-
kenend tegen zijn slap neerhangende schaamkoker. Hieruit mag worden gecon-
cludeerd dat bij het verminderen van de vitaliteit de handeling denon een
aanvang neemt.

Men maakt een zeer beslist onderscheid tussen de doden, die gestorven zijn
ten gevolge van denon in de zin van verminderen van de vitaliteit en alon in de
zin van gedood worden, m.a.w. tussen een natuurlijke en een gewelddadige
dood. Met betrekking tot iemand die dodelijk gepijld is, zal men nooit het
werkwoord denon gebruiken. Als ik mij volgens hun mening in de keuze
tussen deze twee woorden vergiste, corrigeerden zij mij. Uit de situatie blijkt
dat alon vaak terecht vertaald kan worden met doden of vermoorden, maar
hiertoe blijft de betekenis niet beperkt. Uit de samenhang blijkt dat wij het
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soms moeten vertalen met slaan, een aanslag plegen, verslaan, treffen, betove-
ren etc. De dood hoeft niet noodzakelijk op deze handeling te volgen. In de
Nalum taal zijn uitdrukkingen als ‘na de aanslag is hij spoedig gestorven’ niet
mogelijk; alon (doden) en denon (sterven) zijn veeleer contradictorisch,
sluiten elkaar uit, m.a.w. een mens sterft (demon) of wordt gedood (alon).
Evenals in het geval van denon (sterven) blijkt ook in geval van alon (doden)
een handeling van veel langere duur bedoeld te kunnen zijn dan wat wij
gewoonlijk verstaan onder sterven en doden. Dit onderwerp komt later terug.

Zoals wij in het Nederlands voor de dood woorden kennen die op het
mysterie van de dood duiden, gelijk heengaan of inslapen, en woorden die
enkel weergeven wat men ziet gebeuren, zoals verstijven of koud worden, zo
beschikken ook zij over woorden van beide categorieén. Het mysterie van de
dood valt te beluisteren in woorden als unon (heengaan), ison (neerliggen,
slapen). In de situatie, waarin een oude man van zichzelf kan zeggen ne ja
denerki (ik ben een stervende), ook al ziet hij er nog vitaal uit, kan hij ook
van zichzelf zeggen ne ja unerki (ik ben een heengaande). In het woord unon
wordt uitgedrukt dat men zich verwijdert van een bepaalde plaats, a.h.w.
langzaam uit het gezicht verdwijnt, zonder dat wordt aangegeven waarheen
men zich verwijdert. In de figuurlijke betekenis van sterven wordt het echter
vrij weinig gebruikt. Het woord iso# is ruimer van betekenis dan ons woord sla-
pen, het duidt ook reeds de handeling aan die aan het slapen voorafgaat: zich ter
ruste neerleggen. Toen ik eens aan iemand vroeg van wie een bepaald huis was,
antwoordde hij: van ons beider vriend, die zich onlangs te ruste heeft gelegd.
Ik begreep dat hij op een pas gestorvene doelde. Wil men aangeven dat iemand
werkelijk was ingeslapen en zo diep sliep dat hij zich niet bewust was van wat
er rondom hem gebeurde, dan maakt men gebruik van een soort hulpwerk-
woord isen-duknon. In deze uitdrukking is alle twijfel of men enkel neerliggen
of slapen bedoelt weggenomen, maar deze term heb ik nooit horen gebruiken
in verband met de dood.

Tot de categorie woorden, die weergeven wat men ziet gebeuren behoren
dimnon (stil worden), ngeton (afkoelen), en misschien iknon (lett. tot as
worden). Dimnon (stil worden) wordt gebruikt in iedere situatie waarin men
van beweging of lawaai overgaat tot stilstand of stilte, bv. stilhouden, zwijgen.
Ngeton (afkoelen) kan men gebruiken voor bataten, die net uit de as zijn
gehaald en daarom nog te warm om ze meteen te eten: men laat ze afkoelen.
In het Sterrengebergte heb ik geen duidelijke aanwijzingen gevonden van
lijkverbranding. Mogelijk staat hen bij tknon (lett. tot as worden) de kleur
voor ogen van een lijk in ontbinding, maar waarschijnlijker is dat hen in deze
uitdrukking de schim voor ogen staat van iemand die een natuurlijke dood is
gestorven. Diens schim stelt men zich askleurig voor, dit in tegenstelling tot
de rode kleur, gelijk nagloeiend houtskool, van hen die gewelddadig gedood
zijn. Tknon mag dus worden vertaald met de kleur van as aannemen, grauw
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van kleur worden, misschien gezegd van het lijk maar waarschijnlijker van de
schim.

Het moment van sterven zelf wordt verwoord met daklon, in verband
gebracht met het hart (uitvallen). Het woord daklon werd bv. gebruikt als een
motor uitviel, omdat de tank niet met brandstof was bijgevuld. Door het
uitvallen van het hart wordt iemand van een levende tot een dode.

DE WORM EN DE STEEN

De tegenstelling balnon (blijven, leven) en denon (sterven) wordt frappant
uitgewerkt in de mythe van de worm en de steen, een mythe die in al haar
beknoptheid de tragedie tot uitdrukking brengt, waardoor de mens gedoemd
is te sterven, terwijl zoveel andere dingen uit zijn omgeving blijvend zijn.
Zoals zoveel andere dingen, waaronder de steen, zou ook de mens eigenlijk
moeten kunnen blijven. Het tegendeel werd echter zijn lot als gevolg van de
wijze waarop de mens werd geboren. De verwoording van de mythe is zeer
beknopt. Hier volgt de tekst:

Een worm en een steen waren beiden zwanger van de mens/mensen.
Voordat de steen echter aan baren toe was, beviel de worm. Zodra de
worm van de mens/mensen bevallen was, ging de worm heen en stierf, net
op de overgang van open dorpsplein in oerwoud. Had de steen gebaard,
voordat de worm baarde, dan zouden wij eeuwig hebben kunnen bljjven,
zoals de steen zelf eeuwig blijft. Maar omdat de worm eerder baarde en
daarna stierf, moeten wij mensen ook sterven / zijn wij mensen ook
sterfelijk.

Met de steen verbindt men in de tekst de term balnon (blijven, leven), met
daarbij de nadere bepaling kumop-ta, volgens mijn informanten te vertalen
met eeuwig, zonder einde. Met de worm combineert men de term denon
(sterven). Het mysterieuze karakter van de dood wordt fijnzinnig aangeduid
in enerzijds de verbinding van unon (heengaan) en denon (sterven) en ander-
zijds de tegenstelling van het open, overzienbare dorpsplein en het gesloten,
ondoordringbare oerwoud. In dit verband zal men opmerken dat de mensen
ufi-tena, kinderen van de worm zijn. Mijj is echter geen clan bekend, die er
aanspraak op maakt af te stammen van een worm. De mythe is gemeenschap-
pelijk bezit, geen verklaring van de herkomst van de mensen maar een
weergave van het tragische, onontkoombare lot te moeten sterven.



DE MENS ALS INDIVIDU 25

HOOFDSTUK II DE VERWANTSCHAP VAN DE MENS MET DE GEESTEN

DE BEZIELENDE KAKA-BAIR

Met de visie van de bevolking op de mens werd ik voor het eerst geconfron-
teerd doordat men herhaaldelijk tijdens het werken aan het vliegveld mij
opmerkzaam maakte op de schaduw van de mens, veroorzaakt door het
zonlicht. Dit schaduwbeeld, door hen zelf kaka-bair genoemd, bleek hen te
intrigeren. Compacter nog dan in het schaduwbeeld, veroorzaakt door de
zon, wist men de kaka-bair present in het spiegelbeeld van de mens in het
water of — toen men eenmaal over spiegels van glas beschikte — in de spiegel.

Bair wordt niet alleen gebruikt voor mensen. Ook het spiegelbeeld van een
boom in het water, gezien van op de rand van een vijver, wordt aangeduid met
bair. Spontaan in het gesprek zal men bv. ook een bair toekennen aan een
hagedis. Zo merkte -een jongen eens op dat zijn vriendje wonden had op zijn
hoofd als gevolg van het eten van hem verboden hagedissen: de bair van de
door hem gegeten hagedis had de wonden veroorzaakt. Bij nader onderzoek
echter bleek, dat deze verklaring moest worden gecorrigeerd. Een bair in
strikte zin wordt alleen toegekend aan de mens en aan het varken, terwijl
onzeker bleef in hoeverre ook aan een hond een bair moet worden toegekend.
Mag men dan aan varkens en honden eveneens een bair toekennen, in verband
met deze dieren kent men geen erkende samenstelling zoals in het geval van
de mens, kaka-bair. Vermoedelijk kan deze samenstelling in vertaling om-
schreven worden als: hetgeen de mens/mensen doet blijven. In het vervolg
geef ik als vertaling van deze samenstelling de term levensprincipe.

De kaka-bair (levensprincipe) manifesteert zich in het spiegelbeeld, maar is
duidelijk meer dan het spiegelbeeld op zich. Normaal is het levensprincipe in
de mens aanwezig. Mens en levensprincipe vallen echter niet volkomen samen.
Het kan de mens verlaten zonder dat daarmee de mens meteen ophoudt te
leven. Het kan in zekere zin buiten de mens om handelen, hoewel deze
handeling de mens niet geheel ontgaat. Wanneer iemand vertelt, — aldus een
toelichting van mijn informanten — wat hij in een droom heeft beleefd en bv.
zegt ‘toen stak ik de rivier over’, zullen anderen hem in de rede vallen: ‘je
moet niet 7k zeggen maar b#j, want het was je bair, die de rivier overstak’.

Vanwaar deze bair komt en op welk moment precies hij zijn intrek neemt
in de mens zijn vragen waarop moeilijk een antwoord is te geven, dat verdere
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vragen wegneemt. Spontaan zal iedereen zeggen dat een pasgeboren baby nog
geen bair heeft. Aanwijzingen dat de bair inderdaad in een baby is ingegaan en
aanwezig is, ziet men in het lachen van een baby, in het reageren op de
aanwezigheid van andere mensen, in het tot zich nemen van vast voedsel in de
vorm van bataten etc. Deze opmerkingen duiden op een bestaan gedurende de
eerste levensmaanden zonder bair. Volgens een andere verklaring, spontaan
eens door een informant naar voren gebracht maar nooit door anderen
bevestigd, zou tijdens de zwangerschap de bair van een gestorvene zich
verenigen met de in de moederschoot groeiende nieuwe mens. Niet zozeer het
moment waarop een bair voor het eerst zijn intrek neemt is in hun ogen
belangrijk, alswel de vraag of de bair inderdaad de mens heeft verlaten, zo
hiertoe aanwijzingen zijn.

Ik meen dat beide verklaringen met elkaar zijn te verenigen. Het verschil in
visie berust op een min of meer aanwezig zijn, op een hechte of een nog niet
hechte band tussen de bair (levensprincipe) en de baby. Een duidelijk teken
van de aanwezigheid van de bair is het lachen van de baby tegen zijn moeder.
Maar ook zij hebben geconstateerd dat een baby kan lachen en kraaien zonder
dat hij zo te zien tegen iemand lacht. Dit gebeuren wordt geinterpreteerd in
het kader van hun visie op de herkomst van de bair. De baby lacht niet
zomaar.

Wanneer hij ogenschijnlijk tegen niemand lacht, lacht hij tegen de geesten
die zich rondom hem verdringen. Ook al heeft de bair zijn intrek genomen in
de baby, daarmee is niet meteen een hechte band gegeven. De bair voelt zich
nog verwant aan en verbonden met de geesten, uit wier midden hij is
weggetrokken. Een moeder behoort steeds rekening te houden met de moge-
lijkheid dat, terwijl zij zelf verdiept was in haar tuinarbeid, geesten het
draagnet met de baby zijn genaderd en dat diens bair zich weer bij deze
geesten heeft aangesloten. Om te voorkomen dat de bair bij de hem verwante
geesten zou achterblijven en zij alleen de baby mee naar huis terug zou
nemen, moet zij de bair opnieuw naar de baby toelokken. Zij heeft de baby
toe te spreken. Zij roept hem bij zijn naam, opdat diens bair opmerkzaam zal
worden. Hem vervolgens voorspiegelend dat er thuis varkensviees wacht zegt
zij: kang-nang. Kang betekent varken of varkensvlees; nang is onvertaalbaar.
Zo was de vrouw van Baman Uropmabin gewoon tegen haar oudste zoontje
te zeggen: Kobarweng, kang-nang (Vliegtuiggeronk, er wacht je varkensvlees).
Men veronderstelt dat de bair reageert op de naam van de baby.

De band tussen een baby en diens bair is nog heel onbestendig, maar ook
de volwassen mens is nooit zeker van zijn levensprincipe. Ook hij kan door
zijn levensprincipe in de steek gelaten worden. Hierdoor komt de mens in een
hachelijke positie te verkeren. Niet dat hierop meteen de dood volgt. Ondanks
dat de bair afwezig is, kan de mens nog enige tijd doorleven. Deze afwezigheid
openbaart zich aan het lichaam van de mens. In korte tijd zal hij snel
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vermageren, hij voelt zich krachteloos en slap.

De bair kan zich ook tegen zijn eigen drager keren. In situaties, waarin wij
zouden zeggen dat iemand onderste boven is van schrik, zullen zij zeggen dat
de bair de mens heeft verlaten, plaats heeft genomen op zijn rug en zich
vastgebeten heeft in zijn vlees om zich daarmee te voeden. In dergelijke
situaties is het zaak dat anderen de bair zo snel mogelijk teruglokken en er
hem toe brengen zijn plaats in de mens weer in te nemen. De bair moet
opnieuw, getuige hun term buron, in de mens worden gedaan, te vergelijken
met iets in een draagnet doen (men buron). Uit het gebruik van de term
buron kan worden afgeleid dat de bair niet wordt gezien als iets dat de mens
of diens lichaam doordringt. De mens of diens lichaam en de bair blijven
duidelijk onderscheiden, zoals een bamboekokertje of schelpensnoer, dat in
het draagnet wordt meegedragen, van het draagnet zelf onderscheiden bljjft.
Uit de vaste uitdrukking voor deze handeling valt niet op te maken waar
precies in de mens de bair geacht wordt zich te bevinden. Men toonde zich
ook erg terughoudend in het nader bepalen van deze plaats. Uit de boven
vermelde gegevens blijkt dat de bair in nauw verband gezien wordt met het
bewustzijn en de zintuigen. Inzoverre zou men mogen denken aan het hoofd
van de mens. Het bewustzijn of de geestelijke vermogens worden aangeduid
met de term pinong. Alleen de mens is begiftigd met pinong (bewustzijn), het
dier niet, ook het varken niet. Van een baby zegt men dat hij nog pinong-doki
(zonder bewustzijn) is, niet in staat is te denken. De geestelijke vermogens
worden niet in verband gebracht met de hersenen. Liet men zich verleiden tot
een nadere localisatie, dan wees men naar de onderkaak van de mens vlak
onder de oren.

Schrik doet de bair opspringen en plaats nemen op de rug van de mens. In
de verschillende uitdrukkingen voor schrik en verbazing wordt als zetel van
deze gevoelens het hart genoemd. Het hart zelf wordt aangeduid met de
nuchtere term dip-lop (lett. rond voorwerp in de borst). Als uitdrukking van
schrik en verbazing komt men het tegen in diplop so doja seron (lett. zonder
hart worden); van zich zorgen maken in diplop defon (lett. het hart vast-,
tegenhouden); van in spanning zitten in diplop joldaklon (lett. plotseling pijn
lijden aan het hart) etc. De handeling schrik verwekken roept een reactie op
van de bair, maar ook in het hart van de mens.

Tenslotte mag nog worden opgemerkt dat de aanwezigheid van de bair ook
in verband gebracht wordt met de erotiek en de genitale vermogens van de
mens. De aanwezigheid van de bair (levensprincipe) uit zich in de vitaliteit van
heel de mens en inzoverre moet men de bair wel als in heel het lichaam
aanwezig voorstellen. Deze aanwezigheid kan echter nader worden genuan-
ceerd. Het spiegel- of schaduwbeeld van de mens wordt zoals gezegd aange-
duid met kaka-bair, maar ook het zien van het spiegelbeeld van enkel het
gezicht roept dit woord op; hiertegenover staat dat niet het spiegelbeeld van
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een been of een arm deze reactie zou kunnen verwekken. De bair wordt
aanwezig geacht in heel het lichaam en bijzonder in het hoofd. Hij drukt zich
uit in het gezicht, hetgeen nog weer mag worden toegespitst op de ogen,
waarin niet de toeschouwer zichzelf weerspiegeld ziet, doch de bair van de
ander.

Of de ene mens directe macht heeft over de bair van de ander mag worden
betwijfeld. Toen eens iemand naar voren bracht dat een kwaadwillend mens
de bair van een ander zou kunnen grijpen, hetgeen hij demonstreerde door
met zijn hand voor andermans hoofd een grijpende beweging te maken in de
lucht, werd deze bewering door anderen tegengesproken. De bair ontsnapt
aan de directe macht van andere mensen; zij kunnen enkel aanleiding geven
tot vluchten, zoals een bair ook vlucht, wanneer iemand schrikt of demonen
een mens aangrijpen en ziek maken. Deze opmerking was alleen in zoverre van
waarde dat opnieuw bevestigd werd, dat de bair bij voorkeur gelocaliseerd
wordt in het hoofd.

Hiermee correspondeert dat men een gevluchte bair ook niet kan vangen,
doch alleen uitnodigen om terug te keren. Hem teruglokken doet men met
varkensvlees. Daartoe kan men een stukje varkensvlees aan een touwje laten
ronddraaien boven het hoofd van de zieke. Men kan ook het ondereind van
het touwtje vastbinden aan diens haar op de kruin en het boveneind van het
touw bv. aan het dak boven de zieke en vervolgens afwachten of de bair wil
komen. Blijkt de zieke na de voltrekking van dit ritueel te herstellen, dan zal
men tegen elkaar zeggen: ‘wij hadden het juist gezien; zijn bair had hem
verlaten, daarom was hij ziek, maar nu hebben wij hem er weer ingedaan (bair
burkoserup o0)’.

Met behulp van deze gegevens over de bair zijn wij in staat hun visie op het
sterven van de mens beter te begrijpen. Het proces van denon (sterven) kan al
lang bezig zijn voordat het eigenlijke moment van sterven aangebroken is. Bjj
het leven van de mens, bv. wanneer deze droomt, kan de bair de mens tijdelijk
verlaten en zich verwijderen (unon). Tijdens het proces van sterven in de zin,
waarin de oude Kangfung stervend werd genoemd (p. 22), wordt de band met
de mens steeds losser. Eén van mijn informanten vatte hun visie eens kort
samen in de uitdrukking: e bair deno unokneser (zijn levensprincipe stervend
gaat heen). In deze uitspraak is de bair het onderwerp van denon (sterven) en
unon (heengaan). Dit in tegenstelling tot het gezegde ne ja denerki jo (ik ben
iemand die stervend is), waarin de mens zelf het onderwerp is van de
intransitieve handeling. In geval van,dromen zullen de luisteraars de verteller
corrigeren betreffende het onderwerp, dat de handelingen stelt en de gebeur-
tenissen ondergaat. Zo zal men ook spontaan de handeling van het sterven
toeschrijven aan de mens; bij nadere reflectie zal men concluderen dat het
juister is deze handeling toe te schrijven aan de baisr dan aan de mens zelf.

Kan men vanuit deze visie op de bair de interpretatie van het sterven beter
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begrijpen, de dood zelt stelt op zijn beurt de bair in een nieuw licht. Vanuit
het bovenstaande zou men geneigd zijn zich de bair voor te stellen als een
enkelvoudig wezen. Wanneer er iemand is gestorven, zeggen de ouderen dat de
bair van de overledene zich op weg heeft begeven naar de kaka-damil (lett.
mensen-oorsprong, bakermat van de clan). Zij menen zelfs precies aan te
kunnen geven hoever hij iedere dag op zijn tocht daarheen is gevorderd.
Anderzijds blijkt uit het ceremonieel van het bijzetten van het lijk op de
dodenstellage aan de rand van het dorp, dat men veronderstelt dat de bair van
de overledene nog in de nabijheid van het dorp vertoeft. In de bair worden
onderscheidingen gemaakt. Men onderscheidt een bair sipjepki, de finfinki en
de bair oksitfalki. 1k heb niet de betekenis van alle woorden kunnen achter-
halen. De toevoeging sipjepki is verstaanbaar. Men kan het vertalen met de
superlatief van middenin: de kern van de bair. De twee andere toevoegingen,
finfinki en oksitfalki zijn onvertaalbaar, de rol die ieder toekomt is echter
voldoende bepaalbaar.

