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We worden tegenwoordig steeds meer betrok-
ken in allerlei gebeurtenissen die in andere delen
van de wereld plaatsvinden. Hierbij worden wij
aons er steeds meer van bewust dat wij verwant
zijn aan deze verre volken en samenlevingen, en
dit is de oorzaak van onze toenemende belang-
stelling voor het leven van de zogenaamde niet-
Westerse volken. Vroeger was deze belangstel-
ling vooral van commerciéle en financigie aard;
tegenwoordig is zij veeleer van menselijke, 'exis-
tentiéle’ aard. '

Een van de wetenschappen die steeds weer
nieuw materiaal aanvoert om deze belangstelling
te voeden, is de sociologie van de niet-Westerse
volken. Zij beschrijft de sociale verhoudingen in
het buiten-Europese cultuurgebied, inzoverrs
deze niet-Westerse kenmerken vertonen. Zij
geeft een wetenschappelijke beschriiving van de
autochtone maatschappelijke verhoudingen in te-
genstelling tot de culturele (sociale) antropolo-
gie, die de maatschappelijke verhoudingen van
deze volken vergelijkt met die van de Westerse
volken. Het uitgangspunt van de sociologie van
de niet-Westerse volken is hierbij dat in de so-
ciale verhoudingen bepaalde grondstructuren te
vinden zijn die ook aan het gemeenschapsleven
van het Westen ten grondslag hebben gelegen.
Deze sociologie opent perapectieven op de alge-
meen menselijke gedragingen en biedt ons spe-
ciaal een bezinning op ons eigen cultuurbezit.
De uitgebreide bibliografie maakt dit werk bo-
vandien uitermate geschikt om het als studieboek
te gebruiken,
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TEN GELEIDE

Met genoegen voldoe ik aan het verzoek van auteur en vitgever,
dit werk van Dr. Gregorius met enkele woorden bij de lezers
in te leiden. Ik ben ervan overtuigd <at er velen zullen zijn, die
‘dit helder geschreven boek met profiit zullen raadplegen.
Zonder een overmaat van vreemde termen leidt de schrijver als
een. ervaren docent hen in het voor de westerling soms zo
wonderlijke doen en laten van niet-westerse volken in,

Het werk van een beoefenaar van wetenschap bestaat (voor
de buitenstaanders wonderlijk genoeg) goeddeels uit het zetten
van vraagtekens. Als hij vragen beantwoordt doemen er ter-
stond weer andere vraagtekens op. Dr. Gregorius zet zufke
vraagtekens en behandelt vele auteurs, die hetzelfde doen.
Oude (ook verouderde) en nieuwe theorieén en hypothesen
worden door hem kritisch besproken ter lering van zijn lezers,
waaronder er zeker zullen zijn die door zijn rustig betoog in
tal van hun ‘zekerheden’ zuilen worden geschokt, D¢ schrijver
zal zich dit laatste niet anders hebben gewenst. Hij weet boven-
dien dat daar, waar hij zelf wél een verklaring gaf, andere
sociaal-antropologen deze soms (nog) niet zullen willen aan-
vaarden.

PROF. DR. H.TH.FISCHER



VOORWOORD

Bij de planning van dit boek stond ik voor een moeilijk dilem-
ma: zou ik de niet-Westerse soctologische verhoudingen be-
schriiven zoals ze nu feitelijk in het buiten-Europees cultuur-
gebied worden aangetroffen, 6f zou ik de sociologische ver-
houdingen weergeven juist in zoverre deze niet-Westerse ken-
merken vertonen? Ik heb heel beslist voor het laatste gekozen.
Omdat in ons universitair onderwijs een apart vak, nl. de “niet-
Westerse sociologie’, de sociaal-economische veranderingen in
het buiten-Europees cultuurgebied van vandaag bestudeert,
heb ik tot titel voor dit werk niet de *nict-Westerse sociologie’ ge-
kozen, maar als cultureel-antropoloog mijn plan tot witdruk-
king willen brengen in de nuancering van de titel: Sociologie
van de niet-Westerse volken, Het misverstand omirent en de
concurrentie tussen de culturele antropologie en de ‘niet-
Westerse sociologie’ heb ik aldus van het begin af aan willen
vermijden!

We kozen dus voor een wetenschappelijke beschrijving van
de autochione maatschappelijke verhoudingen van de schrift-
loze volken. Ralph L. Beals en Harry Hoyer! schrijven in het
voorwoord van hun handboek voor volkenkunde : *Wij hebben
de gewone methode in de aniropologische literatuur gevolgd
en ons aangesloten bij de tegenwoordige tendens om de cultu-
ren van de wereld te beschrijven, zelfs waar het duidelijk is dat
deze culturen vanwege de moderne contacten niet langer meer
in hun ocorspronkelijke vorm bestaan, De lezer zal begrijpen
dat dit gebruik alleen is toegepast om de vaste lijn en de gemak-
kelijkheid.’

Ook wij zullen nu en dan niet-Westerse culturen beschrijven
die niet meer in hun oorspronkelijke vorm bestaan. Het gemak
heeft bij deze opzet in zoverre een rol gespeeld, dat we nu bij
de weergave Konden steunen op de uitvoerige vakliteratuur,
terwijl we in het andere geval waren aangewezen op nitgebreid
en recent veldonderzoek, omdat de Europese invloed bij deze
zogenaamde ‘primitieve’ volken met de dag toeneemt.

Zonder de actuele betekenis van de niet-Westerse scciologie
ook maar enigszins te kort te doen — integendeel! — heeft toch
ook een behandeling van de autochtone cultuur van deze vol-
ken grote voordelen. Een dergelijke sociologie van de niet-
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Westerse volken bestaat er in het Nederlandse taalgebied tot
nu toe niet. Nu de ontwikkelingslanden in Zuid-Amerika,
Afrika, Azié en Oceanié steeds meer binnen onze Westerse ge-
zichtskring komen, neemt de belangstelling voor bet zo geheel
andere maatschappelijke cultuurpatroon van deze volken onge-
twijfeld toe. Al zijn de sociologische verhoudingen in hun con-
crete vormgeving bij vele stammen in de tegenwoordige tijd door
het contact met het Westen aan grote verandering ondethevig,
toch is het in heel het proces van de culrural change en van de
acculturatie of transculturatie belangrijk om de oorspronkelijke
en eigen verhoudingen te kennen, want daar zal men steeds van
uit moeten gaaa. Een beschrijving van de sociale kenmerken
van de niet-Westerse volken is zelfs niet zonder belang voor de
interpretatic van de prehistorische gegevens, want het maat-
schappelijk karakter van het grijze verleden zal het meest over-
cenkomen met dat van de schriftloze volken van nu.® Tenslotie
vinden we in de sociologische verhoudingen van de tegenwoor-
dig nog schriftloze volken bepaalde grondstructuren die ook
aan het gemeenschapsleven van het Westen ten grondslag heb-
ben gelegen; de studie ervan biedt dus een bezinning op het
eigen cultuurbezit,

Bij de studie van de diverse cultuurelementen van de niet-
Westerse volken, zoals de culturele antropologie deze beoefent,
is het onderzoek van de maatschappelijke verhoudingen niet
alleen belangrijk, maar ook aantrekkelijk.