De bair sipjepki (kern van het levensprincipe) verdwijnt meteen na het
sterven naar de oorsprong van de clan. Men zou zelfs aan de loshangende
slierten mos aan boomstammen kunnen zien dat er één is gepasseerd op tocht
door het oerwoud. Hoe men zich verder diens toestand in de bakermat van de
clan had voor te stellen, wisten mijn informanten mij niet te vertellen. Zijj
veronderstelden dat hij daar altijd wel zou blijven, maar het was geen
onderwerp voor reflectie. De twee anderen, de finfinki en bair oksitfalki
blijven in de buurt van het dorp van de nabestaanden. Zij oefenen nog langer
invloed uit, ten goede of ten kwade, op de mensen temidden van wie de
overledene had geleefd. De rol van de invloed ten goede wordt toegekend aan
de finfinki; deze kan dus worden aangeduid als de goede geest. Deze zal bv.
zorgen dat als iemand, die hij tijdens zijn leven genegen was, wordt achter-
volgd, diens sporen meteen vervagen. De sporen, die door de achtervolger
worden opgemerkt, lijken sporen van een dag oud. Of wanneer de man, die de
overledene genegen was, op jacht is, zal de finfinki voor hem een bijzonder
mooi exemplaar kuskus — onzichtbaar uiteraard — vastbinden opdat de jager
gemakkelijk zal kunnen raken, zoals de vrouw normaal een varken eerst
vastzet en bataten voorgooit, wanneer de man het dier moet doden. Toen de
moeder van Kakaweng Alwolmabin gestorven was, zei zijn vader hem dat hij
niet bang behoefde te zijn. Zijn vader gaf hem aanwijzingen hoe hij in
verschillende situaties van haar bijstand zou mogen verwachten.

Een uitgewerkt voorbeeld hoe men zich deze bijstand voorstelt trof ik aan
in het verhaal Mopsiwokom. In dit verhaal dwingt een man zijn vrouw hem te
volgen met achterlating van hun dochter. De vrouw gaat slechts node mee.
Buiten weten van de man dekt zij voor hun vertrek het vuur af, zodat de
dochter het zonder veel moeite opnieuw kan aanblazen. Zij legt wat bataten
op het schap, opdat haar dochter bij thuiskomst althans iets te eten zal
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vinden. Voordat de vrouw tenslotte met haar man meegaat, smeekt zij de
finfinki (goede geest) van haar overleden moeder, die verblijft in het pisang-
bos opzij van de woning, de zorg op zich te willen nemen voor haar dochter.
De finfinki van de overleden moeder antwoordt vanuit het pisangbos dat zij
rustig kan vertrekken en dat zij haar kleindochter onder haar hoede zal
nemen.

Het betrokken meisje is ondertussen zich van niets bewust buiten aan het
groenten verzamelen. Plotseling breekt er een geweldige regenbui los. De
rivier, die zij moet oversteken om thuis te kunnen komen, blijkt reeds zo te
bandjirren dat oversteken niet meer mogelijk is. Wanneer het meisje ten einde
raad is, legt haar grootmoeder een plank over de rivier opdat zij daarover heen
zal lopen. Zjj treft de plank aan en bij thuiskomst ontdekt zij dat haar vader
en moeder zijn vertrokken, maar dat haar moeder nog iets voor haar heeft
achtergelaten. Terwijl zij zit te eten, hoort zij buiten voetstappen op de
achterdeur toekomen. Zij verwacht haar moeder te zullen zien, maar de
vrouw die door de deur naar binnen stapt is haar moeder niet. Terwijl zjj
sprakeloos met haar eten in de hand naar de vrouw opkijkt, maakt deze zich
bekend als de moeder van haar moeder. Zij blijkt eten meegebracht te hebben
voor hen beiden. Nadat zij samen gegeten en afgeruimd hebben, zegt zij tegen
haar kleindochter dat zij zich ter ruste moet leggen, omdat het al donker
geworden is, maar dat zij nu zelf naar de tuin moet, omdat het voor haar nu
licht is geworden. Tegen de dageraad komt de grootmoeder uit de tuin terug
met haar draagnet vol etenswaren. Nadat zij samen gegeten en afgeruimd
hebben zegt zij tegen haar kleindochter, dat deze nog maar wat moet blijven
genieten van de zon maar dat zij daarna naar de tuin moet gaan om het werk
dat zij zelf in de afgelopen nacht begonnen is, voort te zetten. Zij zelf is van
plan zich ter ruste te leggen, want nu het dag is geworden, is voor haar de
nacht aangekomen. Zo gaat het geruime tijd, dag in dag uit. ’s Morgens en
’s avonds ontmoeten zij elkaar bij het eten. ’s Morgens maakt de grootmoeder
de maaltijd gereed, waarna zij haar kleindochter wekt; ’s avonds maakt de
kleindochter het eten klaar en zodra zij daarmee gereed is, komt de groot-
moeder om samen met haar te eten. Zodra het donker is geworden, gaat de
grootmoeder naar de tuin om daar te werken; overdag zet het meisje het werk
voort. ‘Want voor een geest is de dag de nacht en de nacht de dag’. Tot zover
dit fragment uit een verhaal.

In het begin van het verhaal wordt de term finfinki gebruikt ter aanduiding
van de grootmoeder, maar in de loop van het verhaal laat de verteller dit
woord vallen en wordt zij zonder meer grootmoeder genoemd. Als de finfinki
voor de eerste maal verschijnt, maakt zij zich niet bekend als de finfinki maar
als de moeder van haar moeder. De finfinki is een vorm waarin de overledene
voortbestaat. 1k meen dat wij mogen zeggen dat op de duur bij het vervagen
van de herinnering aan een goede vrouw bij het voortgaan der generaties ook
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deze vorm van bestaan verdwijnt.

De bair van een overledene kan echter ook invloed ten kwade uitoefenen,
onheil aanrichten. Deze rol wordt in het algemeen toegeschreven aan de bair
oksitfalki. Gelijk de finfinki houdt ook deze zich op in de omgeving van het
dorp. Ter illustratié van hetgeen de bair oksitfalki (kwade geest) doet, bracht
iedere nieuwe informant naar voren dat hij er plezier in schept de verwanten
te laten schrikken, bij voorkeur ’s avonds wanneer de duisternis valt, zoals
mensen elkaar kunnen laten schrikken door plotseling met een luide kreet
achter iemand anders rug op te duiken. Zomaar, enkel om het schrikeffect te
verwekken. ’s Avonds vangen zij in het dorp vaak het geluid op dat de bair
oksitfalki uitstoot; dit geluid doet denken — aldus mijn informanten — aan de
kreet van een vliegende hond.

De bair oksitfalki van een overleden moeder kan haar zoon benadelen.
Door haar toedoen kunnen de varkens zoekraken of binnendringen in ander-
mans tuinen met alle nare verwikkelingen van dien voor de zoon met de
eigenaars van die tuinen. Of zij maakt haar zoon ziek, doordat haar bair
oksitfalki plaats neemt op zijn rug, waarvoor zijn eigen bair op de vlucht gaat.
Baki Alwolmabin van het dorp Sikintil bv. was overtuigd dat al de vervelende
kwesties die hij met de anderen in zijn dorp had vanwege zijn varkens, juist
terwijl hij zelf ziek was en dus weinig daartegen kon doen, te wijten waren
aan de bair oksitfalki van zijn overleden moeder. Deze tegen de moeder
gerichte beschuldiging wordt begrijpelijk uit de vaak duidelijk ambivalente
verhouding tussen moeder en zoon. Maar ook de herinnering aan een lastige
vrouw is niet blijvend en zo lost eveneens de bair oksitfalki zich bij wijze van
spreken in het niet op.

In dit verband werd ook de bair talaki (lett. slecht levensprincipe) ge-
noemd. De meeste voorbeelden, die men gaf van zijn optreden bleken overeen
te stemmen met hetgeen anderen aan de bair oksitfalki toeschreven. Misschien
is het juist te zeggen dat als de eigen bair iemand bij diens leven ziek maakt,
bv. door bij schrik op zijn rug plaats te nemen, deze handeling moet worden
toegeschreven aan de bair talaki. Daardoor drijft hij de bair jepki (goed
levensprincipe) of bair sipjepki (kern van het levensprincipe) op de vlucht. In
zoverre zou men bij het leven al onderscheid moeten maken in de bair.

De bovenstaande uiteenzetting over het levensprincipe van de mens is het
resultaat van vele gesprekken met diverse informanten. Niemand van hen was
in staat zelf een duidelijke uiteenzetting te geven over het wezen en de functie
van de bair. Deze analyse samenvattend kan het volgende worden geponeerd:
men is zich bewust van iets in en van de mens, dat ontsnapt aan de
vergankelijkheid, aangeduid met kaka-bair. Het maakt zich los van verwante
geesten en komt van buiten af in de mens. Zijn aanwezigheid blijkt uit het feit
dat de mens reageert op zijn medemensen. Het levensprincipe wordt dus in
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nauw verband gebracht met het gebruik van de zintuigen en de geestelijke
vermogens van de mens, maar bovendien is het van invloed op de vitaliteit van
heel het lichaam. De band tussen mens en levensprincipe is het meest hecht in
de volwassenen. Zoals het levensprincipe zich slechts weifelend bindt aan de
pasgeborene, zo ziet men de band met de mens steeds losser worden in de
ouderdom, wanneer het gezichtsvermogen afneemt, de tanden gaan uitvallen,
de mens niet meer reageert op sexuele prikkels gelijk voorheen in de kracht
van zijn leven. De volwassen mens mag zich in zekere zin verzekerd voelen van
zijn levensprincipe. Plotseling echter kan deze harmonie worden verbroken,
even onverwacht als een gezond en evenwichtig mens ziek kan worden of uit
zijn doen kan worden gebracht, maar in dit geval mag men van de veronder-
stelling uitgaan — zoals wij zullen zien bij de behandeling van ziekte — dat de
band verbroken wordt van buitenaf. Men mag verwachten dat zo’n bair
(levenprincipe) zal reageren op varkensvlees.

Met het werkwoord denon (sterven) wordt uitgedrukt het steeds slapper
worden van de band tussen mens en levensprincipe, op dezelfde wijze als een
oud mens zich steeds meer verwijderd voelt van zijn eigen leefgemeenschap.
Reflectief wordt de handeling van denon (sterven) toegeschreven aan de bair,
doch oudere mensen zijn geneigd deze handeling aan zichzelf toe te schrijven.
Terwijl de volwassen mens in de grootste harmonie leeft met zijn levens-
principe, gaat hij naarmate hij ouder wordt zich steeds meer met zijn levens-
principe vereenzelvigen. De persoon bestaat wel door, doch steeds minder als
kaka (mens) en steeds meer als kaka-bair (levensprincipe van de mens).
Tenslotte gaat de bair heen naar de oorsprong van de clan, niet de hele bair
doch de kern hiervan. De nabestaanden ervaren zijn invloed ten goede of ten
kwade in en rond het dorp, zolang de persoonlijke herinnering aan de
overledene voortleeft en nog niet is weggedrukt door de herinnering aan meer
recente, nauw verwante doden.

DE WREKER VAN HET PERSOONLIJKE ONRECHT; AWIA-MIN

Wat behoort strikt tot de mens zelf en wat behoort tot de omgeving
waarbinnen hij leeft? De mens ervaart zijn bestaan als steeds onderhevig aan
invloeden, die hem in zijn bestaan activeren of bedreigen. Invloeden die van
buiten de menselijke samenleving op hem inwerken, maar ook invloeden die
van de ene mens op de andere overgaan, zonder dat zij deze invioeden
werkelijk onder controle hebben. De Apmisibillers zouden dit probleem niet
zo hebben kunnen formuleren, maar dat dit ook voor hen een probleem is
blijkt bv. uit hun onzekerheid aangaande daden door een mens in drift
begaan. Driftig worden wordt voorgesteld als iets dat de mens overkomt:
sensep-eron (overvallen worden door drift). In deze vorm van het werkwoord
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is de mens zelf het lijdend voorwerp. De drift, die de mens overvalt, is
oorzaak dat de mens een bepaalde handeling begaat. In de zinsopbouw begint
men met een causale bijzin: senseparek ander (omdat hij door drift overvallen
werd, sloeg hij hem neer). Voor een in drift begane daad zal men later ter
verontschuldiging van zichzelf aanvoeren, dat men in drift heeft gehandeld. In
hoeverre de benadeelden bereid zijn deze verontschuldiging te accepteren
hangt af van vele factoren. Er bestaat geen duidelijk uniforme gedragslijn bij
de beoordeling van in drift begane daden. Moet men de dader verantwoorde-
lijk stellen voor zijn handeling of moet men hem eerder — zoals hij zelf
verlangt — beschouwen als het slachtoffer van invloeden buiten hem?

Een soortgelijk grensgeval is de awia-min. De term awi moet in verband
worden gebracht met de voorvader Seramki, die beschouwd wordt als de
wreker van inbreuk op de algemeen geldende orde en vooral als wreker van
inbreuk op zijn eigen positie binnen deze orde. Hierbij moet ik opmerken dat
mijn informanten in de Apmisibil zelf deze nexus met Seramki niet legden. In
de Oksibil echter duidt men de figuur van Seramki of een soortgelijk figuur
aan met de naam Awi. Over Seramki kom ik verder te spreken in het volgende
hoofdstuk.

Uit de uiteenzetttingen over de awia-min (het iets van Awi) kreeg ik de
indruk dat bij iedere mens een awia-min behoort. Deze awia-min wordt echter
niet zoals de bair (levensprincipe) gelocaliseerd in de mens maar op de rug of
achter de mens. Dit geeft reeds aan dat de band tussen de mens en zijn
awia-min losser geacht wordt dan de band tussen de mens en zijn levens-
principe. Toch wilde men de awia-min niet rekenen tot de categorie van de
kaseng (geesten, demonen). Men zou hem eerder binnen de categorie van de
kaka (mensen) zelf willen plaatsen. Blijkens een andere naam, kaka-lakon
(mensen-vriend), ziet men hem als een gelijke, een dubbelganger van de mens.
Hij volgt de mens op zijn wegen en is hem behulpzaam. Hij bewaakt de mens,
niet in de zin van balmon (oppassen) zoals een vader op zijn kleine kinderen
let, maar in de zin van maliron (volgen). De betekenis van maliron laat zich
illustreren door de relatie van mijn dragers ten opzichte van mij als wij op
tournee waren. Zij wisten dat ik onderweg hulp nodig had, dat ik stuntelde bij
gladde boomstammen, waar zij zelf lichtvoetig overheen liepen, dat ik niet in
staat was iets van gewicht op mijn rug mee te dragen. In dat alles was ik van
hen afhankelijk. Onderweg liepen zij naar eigen willekeur voor of achter mij.
Zodra we echter een nederzetting naderden, zorgden zij dat ik voorop liep als
de eigenlijke leider en zij zelf vlak op mijn hielen. In deze zin zou men de
awia-min (het iets van Awi) kunnen vergelijken met een adjudant of persoon-
lijke lijfwacht.

Deze lijfwacht komt in actie zodra de meester onrecht wordt aangedaan;
geen onrecht in objectieve zin, hetgeen toch al strafbaar is, maar wat als
onrecht door de persoon zelf wordt ervaren, onrecht in de persoonlijke sfeer
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en dus moeilijk codificeerbaar. Een voorbeeld hiervan treft men aan in het
verhaal, dat mij werd verteld onder de titel Ketojonjongki. Een stel broers
komt in aanraking met de gnudirkakor (meisjes in de zin van amazones). In
het happy end van het verhaal klinkt tenslotte toch nog een valse noot. De
oudste broer trouwt met de oudste van de meisjes, de tweede der broers met
de tweede der meisjes etc. De jongste van de broers echter weigert om de
jongste der meisjes te trouwen. Hij wil eenvoudig niet. Hij wekt bij haar
echter toch weer hoop doordat hij haar laat begaan, als zij hem komt helpen
bij de aanleg van een tuin. Hij van zijn kant zou zich alleen hebben kunnen
verzetten door van die tuin af te zien. Na de voltooiing van de tuin stelt zij
hem opnieuw voor om nu ook samen te trouwen. Hij echter volhardt in zijn
weigering. Van de kant van het meisje uit geredeneerd had hij haar dan ook
niet mogen laten begaan toen zij hem bij de aanleg van de tuin kwam helpen
(wij zouden zeggen dat zij hem niet voor de keuze had mogen stellen zich te
verplichten haar te trouwen of de tuin te verlaten). Om het onrecht dat hijj
haar daarmee heeft aangedaan te wreken kapt haar awia-min (het iets van
Awi) hem de halve voet af. Tot zover dit verhaal.

Een voorbeeld uit het dagelijks leven, ter illustratie aangevoerd door mijn
informanten is het volgende voorval. Iemand belooft een ander dat hij hem
zal laten delen in varkensvlees. Dit toegezegde deel echter geeft hij aan een
derde. De bedrogene zal worden gewroken door zijn eigen awia-min. Voor de
gemeenschap is het moeilijk zo iets ongrijpbaars als beloftebreuk precies te
beoordelen zodat zij erin kan bemiddelen. De awia-min zal maken dat de
bedrieger, degene die zijn belofte niet nakwam, ziek wordt, gaat overgeven
etc.

Een ander geval houdt verband met het uitplanten van taro. Taro wordt
niet enkel geplant binnen de omheinde tuinen, maar overal waar een daartoe
geschikt stukje grond voorhanden is. Later kan dit moeilijkheden opleveren,
aangezien het niet duidelijk aantoonbaar is wie precies op die plek de taro
heeft geplant. De awia-min van de rechthebbende zal voor zijn meester deze
taro in het oog houden. Als nu iemand zich aan die taro vergrijpt of — zoals
men bij voorkeur toeschrijft aan vrouwen en kinderen als wezens zonder
doorzicht — zonder de taro te ontzien over die plek heenloopt, zal de
awia-min van de planter maken dat deze onverlaat ziek wordt etc.

Hoe men zich die ziekte heeft voor te stellen wordt duidelijk aan de hand
van het genezingsritueel. In geval de zieke zich bewust is dat hij een ander
persoonlijk of in zijn bezittingen tekort gedaan heeft of tot dit bewustzijn
wordt gewekt door een sir-lakonki (ziener), dan zal hij zijn verwanten zijn
misdaad opbiechten. Zijn verwanten op hun beurt zullen de benadeelde
hiervan in kennis stellen en hem vragen of deze zo goed wil zijn om met
behulp van varkensvlees zijn awia-min van de zieke weg te roepen opdat deze
kan genezen. Omdat de awia-min optreedt in geschillen tussen elkaar ver-
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wante mensen, is de benadeelde wel bereid om zijn awia-min inderdaad terug
te roepen. De dader is al genoeg gestraft en de benadeelde mag verwachten
dat hem recht zal worden gedaan, zo inderdaad zijn awia-min de oorzaak
blijkt van de ziekte. Terwijl de benadeelde een stukje varkensvlees aan een
touwtje boven het hoofd van de zieke laat ronddraaien, spreekt hij zijn
awia-min toe: ‘als jij, mijn volgeling, inderdaad degene bent die deze man ziek
maakt, kom dan nu weer uit hem naar buiten en verdwijn achter mijn rug,
opdat de zieke herstelle en blijve’. De awia-min wordt naar buiten geroepen;
gelet op de toon waarop gesproken wordt, zelfs tot de orde geroepen. Hij
heeft zich blijkbaar al naar binnen gevreten om zich te goed te doen aan het
vlees van de zieke. De meester van de awia-min treft geen schuld dat de
patient ziek werd. Integendeel, hem was onrecht aangedaan. Op zijn groot-
moedigheid wordt een beroep gedaan om de zieke te laten genezen door zijn
awia-min terug te roepen.

Uit de plaats van de awia-min op of achter iemands rug — hun uit-
drukking mak-la kan op beide wijzen worden vertaald — volgt de regel van
wellevendheid dat men niet zomaar iemand van achteren mag passeren. Als in
huis iemand opstaat uit de kring rond het vuur en zich naar de deur wil
begeven, zal hij degenen die hij moet passeren vragen, of zij hun rug even
willen intrekken. In deze moet men nu eenmaal de voorzichtigheid in acht
nemen; de awia-min is in zekere zin onberekenbaar. Toen ik echter, verrijkt
met deze kennis, eens aan een vrouw vroeg of zij mij even de gelegenheid zou
willen geven achter haar langs te lopen, begon zij hartelijk spottend te lachen:
‘wij vrouwen hebben geen awia-min’, zonder dat ik ook maar iets in die
richting had uitgesproken. Ik was op een dwaalspoor gebracht door het
verhaal Ketojongjongki, waarin aan een meisje een awia-min werd toegekend.
Slechts in analogie met de man kan men aan een vrouw ook een awia-min
toekennen. In strikte zin komt deze alleen toe aan de man, want alleen de
man staat in directe relatie tot Awi of Seramki.

Onzekerheid of iemand der oudere mannen boos is of niet, zich beledigd
acht of niet, is derhalve geen zaak waar men licht over heen kan stappen of
gewoon aan voorbij kan gaan. Men doet er goed aan voorlopig uit diens buurt
te blijven, niet alleen op grond van mogelijke onaangename reacties van de
persoon zelf, maar vooral met het oog op diens awia-min. In het algemeen kan
worden gesteld dat men zich veel sterker bewust is van het feit, dat anderen
de bescherming genieten van een awia-min dan van het feit dat men ook zelf
op een dergelijke bescherming mag vertrouwen. Ik veronderstel dat iemand
zich verrast zal voelen, als anderen blijk geven van mening te zijn dat zijn
awia-min zich heeft doen gelden. Men accepteert nu eenmaal veel gemakke-
lijker de opvatting dat anderen een bair in zich dragen of worden gevolgd
door een awia-min dan dat men deze opvatting ook op zichzelf toepast. Ik
kon mijn informanten tamelijk gemakkelijk tot een gesprek verleiden over
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zaken als bair en awia-min door hun gedachten te richten op de situatie en
gedragingen van anderen; ik maakte ze daarentegen monddood door deze
gespreksstof te concentreren op henzelf. Bracht ik deze gespreksstof binnen
de persoonlijke sfeer, richtte ik hun aandacht op het doen en laten van hun
eigen awia-min, dan begonnen zij onzeker te lachen, alsof deze opvattingen
irre€el waren. Pas wanneer iemand ziek was, werd deze visie voor de persoon
zelf tot een werkelijkheidsgetrouwe weergave van zijn situatie als mens.
Wanneer zieken merkten dat ik bereid was tot luisteren, gaven zij doorgaans
blijk zelf reeds bezig te zijn hun situatie te ontleden en waren zij bereid om er
in de brede over uit te weiden.
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HOOFDSTUK III DE WERELD VAN DE GEESTEN

DE DEMONEN IN HET ALGEMEEN

Door zijn bair (levensprincipe) en awia-min (wreker van persoonlijk on-
recht) voelt de mens zich angstwekkend verwant en verbonden met de
geesten. Hoe stevig de mens zich ook probeert vast te klampen aan wat tast-
en grijpbaar, hoor- en zichtbaar is omdat juist dit blijvend is, in zijn verlam-
mende angst ziet en hoort hij veel meer dan hij zou willen zien en horen. Maar
toch ziet hij het naar eigen overtuiging werkelijk en hoort hij het onloochen-
baar. Op een avond — het was al enkele uren donker — brachten zijn
dorpsgenoten op een geimproviseerde draagbaar Kalakabol Uropmabin bij mij
binnen. Met hem waren zij overtuigd dat hij zelfs geen arm of been meer zou
kunnen verroeren, daar hij geraakt was door iemand die midden door het
dorp was komen aanlopen en langs zijn huis het dorp aan de andere kant weer
had verlaten. Door de reten in de wand had Kalakabol hem gezien en hij had
gevoeld dat hij getroffen werd. Op zijn angstkreet hadden enkele van zijn
huisgenoten zich onmiddellijk naar buiten begeven om te kijken wie voorbij
was gegaan. Hoewel zij niemand hadden gezien, waren zij even sterk als
Kalakabol zelf ervan overtuigd, dat hij door de geheimzinnige voorbijganger
geraakt en verlamd was. Toen ik de thermometer controleerde, had ik mijn
injectiespuit al klaar, en ofschoon er bijna geen verhoging viel af te lezen, heb
ik hem de injectie toch gegeven. Toen zijn dorpsgenoten dank zij mijn
resoluut ingrijpen met de injectiespuit enigszins van hun ontsteltenis waren
bekomen en hem onder mijn hoede achtergelaten hadden, heb ik Kalakabol
kunnen bepraten toch weer op eigen benen te gaan staan en voor mij uit te
lopen naar mijn slaapkamer, waar hij nog bijna twee etmalen heeft doorge-
bracht voordat hij naar zijn dorp durfde terug te gaan.

Naar aanleiding van een gesprek over een vogel, die, zoals zij het uitdruk-
ten, op het water kon drijven, beweerde ik eens dat ook mensen op het water
kunnen drijven en zich kunnen voortbewegen. Omdat ik in de omgeving geen
water wist dat diep genoeg was, had ik tot mijn spijt tot zwemmen nog steeds
geen gelegenheid gehad. Toen kwamen enige schooljongens op de stoute
gedachte mij mee te delen dat er slechts een weinig verder dan het vliegveld
een vijver was. Door het dichte oerwoud was deze vijver aan het oog
onttrokken. Met opzet had men dit bos intact gelaten, omdat in die vijver een
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watergeest huisde, die niet mocht worden gestoord. Deze vijver, Alengsit, zou
volgens de jongens diep genoeg zijn om mijn bewering waar te maken. Toen ik
meteen daarop aanstalten maakte om erheen te gaan, gingen de ouderen
onder de aanwezigen, verontwaardigd over mijn roekeloosheid, kwaad heen.
Enkele jongens wezen mij de weg. Op weg erheen hoorde ik hen achter mijj
bedisselen wat toch wel de reden mocht zijn, dat ik mij van kant wilde
maken, want ok unon (het water ingaan) is de gebruikelijke wijze om zich van
het leven te beroven. Zij dachten dat ik het dag-in dag-uit werken aan het
vliegveld wel beu zou zijn, temeer omdat de opkomst van de mensen al weer
enige tijd te wensen overliet. Enerzijds vonden zij het jammer, anderzijds
zagen zij als lichtzijde dat zij dan in het vervolg niet meer naar school zouden
hoeven te komen. De vijver bevatte helder water en zag er inderdaad diep
genoeg uit om er zo in de duiken. De jongens op de kant keken het even
zwijgend aan en begonnen toen plichtmatig te jammeren. Toen ik echter
ongedeerd het midden van de vijver was gepasseerd en na even aan de andere
kant te hebben gerust opnieuw het midden was overgezwommen zonder dat
mij iets gebeurde, werd de stilte die na het jammeren was ontstaan verbroken
door kreten van bewondering: sep a kitki jo, sep a salki jo (jij bent sterk, jij
bent vrij). Pas veel later is mij de betekenis van deze termen duidelijk
geworden: jij bent sterk door de bescherming van geesten, jij valt niet onder
de macht van de watergeest. In mijn argeloosheid had ik menen te kunnen
aantonen, dat er in die vijver geen spoor van een watergeest te bespeuren viel.
Dom natuurlijk, omdat zij al zoveel bewijzen hadden van het tegendeel. Hun
conclusie was dan ook, dat ik macht moest hebben over de watergeest, dank
zij de bescherming van nog weer andere geesten. De volgende dag waren er op
het vliegveld volop werkers hopend op een nieuwe demonstratie. Daar was
wel reden voor omdat een jongeman, overmoedig geworden door mijn voor-
beeld, meteen zonk zodra hij mij nasprong. Voor hen bleef de watergeest even
actief en gevaarlijk als voorheen.

Wat ik met de bovenstaande voorvallen wil illustreren is, dat het bestaan
van geesten voor hen minstens even reéel is als het bestaan van mensen. Ter
onderscheiding van de kaka (mensen) worden de geesten in het algemeen
aangeduid met de term kaseng. Zodra men echter over individuele geesten
komt te spreken zoals over Seramki, een voorvaderfiguur, blijkt de benaming
kaseng (geesten) niet voor alle geesten te gelden. Het kenmerk van geesten in
de zin van kaseng is, dat zij zich voeden met mensen. In de praktijk blijkt dit
onderscheidingspunt toch weer minder gelukkig te zijn. Spreken zij over de
voorvaderfiguur Seramki buiten de onmiddellijke context van de eigenlijke
kaseng, dan zullen zij ook van hem zeggen dat hij de mensen ziek maakt.
Letterlijk vertaald luidt hun term voor ziek maken, ene-erom, eten aan
mensen, zich voeden met mensen. De kaseng in strikte zin zullen wij in het
vervolg aanduiden met de term demonen. In de verhalen komen de demonen



DE MENS ALS INDIVIDU 39

herhaaldelijk ter sprake. Verschillenden onder hen worden met name ge-
noemd zoals Kiloknaimki (lett. lang-nagel), Kelarengna, Abomentera etc.

Evenals de mensen vormen ook de demonen een leefgemeenschap, maar in
cultuur en beschaving zijn ze verreweg de minderen van de mensen. Wanneer
in een van de verhalen vrede wordt gesloten tussen de mensen en de demonen
en beide partijen het daartoe benodigde varkensvlees hebben aangebracht,
blijken de demonen hun varkensvlees zonder enige keuze te maken te verslin-
den en de botten ver van zich af te slingeren. De mensen daarentegen eten
langzaam en bedachtzaam zoals het mensen past.

In het reeds eerder aangehaalde verhaal Mopsiwokom (p. 29) komt het
meisje, na door haar overleden grootmoeder te zijn verzorgd, in aanraking met
twee groepen broers. Deze blijken nog geen beschaving te kennen. Hun eten
verslinden zij rauw; vuur maken zij alleen om er hun tabak mee aan te steken;
slapen doen zij gelijk vogels op het platje voor de deuropening van hun huis.
Als het meisje hun heeft geleerd hoe zij de bataten moeten poffen, het viees
moeten smoren etc. alvorens het te eten, roepen zij, verrukt over het resultaat
van haar wijze van bereiden uit: ‘wat waren wij toch voor mensen? Wij wisten
varkens- en kabongvlees niet op waarde te schatten. Wij leefden precies zoals
demonen leven’.

De demonen belagen de mensen zonder dat zij als zodanig herkenbaar zijn,
omdat zij zich vaak voordoen als mensen. In het verhaal Siripmatolki zijn een
vader en zoon op de jacht. Terwijl de zoon in het bivak achterblijft om de
buit schoon te maken, gaat de vader met zijn hond verder. De hond bemerkt
dat de demon Langnagel zich verborgen houdt in een dichtbebladerde boom
en slaat aan. De vader snelt toe in de veronderstelling dat de hond een kabong
heeft ontdekt. Hij speurt de grond af, kijkt langs de stammen der bomen en
komt zo niets vermoedend binnen het bereik van de demon. Deze slaat met
zijn lange nagel toe en onthoofdt de vader. De hond weet te ontsnappen naar
het bivak. Hij probeert de zoon op zijn manier, door hem naar de kuiten te
happen, te alarmeren, maar de zoon begrijpt hem niet. Even later komt de
demon zelf aan in het bivak. Hij is niet herkenbaar, omdat hij de gestalte van
de vader heeft aangenomen. Het lijk van de vader, dat hij meegenomen had,
heeft hij buiten het bivak neergelegd. Alleen de darmen heeft hij nog bij zich,
die hij presenteert als darmen van een kabong. Hij stelt de zoon voor, dat zij
die gezamenlijk in het bivak zullen eten voordat zij zich met de buit naar het
dorp begeven. Daar de darmen hem bitter smaken gaat de zoon argwaan
koesteren. Voorwendend ze zelf te eten voert hij zijn deel op aan de hond.
Vervolgens zegt de demon hem groenten te verzamelen, die zij nodig zullen
hebben voor het vlees in de smoorkuil. Zodra de zoon zich op weg begeven
heeft, meent hij het geluid van een kabong te horen. Het geluid maakt zich
verder bekend als de finfinki (goede geest) van zijn vader. Deze legt hem de
ware toedracht uit en spoort hem aan om te vluchten. Tot zover dit verhaal.
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Het is soms moeilijk voor de mensen uit te maken of zij te doen hebben
met een mens of met een demon in mensengestalte. In het verhaal Oktar-
ngop-daklarki is sprake van twee vrouwen, die beiden aan één man toebehoren.
De ene vrouw heeft een kind, de tweede vrouw is kinderloos maar heeft
even de zorg voor het kind van de ander op zich genomen. Niet ver
van elkaar stromen twee riviertjes. Terwijl zij elk de loop van een riviertje
volgen op zoek naar kikkers, verslindt de kinderloze vrouw het aan haar
zorgen toevertrouwde kind. De romp van het kind brengt zij in haar
net mee terug naar het dorp. Wanneer zij na heel lang tevergeefs aan-
dringen van de moeder toegeeft dat het tijd is om het kind te zogen, blijkt
in het bundeltje bladeren dat zij de moeder toereikt, alleen nog de romp van
het kind aanwezig te zijn. De twee raken slaags en de kinderloze vrouw doodt
nu ook de moeder. Tot zover dit fragment.

De twee vrouwen worden in het verhaal onderscheiden als de mensen-
vrouw, d.i. de moeder van het kind, en de demonen-vrouw, d.i. de kinderloze
vrouw die het kind van de ander verslindt. Was zij pas door die daad als
demonen-vrouw kenbaar geworden of had zij zich door die daad tot een
demonen-vrouw verlaagd? In ieder geval ontdekt haar man dan pas dat hij een
demon tot vrouw had.

Wij zijn geneigd dergelijke verhalen louter als sprookjes te beschouwen. De
Nalum zelf echter staan niet verwonderd in hun dagelijks leven mee te maken
wat zich in dergelijke verhalen afspeelt. Toen eens een kinderloze vrouw met
de kinderen van iemand anders bij het oversteken van een bandjirrende rivier
uitgleed en daarbij een kind verloor, dat meteen door het water werd
meegesleurd, bleek toen dit bericht naar de met mij werkende mannen werd
overgeschreeuwd, dat enkelen onder hen in dit voorval een analogon zagen
van het hierboven vertelde fragment uit een verhaal. Waar ligt precies de
grens, die de mensen scheidt van de demonen? Hoe kan men weten, dat men
niet te doen heeft met een mens maar met een vraatzuchtige demon?

HELPERS VAN DE MENSEN, OKALUT

Demonen blijken zich te kunnen bewegen onder de mensen en mensen
blijken zich te kunnen verlagen tot het peil van demonen. Van de demonen
onderscheidt men de Okalut. Letterlijk vertaald luidt hun naam verboden/
heilig water. Hoewel zij niet gelijk te stellen zijn met kaka (mensen), neigt
men er eerder toe hen onder te brengen in de categorie van de mensen dan in
de categorie van de kaseng (demonen). Zoals de demonen beneden het peil
van de mensen staan, zo staan de okalut in zekere zin daarboven. Dit komt al
tot uiting in hun woonplaats. De woonwereld van de demonen bevindt zich
onder de woonwereld van de mensen, onder het aardoppervlak. De verbinding
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met het aardoppervlak loopt langs een soort diepe tunnels. Zaak is dan ook
ter wering van de demonen dezc tunnels te ontdekken en toe te stoppen.

De woonwereld van de okalut localiseert men dumla (daar buiten), d.i. op
de met bossen overdekte berghellingen en bergtoppen, die boven het door de
mensen in cultuur gebrachte gebied uitstijgen. Hun woonwereld is nog weer
verder dan de mensen normaal gaan om te jagen en te zamelen in het
oerwoud. Hoewel men meestal volstaat met de vage aanduiding dumla (daar
buiten), meent men toch in staat te zijn tot nog een nadere duiding. In dit
verband noemde men de plek Berer, waarschijnlijk een klein plateau met een
meertje net onder de top van de berg Mi.

Ook de gemeenschap van de okalut is opgebouwd uit mannen en vrouwen
met hun kinderen, uit clans en subclans, elk met haar eigen woongebied. De
okalut zijn echter veel talrijker dan de mensen. Hun dorpen zijn ook groter,
omvatten veel meer huizen. Hun tuinen overtreffen in uitgestrektheid verre de
tuinen van de mensen. ledere keer als de mensen anderen, die het kunnen
weten, horen vertellen over de arbeidzaamheid van de okalut, tonen zij hun
bewondering. Bijgevolg beschikken de okalut ook over veel meer bataten, taro
en groenten dan de mensen. Voor de gewone mensen zijn zij onzichtbaar
evenals hun leefwereld. Een spoor van hun tuinen kan echter iedereen wel
zien. Als ergens een berghelling door een aardverschuiving van bomen en
struikgewas is ontdaan, verklaart men dit verschijnsel door te verwijzen naar
de okalut: de okalut hebben weer een tuin aangelegd. Hun tuinen blijven niet
tot de aardverschuivingen beperkt. In zekere zin is heel het oerwoud hun tot
tuin. Om enige voorbeelden te noemen: de #rin, d.i. een soort struik, gelijkend
op varens, met geel gekleurde bladeren en doornen, zijn hun pisangbomen. De
ewen (eetbare pandanus) dankt de mens aan de okalut. Deze schijnbaar in het
wild opgroeiende vruchtbomen worden geplant en verzorgd door de okalut.
De schijnbaar in het wild levende kabong zijn de varkens van de okalut.

Gelijk de mensen voeren ook de okalut onderling oorlog. Dit ontgaat de
mensen niet. Het valt te constateren aan het bandjirren van de rivieren zonder
dat het beneden in het dal heeft geregend, en ook aan aardverschuivingen
hoog in de bergen. Dat zij onderling aan het oorlog voeren waren, was ook de
conclusie van de mensen, wanneer het Tse-sikin, een bergrug zuid-oost van de
Apmisibil, helemaal schuil ging in de wolken en de wind de motregen tot aan
de leefwereld van de mensen mee voerde.

De okalut kunnen het voor de mensen tegen de demonen opnemen. Als
één van deze mensen etende demonen een mens heeft ziek gemaakt, worden
zij door de okalut gedwongen om te betalen met de kleine nassaschelpjes, die
de mensen aaneengeregen evenals zij onderling als betaalmiddel gebruiken.
Hun gezindheid tot de mensen blijkt al uit de naam waarmee zij vaak worden
aangeduid: kaka-lakon (mensen-vrienden). Deze naam houdt vooral verband
met hun rol in de oorlog tussen de mensen onderling. Voorzien de mensen
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oorlog, dan nodigen zij de avond tevoren de okalut uit om van hun bergen
neer te dalen en zich bij de mensen aan te sluiten. Bij wijze van uitnodiging
verbrandt men varkensvlees in het vuur in het sacrale mannenhuis waarbij
formules worden uitgesproken zoals:
vrienden, komt ons in de rug helpen, opdat wij ten oorlog kunnen gaan. Als
wij door jullie steun in de rug iemand hebben gedood en de vijand des te
heftiger pogingen aanwendt om één van ons te doden, helpt ons dan opdat
wij behouden terug zullen keren.

Of men legt uitnodigend een stuk vlees op het schap tegen de achterwand
van het sacraal mannenhuis. Sommige krijgers zullen zelfs op weg naar het
slagveld een stuk vlees mee nemen in het draagnet om toch maar verzekerd te
zijn van hun steun in de rug.

Terwijl de mannen onder het voltrekken van het uitnodigingsritueel samen
zitten te zingen, dalen de okalut van de bergen. Zij scharen zich tussen de
mannen rond het vuur en geven zo van hun kracht aan hen door. Tegen de
tijd dat de mensen zich te ruste leggen, verwijderen zij zich weer uit het
sacrale mannenhuis. Maar de volgende morgen, wanneer de mannen dicht
opeen gedrongen met rammelende pijlen de strijdroep aanheffen bij het
vertrek uit het dorp, zijn zij opnieuw present om de mannen te volgen naar
het slagveld. Een krijger wordt zich bewust van hun aanwezigheid, telkens als
hij zich fel voelt worden zodat hij zich uit de eigen linie durft los te maken
om een aanval te doen op de linie van de vijand door van vlakbij een pijl op
hen af te schieten.

De okalut delen het lot van de mensen. Als de mensen één van de vijanden
raken, raken de okalut over hun hoofden heen één van de hun vijandelijke
okalut achter de linie van de vijand. Mocht er één van de eigen mannen
sneuvelen, dat sneuvelt er tevens één van de bevriende okalut. Zolang iemand
van de krijgers na de oorlog nog niet van zijn wonden is hersteld, is ook één
van de okalut nog niet van zijn wonden hersteld. Na de strijd, wanneer
’s avonds ter voorbereiding van het gevecht van de volgende dag de mensen in
het sacrale mannenhuis opnieuw gaan zingen, zetten de okalut zich weer
tussen hen neer. Zij zijn de kaka-lakon, de vrienden van de mensen.

In het gewone leven schijnt deze dubbelgang niet op te gaan; deze gedachte
leeft althans niet bij de Nalum. Toen ik naar voren bracht, dat als één van de
mensen trouwt, dan ook één van de okalut zou moeten trouwen, bleek men
wel geimponeerd te zijn door de logica van deze gedachte, maar reéle
betekenis had deze voor hen niet.