1. Het maatschappelijk leven bevat imeer elementen die aan
alle gemeenschappen eigen zijn, dan de andere onderdelen van
de cultuur, Overal vindt men vormen van huwelijk en gezin,
van gezamenlijk wonen van man en vrouw, van economische en
seksuele saamhorigheid, van incest-verboden en gemeenschap-
pelijke verantwoordelijkheid voor de voeding en opvoeding
van de kinderen, en overal vormen van bestuut,

2.Bij de wederzijdse betrekkingen tussen deze algemene ken-
merken bestaat er op het gebied van de maatschappelijke ver-
houdingen anderzijds toch een grote beperking van de moge-
lijkee variatie in de vorm. De huwelijksvormen zijn bijv. beperkt
tot drie alternatieven: monogamie, polygynie en polyandrie;
de normen van de nederzetting zijn beperkt tot vier alternatie-
ven of combinaties ervan, nl. patrilokaat, matrilokaat, avuncu-
Iokaat of neolokaat, zoals we dit in onze uiteenzetting nog zul-
len behandelen; de regels van de afstamming laten slechts drie
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mogelijkheden toe: patrilineaat, matrilineaat en bilateraat. Bij
andere cultuurelementen, bijv. bij de techniek, zijn de mogelijk-
heden bijna onbegrensd.

3.0p het gebied van de sociologie - en dit wederom in tegenstel-
ling tot de andere cultuurelementen — is de mens gewoonlijk
gedwongen een keuze te maken uit de positicve alternatieven,
Hij heeft een bepaalde vorm van huwelijk, van familie-organisa-
tie, van verwantschap, afstamming en residentie. Hoe anders
ligt zijn keuze op het gebied van de kunst, de politieke organi-
satievorm of de corlogvoering! En misschien heeft hij op dit
gebied helemaal geen keuze gemaakt.?

Als docent voor mo-aardrijkskunde te Tifburg en Eindhoven
heb ik nu vijfentwintig jaar de sociologie van de niet-Westerse
volken onderwezen; ik beschouw dit boek als een herinnering,
een nalatenschap aan de honderden afgestudeerden die mijn
colleges hebben gevolgd, maar sindsdien slechts moeilijk de uit-
gebreide Iiteratuur hebben kunnen bijhouden. Het is eveneens
geschreven voor de tegenwoordige studenten in de culturele
antropologie en verder voor al degenen die op de hoogte wensen
te komen van de specificke nict-Westerse maatschappelijke ver-
houdingen. Bij de uitwerking van deze handleiding heb ik mijn
gedachten ook [aten gaan naar de missionarissen, zendelingen,
onderwijzers en sociale werkers in de ontwikkelingsgebieden,
voor wie het zeer nuttig is de autochtone maatschappelijke ver-
houdingen te kennen. Bij hun lofwaardig streven naar een be-
tere geestelijke, sociale en economische welvaart in deze landen
werken zij immers noodgedwongen mee aan een diepingrijpen-
de culturele verandering. Met de steun van deze handleiding
voor de sociologie van de niet-Westerse volken, kunnen zij de
desintegratie-verschijnselen, die hun werk nu eenmaal in het
bestaande cultuurpatroon teweeg brengt, wellicht reduceren en
in de opvattingen en structuren van de volken, onder wie ze
werken, aanknopingspunten vinden voor hun methode en hun
arbeid, :

Nog ecn enkele opmerking tenslotte over de wetenschappe-
lijke methode die ik bij mijn onderzoek en stofbehandeling heb
toegepast. Ik heb getracht terwille van de lezers die het vak van
de culturele antropologie niet meester zijn, de ‘eenzijdigheid’
van een bepaalde richting zoveel mogelijk te vermijden. Van-
zelfsprekend past men in feite altijd een bepaalde methode toe,
maar de keuze ervan heb ik afgewisseld en volledig dienstbaar
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gemaakt aan de aard van de kwestie die wordt onderzocht. Nu
en dan streef ik naar een cultuurhistorische reconsiructie, Ik
doe dit echter niet vanwege het *‘Einmalige’ dat in de geschiedenis
is vervat en dat trouwens de socioloog maar matig kan interes-
seren. Ik doe het vanwege de gencraliserende tendensen, de
patrerns van het menselijk handelen, zoals deze in de historische
visic te ontdekken zijn. Daarbij kunnen deze bijdragen tot een
typologie van de menselijke gedragingen in de primitieve ge-
meenschappen ook van deze tijd. Een bijzondere sociologische
waarde Krijgen deze ‘primitieve’ structuren bovendien - zoals
we reeds opmerkten — als men bedenkt dat zij ook aan Onze
maatschappelijke verhoudingen eenmaal ten grondslag hebben
gelegen. Een sociologie van de niet-Westerse volken is dus niet
alleen antithetisch aan onze Westerse sociologie, maar opent
soms 0ok onverwachte perspectieven op de algemeen menselijke
gedragingen.*

in een geestig artikel schrijft mijn Amsterdamse collega
prof. A. J. F. K&bben® : “De cultureel-antropoloog is een roman-
ticus, hij heeft van huis uit een romantische voorkeur voor het
dorp boven de stad; de primitieve samenleving boven de min-
der-primitieve; de traditionele samenleving boven de moderne,
geacculttureerde.” Dit is inderdaad juist, Afkeurenswaardig is
deze houding slechts, wanneer de cultureel-antropoloog een
bepaald volk of gebied sociografisch beschrijft; hij geeft dan
immers een eenzijdig beeld van de werkelijkheid, indien hij niet
de bestaande Westerse invloed erin betrekt. Tets anders ligt het
probleem, wanneer men juist de maatschappelijke verhoudin-
gen wil beschrijven in zover ze niet-Westers zijn. Dit is mijn
plan.

In de ruime keuze van de onderwerpen heb ik me voor dit
boek beperkt tot de vraagstukken rondom verwantschap en
huweliik; deze studie zal te ziner tijd worden gevolgd door een
werk rondom het thema: individu en gemeenschap.

Titburg, 15 augustus 1964
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INLEIDING

De in 1955 overleden culturele antropoloog uit Amerika Ralph
Linton legt in zijn belangrijke boek The Study of Man', meer
dan de titel zou doen vermoeden, het zwaartepunt op het cul-
tuurbegrip en de maatschappelijke verhoudingen. Hij geeft
een aantzl termen en begrippen die, ofschoon uit de algemene
sociologie afkomstig, eveneens zeer fundamenteel voor de so-
ciologie van de niet-Westerse volken zijn. We wiilen deze ter-
men als uitgangspunt nemen voor deze inlaiding.