In het algemeen gesproken wordt de verhouding mensen — okalut meer
gezien als een relatie van de ene gemeenschap tot de andere dan van het ene
tot het andere individu. Niet iedere krijger heeft een bepaalde okalut tot zijn
adjudant, zij volgen de krijgers en masse. Alleen bij gelegenheden waarbij de
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mensen en masse optreden zoals in oorlog maar ook als een dorp uittrekt om
in een dorp elders te gaan dansen, sluiten de okalut zich en masse bij hen aan.
Ook dansen elders wordt vaak met zingen de avond tevoren in het sacrale
mannenhuis ingeleid.

DE STAMVADER SERAMKI

Het viel mij op dat de jongeren veel meer details wisten te vertellen over de
kaseng (demonen) en de okalut (dubbelgangers van de mensen) dan over de
ongetwijfeld bij de groepering der Tukon centrale figuur van Seramki. Seram-
ki huist in het centrum van het dorp in het sacrale mannenhuis, waartoe
alleen de geinitieerden van de eigen groepering toegang hebben. Men locali-
seert zijn aanwezigheid in het achterste gedeelte van het sacrale mannenhuis,
concreet in €én van de vier opstaande palen rond de vuurplaat. Bouwt men
een nieuw sacraal mannenhuis, dan moeten deze palen uit het oude sacrale
mannenhuis behouden blijven en in het nieuwe sacrale mannenhuis weer
worden opgericht. De achterste rechts, gezien vanuit de deuropening, heeft
een belangrijke functie in de cultus. Langs deze paal strijkt men het vlees en
dergelijke, dat ceremonieel wordt gebruikt.

Volgens de mening van de jongeren is in elk sacraal mannenhuis in de
verschillende dorpen een Seramki aanwezig. Dit zou moeten inhouden dat er
meerdere Seramki zijn, maar tussen deze verschillende Seramki achtten zij
geen individueel onderscheid aanwezig. Zij waren van mening dat Seramki
zich bijna niet uit het sacrale mannenhuis verwijdert, hij is er de hele dag
aanwezig. Van daaruit beheerst hij de woon- en leefwereld van het dorp met
de daarbij behorende tuinen.

De jongeren zijn bang voor de Seramki van het sacrale mannenhuis. Zij zijn
zich bewust dat hij een afkeer heeft van vrouwen, kinderen en varkens.
Daarom ook is het plein voor het sacrale mannenhuis omheind en voor
vrouwen verboden. Om te voorkomen dat de varkens tot onder het mannen-
huis doordringen, is de ruimte onder het huis nog eens apart omheind op de
wijze waarop men in de woningen de bewanding aanbrengt. Seramki duldt
geen lawaai. Vandaar dat de oudere mannen vanuit het sacrale mannenhuis
om stilte roepen als de kinderen in het dorp of in de gezinswoningen zich
luidruchtig gedragen.

Als de mannen hun eten in het vuur klaar maken, haalt Seramki er voor
zichzelf uit wat hij van zijn gading aantreft. Met zijn eten trekt hij zich
vervolgens nurks terug tegen de achterwand. Hem komt van alles het eerste
toe, zoals de eersteling van de bataten uit een nieuwe tuin. Schiet men in het
bos een kabong of een duif, dan moet men minstens een bot of veer hiervan
meebrengen naar het sacrale mannenhuis om ermee langs de opstaande paal te
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strijken en het te verbranden in het vuur. Alles wat alut (heilig, verboden)
genoemd wordt, wordt met hem in verband gebracht. Als iemand zich niet
aan de cultus-bepalingen houdt, maakt Seramki de overtreder ziek of hij
bezorgt hem last met zijn varkens of hij belemmert de knolvorming van de
bataten en taro. Met Seramki worden de jongeren bedreigd als zij niet naar de
ouderen willen luisteren. Daartoe schrijven dezen aan Seramki allerlei ongure
eigenschappen toe. Omdat zij bv. niet willen dat de jongeren vlak bij de
deuropening slapen, zeggen zij: ‘straks gaat Seramki zijn ronde maken om met
de vrouwen te slapen, ga dus niet vlak bij de deuropening liggen; als hij jou
passeert, verdwijnt jouw bair’. )

Na de eerste fase van de initiatie mogen de jongens zich in het sacrale
mannenhuis ophouden, enkel in de voorste helft. De achterste helft is gereser-
veerd voor een bepaalde groep oudere mannen, de kaka-alutki, lett. de heilige,
verboden mannen. Aan dezen komt het toe de cultus te verrichten. Waar in
het vervolg van deze groep sacrale mannen sprake is duid ik ze aan als ‘leden
van de cultusgroep’. De jongeren mogen hierbij alleen toekijken. Telkens
weer, blijkbaar tot vervelens toe, wordt hen op het hart gedrukt dat zij het
sacrale eten, met name het sacrale varkensvet, dat achter in het mannenhuis
wordt bewaard, niet mogen verwarren met profaan eten.

De bovenstaande gegevens over Seramki heb ik uitsluitend te danken aan
jongeren, die wel toegang hadden tot het sacrale mannenhuis maar niet
behoorden tot de cultusgroep en nog niet waren ingewijd in het geheim van
Seramki. In hun uitspraken over Seramki valt weinig sympathie te beluisteren.
In het vierde deel komen we terug op deze centrale figuur, terwijl in de loop
van de studie op diverse plaatsen factoren aan het licht zullen komen die
hebben bijgedragen tot deze ongunstige voorstelling.

DE VOORVADER ATANGKI

Heel anders was de toon in de gesprekken die ik met de jongeren had over
de tweede centrale figuur, aangeduid met de naam Atangki. Bij de beschrij-
ving van Atangki gingen zij uit van de normale verschijning van een man uit de
Okbaap van de Kufel-bevolking, dus een man met een koordengordel om het
middel, een schaamkoker en een kort soort boog, ebon wor, zoals vooral door
de Kufel-bevolking wordt gehanteerd. Tekenend voor de mentaliteit van
Atangki is het feit dat hij steeds een mafum draagt, d.i. een haarversiersel
bestaande uit een lange dunne knots, gemaakt van pandanus-bladeren, die bjj
de initiatie aan het hoofdhaar van de initiandus wordt bevestigd en op de rug
afhangt. Behalve bij de initiatie wordt hij ook door jongeren bij wijze van
versiering gebruikt, meestal zijn ze dan echter nog niet getrouwd. Ik meen
hun eigen waardering van deze haartooi juist te typeren in het woord
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uitdagend. Dat juist Atangki zich hiermee tooit tekent hem als iemand, die de
aandacht van de vrouwen op zich wil vestigen. Kortom, hij is iemand zoals in
zijn hart ieder van de jongeren zou willen zijn.

In tegenstelling tot de onzekerheid hoe zij Seramki moesten voorstellen,
beschreven de jongeren hem met stelligheid als een bepaald individueel
persoon. Hij is niet aan één der dorpen gebonden, hoewel men hem spontaan
in het eigen dorp aanwezig acht. Zo terughoudend Seramki is, zo gemeen-
schap zoekend is Atangki. Hij kan zich, zoals de mannen, in het sacraal
mannenhuis ophouden, maar het liefst verkeert hij waar veel mensen tezamen
zijn. Atangki is duidelijk de mindere van Seramki. Men weet dat Seramki
voor zichzelf van alles het eerste en het beste opeist en dat men hem daarin
heeft te ontzien. Daarom doet men er goed aan de offers die men Atangki
heeft toebedacht niet in het sacrale mannenhuis neer te zetten maar in het
voor iedere man vrij toegankelijke mannenhuis. Gaat iemand bv. op familie-
bezoek of op handelstocht — welke twee meestal worden gecombineerd —
dan zal hij voor Atangki een gebruiksklaar tabaksblad in de achterwand van
het vrije mannenhuis steken, opdat hij onderweg niet door regen zal worden
overvallen.

Atangki is zelf ook steeds actief. Gaan de mensen uit dansen, dan gaat
Atangki met hen mee. Gaan de mensen een nieuwe tuin maken, dan is Atangki
al véor hen daar bezig. Trekken de mensen ten oorlog, dan is ook Atangki van
de partij. Men moet al weer iets ouder zijn om enig inzicht te hebben in de rol
die Atangki vervult. Samen met Seramki is hij van invloed op de knolvorming
van taro en bataten. De mensen planten de batatenranken, maar volgens de
jongeren brengt Atangki daar van verre de knollen aan. Hij maakt dat de
menselijke handelingen effectief worden. Raakt een krijger een vijand in de
strijd, dan gebeurt dat omdat op dat zelfde moment Atangki eveneens die
man juist op die plek raakt. En — aldus de informatie van enkele pas gehuwde
informanten — een vrouw wordt niet zwanger van de gemeenschap met de
man alleen; hun huwelijksgemeenschap wordt pas effectief, wanneer ook
Atangki gemeenschap houdt met die vrouw. Dit werd naar voren gebracht als
verklaring van het feit dat sommige vrouwen snel, andere vrouwen in het
geheel niet zwanger worden. Hier tegenover staat dat in de strijd alleen die
man getroffen kan worden van wie Atangki zijn handen heeft afgetrokken.
Welk motief Atangki kan hebben om zijn handen van iemand af te trekken
werd niet duidelijk; blijkbaar had men daar nog nooit een probleem van
gemaakt.

Opzettelijk heb ik duidelijk laten uitkomen dat de hier benutte informaties
exclusief afkomstig waren van jongeren. Zij hadden allen toegang tot het
sacrale mannenhuis, waren in de gelegenheid toe te kijken en mee te luisteren
bij de uitoefening van de cultus, maar niet ingewijd in de diepere achtergrond
van de figuren van -Seramki en Atangki. Dat het hierbij ging om twee
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voorvader figuren kwam in hun informaties niet expliciet naar voren. Mijn
aanvankelijk vermoeden, berustend op de beide termen die voor hen in
omloop zijn, werd pas veel later beaamd door oudere informanten. De term
Atangki wordt o.a. in het noorden van de Okbi vallei gebruikt als een variant
op het meer in de Apmisibil gebruikelijke ating (in de Kiwirok atong). Dit is
de titel waarmee een kind zijn vader aanspreekt en over zijn vader praat.
Daarnaast sprak men over Seramki en Atangki beiden als i kaka i ase (lett. de
vader der mensen); ase is nl. de titel waarmee een al oudere jongen over zijn
vader spreekt. Hoe moeilijk de jongeren ook de identiteit van beide figuren
onder woorden wisten te brengen, zij weigerden hen gelijk te stellen met de
categorie van de kaseng (demonen) in strikte zin. Dit laatste geldt ook voor de
laatste figuur, die ik in dit hoofdstuk behandel: { kaka onkor a, een vrouwe-
lijke figuur vallend onder dezelfde categorie als bovenvermelde stamvaders.

DE STAMMOEDER; I KAKA ONKOR A

Zowel de groepering der Tukon als die der Basin kennen nog een vrouwe-
lijke geest, 1 kaka onkor a genaamd. Onkor is primair de oudste zuster,
secundair ook te vertalen met grootmoeder, zodat de hele aanduiding te
vertalen is met: de oudste zuster van de mensen. Hoewel beide groeperingen
een dergelijke figuur kennen, wordt haar door elk een onderscheiden functie
toegekend. Bij de Basin is de Oudste Zuster even belangrijk als Seramki bij de
Tukon. In zekere zin vervult zij bij de Basin de rollen van Seramki en Atangki
tezamen. Zoals de Tukon naar het slagveld worden vergezeld door Atangki, zo
worden de Basin gevolgd door hun Oudste Zuster, die zich echter niet
voortbeweegt over de begane grond doch van boomkruin op boomkruin.

De jongeren zeiden openhartig dat zij bang voor haar waren. Wanneer de
Basin een nieuw sacraal mannenhuis bouwen, worden de kinderen die willen
toekijken weggejaagd met de opmerking: maakt dat je weg komt als je niet
wilt dat de Oudste Zuster der mensen je de darmen uit het lijf trekt. Zij volgt
de Basin ook wanneer zij hun jongeren naar elders begeleiden voor de
initiatie. Jongeren van de Tukon herinnerden zich dat zij door hun ouders
gewaarschuwd waren niet te gaan kijken, wanneer zij de vertrekroep hoorden
van de Basin op weg uit de Apmisibil naar de plaats van de initiatie: ‘want
hun Oudste Zuster gaat met hen mee’. De dood van de Basin wordt door haar
veroorzaakt: zij trekt hen het hart uit het lijf. Als de Tukon samen met de
Basin de dodenwake houden bij een lijk van de Basin, worden zij door hen
opmerkzaam gemaakt, ’s nachts, op een bepaald fluitend geluid. Zodra het
lijk is bijgezet op de dodenstellage, komt zij het lijk verslinden.

Een veel minder lugubere rol wordt toegekend aan de Oudste Zuster der
mensen van de groepering der Tukon. Zij heeft geen relatie met het sacrale
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mannenhuis. Bij de Uropmabin van Iburbakon verblijft zij in een pisangbos
van het soort jop-tawa vlak bij het riviertje Okibur. Zij draagt zorg voor de
pisang, het suikerriet en de groente jamin, d.i. een soort bladgroente bestaan-
de uit kleine, geelgenerfde groene bladeren en blauwgekleurde bloemhalmen.
Zij voorziet deze groente van vocht, zodat de pol zich weelderig vertakt met
aan de voet steeds weer nieuwe stengels. Via pisang, suikerriet en jamin
(bladgroente) zorgt zij dat het nodige vocht binnendringt in de mens om hem
een gezond uiterlijk te verlenen.

SAMENVATTING

Spontaan zal men al de in dit hoofdstuk behandelde geesten samen vatten
onder de term kaseng. Bij nadere reflectie zal men zich corrigeren door deze
term te beperken tot die geesten die de mensen ziek maken door hun vlees te
eten, de demonen. Dit onderscheidingspunt is ongelukkig gekozen daar het-
zelfde gedrag wordt toegeschreven aan Seramki, Atangki en de Oudste Zuster
bij de Basin, die men juist niet met demonen gelijk wil schakelen. De kaseng
(demonen) in strikte zin wonen onder het aardoppervlak, maar komen naar
boven om de mensen kwaad te doen. De okalut (mensenvrienden) wonen
bovengronds buiten het door de mensen in cultuur gebracht gebied. Zij
komen naar beneden toe om de mensen bij te staan in de oorlog. In
beschaving staan de kaseng (demonen) verre ten achter bij de mensen, terwijl
de okalut de mensen in beschaving lijken te overtreffen, al mag men dit niet
zo verstaan alsof de mensen hun bestaan met dat van de okalut zouden willen
ruilen.

In het centrum van het woon- en leefgebied van de mensen, in het sacrale
mannenhuis wonen Seramki en de Oudste Zuster der mensen, resp. bij de
groepering der Tukon en der Basin. Atangki is minder sterk aan een plaats
gebonden, hij bevindt zich waar de mensen verblijven. Op één of andere wijze
vertegenwoordigen zij de oorsprong der mensen.
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HOOFDSTUK IV HET CONTACT MET DE GEESTEN

Uit de zelfverzekerdheid waarmee de informanten hun gegevens verstrek-
ten over de geesten zou de onderzoeker zich bijna verplicht voelen te
concluderen, dat ieder van die informanten in rechtstreeks contact staat met
de geesten. Vaak poneerden zij hun mening met een stelligheid, die geen
tegenspraak duldde, met name de jeugdigde informanten. Waarschijnlijk was
ieders visie ook nog nooit aangevochten totdat zij in mijn huis met de visie
van andere clans of van de andere groepering in aanraking kwamen. lets
oudere informanten waren vaak wel bereid tegenstrijdige details te mitigeren
of eenvoudig naast elkaar te laten voortbestaan. Volgens de jeugdige infor-
manten echter brachten zij, die een andere opvatting poneerden, de waarheid
verkeerd over. Zij zeiden gemakkelijk: mok o, jij liegt — of op zijn gunstigst
vertaald: jij vergist je. In feite bracht ieder van hen slechts datgene over, wat
hij van anderen had gehoord. Uit het beroep op hun bronnen bleek wel, dat er
in ieder dorp bepaalde personen zijn, aan wie een bijzonder gezag wordt
toegekend inzake de kennis van de geesten.

De mensen, die met gezag over de geesten kunnen spreken, kunnen
theoretisch in twee categorieén worden verdeeld. De grootste categorie wordt
gevormd door de leden van de cultusgroep, verbonden aan het sacrale man-
nenhuis. Hun kennis blijft meer binnen het kader van de verhalen en mythen
over de voorvaderfiguren. De leden van de tweede categorie ontlenen hun
gezag meer aan individueel contact met bepaalde geesten, met name met
geesten uit de kring van de okalut (mensenvrienden). Deze onderscheiding
mag men niet te streng doorvoeren. Er zijn gezaghebbende personen, die tot
beide categorieén behoren. Maar mij zijn ook mensen genoemd, die vanwege
het feit dat zij geen toegang kregen tot de categorie van de cultusgroep, zich
een zekere uitzonderlijke positie binnen het dorp wensten te veroveren door
zich te beroepen op persoonlijk contact met de okalut. Het lidmaatschap van
de cultusgroep berust nl. op selectie, waardoor sommige mensen zich gepas-
seerd kunnen voelen. De bespreking van het contact met de geesten in dit
hoofdstuk wordt beperkt tot de leden van de tweede categorie.

EERSTE CONTACT MET DE GEESTEN

Mensen, die hun gezag van spreken ontlenen aan persoonlijk contact met
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de geesten, worden aangeduid met de term Sir-lakonki. Het eerste deel van de
samenstelling, sir, betekent oog of ogen. De term lakon is de wederzijdse
aanspreekterm tussen zonen van twee zusters. Terwijl in het algemeen gespro-
ken in de verwantschapstermen het onderlinge verschil wordt benadrukt, bv.
oudere broer tegenover jongere broer, wordt in de wederkerige betiteling
lakon beider gelijkheid onderstreept. In het dagelijks verkeer wordt de term
lakon dan ook mede gebruikt in de betekenis van vriend, kameraad. Hoe men
zich die relatie van onderlinge gelijkheid voorstelt, wordt visueel geillustreerd
in het woord voor gaffel: a-lakon, d.i. twee takken van dezelfde lengte of op
dezelfde lengte afgekapt, ontsproten aan een gemeenschappelijke oorsprong;
op elkaar aangewezen wil ieder van beide takken tot zijn recht komen. In
lakon valt dus te beluisteren de nuance van gelijkheid en van noodzakelijke
verdubbeling van elkaar. Een andere samenstelling met lakon, die wij al
ontmoet hebben, was kaka-lakon (mensen-vriend), toegekend aan de awia-
min, de wreker van het persoonlijk onrecht en aan de okalut, de de mensen
superieure, behulpzame geesten. De oorspronkelijke betekenis van kaka-lakon
zou misschien meer nog dan in de vertaling mensenvriend recht worden
gedaan met de vertaling dubbelganger van de mensen. Zo zou men sir-lakon
kunnen vertalen met ogen-vriend, maar wellicht is het juister te vertalen met
dubbel-ogig, d.i. iemand die het gegeven is het voor iedereen zichtbare te zien
maar tevens het voor anderen niet zichtbare. Ter vertaling van sir-lakon maak
ik gebruik van de term ziener.

Van verschillende zieners heb ik proberen na te gaan hoe zij tot ziener zijn
geworden. Uit deze onderzoekingen blijkt, dat er in dit proces een zeker
schema aanwijsbaar is, waaruit tenslotte iemand als ziener te voorschijn komt.
Daarom heb ik dit proces verdeeld in fasen.

Fasel — Een dergelijk proces begint met verschijnselen die ons doen
denken aan tijdelijke waanzin. Hiervan kan een bepaald individu het slacht-
offer zijn, maar soms blijkt er a.h.w. een golf van waanzin over een dal te gaan
waardoor vele mensen worden aangetast. Terwijl deze golf van waanzin bij de
meesten geen merkbare sporen nalaat, resulteert zij bij een enkeling in de
functie van ziener.

Zo'n golf van waanzin, waardoor vooral de jongeren, zowel mannen als
vrouwen, werden aangetast, maakte ik van enigszins nabij mee in oktober ’65.
Deze golf werd aangeduid met kinum diron. Diron is de actieve vorm van het
werkwoord dat wij gewoon zijn passief te gebruiken: bezeten zijn van. De
betekenis van het woord kinum kon niemand mij verduidelijken. Mij werd
verteld dat zij die erdoor waren aangetast eikenbladeren hadden gegeten. Als
zij iets geurigs roken — aldus mijn informanten — zoals erwten of bepaalde
paddestoelen, hadden zij zichzelf niet langer in bedwang en begonnen zij wild
rond te springen. Zij probeerden andere mensen te slaan of richtten hun pijl
en boog op anderen zonder dat zij echter tot raak schieten kwamen. Om hun
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toestand te beschrijven grepen mijn informanten herhaaldelijk terug naar een
bepaald beeld, waarvan de betekenis mij duister is gebleven. Dit gezegde
luidde: als zij in een dergelijke toestand vuur zien, worden zij razend, het vuur
lijkt hun toe water te worden, zodat zij zich in het vuur willen storten om het
te doven. Vuur oefende dus een onweerstaanbare aantrekkingskracht uit.
Anderen, niet in die mate aangetast, moesten dan snel ingrijpen om brand-
wonden te voorkomen. De aangetasten en niet-aangetasten waren geneigd
elkaars gezelschap te ontlopen; de laatsten bezagen het met een zekere
argwaan op afstand. De methode om iemand te kalmeren die zichzelf niet
meer meester is, is hem dwingen tot roken.