Men kan ongetwijfeld voorop stellen dat de term ‘sociale
structuar’, ‘maatschappelijke verhoudingen’ een veel omvat-
tende begripsinhoud heeft.? De begripsinhoud verschilt aller-
eerst naargelang de auteurs. De term social sfructure in een boek
van A. Radcliffe-Brown® betekent iets anders dan dezelide
term bijv. in een boek van E. E. Evans-Pritchard.® Het begrip
verschilt vervolgens in de Westerse en nict-Westerse sociologie.
Wellicht nog meer dan op het gebied van de techniek en de
economie gaan juist op het gebied van de maatschappelijke ver-
houdingen het Westen en de niet-Westerse gebieden uit elkaar.
Toch is het voor de wetenschapsbeoefening en het wederzijds
begrip van groot belang, dat beide tegengestelde polen met el-
kaar vergeleken worden. Het gemeenschapsleven van de schrift-
loze volken vertoont immers nog bepaalde grondstructuren die
m onze Westerse verhoudingen op de achtergrond zijn geraakt,
zijn overgroeid, maar die we moeten trachten opnieuw te oni-
dekken om ons erop te bezinnen.

De studie van de maatschappelijke verhoudingen zoals de
culturele antropologic deze beoefent, wordt ook wel zonder
meer sociale antropologie genoemd. Zij is dan een vergelijkende
studie, d.w.z. zij beperkt zich niet tot de autochtone maatschap-
pelijke verhoudingen die de natuurvolken als zodanig eigen zijn
(zoals het plan van dit boek is), waarbij men de diverse sociale
kenmerken van deze volken vergelijkt om tot classificaties en
algemene beschouwingen te komen. Deze ‘sociale antropolo-
gie’ zoals die vooral in de Engelse literatuur van de 144tste jaren
veelvuldig optreedt, vergelijkt de maatschappelijke verhoudin-
gen van de schriftloze volken voortdurend met die van het Wes-
ten. Bovendien gaat deze wetenschap uit van de sociale ken-
merken zoals die nd in de niet-Westerse gebieden worden aan-
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getroffen, waarbij ook de sociale veranderingen zoals deze on-
der invloed van het Westen bijna overal plaatsgrijpen, mede in
de beschouwing worden betrokken. In zijn boek Elements of
Social Qrganization® schrijft Raymond Firth: ‘De sociale an-
tropologie beoogt een beredenerende, vergelijkende analyse te
geven van de wijze waarop de mensen zich nu in sociale om-
standigheden gedragen. In deze tijd, nu zo graag community
studies worden beoefend, hebben ook de Westerse sociologen
een grote belangstelling voor de tegenwoordige sociale verhou-
dingen in de niet-Westerse gebieden.’

Wanneer men echter in de beschrijving van maatschappe-
lijke verhoudingen van deze gebieden ook de cufrural change
betrekken wil, waaraan ze vooral onder invioed van de Westerse
penetratie onderhevig zijn, zal men slechts moeilijk, zo niet
onmogelijk tot een algemene beschrijving en classificatie kun-
nen besluiten, omdat juist in deze overgangsperiode de sociale
situatie in elk gebied zo heel anders ligt. Het beeld van de sociale
verhoudingen in Ghana bijv. is de laatste jaren totaal anders dan
in het Portugese Angola en hier verschilt de toestand weer he-
melsbreed van die in het Engelse Kenya. Men zou van elk bui-
ten-Europees gebied een aparte situatie-schets omtrent de
sociale verhoudingen dienen te geven zoals de Engelse boeken
voor de sociale antropologie ook feitelijk doen en men zou
moeten afzien van een algemene sociclogie van de niet-Westerse
volken, Daarom houden we in onze niteenzettingen bewust af-
stand van de moderne sociale veranderingen die diverse stam-
men, de ene meer de andere minder, voortdurend ondergaan.
We trachten de maatschappelijke verhoudingen van de niet-
Westerse groeperingen op zich na te gaan. George P. Murdock
heeft op het vijfde Internationale congres voor antropologie en
etnologie te Philadelphia in 1956° gezegd: ‘If research by its
catagories and their criteria proves consistently productive of
new knowledge, a typology is validated through its utility.’

De term die we voor de maatschappelijke verhoudingen wel
het meest gebruiken, is die van gemeenschap. Een gemeenschap
is een groep van mensen die bewust samen leven en werken, sa-
men verbonden in een sociale eenheid. Voor een gemeenschap
is nodig dat de leden een groepsbewustzijn bezitten en zich in
hun gedragingen en hun opvattingen aan elkaar hebben aange-
past. Om dit te bereiken, zal een gemeenschap een relatief blij-
vend karakter moeten dragen; een voetbalelftal voor een be-
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paalde wedstrijd samengesteld, kan men moeilijk een gemeen-
schap noemen. Een gemeenschap heeft steeds een bepaald doel
(intrinsick of extrinsiek): een sociaal, religieus, economisch of
politiek doel. Tenslotte heeft een gemeenschap van mensen al-
tijd een concrete begrenzing, het is een groep mensen binnen een
geografische ruimte en in een bepaalde tijd.

De sociologen schrijven ex professo over gemeenschappen en
gemeenschapsleven, de etnologen meer over cultuur en culturen.
Op de keper beschouwd zijn dit verschillende studie-objecten.
Een cultuur veronderstelt een gemeenschap, omdat de cultuur
alle voortbrengselen van de lichamelijk-geesielijke werkzaam-
heid van de mens omvat, die deze vitoefent in de gemeenschap
van zijn volk, Omgekeerd is het gemeenschapsleven een deel van
de cultuur, want men rekent hiertoe niet alleen de maatschappe-
lijke verhoudingen, maar ook de godsdienst, de economie, de
kunst en de technische vaardigheid van de mens, zij het dan ook
als gemeenschapswezen. Het betekent dus een verruiming van
het gemeenschapsbegrip als men dit met de cultuur zonder meer
identificeert, zoals de aanhangers van de Franse sociologische
school dit hebben gedaan en zoals men 00k bij sommige mo-
derne sociaal-antropologen kan vaststellen.

Wanneer een deel van een gemeenschap toont een eigen be-
schavingsleven te bezitten, zoals bij ons het Friese volk, spreekt
men wel van subcidruren. Een plural society treft men aan in een
gebied zonder een gemeenschappelijke homogene beschaving.
Er is natuurlijk wel enige gemeenschappelijke binding, bijv. die
van de staatsvorm, maar overigens ontbreekt in een meervou-
dige gemeenschap gewoonlijk de gelijkheid van ras, taal en
godsdienst. Suriname is er een voorbeeld van.”

Er zijn natunrlfike gemeenschappen (familie, volk) en nuttig-
heidsgemeenschappen die we gewoonlijk verenigingen, organi-
saties noemen, waarbij zich de leden vrij aansluiten uit bepaalde
nuttigheidsoverwegingen (een politicke partij, een vakbond,
ecn kerkgenootschap, enz.). De natuurlijke gemeenschappen
hebben een biologische grondslag. Wanneer men deze cveneens
aan een nuttigheidsgemeenschap kan verlenen, wordt deze
daardoor aanmerkelijk versterkt en gemakkelijk gecontinueerd.
Reeds om deze reden (er zijn natuurlijk nog andere redenen)
is het begrijpelijk dat een lichaam als de rooms-katholieke Kerk
gemengde huwelijken afraadt want als de gelovigen onder el-
kaar trouwen en kinderen voortbrengen, wordt alleen al daar-
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door het voortbestaan van de religieuze gemeenschap gewaar-
borgd. Een biologische grondslag treft men ook aan bij groeps-
vorming op grond van leeftijd of sekse zoals dit in de niet-
Westerse sociologie meermalen voorkomt. Behalve op biolo-
gische grondsiag kan groepsvorming nog plaats vinden op basis
van de residenfie zoals de vorming van dorpen, gehuchten en
steden, maar ook de verschijnselen van patrilokaat en matrilo-
kaat. Tenslotte is groepsvornting nog mogelijk op grond van
maatschappelifice motieven, bijv. afweer, macht, standsbewnst-
zijn, religicuze beleving, enz.,.t.

De gemeenschap is de voornaamste drager van de cultuur;
individuen komen en gaan, maar de gemeenschap schraagt de
cultuur en geeft ze aan volgende generaties door. R. Linton
onmschrijft in bovenvermeld boek de cultuur als de algemene
vorm van aangeleerde gedragingen en van hun resultaten, waar-
van de elementen door de leden van de betreffende gemeenschap
zijn aanvaard en doorgegeven. Hij spreekt in dit verband zelfs
van een social heredity. Dit is natuurlijk alleen in zoverre waar,
als de instandhouding van de cultuur steunt op de traditie; van
een bivlogische overerving kan bif cultuur geen sprake zijn, wel
bi} het instinet van de dieren waardoor bijv. de bijen steeds op
dezelfde wijze hun nesten hebben gebouwd. Het proces van de
inculturatie, nl. van de groei van het individu in de beschaving
van zijn gemeenschap, is altijd een proces van langzame indivi-
duele bewustwording,

Al is de gemeenschap de drager van de cultuur, toch zijn het
de individuen die de beschaving tot stand brengen. Er is tussen
individu en gemeenschap een wederzijdse beinviceding. Fen
mens vormi zijn menselijke persoonlijkheid sociologisch door
Zijn menselijke ervaringen; hierdoor is hij sterk afhankelijk van
Zijn omgeving, vooral van zijn sociale omgeving.

Weliswaar kan een individu zich in zijn idee&n en opvattingen
vriimaken van zijn omgeving. Uit een gemeenschap met nuttig-
heidsoverweging kan hij uittreden en een nieuwe gemeenschap
vormen. De familie Roosevelt is vroeger nit de Nederlandse sa-
menleving geémigreerd en heeft in de Verenigde Staten zelfs een
belangrijke status verworven, De gebondenheid aan de gemeen-
schap is niet bij alle culturen even sterk, De schriftloze volken
zijn over het algemeen sterker aan hun gemeenschap gebonden
en de patvurlijke gemeenschappen spelen er een voornamerg
rol dan diec met nuitigheidsoverwegingen. Deze laatste zijn bij
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hen veel minder tairijk dan in onze Westerse georganiseerde
maatschappij; een geheim genootschap bijv. is bij hen zulk een
gemeenschap uit een nuttigheidsoverweging ontstaan.

In verband met de ingroei van het individu in de cultuur van
de gemeenschap maakt R. Linton® het volgende onderscheid:

1. Universals zijn opvattingen en gebruiken die aan alle leden
van de gemeenschap eigen zijn en die daarom door elk individa
traditioneel worden overgenomen. Ze worden ook ‘constanten’
genocemd. Ook de mensheid in haar geheel kent zulke “univer-
sals’ zoals het gebruik van de taal of van het vuur. Een subcul-
tuur kan zulke algemene elementen eveneens bezitten die in een
andere cultuurgroep niet aanwezig zijn: eigen taal of dialect,
eigen stijl in woningbouw, klederdracht enz. Zulk een subeul-
tuur kan vreemde contacten hebben ondergaan die aan de hoofd-
cultour zijn voorbijgegaan;; zo heeft bijv. het hof en de adel vroe-
ger sterk onder Franse invloed gestaan (taal, etikette, naamge-
ving enz.); dat was ‘deftig’, men zond de kinderen naar Frans-
sprekende pensionaten.

2. Specialities zijn elgenschappen en gewoonten che alleen
aan bepaalde groepen eigen zijn bijv. het gedrag dat aan pries-
ters, officieren, de arbeidersklasse cigen is; het gedrag of het
werk dai door de seksen, man en vrouw, wordt uitgeoefend;
de opvattingen van katholicken en protestanten. In de ene cul-
tuur treft men ‘specialities’ die men niet in andere culturen
vingt.

3. Alternatives zijn gebruniken die men niet bij alle leden van
de groep aantreft, althans niet de wijze waarop: men Kan het
z6 of ook zd doen, bijv. *s middags of *s avonds warm eten, per
fiets of per auto naar huis gaan, Wel kan een bepaalde groep
vooral de ene handelwijze in toepassing brengen en niet de an-
dere, bijv. *s middags warm eten door de agrarische bevolkings-
groep, het fietsen door de jengd van de middelbare schoten als
ze naar huis gaat.

4. Individual peculiarities zijn individuele gewoonten: een be-
paalde techniek, een geloofsopvatting, een kunststijl enz. Deze
elementen behoren niet tot de cultuyr.1? _