Uit het eten van eikenbladeren — aldus mijn informanten — volgt dat tong
en verhemelte opzetten, maar wonderlijk genoeg gebeurde dit hun niet. De
waanzin uitte zich verder in het uitstoten van woorden en klanken ontleend
aan een volkomen vreemde taal, die voor de aangetasten onderling wel, maar
voor de niet-aangetasten niet verstaanbaar heette te zijn. In feite leek bij velen
deze vreemde taal verdacht veel op een imitatie van het dialect van het
onderdistrict Kiwirok, dat vaker voor imitatie wordt aangegrepen; onverstaan-
baar soms door een vervormde uitspraak van de woorden. Ik herinner mij dat
de onderwijzer in de Apmisibil een al ouder meisje enkele dagen thuis heeft
laten blijven, omdat ook zij was gaan kijken naar de overkant van de Okbi
met als gevolg, dat zij tot ontzetting van heel de klas zich voordeed alsof zij
niet normaal meer kon articuleren.

Vanuit het gebied rond de rivier de Okngo in het noorden was deze golf
langs de westelijke helling van de Okbi via de zijrivieren Okngubel en Okefok
al tot aan Okbetel doorgedrongen. In de Apmisibil sprak men de verwachting
uit, dat zij ook daarheen zou overslaan. Onder het werken aan het vliegveld
hadden sommige jongeren al uitdagend eikenbladeren bij de hand, zonder dat
zij er toe kwamen om ze te gaan eten. Wat de mensen in mijn nabijheid het
meest aansprak was het gerucht dat enkele van deze bezetenen tezamen
zomaar een huis omver hadden gelopen en dat zij bij een ander huis op het
dak geklommen waren en zich vervolgens op de rug daarvan af hadden laten
glijden, dit alles zonder enig letsel op te lopen. Zij die het gebeuren alleen van
horen zeggen wisten, waren dieper onder de indruk dan zij die nieuwsgierig
geworden zelf waren gaan kijken. Hoewel mij ten stelligste verzekerd was dat
de met waanzin aangetasten tot hun dood daarmee behept zouden blijven,
bleek na een week alles weer tot de normale toestand te zijn teruggekeerd.

Een soortgelijke golf, die zich een generatie eerder moet hebben voorge-
daan achter in de Okbaapvallei, maar nu weer ter sprake kwam, werd
aangeduid met semmnaning; de term zelf konden mijn informanten niet ver-
talen, doch kernachtig werd deze golf aangeduid met doen-als-de-wind. Uit de
diverse beschrijvingen kwamen de volgende constanten naar voren. Het hield
verband met de kabong-jacht. Mannen die er door aangetast waren, klommen
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tot heel hoog in de bomen, terwijl hun vrouwen met de stenen bijl onder
tegen de stam sloegen, maar ongelukken waren er niet gebeurd. Anderen — ik
geef slechts hun beschrijvingen weer — waagden zich zelfs tot in het topje van
de pisangbomen om daar te gaan staan dansen. Weer anderen zetten zich neer
op een boomtak met de rug tegen de stam geleund, en met hun booghout het
einde van een tak omvattend lieten zij de boom heen en weer zwiepen. Zijj
werden in staat geacht om anderen de tabak, die dezen aan het roken waren,
uitde hand te nemen zonder dat het gemerkt werd. Terwijl zij meenden zelf
te roken, rookten de aangetasten hun tabak op en tot slot stopten zij hen hun
peuk weer in de hand. In die periode voedden zij zich met ngumol, een soort
waterplant met op taroblad gelijkende bladeren en jeukverwekkende bloem-
kelken. De knollen van deze waterplant werden door hen gelijkgestetd met taro
en de bladeren met matul, eetbare bladeren van een daartoe gekweekte struik.

Individuele gevallen van tijdelijke razernij treft men aan bij het dansen.
Ook hier is in de verschijnselen een bepaald patroon aanwijsbaar. Plotseling
begint een van de dansers dwaze sprongen te maken; hij wordt handtastelijk
of op de dansvloer gezeten slaat en trapt hij met armen en benen naar de
omstanders. In de beschrijvingen wordt ook hier meestal een aanval op het
vuur vermeld. Tenslotte wordt roken weer het probate middel genoemd om
zo iemand tot rust te brengen.

Bljjvende krankzinnigheid wordt aangeduid met de term mutanak. De twee
krankzinnigen die ik zelf in de loop van de jaren ontmoet heb bleken
ongevaarlijk te zijn. Ter verklaring van hun afwijkend gedrag maakten anderen
mij eenvoudig erop attent dat zij mutanak (krankzinnig) waren; verder werd
aan hen geen bijzondere aandacht besteed. Handelt iemand plotseling tegen
de draad in, dan is de gebruikelijke uitdrukking om hem tot de orde te
roepen: ben je gek geworden? Dit kan gebeuren als iemand zonder te waar-
schuwen binnenshuis een ander van achteren wil passeren of als iemand zich
zonder meer tussen anderen indringt om een plaats nabij het vuur te bemach-
tigen, als men zittend rond het vuur een ander hindert door niet de voeten in
te trekken, etc.

De complete uitdrukking luidt mutanak diron. Uit de wijze waarop het
werkwoord diron wordt gebruikt, blijkt dat men krankzinnigheid of razernij
wijt aan iets buiten de mens, dat deze mensen tot bepaalde daden aanzet.
Zonder dat ik kan aangeven wat deze termen wel betekenen, meen ik te
mogen zeggen dat kinum, semnaning en mutanak geen aanduidingen zijn van
bepaalde geesten; zij duiden eerder de toestand aan waarin de mens zelf
verkeert. Op de vraag wie dan wel bezit van hen heeft genomen, zoals in het
werkwoord diron tot uitdrukking gebracht wordt, en hen tot het begaan van
die daden aanzet, volgde geen spontaan antwoord. Men veronderstelde dat er
demonen bij betrokken waren of — in het geval van semnaning, doen-als-de-
wind, — de voorvaderfiguur Atangki.
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Fase Il — Een aanval van waanzin kan de inleiding zijn tot het in contact
treden met geest, met name met de okalut. Anseripki Setamanki, een gerespec-
teerd ziener in het dorp Sironaip, was met de okalut in contact gekomen na de
golf van waanzin, aangeduid met semnaning of doen-als-de-wind. '

Hoe men zich dit in contact treden met de geesten voorstelt, kan ik
illustreren met het geval van Wengbetan Kasipmabin en Weripki Kasipmabin,
twee mannen uit het dorp Fisilkop. Beiden hadden hun eerste ontmoeting
met de okalut in het oerwoud. Eens, toen heel het dorp het oerwoud
ingetrokken was voor de pluk van pandanus-noten, had Wengbetan de ande-
ren achter zich gelaten en was op zijn eentje steeds dieper het oerwoud
ingetrokken langs een door de okalut gebaand pad. Zo kwam hij aan in het
centrum van de pandanus-nootbomen, in een dorp van de okalut. Hier had hij
toen voor het eerst zijn latere vriend Irinsiljap, het hoofd van het dorp der
okalut, ontmoet.

Zijn verwant Weripki Kasipmabin had zijn eerste ontmoeting tijdens de
kabong-jacht. Net toen hij een kabong had gepijld, rende een tweede langs de
boomstam naar beneden. Terwijl zijn hond achterbleef bij het reeds gepijlde
wild, zette Weripki alleen de achtervolging in. Plotseling kwam Weripki tot de
ontdekking dat hij in een dorp van de okalut was terecht gekomen. Het dorp
leek geheel verlaten te zijn. Weripki is op de omheining gaan zitten en heeft
de omgeving in zich opgenomen. Op het erf van het dorp groeiden volop
pandanus-bomen en het sacrale mannenhuis was veel groter dan dat in de
dorpen der mensen. Toen hij een poosje op de omheining had zitten uitrus-
ten, kwam uit het sacrale mannenhuis een okalut op hem toe met tabak.
Sindsdien is die geest, Ninjap geheten, zijn persoonlijke vriend. Ondertussen
had zijn vrouw lange tijd in de jachthut in het oerwoud op hem zitten
wachten. Toen Weripki tenslotte terugkeerde, was hij als een razende te keer
gegaan: hij had het vuur als water willen opdrinken. Sinds dit voorval in het
oerwoud heeft Weripki dit verschillende keren ook in het dorp zelf gehad.
Dan maakt hij zijn ogen en slapen zwart met houtskool, springt als een dolle
rond in de woning of rent met pijl en boog door het dorp. Hij schiet daarbij
ook, maar heeft nog nooit iemand geraakt.

Dat het oerwoud aanleiding geeft tot dergelijke belevenissen zal niemand
ontkennen die uit eigen ervaring het oerwoud kent, die zelf dagenlang de
ondefinieerbare melancholie en dreiging ervan op zich heeft voelen drukken.
Mensen kunnen bevangen worden door de onmetelijkheid van het oerwoud,
dat als het ware steeds dichter op de mens toedringt en hem dreigt te zullen
overweldigen. Tien tot twintig meter hoge bomen, begroeid met wanstaltige
gedrochten van varens en orchideeén, behangen met mossen en lianen, staren
onafgebroken de mens aan. Rondom heerst een stilte, die nooit werkelijk
stilte is. Elk krakend takje kan duiden op gevaar, naamloos gevaar. Men moet
het zelf misschien ervaren hebben om het te kunnen begrijpen, op tournee bv.
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met de dragers. Tijdens een rustpauze in het oerwoud zelf, wanneer de stilte
gelegenheid gegeven wordt zich op te dringen, kan alleen het geluid van een
afknappende tak al verlammend werken. De spaarzame plekken waar de mens
zich kan koesteren in de behagelijke zonnewarmte betekenen een verademing.
Na dergelijke ervaringen kan men zich voorstellen wat één van hen kan
overkomen als hij zich toevallig te ver van de anderen heeft verwijderd.

Fase IIl — De vriend, die zij in het oerwoud ontmoet hebben, komt hen
vervolgens in het dorp regelmatig opzoeken. De vriend-okalut van Kangfung
Uropmabin, de oudste inwoner van het dorp Iburbakon, Misiljap genaamd,
onderhield met hem zulke hechte vriendschapsbanden dat hij zich vlak achter
het dorp Iburbakon nabij het verboden meertje Alengsit een huis bouwde,
onzichtbaar uiteraard voor niet ingewijden. De enkele pandanus-bomen vlak
bij het dorp Iburbakon zijn door zijn vriend Misiljap voor nassaschelpjes
elders gekocht, in het dal van de Okfafi, vlak bij de bakermat van zijn clan, en
toen bij Iburbakon geplant. Dit werd de reden genoemd waarom men niet van
de bladeren van deze pandanus gebruik mocht maken voor dakbedekking en
de vruchten van deze bomen niet mocht plukken. Toen ooit een paar
mannen, dit verbod negerend, met bladeren van deze bomen de lekken in hun
huis hadden proberen te stoppen, begon het dak zoveel water door te laten
dat zij noodgedwongen een heel nieuw dak hadden moeten aanbrengen.

De okalut, met wie enkele mensen vriendschapsbanden onderhouden, zijn in
hun eigen wereld belangrijke personen. Dat zij vriendschap zochten met
mannen als Kangfung Uropmabin hoefde niemand te verwonderen, want
Kangfung was een belangrijk persoon onder de mensen. Het feit echter dat
ook Wengbetan en Weripki prat gingen op hun vriendschap met enkele
belangrijke mannen uit de kring der okalut, wekte wrevel bij de anderen, daar
zij zelf rechtens volkomen onbelangrijk geacht mochten worden.

Zij die als ziener optreden worden verondersteld in het bezit te zijn van
een mong (wesp)'. Niemand van mijn informanten had echter ooit een wesp
van een ziener gezien. Ook deze wesp heet afkomstig te zijn van de okalut.
Toen ik eens dieper op het bezit van de wesp ingaande dit toespitste op het
geval van Wengbetan, wisten informanten zich te herinneren dat hij hiermee te-
ruggekomen was van een dansfeest te Fomding in het onderdistrict Kiwirok.
Informanten uit het dorp Benejakwol trokken deze bewering in twijfel, want
één van hun clan, Denaweng Urfon, vroeger zelf een ziener, had gezegd dat
zijn wesp hem door Wengbetan ontstolen was;.daarom was hij sedert zelf
beroofd van zijn zieners-gave. Informanten, verwant aan Wengbetan, zeiden
dat Wengbetan hen zelf had gezegd deze wesp persoonlijk van zijn vriend-
okalut in ontvangst te hebben genomen, op een nacht in het donker, daarbjj
bijgelicht door het licht dat uit diens ogen scheen.

Vermoedelijk een bij. Blijkens p. 370 maakt het dier ook honing (v.B.).
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Fase IV — Als hij door het contact met de okalut in het bezit gekomen is
van een wesp, moet de aspirant-ziener nog in de leer bij een ervaren ziener.
Wengbetan was in de leer geweest bij Kitokmena Alwolmabin. Deze staat
bekend als de meest bekwame ziener tot ver in de omliggende dalen, wat wel
blijkt uit het feit dat hij tijdens zijn leven zes vrouwen heeft getrouwd,
waarmee hij inderdaad de kroon spant. Over deze opleiding zijn mij verder
geen gegevens verstrekt. Wengbetan zelf had gezegd dat Kitokmena hem van
zijn zienersgave had overgedragen door een blad van de pisang-tawa in repen
te scheuren, deze repen op elkaar gestapeld op zijn ogen te leggen en te
doorboren met een priem. Vanuit de duisternis van zijn met bladeren afge-
dekte ogen had Wengbetan zo het licht kunnen opvangen van de voor anderen
onzichtbare wereld.

DE ZIENERS IN DE UITOEFENING VAN HUN FUNCTIE

Op verschillende wijzen kunnen de zieners hun contact met de wereld der
geesten ten nutte maken voor zichzelf en hun verwanten. Zij voorzien onheil,
zodat zij de gemeenschap daarop kunnen attenderen en het beraamde onheil
kunnen verijdelen. Praktisch belangrijker is dat zij de geesten kunnen raad-
plegen over de afloop van een ziekte. Vaak kunnen zij de oorzaken van een
ziekte aanwijzen en verwijderen. Maar dank zij dit contact hebben zij ook de
macht anderen ziek te kunnen maken. Een enkeling onder hen heet ook aan
dit contact zijn relatief grote rijkdom aan schelpen te danken te hebben. Deze
mogelijkheden, die het contact met de geesten biedt, worden niet door elke
ziener in dezelfde mate of op dezelfde wijze benut: de één blijkt meer
gezocht te worden omdat hij zieken kan genezen, de ander meer gevreesd te
zijn omdat hij mensen ziek kan maken. Systematisch worden deze mogelijk-
heden hieronder uitgewerkt.

I Voorzien van beil en onbeil — Het nieuwste, veel gebruikte hulpmiddel in
het voorzien van de toekomst is de spiegel. Deze wordt niet zozeer benut
door de erkende zieners als wel door hen die nog geen naam hebben gemaakt.
In de spiegel blijken zeer variabele beelden te kunnen worden opgevangen. 1k
geef hiervan enkele voorbeelden.

Tijdens de aanleg van het vliegveld dreigde er weer eens oorlog voor de
bewoners van de Apmisibil van de kant van de mensen rondom de rivier
Okbetel. De sfeer op het werk was onrustig. Toen de oude Bangupki Ning-
dana zijn spiegel raadpleegde, zag hij dat de mannen van Okbetel zich
inderdaad op weg hadden begeven en op dat moment achter de bergrug
Lelum waren om hen van achteren te kunnen overvallen. De rest van de
morgen heeft men tijdens het werk voortdurend met de ogen de Lelum
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afgespeurd, maar dank zij de spiegel van Bangupki moet de vijand zich betrapt
hebben gevoeld, want hij is niet komen opdagen.

Sengweng Alwolmabin zag in zijn spiegel dat er mensen met rotan gebon-
den in de vijver Turkopsit werden gegooid. Aanvankelijk een raadselachtig
beeld. Geruime tijd later kwam vanuit Mabilabol een politiepatrouille naar de
Apmisibil om een oorlog te beslechten. De raddraaiers werden gevangen
genomen en vastgehouden in het tijdelijke bestuurshuis nabij de vijver Tur-
kopsit. Toen de gevangenen ook nog werd geleerd hoe zij zich moesten baden,
was het beeld compleet.

In Atolbol, een dorp aan de westkant van de Okbi, nabij de Okngubel, zag
iemand ten gerieve van mijn vriend Tangontap Urfon hoe deze zich op weg
begaf naar mijn huis om medicijnen te halen. Vervolgens zag de man in zijn
spiegel hoe Tangontap op de terugweg van mijn huis dood neerviel. Dit beeld
werd bevestigd door een vrouw ter plaatse, die mutanak (krankzinnig) is.
Tangontap heeft zich echter door dit beeld niet weerhouden gevoeld om het
contact met mij voort te zetten.

Dit zijn voorbeelden van ongevraagd verstrekte inlichtingen; op zichzelf
kan uiteindelijk iedereen dit, maar toch zal men met het voorzegde rekening
houden, men weet zich gewaarschuwd. Tangontap voelde zich enerzijds hier
al boven staan, maar anderzijds achtte hij het raadzaam mij terloops mee te
delen wat hem voorzegd was.

Om inlichtingen in te winnen begeeft men zich naar erkende zieners. De
mij bekende gevallen betreffen alle de kwestie of een zieke zal blijven leven of
zal sterven en wat men tegen de ziekte kan doen. 1k geloof niet dat zij worden
geraadpleegd over het nut van een oorlog, de uitslag van een handelstocht of
iets van dien aard. De vraag naar de uitslag van een ziekte kan de ziener niet
uit zichzelf beantwoorden; hij moet ook zelf te rade gaan, zonder dat altijd
duidelijk wordt wie door hem geraadpleegd wordt.

Een wijze van raad inwinnen is het alut kuplon. Hoe deze uitdrukking
moet worden vertaald is mij niet duidelijk; deze uitdrukking werd naar voren
gebracht, toen ik eens peinzend met een potlood op het tafelblad tikte.
Tijdens zulk een ceremonie tikt de ziener op de vloer van zijn woning; gaat
het tikken onafgebroken door, dan zal de zieke blijven leven, breekt het
tikken plotseling af dan zal de zieke sterven. In dezelfde trant kent men het
delop kuplon; de betekenis der termen is mij niet bekend. In dit geval wordt
de ziener van buitenshuis het antwoord gegeven in een melodieus gefluit,
toegeschreven aan de awig-min van de ziener. De ziener behoort zelf dit
antwoord te interpreteren.

Nofutwok Uropmabin, bijgenaamd kasengki (die van de demonen), ont-
vangt het antwoord via het gebladerte der bomen. Vraagt men hem naar de
toekomst van een zieke, dan tuurt hij lange tijd naar het gebladerte. Door het
dichte gebladerte boort zijn wesp een gat waardoor hem zicht gegeven wordt
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op wat anderen verborgen blijft. Of hij staart geruime tijd voor zich uit in de
lege ruimte en leest het antwoord af uit het gebarenspel dat de geesten der
overledenen daar voor hem opvoeren.

Van een ziener wordt niet vereist dat hij het antwoord in duidelijke
bewoordingen aan de belanghebbenden overbrengt. Hij kan dit antwoord ook
overbrengen zonder dat hij het zichzelf bewust hoeft te zijn. Wrijft een ziener
bv. met zijn vinger onder zijn neus langs, eenvoudig omdat hij daar jeuk heeft,
dan zal dit gebaar door de belanghebbenden worden geinterpreteerd als een
teken dat de zieke zal sterven. Het lijkt mij dat in de praktijk het antwoord
vaker wordt gegeven door de belanghebbenden zelf dan door de geraad-
pleegde ziener. In zekere zin kan de ziener geduldig afwachten tot zij hun
eigen interpretatie hebben verwoord. Of een ziener vaak wordt geraadpleegd
inzake leven of dood is mij niet bekend. Dat hij door zijn gedrag de mensen
fascineert, moest ik haast wel concluderen uit hun protest tegen mijn gedach-
teloos spel met het potlood.

Il Verwijderen van de oorzaak van een ziekte — Zoals een ziener in staat
geacht wordt het ongekende te voorzien, zo wordt hij ook in staat geacht het
onzichtbare te voorschijn te halen. Hij kan wreemde voorwerpen verwijderen
uit het lichaam van een zieke. In deze hoedanigheid wordt hij aangeduid met
de term talmon kandonki (iemand, die schadelijke voorwerpen kan verwij-
deren). Deze vreemde voorwerpen worden gelocaliseerd in de keel, de longen
of de buik. Elk van deze plaatsen vereist een aangepaste behandeling.

Toen Bakonsonki Uropmabin weer eens last had van een opgezette keel en
benauwdheid, bracht zijn vaders zuster hem naar haar man, van wie zijj
gescheiden leeft, Anseripki Setamanki. Zij troffen hem aan in zijn tuin nabij
het dorp en daarom hebben zij zolang meegedaan met zijn werk, totdat hij
naar huis terugkeerde. Thuis gekomen haalde Anseripki uit het mannenhuis
een pijl van het soort dat men gebruikt voor de vogeljacht. Inplaats van een
pijlpunt zitten hier in de schacht drie of vier uiteenwaaierende stokjes
vastgestoken, onderling met rotan verbonden, in de vorm van een korfje. Deze
pijlpunt richtend op het dorp van de patient zette hij de onderkant van de
pijlschacht aan de mond en zoog hieraan. Toen hij daarna het korfje van
opstaande pijlpunten verwijderde, bleek daaronder in de holte van de rieten
schacht een bundeltje te zitten, bestaande uit een stukje spek, gewikkeld in
pisangblad. Nadat hij dit stukje spek aandachtig had bekeken, luidde de
uitspraak dat de opgezette keel te wijten was aan de sengair (overledenen) van
hun dorp Iburbakon. Anseripki genas de zieke niet, hij wees alleen de weg die
daartoe moest worden bewandeld: de overledenen van het eigen dorp tevre-
den stellen. '

Toen Nongwok Kasipmabin vanwege keelpijn de hulp inriep van een ziener
in zijn eigen dorp, Wengbetan Kasipmabin, nam deze zijn vogeljacht-pijl,
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richtte de punt op het dorp, zette het uiteinde van de schacht aan zijn mond,
zoog en haalde vervolgens een steen uit zijn mond te voorschijn.

Afankulip, de vrouw van Bipnit Urfon te Benejakwol, ging met haar
keelpijn naar haar broer Anseripki Setamanki. Deze nam zijn vogeljachtpijl,
ontdeed de schacht van de uiteenwaaierende stokjes der pijlpunt, bracht de
schacht naar zijn mond, zoog en haalde toen een bosje haar uit de holte
bovenin de rieten schacht.

Binnen een bepaald schema, dat door de zieken wordt gekend, kan door de
ziener enige variatie worden aangebracht, maar van hem wordt verwacht dat
hij zich in het algemeen aan het schema zal houden; zonder dat worden zijn
handelingen ongeloofwaardig. Duidelijker nog komt dit patroon naar voren in
de volgende voorbeelden van pijn in de borst.

De eerste vrouw van Kangfung Uropmabin ging met pijn in de borst naar
de man van haar dochter, Anseripki Setamanki. Zij zelf bracht mee wat voor
de behandeling noodzakelijk werd geacht, jofok, het sponsachtig binnenste
van een rottende pisangstengel. Anseripki nam deze spons van haar aan,
betastte hem langdurig, drukte de spons vervolgens op haar borst, zodat het
water eruit vloeide en telkens als hij de spons terugnam, kwam er een steen
mee te voorschijn.

De vrouw van Bipnit Urfon was met een last hout uitgegleden en tenge-
volge van deze val voelde zij pijn in de borst. Haar broer Anseripki haalde met
de spons van pisangstengel een vijftal stenen te voorschijn.

Toen Damfakan longontsteking had, liet men Wengbetan Kasipmabin
komen. Met zijn mond op diens borst zoog hij verschillende stokjes te
voorschijn, die hij in het schemerdonker naast de zieke op de vloer uitspuwde.
Deze stokjes werden aangeduid met de naam ara (pijlen). Zo liet Baki
Alwolmabin mij eens een bundel stokjes zien, die naar mijn gevoelen verdacht
veel leken op de harde stukjes schil van een suikerrietstengel. Elk stokje
duidde hij aan met de naam van een der verschillende pijlsoorten. Succes-
sievelijk had een ziener al deze ara (pijlen) uit zijn borst te voorschijn
gehaald. Hij bewaarde de bundel zorgvuldig tussen de bladeren van het dak.

Uit de buik van een zieke met buikklachten komt bijna steeds hetzelfde te
voorschijn: unom ebil (strootje uit een biezen schaamrok) of unom saklon
(een deel van een strootje). In het verwijderen hiervan is Kafol Kasipmabin
van het dorp Fisilkop gespecialiseerd. Hij begint zijn behandeling met de buik
van de zieke te bestrijken met rode kleipoeder, dat met water is aangemaakt.
Hier wrijft hij met een spons van pisangstengel over heen, waaruit vervolgens
de strootjes te voorschijn kunnen worden gehaald. Ook voor varkens, die
weigeren hun bataten te eten, kan men bij Kafol terecht of hem aan huis
ontbieden. Met behulp van de spons van pisangstengel haalt hij evenzo
strootjes afkomstig van de schaamrok der vrouwen te voorschijn.

Zou men moeilijkheden willen maken in verband met de inconsequentie,
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dat wel zichtbare voorwerpen naar buiten komen, maar zichtbare gaten in het
lichaam ontbreken, dan zou men verwijzen naar de wesp van de ziener. De
wesp is in staat gaten te maken waar geen gaten worden gezien en ze dicht te
naaien na het verwijderen van het vreemde voorwerp.

Een geheel eigen taak tenslotte valt toe aan Nofutwok Uropmabin. Hjj
spoort de gaten op in.de grond, waarlangs de ziekmakende demonen aan het
aardoppervlak komen, zodat men deze gaten kan dichtstoppen om hen de
weg naar boven af te sluiten. Toen de vrouw van Kafol, de man die zelf bjj
buikklachten optreedt, ziek was, verzekerde Nofutwok hen dat hier een
demon bij betrokken was. Tussen en achter de huizen van hun dorp groeien
weelderig de batatenranken van een vroegere tuin. Met een stok porde
Nofutwok tussen de bladeren totdat zijn stok plotseling zelf rechtop in de
grond bleef staan. Hij was met zijn stok in het gat terecht gekomen, waarlangs
de demon naar boven placht te komen. Met een steen heeft men dit gat toen
afgesloten.

In al de bovenvermelde voorbeelden ontbreekt een direct beroep op het
contact met de okalut of andere soortgelijke geesten. De nog jonge ziener
Wengbetan Kasipmabin brengt dit soms in de enscenering expliciet tot uit-
drukking. De patient moet wachten totdat het donker is geworden; zolang
kan hij zich aansluiten bij de andere mannen in het sacrale mannenhuis. Door
te zingen worden de okalut opgeroepen. De patient zelf is getuige van het
gesprek dat Wengbetan vanuit het huis met de okalut buiten voert. Tenslotte
haalt Wengbetan, bezeten van de okalut, de vreemde voorwerpen uit het
lichaam van de patient te voorschijn.

De zieners worden meestal te hulp geroepen door hun naaste verwanten of
aanverwanten. De enkele keren dat patient en ziener geen verwanten waren,
was het niet moeilijk een indirecte verwantschapslijn te ontdekken in degenen
die als tussenpersoon optraden. In het gebied van de Apmisibil waren in totaal
zes zieners, die in staat geacht werden vreemde voorwerpen te kunnen
verwijderen. Drie van hen behoorden tot het dorp Fisilkop; de andere drie
woonden verspreid over drie dorpen, één in Iburbakon, één in Sironaip en één
in Oktanglap. Van deze zes bleken twee zich gespecialiseerd te hebben zonder
dat daarmee de anderen waren uitgesloten om zich ook op dit gebied te laten
consulteren.

Mijn informanten waren geneigd hun gave om vreemde voorwerpen uit het
lichaam van een zieke te verwijderen niet op zichzelf te zien, maar in een
wijdere contekst. Zoals zij in staat werden geacht voor anderen onzichtbare
voorwerpen op te kunnen diepen uit het menselijk lichaam, zo achtte men
hen ook in staat om te putten uit een onzichtbare schat van schelpen. Zelf
beweerden de zieners deze schelpen te verkrijgen via de okalut. Hierbij
speelde hun wesp een zo belangrijke rol dat men de vroegere schelpen van de
vele, door ons later geimporteerde schelpen placht te onderscheiden met de
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aanduiding sewol mongki (schelpen van wespen afkomstig). Iemand die in
deze ieders verbazing afdwong, was Kitokmena Alwolmabin, de man die zes
vrouwen heeft getrouwd. Of de zieners direct schelpen vroegen als betaling na
een consult is mij nooit duidelijk geworden. Mijn informanten ontkenden dit.
Omdat zij hun praktijk vooral onder verwanten uitoefenden, lijkt het mij ook
niet waarschijnlijk.

IIl Veroorzaken van ziekte en dood — De keerzijde van het kunnen
verwijderen van vreemde voorwerpen is de macht anderen ziek te maken. In
deze hoedanigheid worden de zieners aangeduid met de term kaka-biski.
Hoewel ieder van hen dagelijks dit woord gebruikt, bleek het moeilijk te zijn
een heldere uiteenzetting te geven van de preciese inhoud van deze term.
Spontaan beschouwt men de term bis / biski als een kwalificatie bij het
zelfstandig naamwoord kaka (man, mens). Oppervlakkig zou men dus kunnen
vertalen met ‘iemand, die kan toveren’. Door combinatie van verschillende
gegevens kreeg ik tenslotte het volgende beeld. Kaka-biski moet worden
verstaan in de trant van de awia-min als een op zich bestaand wezen,
handelend in opdracht van een mens, zijn meester. In tegenstelling tot de
awia-min, die handelt op eigen initiatief, buiten de verantwoordelijkheid van
zijn meester, ontvangt de kaka-biski zijn opdrachten van een mens. Zonder
dat mij duidelijk werd hoe iemand in het bezit komt van een kaka-biski, gaf
men blijk een nauwe samenhang te zien tussen de van de okalut verkregen
wesp en de kaka-biski. Uit hetgeen volgt zal blijken, dat men geen uitgebalan-
ceerd onderscheid maakt tussen de kaka-biski en zijn meester: nu eens wordt
een handeling direct aan de meester toegeschreven, dan weer indirect via de
kaka-biski.

In het proces waaruit ziekte en dood resulteren kunnen verschillende
stadia worden onderscheiden. De zieners kunnen niet zondermeer iedereen
doden, die zij de dood toewensen. Allereerst is nodig dat zij een zekere macht
over die persoon verkrijgen.

a — Iemand binnen zijn macht brengen — Zij verkrijgen macht over iemand
door zich in het bezit te stellen van iets dat ten nauwste met de levensbehoef-
ten van het slachtoffer verband houdt, bijvoorbeeld etensresten, het eind of
de peuk van de sapuk (bij wijze van sigaar bereid tabaksblad). Deze handeling
wordt aangeduid met de term ningil faklon. Faklon moet worden vertaald
met schenden, misbruik maken van; ningil betekent primair tanden en vervol-
gens naam: misbruik maken van iemands naam. Heel lang is de benaming van
deze handeling mij een raadsel gebleven, evenals overigens voor mijn infor-
manten toen zij op deze benaming werden geattendeerd. Uit het vervolg zal
echter blijken, dat er inderdaad verband is tussen deze uitdrukking en een
bepaald stadium in het proces van ziek maken.

Men weet zich ten zeerste kwetsbaar in hetgeen direct verband houdt met
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de vitaliteit van het lichaam, d.i. met alles wat gegeten wordt en alles wat
door het lichaam wordt afgescheiden. Omdat sapuk (tabak) ook wordt
beschouwd als iets dat gegeten wordt (sapuk weron, roken), let men scherp
op wat ermee gebeurt. Als iemand een blad tabak in een beten (dekblad
afkomstig van een bepaald soort plant) heeft gerold en na zelf enige trekken
te hebben genomen anderen hiervan mee laat roken, mag hij verwachten dat
tenslotte minstens de peuk aan hem wordt teruggegeven, opdat hij deze
eigenhandig kan vernietigen door hem in het vuur te werpen. Men blijkt
daarentegen geen moeite te doen om de schillen of de uitgekauwde resten van
een suikerrietstengel te vernietigen. Let men op de werkwoorden die in
verband met het uitkauwen van suikerriet worden gebruikt, dan blijkt dat
suikerriet niet gecombineerd wordt met werkwoorden die specifiek eten, zich
met iets voeden betekenen. Men maakt dus onderscheid tussen wat zich wel
en wat zich niet leent voor misbruik. De zorg voor het vernietigen van
etensresten kan bezwaarlijk worden verklaard als een soort gesanctioneerde
opruimingsdienst, want dan zouden op de eerste plaats juist de resten van
uitgekauwd suikerriet hieronder moeten vallen, daar deze zwermen vliegen
aantrekken. Integendeel, nonchalant worden deze resten op de grond gegooid
en achtergelaten.

Naast de sapuk-ngol (einde van gerookte sigaar) geldt als een eveneens voor
de mens gevaarlijk voorwerp de boneng-sing (uiteinde van de bataat). Dit
vaak enigszins krullende, dunne uiteinde van de bataat wordt niet opgegeten.
Samen met de bij het poffen in de as aangebrande schil van de bataat zal men
dit uiteinde in het vuur gooien, opdat het vernietigd zal worden. Nooit is mij
een bevredigende verklaring gegeven, waarom juist dit uiteinde, dat niet voor
op-eten in aanmerking komt, het meest gezochte voorwerp is, alsof hierin de
mens het meest kwetsbaar is. Dit suggereert reeds een bijzondere visie op de
ngol (uiteinde of begin) in het algemeen. Later zullen we opnieuw met deze
visie in aanraking komen.

Dat er ook andere mogelijkheden zijn om macht over iemand te verkrijgen
blijkt uit het volgende voorval. Een lid van de clan Setamanki was met enkele
leden van de clan Urfon op bezoek bij een Uropmabin. Toen deze Uropmabin
zich even uit huis verwijderde, maakten zijn gasten van de gelegenheid gebruik
een bataat uit de as te halen en te doorboren met een stokje, zodat enkele
kruimels bloem van de bataat aan het stokje bleven kleven. Te laat herinnerde
de Uropmabin zich dat hij zijn bataten onbeheerd in het vuur had achter
gelaten. Toen hij aarzelde om ze te eten, verklaarden zijn gasten dat hij ze
rustig zonder te wassen kon opeten, want buiten hen was er niemand in huis
geweest. Pas later toen deze Uropmabin ziek werd, wisten zijn verwanten
samen met hem de toedracht te reconstrueren. Zijn dood werd dan ook op de
Setamanki en Urfon gewroken.

Men is geneigd zich dit toeeigenen van zaken, waarin de mens kwetsbaar
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is, op een controleerbare manier voor te stellen. In het voorbeeld hierboven
zijn het de gasten die in staat waren iets van hun gastheer te bemachtigen,
doordat zijn bataten onbeheerd binnen hun bereik waren geweest. Bij ziekte
van de man komt diens eigen vrouw voor verdenking in aanmerking: zij zal
misschien op last van derden, bijvoorbeeld van haar familieleden, iets van hem
hebben weggenomen en doorgegeven. Is men in staat de schakels te duiden,
waarlangs contact mogelijk is geweest, dan voelt men zich zekerder bij een
openlijke beschuldiging van een bepaald individu dan wanneer men zich alleen
maar kan beroepen op het niet controleerbare gedrag van iemands kaka-biski.

b — Het benutten van de verkregen macht — Is iemand, persoonlijk, door
tussenpersonen of door zijn kaka-biski in het bezit gekomen van zaken,
waarin de mens kwetsbaar is, dan wordt hetgeen hij symbolisch met deze zaak
doet, effectief in het slachtoffer. Concreet stelde men zich dit als volgt voor.
In het bezit gekomen van een peuk doet de ziener deze in zijn som. Niemand
van mijn informanten had ooit een som gezien, zodat betwijfeld mag worden
of aan dit begrip iets concreets beantwoordt, maar zij hadden er zich wel een
duidelijke voorstelling van gevormd. Een som is te vergelijken met een bak
van boomschors, waarin men water van het dak kan opvangen. Deze som
wordt omwikkeld met de lange, stugge bladeren van de rode cordifyle.
Vervolgens legt de ziener deze bundel op het rek boven de vuurplaat. Hoe
sterker de hitte rondom deze bundel op het rek boven het vuur, hoe warmer
het slachtoffer in zijn huis wordt van de koorts. Is het slachtoffer van de hitte
bevangen, dan wordt hij benaderd door de kaka-biski van de ziener. Deze
roept het slachtoffer naar buiten te komen. De zieke is niet in staat deze roep
te weerstaan. Zij die bij de zieke waken zien, dat de patient niet meer
reageert, dat hij ‘afwezig’ is. Buiten verandert de patient in een varken. De
kaka-biski grijpt dit varken aan, snijdt hem binnenshuids het vlees weg, vult de
daardoor ontstane holten op met bladeren en stenen en stuurt daarna de
patient weer terug naar zijn woning. In diens oren blijft de bedreiging
doorklinken: de volgende keer dat ik kom, ga je dood. De omstanders in huis
constateren dat de zieke weer ‘bij’ komt, weer gaat reageren op hun roepen.
Het slachtoffer is echter weerloos, wanneer buiten de kaka-biski opnieuw hem
bij naam roept. Deze kan dus misbruik maken van zijn naam (ningil faklon)
en hem zo weglokken zonder dat zij, die bij de zieke de wacht houden, in
staat zijn zijn heengaan te beletten. Op hun geroep reageert hijj niet, zelfs niet
als zij hem bij zijn naam noemen. Het hoeft niet te verwonderen, dat een
ernstig zieke vaak weinig gelegenheid geboden wordt om gewoon te slapen.

Is de ziener eenmaal in het bezit van een voorwerp waarin de mens
kwetsbaar is, dan is geen afstand te groot om het slachtoffer te bereiken. Het
overbruggen van deze afstand stelt men zich heel concreet voor. Van veel
zieners is bekend dat zij in hun draagnet, verborgen in een bamboekoker, een
vogel met zich meedragen. Hun dorpsgenoten wordt terloops wel eens de
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gelegenheid geboden een steelse blik in die koker te werpen om zichzelf
hiervan te vergewissen. Deze steelse blik is voldoende om hun fantasie verder
op gang te helpen en anders zijn er wel zieners die hen hierbij een beetje
stimuleren. Zo had Weripki Kasipmabin — heel onschuldig klaarblijkelijk —
aan de jongeren in het dorp verteld, dat hij zijn vogel dikwijls benut om
honing te puren uit de orchideeén, die ergens hoog tegen de boomstammen
hangen te pronken.

Dit zich veranderen in een vogel wordt concreet voorgesteld: de handen
worden vleugels, de voeten worden poten, de neus een snavel, etc. Nofutwok
Uropmabin vertelde de jongeren in zijn dorp hoe hij eens samen met onder
anderen Atungdam Setamanki in vogelgestalte zich begeven had naar een dorp
vlak bij de Okngubel aan de overkant van de Okbi, op twee uur lopen afstand
van de Apmisibil, om daar iemand te doden. Hun vertrekpunt was een
verdorde boom geweest in een verlaten tuin vlak bij de plek, waar mijn huis
stond. Aan de voet van de boom had ieder zijn bamboekoker uit het draagnet
gehaald en in de gedaante van de daarin verborgen vogel waren zij op een tak
gaan zitten, wachtend tot ieder van de deelnemers klaar was. Toen hadden zjj
als een zwerm sjirpende vogels zich naar de westkant van de Okbi begeven
naar het dorp Efoksikin. De tak van een verdorde boom, waar zij samen op
neerstreken, begaf het onder hun gewicht, doch in de val had ieder van hen
opnieuw zijn vleugels uitgeslagen en vandaar waren ze weer naar de oostkant
van de Okbi, naar het dorp Tengtil gevlogen. Na daar even te hebben gerust
waren zij naar het dorp van het slachtoffer gegaan. Daar hadden zij hun
slachtoffer met een stok, die zij daartoe vanuit Tengtil meegenomen hadden,
de nek gebroken en vervolgens waren zij zigzaggend over de Okbi teruggevlo-
gen naar een oude boom te Uldofom in de Apmisibil. leder had zijn vogel
weer in de koker gedaan en gewoon als mens was ieder van hen naar zijn
dorp teruggekeerd. Enige tijd later is die man in het dorp nabij de Okngubel
ziek geworden en gestorven.

Maful van het dorp Eboksikin stierf, omdat, toen hij eens overnachtte in
het dorp Iburbakon, Kunopmen Uropmabin van hem een peuk had achter-
gehouden. Toen Maful zich van niets bewust naar zijn eigen dorp begeven
had, zijn Kunopmen, Kangfungmut, Binade en nog verschillende anderen als
vogels daarheen gevlogen en hebben hem gedood.