Het gemeenschapsleven krijgt bij alle volken een neerslag
in bepaalde gemeenschapsvermen, waarvoor in de Engelse
literatuur de term “institution’ wordt gebruikt. De vertaling door
“instelling’ is niet geheel adequaat, omdat men hierbij te eenzij-
dig denkt aan een organisatorische invloed van buiten. Om-
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trent de omschrijving van de Engelse term ‘institution’ heerst
geen overeenstemming, Sommige schrijvers verstaan eronder
de gedragslijn van de groep. Radcliffe-Brown' omschrijfi deze
term als een ‘established norm of conduct of a social group or
class’. B, Malinowski'* spreckt van: ‘the organized system of
human activities® en in ‘A scientific Theory of Culture and
others Essays'®® van: *a unit of human organization’. F. M.
Keesing!® noemt ‘institution’: ‘an established form of group
behaviour’, Raymond Firth!® tenslotte schrijft: ‘Wanneer wij
spreken van een “institution™ bedoelen we bepaalde gehelen
van verhoudingen (certain sets of relationships) die voortkomen
uit de activiteiten van groepen mensen met een sociaal oogmerk.’
Concreter is A. Adamson Hoebel'®; volgens hem is een ‘insti-
tution’ een complex dat de basisbelangen van het sociale leven
regelt, bijv. de bestzansmogelijkheid, de produktie en verdeling
van goederen (economische gemeenschapsvormen) of de ver-
houdingen van de seksen, de vooriplanting en de verwantschap
{(verwantschapsvormen), het godsdienstize leven (kerkgenoot-
schappen) of het politicke leven (staatsvormen). ‘Institutions’
zijn dus m.a,w, uitwendige projecteringen en reguleringen van
het gemeenschappelijk leven van de groep, gestaltegevingen van
de maatschappelijkheid: gemeenschapsvormen. Deze gemeen-
schapsvormen vertonen bij elk volk eigen kenmerken en zijn wel
de voornaamste factoren waardoor het uitwendige cultuurbeeld
(configuration) van een volk wordt bepaald,

Een sociaal sysieem is de structuur, het geestelijk patroon, dat
wederkerig door de gemeenschap is aangenomen en volgens
welk patroon de leden van de gemeenschap hun gedrag bepalen
ten overstaan van elkaar en van de gemeenschap.’” Het sociale
systeem regelt dus de verhouding tussen de personen van een
gemeenschap: van de man tegenover de vrouw, van de koning
tegenover zijn onderdanen.

Een organisatie komt voort it de bestaande sociale structuur
en regelt de activiteiten van de personen in hun verhouding
tegenover elkaar, van het gezag ten overstaan van de onderda-
nen, van de arbeiders ten overstaan van de directie van de fa-
briek. De ondernemingsraad bijv. is een organisatie; deze komt
voort uit het sociale systeem van de democratie.’®

De sociale structuur regelt de sfafus van de individuen binnen
de gemeenschap. De status wordt door R. Firth!® omschreven
als: de plaats van een persoon in een sociaal systeem (ik zou He-
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ver zeggen : in een gemeenschap), weergegeven door de rechien
en voorrechten die hij er geniet en de verplichtingen of taken die
hij zou moeten nakomen. Deze bepaling gaat wel op voor de
nuttigheidsgemeenschappen, bijv. de status van ¢en koning in
zijn rijk, die bepaald is door de grondwet. De status van de va-
der in zijn gezin echter wordt niet slechts bepaald doer zijn
rechten en plichten, het is een persoonsverhouding die dieper
gaat dan alleen het vlak van rechten en plichten. In alle primi-
tieve gemeenschappen valt bij de leden een zeker verschil van
sociale status te erkennen, al is dit verschil bij de primitiefste
stammen slechts zeer gering. Zelfs bij stammen als Eskimo’s of
Australigrs zijn sommtige personen van de rest van de gemeen-
schap te onderscheiden, al is het maar door de voorspoed bij de
jacht of vanwege hun ouderdom. En dit verschil wordt in een
aantal zowel sociale als materiéle voorrechten tot uiting ge-
bracht.?® Elke mens heeft gewoonlifk een meervoudige status
in zijn gemeenschap bijv. als man of vrouw, als jong of oud, als
vader of kind, als rijk of arm, als professor of student enz.¥

De status kan door biologische en/of sociale factoren worden
bepaald. Als bivlogische factorer kunnen we noemen:

1. De geboorte binnen het gezin, bijv. het adellijk geslacht,

2. Het sekse-verschil is, ondanks de nivellerende tendensen van
onze tijd, een nog sterk sprekende factor van de statvs in de ge-
meenschap, Vooral is dit het geval in de niet-Westerse sociolo-
gie. Reeds vanaf de oorsprong van de mens heeft de sekse onge-
twijfeld zijn status bepaald. De vrouw brengt kinderen ter
wereld en zij alleen kan ze in de eerste tijd het nodige voedsel
geven; om biologische en psychologische redenen neemt zij in
het maatschappelijke leven een bepaalde unicke plaats in, waar-
in ze door de man niet te vervangen is. De man heeft daarin om
dezelfde reden zijn eigen plaats. Dit is nog altijd zo bij de schrift-
loze volken. Een uitzondering op deze regel kan men wellicht
de z.g. ‘couvade’ noemen. Deze lijkt de omgekeerde wereld te
zijn. Het is immers het gebruik dat de vader (en niet de moeder)
na de geboorte van het kind allerlei *voorzorgsmaatregelen’
treft, Hij Yigt als een kraamvrouw in bed - of liever gezegd: in
zijn hangmat — en waagt zich niet aan gevaarlijke ondernemin-
gen. Deze status meet de man zich hier aan vanwege een symbo-
fische identificatiec met de ziel van het kind dat hij door deze
taboes wil beschermen. Uit ervaring weet hij dat een pasgeboren
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kind gernakkelijk sterft. Men treft deze gewoonte vooral in de
tropische gebieden van Zuid-Amerika. Hier heeft dus een zekere
verwisseling van status plaats die indruist tegen de biologische
grondslag,

De bekende Amerikaanse schrijfster Margaret Mead heeft
een merkwaardig boek geschreven: Sex and Temperament in
three primitive Societies®®, waarin ze haar onderzoekingen be-
schrijft bij drie stammen van Noordoost Nieuw-Guinea. Bij
de in de bergen wonende Arapesj constatecrt ze dat beide seksen
zich vrouwelijk gedragen. Bij de aan de rivier wonende Moen-
doegoemor, ¢en stam met kannibalisme, zouden beide seksen
mannelijke eigenschappen vertonen in een ruige agressiviteit,
En bij de aan het meer wonende Tsjamboeli is het nog eigen-
aardiger, want daar zouden de mannen in hun behaagzucht en
versieringsdrang zich vrouwelijk voordoen en de vrouwen man-
nelijk-heerszuchtig zijn. Op de rugzijde van de in de Aula-recks
verschenen vertaling®? wordt de opzet nader aangegeven met
de woorden: ‘In de grond is het haar (de schrijfster) te doen om
dieper inzicht in de cigenschappen van de beide seksen, zoals
die naar algemeen oordeel door het feit van het mannelijk of
vrouwelijk zijn zouden worden bepaald, Margaret Mead
plaatst daartegenover haar stelling dat de seksualiteit niet door
het karakter, maar door maatschappii en opvoeding bepaald
wordt.” Dit is inderdaad haar bedoecling. Zelf heeft deze moe-
dige vrouw bij haar onderzoek onder barbaarse stamien heel
mannehjke eigenschappen aan de dag gelegd, maar haar thesis
is niet juist. Elke sekse heeft ook bij de niet-Westerse volken
haar eigen status en haar eigen taak, waardoor ze een natuur-
lijke aanvulling vormt voor de eenzijdigheid van de andere sekse;
dit is allereerst een kwestie van aanleg. Trouwens in een later
werk Muale and Female®™, dat betrekking heeft op zeven Zuidzee-
culturen, heeft ze wel op de natuurlijke aanleg en status van de
seksen gewezen.™

Zowel het sociale, het economische als het politieke feven
kan opgebouwd worden op basis van verschillende beginselen:
verwantschap, leeftijd, prestige, rijkdom, nederzetting enz. Ook
de sekse is zulk een ordeningsprinctep. Er zijn gemeenschappen,
die in hun verwantschapsverhoudingen patrilineaal of matrili-
neaal zijn, In het sociale en politieke vlak kan er eveneens cen
dichotomie van sekse bestaan. Bij de veetelende halfnomadische
Barabaig (een ruim 21.000 leden tellende stam in het district
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Mbulu in Tanganjika) vindt men het patrilineaat, De kudden
kehoren echter aan beide seksen. Het bestuur van deze stam
is segmentarisch, d.w.z. er besfaat geen autoritair stamhoofd.
Elke clan heefi haar eigen hoofd dat patrilineaal erfelijk is, In
elke nederzetting hebben echter ook de vrouwen hun eigen
raad gevormd die aparte rechten bezit en sancties kan opleggen,
ook aan de mannen die de rechien van de vrouwen te kort doen
of een of andere misdaad in hun nederzeiting hebben bedreven,
De macht van deze vrouwen steunt op oude mythen®. In de pa-
trilineale of matrilineale structuur wordt de status van de sekse
over het algemeen wel duidelijk tot uiting gebracht.

Het betreffende cultuurpatroon heeft er dus grote invloed op.
Aanvankehjk besiond het voornaamste verschil in sociale
status van de seksen in de natuurlijke arbeidsverdeling tussen
man en vrouw; de vrouw bracht kinderen ter wereld en voedde
hen. Ze zorgde over het algemeen voor de vegetarische voeding
en de man door de jacht voor de vieesvoeding, maar dit leidde
niet tot een hogere of lagere status. Eike sckse had haar eigen
gereedschappen om in het gemeenschappelijk bestaan bij te
dragen. De man had wel vanaf het begin een grotere mobiliteit
in verband met zijn arbeid, nl. de jacht en de visvangst. Het is
dus mogelijk, dat de grotere mobiliteit van de man juist door
de jacht en de visvangst hem een economisch belangrijkere
status heeft verleend dan aan de vrouw. Nog duidelijker wordt
dit verschil van status geaccentueerd in het stadium van de vee-
teelt.®® In de patriarchentijd van de joden treedt dit duidelijk
aan de dag. Bij Leviticus 27, 2-7 leest men, hoe bij de Israglie-
ten de mannen hoger worden geschat dan de vrouwen wanneer
het er op aan komt beloften in te lossen. Bij de Zoeloes in Zuid-
oost-Afrika is de arbeidsverdeling naar de seksen zé ingericht
dat alle werkzaamheden in de veeteelt de taak van de man zijn,
terwijl de landbouw het terrein is van de vrouw.

3. De leeftiid brengt evencens een bepaalde status mee; de jengd,
de puberteit (de teenagers!), de volwassentheid en de ouderdom
verlenen ieder op hun beurt aan de betreffenden een bepaalde
plaats in de gemeenschap.®’ Bij de behandeling van de leeftijds-
Klassent komen we hierop terug,

4. De gezondheid of het invalide-zijn kan de plaats van de be-
treffende persoon in het gezin of de staat bepalen. Een invalide
kan bij verschillende gelegenheden op anderen voorrang hebben,
¢en recht op sociale uitkering enz,
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5. Ras en huidskleur spelen in sommige staten ¢en belangrijke
rol bij de status van de burgers. Waar rassendiscriminatie voor-
komit, wordt bijv, de neger vanwege zijn ras geweerd uit de ge-
schoolde beroepen en uit sommige hotels en parken.

Tot de socinle factoren die de status bepalen behoren:

1. De opvoeding die men binnen het gezin en de staat heeft geno-
ten, bijv. een academische opleiding en een doctorstitel.

2. Het milieu van beschaving en het eigen karakter van de tijd
brengen minstens bepaalde verschuivingen in de status teweeg.
Door zijn cultuur is een neger uit het cerwoud voor een andere
status bestemd dan een Engeisman door de zijne. De status van
de adel heeft in onze landen merkbare veranderingen onder-
gaan.

3. Het beroep dat de mens in zijn dagelijks leven uvitoefent, ver-
corzaakt vele gradaties in de status van het maatschappelijk
leven. Bij ons wordt het beroep van kleermaker hoger geclassi-
ficeerd dan dat van de gemeentereiniger. Het sterkst op de voor-
grond treedt dit wel bij het kastenstelsel in India, Men treft dit
standenverschil wel bij alle buiten-Europese volken aan, maar
de waardering van e¢en bepaald beroep hangt samen met het
cultmurpatroon. De veetelers hebben een zekere afkeer voor
de landbouwers. Het smidsvak ondervindt bij somimige stam-
men veel ganzien; bij andere stammen bijv. bij de Masai in
Oost-Afrika behoort een smid tot een lage stand,

4. Het gehuwd- of ongehuwd-zijn kunnen de status veranderen
bijv. in de fabriek en in het leger. Het moederschap zal vooral
in de niet-Westerse sociologie aan de vrouw een hogere status
verlenen.

5. De clan-verhouding (zie hoofdstuk 11) kan hier eveneens de
status beinvloeden. Bij de Bataks op Noord-Sumatra heeft de
bruidgevende clan (marga) bijv. een maatschappelijk en reli-
gieus overwicht op de bruidnemende clan; deze laatste is in
de vruchtbaarheid van het gezin, van het land en het vee ma-
gisch van de ecerste afthankelijk.