Het thema ‘zich veranderen in vogels’ geeft gelegenheid te over steeds weer
nieuwe details te verzinnen, aangepast aan de plaatselijke omstandigheden.
Een zwerm vogels, die zigzaggend stroomafwaarts vliegt, kan een groep op
moord beluste mannen zijn. Men is hiervan zo diep doordrongen, dat men
zich ook werkelijk onbehagelijk voelt als ergens dicht bij het dorp een vogel in
een boom langdurig naar het dorp zit te staren. Men voelt zich gedrongen het
beest weg te jagen door een steen te gooien. Eens op tournee, toen ik met mijn
dragers boven op een bergkam van de klim zat uit te rusten en elk van mijn
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dragers een sigaret had gegeven, scheerden plotseling twee loeries vlak over
ons heen. Zij kwamen uit het gat van de weg, waarlangs wij naar boven waren
geklommen, en over ons heen scherend vlogen zij verder door de tunnel in het
bladerendek, waardoor de afdaling is gemarkeerd. Op datzelfde moment viel
er onder de dragers een voelbare stilte. Zij toonden zich enigszins opgelucht
toen bleek dat ieder nog zijn sigaret had, maar voor de rest van de morgen
bleef de stemming onderweg merkwaardig gedrukt.

Op de ambivalentie mens-vogel berusten in het verhaal details zoals het
afknappen van de tak onder het gewicht van de mensen. Een dergelijk effect
mag niet van een nietig vogeltje worden verwacht. Dit gewichtloos en toch
weer niet gewichtloos zijn, onzichtbaar en toch weer niet onzichtbaar, duidt
men aan met de term kukrup. Dit verschijnsel komt voor in allerlei vormen en
gradaties. Soms is men volkomen onzichtbaar, een volgende keer is men
waarneembaar in de gestalte van een wesp of een vogel. Soms behoudt men
wel zijn eigen gestalte, maar niet het daarbij behorende gewicht. Wanneer in
één der verhalen een man zijn tweede vrouw wil verdrinken, omdat zij het
kind van zijn eerste vrouw heeft verslonden en de moeder heeft gedood,
dwingt hij haar om ook het lichaam van de vermoorde vrouw op te eten,
zodat zij tenslotte walgelijk zwaar en dik wordt. Vervolgens maakt hij een
brug over een diep ravijn uit de schillen van een pisangstengel. Onder het
vlechten van deze brug loopt hij zelf gewichtloos heen en weer om zo de
vrouw in de waan te brengen, dat deze brug sterk genoeg is om ook haar te
dragen. Zodra zijn vrouw zich op die schijn-brug waagt, stort zij in de diepte.
Hij had gebruik gemaakt van één van de vele mogelijkheden van kukrup.

¢ — De ervaring van bet slachtoffer — Zoals we boven zagen, kan men het
slachtoffer met een stok de nek breken, maar zo onvoelbaar, als het ware
slechts in aanzet, dat het slachtoffer zelf zich hiervan niet bewust hoeft te
worden. Het effect van deze handeling kan zich heel geleidelijk aan het
slachtoffer openbaren. Soms is het effect wel onmiddellijk waarneembaar,
bijvoorbeeld in het geval van de verlamming van Kalakabol (p. 37). De aanslag
kan volkomen onpersoonlijk lijken: net als iemand beneden passeert, laat
boven op de helling een steen los; een tak breekt af of een dorre boom in de
tuin valt om net als daaronder iemand aan het wieden is. Als ik mij onderweg
aan een steen stootte, zouden mijn begeleiders meelevend bis zeggen of somar
(er dreigt jou een ongeluk). Alsof die steen er niet was, toen ik mijn voet
neerzetten wilde; dan zou ik er immers wel overheen gestapt zijn. Juist toen
ik mijn voet verplaatste, werd die steen omhoog geduwd met de bedoeling me
te laten struikelen. Volgens hun mening had iemand het op mij gemunt,
wanneer een boomstam over een ravijn, waar zij al jarenlang overheen gelopen
waren, net onder mijn gewicht begon te kraken. In dergelijke situaties voelt
men zich verplicht meeleven te betonen in een waarschuwend bis, misschien
ook om een mogelijke verdenking onmiddellijk van zich af te wentelen. Zij,
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die iqts dergelijks hebben meegemaakt, zullen zich herinneren hoe zulk een
opmerking, ondanks de goede bedoeling, irriteert, vooral als men vermoeid is.
Intussen moeten wij onbehendige, zwaargebouwde blanken toch wel een de
Nalum onbekende bescherming genieten. Hoewel juist ons altijd iets dergelijks
overkomt, blijkt deze aanslag nimmer effect te hebben.

Conclusie — De clientéle van de zieners, die vreemde voorwerpen kunnen
tevoorschijn halen, beperkt zich tot de naaste verwanten en aanverwanten.
Dit hoeft niet te verwonderen zodra men de keerzijde van deze gave kent, de
macht om anderen onheil te berokkenen op een de gewone stervelingen niet
gegeven wijze. Hoewel op de 507 zielen tellende bevolking van de Apmisibil
slechts een zestal mannen duidelijk een functie hebben in het verwijderen van
vreemde voorwerpen op grond van hun contact met de geesten, was het aantal
mannen, aan wie bis werd toegeschreven, veel groter. Meestal was de beschul-
diging van bis gericht tegen de voornaamste mannen in de dorpen in de
omtrek, met wie de verwanten van het slachtoffer niet op goede voet stonden.
Dezen bleken echter in hun dorp en vaak nog in andere dorpen over
vele handlangers te beschikken. Uit zichzelf zouden het slachtoffer en dege-
nen, die zich zijn lot aantrokken, slechts één of twee namen noemen van
verdachten, namen die herhaaldelijk terug kwamen. Toonde ik mij echter
bereid met hen dieper op de zaak in te gaan, dan volgde vaak een hele serie
namen van mannen die erbij betrokken geacht werden. Niet uitsluitend
mannen van andere dorpen kwamen voor verdenking in aanmerking, ook
binnen het eigen dorp wist men zich omgeven met niet alleen welgezinde
mensen. In het algemeen kan worden gesteld dat zolang iemand gezond is, de
dreiging die uitgaat van minder goede verstandhoudingen met mensen elders
of in het eigen dorp, niet aan de oppervlakte verschijnt. Acuut wordt deze
slechte verstandhouding, zodra men zich ziek voelt. Dan blijkt dat eigenlijk
iedere man een potentieel gevaar kan zijn op grond van vermoed contact met
de geesten, en iedere vrouw, zelfs de eigen echtgenote, een handlanger.

Sommige mensen vragen erom bekend te staan als mensen die beschikken
over onheilwekkende krachten, getuige de geheimzinnige bamboekoker in het
draagnet. Hoewel zij achting genieten inzover zij in staat zijn onheil van het
dorp af te wenden, worden zij door de jongeren in het dorp veeleer gevreesd,
omdat zij zich ook tegen hen kunnen keren. De meesten die mij opzochten
om zich te laten behandelen, voelden zich meer slachtoffer dan meester van
kaka-biski. Op mijn vraag wat zij toch met bis bedoelden, werd steevast
geantwoord: ne ja lulom jo, hetgeen vertaald moet worden met ‘dat weet ik
niet’ en met ‘daar heb ik geen beschikking over’. Nergens komt hun onderling
wantrouwen frappanter tot uiting dan in geval van ziekte en dood.
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HOOFDSTUK V HET VERSCHIJNSEL ZIEKTE EN DE BEHANDELING

DE ZIENERS IN HUN MAATSCHAPPI]

In het voorafgaande hoofdstuk lag de nadruk op het vermogen der zieners
om vreemde voorwerpen te voorschijn te kunnen halen uit het lichaam van
een zieke enerzijds, op hun vermogen om anderen ziek te maken met behulp
van aan dezen ontvreemde voorwerpen anderzijds. Een beschrijving van de
zieners op zich berooft hen van het perspectief, waarin zij moeten worden
verstaan. Men zou moeten uitgaan van de gemeenschap, waarin zij functione-
ren. Zoals ik reeds enigszins heb aangetoond, is het de gemeenschap die hen
creéert en in stand houdt. Een ziener kan voorwenden mee te delen wat hij
aan berichten van de geesten ontvangt, in feite echter geeft hij meestal het
antwoord dat de gemeenschap van hem verwacht. De gemeenschap interpre-
teert zijn antwoord. Een zieke brengt zelf de spons mee van pisangvezel om
zich daarmee te laten behandelen. Ik ontken niet, dat zij zelf veel kunnen
bijdragen tot het beeld dat de maatschappij zich van hen vormt, maar dit
kunnen zij alleen dank zij de maatschappij waarbinnen zij handelen.

Ook ik werd erkend als iemand die in staat was tot dingen waartoe anderen
niet in staat waren. Met hun ziekten en wonden kwamen zij ook naar mij toe
om zich te laten behandelen en verzorgen, zelfs de ervaren zieners. Maar de
ouderen stonden er op dat ik hen hielp op de wijze die zij zelf wensten. In
mijn geval betekende dit met het geven van injecties. Uit welk flesje ik de
injectienaald vulde was bijzaak. Op zich zouden zij ook in staat geweest zijn
tot het geven van injecties, zoals ook ieder van hen in staat zou zijn om de
spons te hanteren. Niet echter de handeling op zich is effectief, de handeling
wordt pas effectief als zij door de juiste persoon wordt verricht. Toen ik eens
geweigerd had een injectie te geven, omdat dit volkomen nutteloos geacht
mocht worden, bleek nadien dat men deze weigering opgevat had als een
teken van vijandige gezindheid. De volgende morgen trof ik op de deurpost
een teken aan dat men mij dood wenste. Sedert heb ik nogal eens gebruik
gemaakt van vitaminepillen en dergelijke om een tastbaar teken te geven van
mijn welwillendheid. Dat dit tastbaar bewijs van welwillendheid niet altijd het
door hen verhoopte effect had, was iets dat niet mij verweten werd. Door
contact met de geesten voor te wenden kan iemand zich een zekere machts-
positie verwerven binnen de gemeenschap, maar door deze functie te am-
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biéren maakt men zich ook kwetsbaar binnen die gemeenschap. De maat-
schappij heeft haar eigen opvattingen, waaraan de ziener zich heeft te onder-
werpen. Om de positie en de praktijk van de zieners te kunnen verstaan, moet
men voor ogen hebben wat de gemeenschap in pijn en ziekte ziet.

TERMEN VOOR PIJN EN ZIEKTE

Het fenomeen pijn wordt aangeduid met de termjol. Met deze term duidt
men de pijn aan die wordt gevoeld bij een open beenwond, maar ook de pijn
die wordt gevoeld bij iets onzichtbaars zoals longontsteking. Soms wordt de
term jol (pijn) in figuurlijke zin gebruikt; om aan te geven dat men iets
dringend nodig heeft zal men bijvoorbeeld zeggen dat het gemis hiervan pijn
doet (jol seperon).

De pijn, verbonden aan een wond, wordt voldoende verklaard door de
wond zelf. Men kan zich alleen nog het hoofd breken over het ontstaan van
de wond: waarom schampte de bijl en trof de man zijn been? De verklaring
van het verschijnsel pijn in geval van ziekte ligt reeds vervat in de term voor
ziek zijn, eme-eron, een passieve vorm van het werkwoord enon (eten, zich
voeden met). Meestal wordt ene-eron onpersoonlijk gebruikt: ziek zijn wordt
ervaren alsof er aan de zieke wordt gegeten zonder dat in de uitdrukking
vermeld wordt aan wie de handeling moet worden toegeschreven. In de
volledige uitdrukking wordt tevens de plaats aangeduid waar de pijn wordt
gevoeld, bijvoorbeeld abol ene-nerar, er wordt mij aan mijn hoofd gegeten, ik
heb hoofdpijn; ningil ene-nerar, er wordt mij aan mijn tanden gegeten, ik heb
tandpijn.

In de Oksibil ten zuiden van de waterscheiding is de meest gangbare term
voor ziek zijn bilenkulon. Het werkwoord kulon in deze samenstelling is een
soort hulpwerkwoord om de duur aan te geven van het eigenlijke werkwoord
bilon. Bilon, vooraf gegaan door ara, is de gebruikelijke aanduiding voor
oorlog voeren. In deze uitdrukking is het niet mogelijk het enkelvoud te
gebruiken. Opvallend is dat in bilenkulon in de betekenis van ziek zijn steeds
het enkelvoud wordt gebruikt, vechten is dus niet de juiste vertaling. In de
Apmisibil gebruikt men de term bilon in het enkelvoud enkel ter aanduiding
van de weeén bij een bevalling, tena bilon. Tena (kind) geeft de reden aan of
beter nog de gelegenheid waarbij de vrouw de handeling van bilon stelt. 1k
meen dat wij de betekenis van bilon het dichtst benaderen in ons woord
strijden.

VERKLARING VAN ZIEKTE

Zij zelf leggen zo goed als geen natuurlijk verband. Zij zien geen recht-
streeks verband tussen een zieke maag en een teveel aan varkensvlees, tussen
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de koude, die geleden wordt in een gebrekkig bivak op de hoger gelegen
berghellingen en neusverkoudheid of longontsteking. In grote lijnen onder-
scheiden zij drie oorzaken van ziekte: de demonen, Seramki of de voorvader,
en kwaadwillende mensen.

Een lichte ongesteldheid zoals neusverkoudheid, een zuiver plaatselijke
pijn zoals kiespijn, of een uit zichzelf ontstane wond zoals in geval van
framboesia, worden meestal toegeschreven aan kwaadwillende demonen, die
in deze situatie dikwijls worden aangeduid met de term domin (lett. het
niet-iets). Deze demonen acht men plaatselijk gebonden, zodat uit verplaat-
sing van het dorp naar een plek honderd meter verderop reeds genezing van
framboesia wordt verwacht. Het voorbijgaande ongemak van een dag buikpijn
is voldoende verklaard met de interpretatie dat demonen stenen in de buik
hebben gestopt of dat zij de as, waarin de bataten gepoft worden, hebben
vermengd met de as van een bies afkomstig uit de schaamschort van een
vrouw.

Nauw verwant aan deze demonen zijn de kwaadwillige geesten van over-
ledenen. De bair-oksitfalki (p. 31) van een overleden moeder kan er behagen
in scheppén haar zoon te slaan met verkoudheid. Men voelt zich niet echt
ziek, is ambulant. Het ongemak met de daaruit voortvloeiende pijn is verve-
lend, maar niet dodelijk. Men voelt zichzelf niet schuldig doch het slachtoffer
van cen kwaadwillende geest of demon.

Ziekte zal echter wel vaak worden verklaard als een soort straf of wraak
voor één of ander onrecht, dat de zieke een bepaald individu of de gemeen-
schap als geheel heeft aangedaan. Het onrecht, dat een bepaalde persoon is
aangedaan, kan worden gewroken door diens awia-min. Deze grijpt zich vast
aan de schuldige en vreet zich in in diens vlees (p. 34v.). Een onrecht, de hele
gemeenschap aangedaan, wordt gewroken door Seramki, althans bij de
Tukon, en misschien door de Oudste Zuster bij de Basin. In hoeverre een
wandaad de gemeenschap als zodanig treft of eerder de stamvader Seramki, is
vaak moeilijk uit te maken. Bedoeld zijn hier de bepalingen ten aanzien van
de cultus, de tuinbouw en de jacht, het huwelijk etc. Soms verzet de
gemeenschap zich, als een dergelijke bepaling wordt geschonden. Heel vaak
laat men het bij een berisping dat de overtreder het heil van de gemeenschap
in gevaar gebracht heeft, zonder dat men tot strafmaatregelen overgaat.

Toen Ioka Kasipmabin van het dorp Fisilkop ziek was, verwees men naar
het feit dat hij nooit van de jacht ook maar een symbolisch iets mee
terugbracht om het te verbranden in het sacrale mannenhuis. Ziekten die men
oploopt tijdens de jaarlijkse pandanusnoten-pluk worden vaak toegeschreven
aan Ewensilkur (lett. de vrouw die in verband staat met de groei van de
pandanusnoten) waarschijnlijk een van de vele benamingen van de Oudste
Zuster der Basin.

Soms lijkt de wandaad zichzelf te straffen. Het vergrijp bataten te eten die



68 MANNEN IN HET DRAAGNET

gegroeid zijn op een plek, waar ooit iemand van moeders verwanten is
gedood, openbaart zich in het niet goed meer stromen van het bloed; het
bloed gaat klonteren. Deze verklaring geldt voor navelbreuk en struma. Uit
het feit echter, dat men zich in het genezingsritueel richt tot Seramki, mag
worden geconcludeerd dat de straf, die ogenschijnlijk automatisch op de
wandaad volgt, aan Seramki wordt toegeschreven.

Niet altijd is de zieke zelf schuldig; de ziekte kan bedoeld zijn als een
middel om anderen te treffen, die voor de zieke verantwoordelijk zijn. Een
kind bijvoorbeeld wordt ziek, omdat de ouders zich niet hebben gehouden
aan het voorschrift de vader van de bruid kabong met zout aan te bieden voor
of na de huwelijkssluiting.

Heel vaak echter zal men de verklaring van een ziekte zoeken bij kwaad-
willende mensen, de zogenaamde kaka-biski. lkfakan Setamanki heeft heel
lang gesukkeld en is uiteindelijk gestorven tengevolge van de ara jambulki
(onzichtbare pijlen), waarmee hij werd bestookt door Wengbetan en Kafol,
beiden zieners van het dorp Fisilkop. Zij bestookten hem met hun onzicht-
bare pijlen, omdat vroeger de vader van Wengbetan op dezelfde wijze door
een lid van de clan Setamanki was gedood. Aldus luidde de verklaring van
Muki, een broer van lkfakan. Buitenstaanders konden zich echter moeilijk
met deze verklaring verenigen. Volgens hen was Ikfakan al te lang sukkelend
geweest om de oorzaak nog te mogen zoeken bij kwaadwillende mensen.
Alleen in geval een gezond iemand plotseling ziek wordt en binnen enkele
dagen sterft, staat bij voorbaat vast dat kwaadwillende mensen hierin de hand
hebben gehad.

DE VOORKEUR VOOR EEN BEPAALDE VERKLARING

De verklaringen voor een bepaald ziektegeval kunnen verschillen naar-
gelang men met meer of minder affect op de patient betrokken is. Het
aanhangen van een bepaalde verklaring is geen vrijblijvende zaak, doch kan
zwaarwegende consequenties met zich meebrengen. Behoort de zieke tot een
dorp of clan, waarmee men op gespannen voet leeft, met andere woorden
dreigt men zelf beschuldigd te zullen worden, dan probeert men soms de
aandacht van zichzelf af te wenden. Men oppert dat de zieke zelf of één van
diens dorpsgenoten tegen de door Seramki gesanctioneerde orde heeft mis-
daan, of vestigt de aandacht op een ander dorp waarmee men zelf en de
verwanten van de zieke beiden in onmin leven. Voor degenen die tamelijk
neutraal staan tegenover de zieke en diens verwanten, ligt het voor de hand de
verwanten te wijzen op de mogelijkheid dat er alleen maar kwaadwillende
geesten bij betrokken zijn. Op die wijze beledigen zij niet de zieke en diens
verwanten en zij maken zich geen vijanden in andere dorpen. Niet onvermeld
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mag blijven dat er ook gevallen zijn waar mensen claimden de ziekte te
hebben veroorzaakt. De naaste familie van de patient, die de ziekte veel
emotioneler beleeft, neigt in het algemeen tot de verklaring dat kwaadwil-
lende mensen hier in de hand hebben.

In een ziektegeval kunnen dus grosso modo drie verschillende verklaringen
tegelijkertijd of successievelijk worden aangehangen. Uiteindelijk moeten de
zieners de doorslag geven, welke van de drie mogelijke verklaringen in dit
geval geldt en welke tegenmaatregelen moeten worden genomen. Omdat de
zieners, die geraadpleegd worden, doorgaans nauw verwant zijn aan de pa-
tient, vaak behoren tot dezelfde dorpsgemeenschap, is hun uitspraak meestal
slechts een bevestiging van de mening van de verwanten van de zieke zelf,
m.a.w. zij richten de aandacht van de dorpsgenoten op vijandig gezinde
mensen elders. Elk ziektegeval maakt de gespannen verhoudingen tussen
bepaalde dorpen nog meer gespannen.