6. Prestige en aanzien bepalen in sterke mate de status, Prestige
heeft in de niet-Westerse samenleving een magische kracht. Als
bij de WNoord-west-Indianen van Noord-Amerika iemand
een potlatch-feest (zie pag. 128) organiseert, doet hij dit
namens en met de medewerking van heel zijn clan. Hij nodigt
de leden van een andere clan vit en om zijn rijkdom te manifes-
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teren, vernietigt hij in hun bijzijn een aantal waardegoederen
zoals kano's, koperen platen, vis-olie enz. Hij krijgt daardoor
het recht zich bepaalde erfelijke titels toe te eigenen en wint daar-
door aanmerkelijk in prestige.®® In Melanesié zal het prestige
van iemand stijgen, als hiji grote feesten geeft, daarbij vele var-
kens slacht en voor de gasten royaal voor de dag komt.? Op de
Banks-eilanden is aan zulke feesten een promotie in een hogere
rang van de mannenbond verbonden, Bij krijgszuchtige stam-
men zal daarentegen vooral de dapperheid een bijzonder pres-
tige verlenen: het aantal skalpen, dat men kan tonen of het
aantal koppen, dat men heeft gesneld,

Fen mens kan zijn status in de gemeenschap op twee manieren
verkrijgen. R. Linton® spreckt van een ‘ascribed’ en een ‘achiev-
ed status’,

Een verfeende (ascribed) stains verkrijgt het individu onafhan-
kelijk van zijn persoonlijke aanleg. De stand, de rechten en ver-
plichtingen die eruvit voortvlioeien, zijn het betrokken individo
als het ware aangeboren; men kan zich dan ook vanaf zijn ge-
boorte erop voorbereiden. De sekse is bijv. zulk een mede-
bepalende factor (reference point} van de status die men nader-
hand in de maatschappij zal verkrijgen. De leefiijd is eveneens
een bepalende factor alsook de bloedverwantschap en het be-
horen tot een bepaalde kaste of adeistand. Zo kan de waardig-
heid van een stamhoofd erfelijk zijn.

De bereikte (achieved) status verkrijgt men alleen op grond
van de vereiste hoedanigheden en door persoonlijke inspanning.
Deze status is dus uviteindelijk een persoonlijke verworvenheid,
bijv. door studie, bekwaambheid, diploma’s enz. Bij sommige
stamnmen wordt het hoofd gekozen op grond van Zijn kennis van
de traditie, zijn moed in de krijg, zijn leidersgaven, Het ambt
van voorzitter van een comité wordt gewoonlijk door keuze op
grond van zijn persoonlijke eigenschappen bepaald. Bij een be-
reikte status moet men zijn sociale taak aan kunnen; men
moet zich eerst bijv. de nodige kennis verwerven in een of ander
vak of wetenschap, véordat men er een diploma in kan verwer-
ven dat aanzien of officiéle ‘bevoegdheid’ geeft, Bij een verleende
status is het omgekeerd. De stand van de betreffende is verzekerd
en wordt door de gemeenschap erkend; zijn sociale taak en ver-
antwoordelijkheid volgt uit zijn status: adel verplicht, zegt
het spreckwoord; maar van kindsbeen af behoort men hiertoe.*
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Het onderscheid tussen de verleende en de bereikte status treft
men ook bij de priesterlijke fizncties bij vele stammen. Ben fa-
milichoofd kan vanwege zijn functie sommige offers aan de
voorouders moeten opdragen. Een medicijnman daarentegen
kan zijn magisch-religienze invloed op de mensen hebben ver-
kregen en bereikt krachtens zijn persoonlijke begaafdheid, bijv.
door zijn kennis van geneeskrachtige kruiden of zijn helder-
ziendheid. Soms gaan beide statussen in elkaar over.

In het dagelijks leven van de niet-Westerse volken speelt de
eerste status de voornaamste rol; invioed van het Westen en
vooral de democratie zal deze status verzwakken.®

In de verschillende vormen van de maatschappelijke status be-
staat gewoonlijk een gradatie, een zekere hiérarchie. Het motief,
de maatstaf, voor hogere of lagere waardering kan zeer ver-
schillend zijn: motieven van economische, politieke, maat-
schappelijke of religieuze aard. Prestige is een maatschappelijke
maatstaf, rijkdom een economische en heiligheid een religieuze
maatstaf. In de Westerse soctologie is een bepaalde status ge-
woonlijk athankelijk van het karakter van het ambt. De status
van een burgemeester is niet allereerst afthankelijk van zijn
vroomheid of zijn economische bekwaamheid, maar is vast-
gelegd door de burgerlijke wetgeving; de status van een profes-
sor wordt iemand verteend door koninklijk besluit, die van een
priester door zijn bisschoppelijke wijding. De status kan bij
_deze personen door andere motieven nog een versterking onder- -
gaan, bijv. bij de professor, als hij door zijn wetenschapsbeoefe-
ning naam maakt; bij een priester, als hij een ascetisch man is;
bij een burgemeester, als hij in stedebouw een kej blijkt te zijn.
Maar beslissend voor zijn status zijn deze motieven niet.

In de niet-Westerse sociologie spelen bij de gradatie in de
status dikwijls heel andere motieven een rol. De status van een
opperhoofd bijv. wordt alleen bepaald door zijn juridische keu-
ze en de volmachten die door het gewoonterecht aan een opper-
hoofd zijn toegewezen, maar zijn politick gezag steunt hier in
sterke mate op magisch-religieuze motieven: hij staat onder de
bijzondere bescherming van de voorouders, hij beschikt over
cen sterk mana, een sacrale macht, waarmee hij de vruchtbaar-
heid van de mens, de bodem en het vee kan versterken of waar-
mee hij nadeel aan deze categoriegn kan berokkenen. Door zijn
invloed kan hij zich bovendien bedienen van priesters en tove-
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naars. Ook de status die door rijkdom of ouderdom wordt
verkregen, draagt niet alleen een materieel-uitwendig, maar meer
nog een religicus-innerlijk karakter, Analoge opvattingen trof
men vroeger (en nu nog) bij sommige calvinistische boeren van
Zuid-Afrika, die hun superioriteit ten overstaan van de neger-
bevolking o0.a. rechtvaardigden met de opvatting dat hun ver-
kregen welvaart en macht duidelijk een geschenk van de Heer
was en dat deze hen daarom voorbestemd had over de zwarte
bevolking te heersen; rassengelijkheid zou in strijd zijn met de
bijbel.*

Wanneer men de gradatie van rang en stand in een maat-
schappij op het oog heeft, spreekt men van sociale siratificatie.
Deze stratificatie hangt ten nauwste samen met het aanwezige
cultyurpatroon. Ze was in ‘Fancien régime’, het Franse rege-
ringsstelsel van v6dr de Franse revolutie, heel anders dan in een
moderne democratische staat en zo is zij in de niet-Westerse
gebieden anders dan in het Westen.