In een concreet ziektegeval staat bij de zieke en diens verwanten niet
meteen een bepaalde verklaring vast als de enige oorzaak. De eerste verklaring
kan na even opgeld te hebben gedaan verdrongen worden door een andere.
Hoe dit in feite gebeurt, wil ik proberen met voorbeelden te illustreren. In het
voorafgaande is aangestipt dat een kinderloze vrouw het kind van een andere
vrouw liet vallen in een bandjirrende rivier (p. 41). De mensen die op dat
ogenblik samen met mij aan het werk waren behoorden grotendeels tot de
bloedverwanten van het verongelukte kind. Zij waren meteen geneigd — ik
meen zelfs nog te weten wie het eerst aan het verhaal herinnerde, dat mij nog
niet lang tevoren verteld was — deze vrouw te verdenken van opzet. Hoewel
een vrouw tengevolge van haar huwelijk in zekere zin tot een bepaald dorp
behoort, blijft zij voor de oorspronkelijke mannelijke bewoners van dat dorp
toch in zekere mate een vreemdelinge en daarmee verdacht. Toen deze
mannen na lang zoeken uiteindelijk het lijkje van het verongelukte kind uit
het water hadden gehaald en in de ouderlijke woning hadden opgebaard, ben
ik er heengegaan in de hoop te kunnen voorkomen dat deze kinderloze vrouw
zou worden beschuldigd. Rond het lijkje zaten de grootmoeder en de moeder
van het kind samen met wat andere vrouwen van het dorp te weeklagen.
Zodra ik mijn hoofd door de deuropening stak, hield het klagen op. De
grootmoeder nam meteen het woord en wijzend op de wonden — meegesleurd
door het snelstromende water was het kind tegen stenen opgebotst — vertelde
zij mij dat iemand met een kapmes het kind van de schouder van haar
schoondochter had geslagen. De slagen met het kapmes waren naar haar
zeggen duidelijk als zodanig te herkennen. Met geen enkel woord werden de
stenen in de rivierbedding ook zelfs maar vermeld. Wat was het effect? Met-
een had zij de aandacht van de mannen, die in het tegenover liggende sacrale
mannenhuis de klaagzangen duidelijk moeten hebben verstaan, afgewend van
haar schoondochter en gericht op de mannen van een vijandelijk dorp dichtbij
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de monding van de Okfeti in de Okbi.

In dit boven vermelde ongeval moest men tamelijk snel tot een bepaalde
verklaring komen. Hoe de ene verklaring langzaam de voorafgaande verklaring
kan verdringen wordt duidelijk aan de hand van het volgende ongeval.
Damfakan Kasipmabin, 16 jaar, zeer gezien in zijn dorp als oudste zoon van
een oudste zoon, had zich ergens verlaat. De schemering was al ingezet toen
hij zich op weg begeven had naar zijn dorp. De schemering is de aangewezen
tijd dat de wegen van mensen en demonen elkaar kruisen. Misschien al van het
een of ander geschrokken is hij hard gaan hollen en zodoende ontging hem
het scherpe uiteinde van een pas afgekapte tak. Hard lopend is hij hier
tegenop gebotst. De tak brak af maar het scherpe uiteinde drong als een
splinter in zijn scheen. In zijn verwarring heeft hij de splinter te snel willen
verwijderen, zodat er een deel diep in de wond achterbleef. Na een paar dagen
was de wond ernstig ontstoken. Warm van de wondkoorts ging hij overdag
buiten zitten, liep longontsteking op en binnen een paar dagen is hij daaraan
overleden. Dit is onze verklaring van de toedracht van het ongeluk. Omdat ik
hem de laatste dagen in mijn huis had opgenomen, was ik in staat de
ontwikkeling in de verklaringen van nabij te volgen.

De eerste dagen genoot hij de belangstelling van zijn dorpsgenoten, zoals
iedereen die een ongeval is overkomen. leder, die met hem in aanraking
kwam, betoonde zijn meeleven door de wond bedachtzaam te bekijken en
door te vragen hoe hij zich had kunnen verwonden. Toen na een paar dagen
de koorts zich deed gelden en Damfakan zienderogen vermagerde, is men gaan
denken aan een kwaadwillende geest. Het was immers al schemerig toen hijj
zich naar huis repte. De ernst van het ongeval was nog niet tot hen doorge-
drongen. In zijn koorts vertelde Damfakan dat hij inderdaad iets had gezien
en daarom hard was gaan hollen. De demon had hem aan het schrikken
gemaakt met de bedoeling dat hij tegen die scherp gepunte tak zou lopen. De
verklaring van de verwanten, die aan kwaadwillende mensen dachten, kreeg de
overhand toen hij begon te klagen over pijn in de borst. Deze verklaring werd
bevestigd door het feit dat de ziener Wengbetan meerdere pijlen uit zijn borst
te voorschijn zoog. Toen moest de toedracht van het ongeluk opnieuw
worden geconstrueerd. Damfakan was de laatste tijd niet buiten het dal van
de Apmisibil geweest. De meest in het oog lopende vijanden waren de mensen
van Okbetel aan de overkant van de Okbi. Verwacht mocht worden dat dezen
nog op wraak zinden, omdat nog niet lang geleden Binade Kasipmabin c.s.
iemand van de overkant door sluipmoord had gedood. Het lag voor de hand
dat éénvan de uit Okbetel afkomstige vrouwen van hun dorp met varkensvlees
was omgekocht om hen iets van Damfakan in handen te spelen. Misschien
zelfs deden die van Okbetel samen met één van hun eigen dorpsgenoten, die
pas vanwege ruzie in het dorp was verhuisd naar de overkant van de Okbi.

Naarmate de patient achteruit ging, werden de details concreter. Damfakan
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had die persoon werkelijk gezien. Hij had ook gezien hoe die man een pijl op
hem afschoot en raakte in zijn scheen. De splinter evolueerde in een pijl. Toen
ondanks de bijstand van verschillende zieners de patient stierf, was ieder van
zijn naaste verwanten overtuigd dat Damfakan het slachtoffer was geworden
van vijandig gezinde mensen. In anderhalve week had dit alles zich afgespeeld.
Met betrekking tot Damfakan zal men nooit het werkwoord denon (sterven)
gebruiken doch steeds het werkwoord alon (gedood worden).

VERZORGING VAN EEN ZIEKE

Ambulante zieken verzorgen zichzelf. Zij zijn kenbaar aan de stok, die zij
gebruiken bij het lopen en aan de betkon (brandnetel), die constant bij hen
kan worden aangetroffen. Deze brandnetel, naar mijn ervaring zeer pijnlijk,
dient om er zichzelf mee te slaan op rug en borst of om er zich mee over de
huid te wrijven. Tijdens tournee gebruiken de dragers de bladeren om er zich
de pijnlijke knieén mee te wrijven. Blijkbaar verlicht deze behandeling de
vermoeidheid en pijn.

Wonden kunnen worden behandeld met bepaalde boomvruchten, waaruit
men het vocht in de wond laat druppelen. Boven dit bijtend vocht prefereerde
men toch al gauw ons jodium; naar men mij zei was dit minder pijnlijk. Na
een behandeling met dit bijtend vocht kan men de wond afdekken met
mangol-aski (gele kleiaarde). Het bloeden van een diepe snijwonde probeert
men te stoppen door de wondhelften eerst zover mogelijk van elkaar af te
trekken en daarna pas tegen elkaar aan te drukken. Op de wond legt men een
blad of een dot mos, dat met rotan of ander bindmateriaal — wat er maar op
dat moment voorhanden is — om het gewonde lid wordt vastgesnoerd.

Neusverkoudheid wordt bestreden met een mengsel van geurige kruiden,
o.a. gember dat in een blad gewikkeld eerst in de as wordt gepoft. Vervolgens
giet de patient er regelmatig water bij, slurpt dit op en spuwt het weer uit.

Men zegt dat men een pijnlijke kies kan laten uitsnijden met behulp van
een bamboemesje. 1k heb echter nooit iemand ontmoet die dit bij zichzelf
had laten doen. Kiespijn is in hun maatschappij een voor ons westerlingen niet
meer te doorgronden bron van ellende.

Niet ambulante zieken zijn aangewezen op de zorg van anderen. Om de
koortsige zieken wat afkoeling te bezorgen kan men, naar men mij vertelde,
gebruik maken van een dot mos bij wijze van spons. Zelf heb ik echter nooit
een dot mos bij een zieke aangetroffen. Binnen het bereik van de zieke staat
een kalebas met water. Zolang mogelijk echter zal de zieke proberen zijn
dorst te lessen met het uitkauwen van suikerriet. In het algemeen reeds valt
het op dat zij weinig drinken; onderweg ook meestal niet meer dan een enkele
teug water. Een zieke prefereert taro boven bataten; een ernstige zieke geeft
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men bij voorkeur pisang met zo nu en dan een klein stuk varkensvlees.

Zo lang mogelijk gaat de zieke om zijn behoeften te doen naar het privaat
aan de rand van het dorp, eventueel laat hij zich hierheen door een ander
ondersteunen. Hij moet al heel ernstig ziek zijn, wil hij zijn behoeften doen
op het uitbouwtje bij de achterdeur, waar het nachtverblijf is van de varkens.
Iemand die voor een zieke regelmatig de faeces naar het privaat heeft
gebracht, komt nadien in aanmerking voor een beloning in de vorm van een
worst, stukjes vlees en spek samengeperst in een deel van de varkensblaas.
Opdat de zieke zich gemakkelijk zal kunnen oprichten bevestigt men een
touw aan het dak met onderaan een dwarsliggend stokje, waar de zieke zijn
vingers omheen kan klemmen.

Het verzorgen van een zieke duiden zij zelf aan met de uitdrukking ‘hout
en water aanbrengen’. De verzorger behoort op tijd de kalebas met water te
vullen en te zorgen dat er bij de zieke voortdurend voldoende hout in
voorraad is om het vuur op te stoken.

BEWAKING VAN EEN ZIEKE

Bi) een ernstig zieke wordt constant gewaakt. Hoe ernstiger zich de
toestand van de zieke voordoet, des te talrijker het aantal verwanten datzich
verplicht voelt bij de zieke te waken. Meer steunend tegen de wand of nabij
het vuur tegen de opstaande palen rond de vuurplaat dan liggend, brengt de
zieke de tijd door. Men probeert te voorkomen dat hij in een toestand van
afwezigheid raakt, voelt zich verplicht dit herhaaldelijjk te controleren en
berooft de zicke daarmee van de noodzakelijke slaap (p. 61). De naaste
verwanten bljjven tenslotte dag en nacht bij de patient; voor hun dagelijkse
bataten wordt door de buren gezorgd. Zij, die op grond van de initiatie
toegang hebben tot het sacrale mannenhuis, worden om hen tegen mogelijk
gevaar van de kant der vrouwen te beschermen nooit verpleegd in de gezins-
woning, maar in het vrije of sacrale mannenhuis. Wilde ik een zieke opzoeken,
dan bleek vaak dat de zieke uit het dorp was overgebracht naar een bivakje in
de tuin of in het oerwoud om zo te ontkomen aan degenen, die het op hem
hadden voorzien. De andere dorpsgenoten worden verondersteld niet te weten
waarheen de zieke is getransporteerd. Voor hen is het verstandiger te simule-
ren die plaats niet te kennen, omdat de overbrenging van een zieke uit het
dorp naar een bivak mag worden opgevat als een uiting van argwaan met
betrekking tot de eigen dorpsgenoten, Hoe zou men echter iets tegen een
zieke kunnen uitrichten als men zelfs zijn verblijfplaats niet kent?

Blijft de zieke wel in het dorp, bijvoorbeeld een zieke vrouw in de
gezinswoning, dan is de verblijfplaats met één oogopslag te herkennen. De
deuropeningen aan voor- en achterkant zijn met twijgen afgedekt; soms



DE MENS ALS INDIVIDU 73

bouwt men zelfs een schutting van riet en twijgen, los van het huis op het pad
naar de deuropening. Op deze wijze denkt men de zieke te kunnen beveiligen
tegen verdere aanslagen van de kaka-biski, die in de gestalte van een vogel of
wesp zich toegang tot de zieke wil verschaffen. Om te voorkomen dat één van
de bezoekers, die blijk van meeleven komen geven, van de gelegenheid om de
zieke te benaderen misbruik zou maken door de zieke nog zwaarder te
‘treffen’ (alon), plaatst men op de grond voor de deuropening een bak,
gemaakt van boomschors, gevuld met water en met bladeren van de oktanton
(een bepaalde soort struik). Voordat de bezoekers naar binnen gaan, worden
zij verondersteld hun handen in het water te dompelen, waardoor de macht
die zij over de zieke zouden kunnen hebben teniet wordt gedaan. Persoonlijk
heb ik nooit gezien dat bezoekers inderdaad van deze bak met water en
bladeren gebruik maakten. Men zou immers niet duidelijker de verdenking op
zich kunnen laden dan door te voldoen aan dit gebruik. Ook alle levensmid-
delen, die voor de zieke bestemd zijn, moeten eerst in water worden gedom-
peld. Iemand, die nog niet ziek is maar denkt dat hij door een kaka-biski zal
worden gezocht, zal voor het gebruik zijn bataten zorgvuldig wassen. Op één
of andere wijze worden alle mogelijke schadelijke invloeden door water
ontkracht.

HET GENEZINGSRITUEEL

De verklaringen van pijn en ziekte wijzen de weg die bewandeld moet
worden om iemand van pijn en ziekte te bevrijden. Zoals men weinig belang-
stelling toont voor een natuurlijke verklaring, zo toont men ook weinig geloof
in natuurlijke geneesmiddelen. De kern van het ziek zijn bestaat uit de
afwezigheid van de bair (p. 26v.). Opdat deze naar de zieke zal terugkeren, is
het zaak eerst datgene te verwijderen, wat de bair heeft doen vluchten. Het
probate middel om de kwade geest van de zieke weg te lokken en diens eigen
bair naar de zieke te doen terug keren is varkensvlees. Hiervoor komen
bepaalde delen van het varken in aanmerking en de voorkeur wordt geschon-
ken aan de kang-asum, het spekachtig buikstuk van het varken. Is de zieke in
zijn gemeenschap een belangrijk man, dan zal men wellicht overgaan tot het
slachten van één van zijn varkens. Bezit de zieke er toevallig zelf geen, dan
zullen zijn broers en zwagers bij diens schelpen nog van hun eigen schelpen
voegen om daarmee een stuk varkensvlees te kopen van iemand, die toch al
van plan was binnen afzienbare tijd een varken te slachten en die vanwege de
patient bereid gevonden wordt het tijdstip te vervroegen. Het is zaak dat
iedereen, die in verband met de zieke om hulp wordt gevraagd, blijk geeft van
zijn goede gezindheid op straffe van beschuldigd te worden de hand te hebben
in diens ziekte. Vaak zal er nog wel wat varkensspek aanwezig zijn in het
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sacrale mannenhuis of men ontvangt een stuk van bevriende relaties, die nog
in voorraad hebben.

Is de bair op de vlucht gegaan voor de awu-min van iemand anders, dan
kan deze proberen zijn awia-min terug te lokken door met wat bebladerde
twijgen rond het hoofd van de zieke te draaien (afol gnatdon) onder het
uitspreken van de bezwering: ben jij, mijn volgeling, degene die hem ziek
maakt, kom dan uit hem en neem plaats achter mij. Op grond waarvan men
meent dat de awia-min zal reageren op de bebladerde twijgen van een
willekeurig gekozen struik of boom, is mij niet duidelijk. Men kan voor deze
ceremonie ook pisangbladeren gebruiken, waarin varkensvlees is gesmoord.
Effectiever acht men het gebruik van de kang-asum (spekachtig buikstuk van
varken). Dit aan een stokje gestoken stuk varkensspek verhit men boven het
vuur totdat het vet begint te druipen. Met dit druipend vet wrijft men het lich-
aam van de zieke in, terwijl men het stuk varkensspek aan het stokje boven het
hoofd van de zieke ronddraait. Deze ceremonie kan ook worden uitgevoerd
als de zieke het slachtoffer is van Seramki. Deze behandeling met varkensspek
wordt aangeduid met de term lungom seron.

Na de behandeling van het lungom seron wordt het stuk varkensspek naar
het sacrale mannenhuis gebracht, zo deze ceremonie in een gezinswoning is
voltrokken, bijvoorbeeld ten behoeve van een vrouw. Men kan dit stuk
varkensspek vervolgens op zijn stokje vastprikken in de wand (lungom
sakwon) of verbranden in het vuur van het sacrale mannenhuis (lungom
dungoron). Is de patient zelf onbereikbaar, bijvoorbeeld een vrouw in haar
kraamhut, dan kunnen de mannen de ceremonie beperken tot wat zich in het
sacrale mannenhuis behoort af te spelen.

Deze handelingen gaan vergezeld van spreuken waarin de bedoeling van de
handeling duidelijk wordt uitgesproken: ‘Waarom voed jij je met hem? Kom
te voorschijn, opdat hij weer beter kan worden’, of ‘Waarom houd jij het kind
tegen? Laat het los, opdat het kan worden gebaard’, of ‘Hier is wat jou
toekomt, maar laat het nu ook los’.

In het bovenstaande heb ik drie uitdrukkingen met daarin de term lungom
vermeld. Met lungom wordt het stuk varkensvlees, eventueel stuk kabong-
vlees aangeduid, dat in dergelijke ceremonies wordt gebruikt. Niet alleen in
geval van ziekte, doch ook bij andere gelegenheden, bijvoorbeeld ter voor-
bereiding van een oorlog of de jacht steekt men een stuk varkensvlees in de
achterwand of verbrandt een miniem gedeelte. Is het voor de jacht, dan laat
men de handeling vergezeld gaan van de spreuk: ‘Waarom houd jij de kabong
voor ons verborgen? Doe er één te voorschijn komen, opdat wij hem kunnen
doden’. Uit deze spreuken blijkt dat onder lungom een soort van offer mag
worden verstaan, bedoeld om Seramki of de geesten mild te stemmen, of
bedoeld als een soort van loskoop.

Een zieke zal echter zelf de aanleiding onder ogen moeten zien, moeten
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herstellen wat hij fout heeft gedaan. Toen ik eens een jongen in mijn huis
verpleegde en zijn moeder hem had opgezocht, onder meer om hem een stuk
varkensvlees toe te reiken met daarbij de opmerking dat hij het eerst in water
had te dompelen, — de moeder achtte het dus niet raadzaam dit zelf voor hem
te doen — deelde zij na afloop van het bezoek mij mee dat mijn zorg voor
haar zoon eigenlijk overbodig was. De patient moest alsnog doen hetgeen hijj
nagelaten had. Bij de ingebruikname van het nieuwe sacrale mannenhuis in
zijn dorp had hij niet deelgenomen aan de plechtigheid van het ontsteken van
het vuur. Deed hij dat alsnog, dan zou hij vanzelf genezen, meende zijn
moeder.

Heeft iemand zich de toorn op zijn hals gehaald van de geesten der
overledenen door niet deel te nemen aan het neerleggen van offerbladeren aan
de voet van de dodenstellage, dan moet hij alsnog offerbladeren gaan neer-
leggen.

Omdat men zich wel bewust is zelf aanleiding te zijn geweest voor het
optreden van Seramki of van de andere geesten, valt het des te meer op dat in
de bezweringsformules — althans voorzover deze aan mij bekend zijn — geen
schuldbekentenis wordt aangetroffen. In de bezweringen wordt veeleer de
geest zelf beschuldigd onrecht te begaan, hij wordt ter verantwoording geroe-
pen: ‘Waarom ...’. Hieruit blijjkt wel dat men slechts in beperkte zin van
offer kan spreken; hoe beperkt blijkt uit het volgende voorval.

Simon (donder), zoon van Atungdam Setamanki, was al heel lang ziek;
men noemde hem een son-enia (constant zieke). Hij heette het slachtoffer te
zijn van de okalut, van Irinsiljap en diens mannen. Tenslotte is er voor hem
een varken geslacht. Na de ceremonie van het lungom seron (inwrijven met
varkensvet) heeft men het daartoe gebruikte stuk varkensspek opnieuw in de
voor het smoren gebruikte pisangbladeren gewikkeld en onder veel lawaai zijn
verschillende mannen gezamenlijk daarmee naar het sacrale meertje Alengsit
gelopen. Op de rand van het meertje is van stokken een kleine stellage
gemaakt om daarop de bladeren achter te laten buiten het bereik van de
varkens. Het stuk vlees aten de mannen zelf op. Hierbij werd van de veronder-
stelling uitgegaan dat de okalut, aangetrokken door het lawaai en gelokt door
de geur van varkensvlees, hen naar dit meertje waren gevolgd. Terwijl de
okalut helemaal opgingen in het verorberen van de achtergelaten bladeren,
zijn de mannen in stilte, langs verschillende wegen naar het huis van de zieke
teruggekeerd.

Na de indringer te hebben verdreven moet de bair in de zieke worden
teruggelokt. Bij de behandeling van de bair is reeds vermeld hoe men daartoe
vlees aan een touw of in een draagnet boven het hoofd van de zieke hangt
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