‘In een stelsel van sianden waarvan een feodale samenleving
het voorbeeld is, worden de verschillende sociale lagen vooral
onderscheiden door hun wettelijke positie ten opzichte van el-
kaar en ook door verschillen in hun sociale functies en voor-
rechten en hun gedragswijzen.’®® Enig standsverschil treft men
reeds bij de primitiefste culturen: de groep van de ouderlingen
heeft er bepaalde voorrechten, Over ‘standen’ spreken we later,
Als er van een maatschappelijke klas sprake is, denkt men meer
aan een econontische dan aan een sociale stratificatie. Het klas-
senstelsel is gebaseerd op een ongelijk bezit van de produktieve
bestaansbronnen. In het stadium van de zg. grondcultuur, waar-
bij alle leden van de groep evenveel rechten hebben op de be-
staansbronnen, het jachtterrein, de bossen, waarin men vruch-
ten, zaden en planten voor zijn voedsel zoekt, de visplaatsen
enz., bestaan er geen klasverschillen, De produktie heeft deze
pas doen ontstaan.® “In een klassenstelsel wordt het voornaam-
ste onderscheidende kenmerk gevormd door de economische
positie en functie, hoewel klasseverschijnselen ook over een
veel wijder gebied worden waargenomen. In een kastestelsel is
het onderscheidende kenmerk de wijze waarop de verschillen
tussen de lagen worden uitgedrukt en gedefinieerd in procedu-
res van uiterst symbolische, zelfs rituele inhoud, zoals bijvoor-
beeld in de opvatting over ontreiniging: niettemin wordt ook
verschil in economische functie, vooral beroep, er als uiterst
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belangrijk beschouwd.”™? Het behoren tot een kaste is een ver-
leende status; hiet behoren tot een maatschappelijke klas in een
moderne staat is voornamelijk een bereikte status, Praktisch
bij alle menselijke gemeenschappen treft men een hiérarchische
opbouw, een sociale stratificatie; bij de meeste Bantoe-stammen
in Afrika, in Polynesié en bij vele Amerikaanse Indianen-stam-
men.*®

Over het algemeen kan men wel zeggen: hoe hoger de status
van een perseon is, hoe minder lichamelijke inspaaning van hem
verwacht wordt. De Chinese geletierden droegen uitzondetlijk
lange vingernagels om ie laten zien dat ze nooit handenarbeid
hadden te verrvichten.®® Elke rang of stand heeft krachtens zijn
status bepaalde voorrechten en verplichtingen en moet in het
dagelijks leven een bepaald gedragspatroon onderhouden. Zulk
een gedragspatroon heeft de wet of de gewoonte in ¢en gemeen-
schap aan een bepaalde status verbonden ; soms is het historisch
gegroeid uit min of meer rationele gronden. Zo zal een officier
in de trein bij ons eerste klas rijden en een kloosterzuster een
sluier dragen; men spreekt wel van een status-symbool,

Bij de sociale stratificatic is de graad van sociale beweeglijk-
heid (mobility) van groot belang, nl. de mogelijkheid om van
een lagere rang of stand naar een hogere over te gaan.®® Bij een
traditioneel gebonden, statische maatschappij zoals men die bij
de schriftloze volken meestal aantreft, is deze ‘mobility’ ge-
ring; de democratie en andere vormen van transculturatie in
deze niet-Westerse gebieden forceren in dit opzicht gewoonlijk
een doorbraak.” Qok bij het Indische kastensysteem is deze
overgang naar een hogere rang zeer moeilijk, omdat het behoren
tot een bepaalde kaste erfelijk is. Toch is deze overgang niet
helemaal onmogelijk, bijv, door reincarnatie, door een huwe-
lijk, door economische verrijking, door overname van brah-
maanse gewoonten €n het gebruik van het Sanskriet en tenslotte
ook door hindoeistische propaganda, vooral van sekten als de
lingayat en de swaminarayan.$*

De biologische factoren van de maatschappelijke status, zo-
als sekse en leeftijd kunnen tegelijk ook sociologische aspecten
hebben, die veranderen met het cultuurpatroon en het eigen
karakter van de tijd, Voor het lidmaatschap van de Raad van
State, van een domkapittel of om overste te worden in een Kloos-
tergemeenschap was vroeger feitelijk een bepaalde leeftijd ver-
eist. Onze tijd brenge hier duidelijk verandering in,
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Soms is het duidelijk dat de status in een gemeenschap een
speciaal karakier draagt, bijv. die van de president van de Ver.
Staten. Maar soms heeft een status een gemengd karakter, nl.
een biologisch én een sociaal aspect: bijv, de status van het va-
derschap. Vader wordt men biologisch, doordat men een kind
verwekt. De biologische verhouding vader-zoon is echier niet
institutioneel, wanneer de zoon niet wettelijk door de vader is
erkend. Door deze wettelijke erkenning (aangifte) wordt de
betreffende ook sociale vader. Het is mogelijk dat de vader niet
de natuurlijke vader is (onwetend), maar wel de sociologische
vader, omdat het betieffende kind geboren is uit zijn wettige
echtgenote. Is ook dit laatste niet het geval, dan is de sociale
verhouding vader-zoon nog mogelijk door adoptie.

De sociale raak (role) is het dynamisch aspect van de status:
zij is het geheel van menselijke gedragingen, die voortvlogien
uit de rechien en plichten die aan de status van de persoon ver-
bonden zijn.** Een sociale taak kan actief of latent zijn, d.w.z.
ze behoefi niet altijd aan de dag te {reden. Wanneer een profes-
sor bijv. aan de universiteit college geeft, is hij in zijn sociale
taak van professor actief werkzaam; als echter dezelfde profes-
sor als gelovige ’s zondags in de kerkbanken zit, is zijn sociale
taak als professor op dat moment latent aanwezig en zal hij
even goed naar de verkondiging van het evangelie moeten luis-
teren als elke andere gelovige.*

De uitgebreidheid van deze taak is verschillend in de diverse
gemeenschappen, In de sociologie van de niet-Westerse volken
zal bijv, de zoon tegenover zijn ouders veel langer de plicht van
onderstenning hebben dan in onze Westerse maatschappij met
haar sociale voorzieningen voor de ouderdom: hier kan een
zoon na zijn howelijkssluiting wettelijk niet aansprakelijk wor-
den gesteld voor de economische behoeften van zijn ouders.
In de niet-Westerse gebieden heeft hij in zekere zin nog voor de
overledenen zijn sociale verplichtingen, want deze blijven tot
de gemeenschap behoren waarin ze hebben geleefd. Ze bezitten
€r een aparte, soms zelfs een belangrijke stafus; men houdt hen
van alle gebeurienissen op de hoogte en het nageslacht kan door
offers hun status in het hiernamaals nog verbeteren.*

We zijn in de sociologie van de niet-Westerse volken gedwongen
termen uit de Westerse sociologie te gebruiken, willen we ons
tenminste verstaanbaar maken zoals we van de bij ons gebruike-
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lijke toenladder gebruik maken om buiten-Europese liederen
op schrift te brengen, ofschoon de afstand van de verschillende
noten verschilt van de onze. Zo is het ook enigermate met de
termen die we voor de aanduiding van de niet-Westerse begrip-
pen bezigen. Uit deze inleiding is wel gebleken dat hun begrips-
inhoud dikwijls in beide cultuurgebieden verschillend is. Het
doel van dit boek is daarom om het specifieke van de maatschap-
pelijke verhoudingen van de niet-Westerse volken uitcen te
zetten.

30



I. HET GEZIN

Het is opvallend dat men voor deze belangrijkste maatschappe-
lijke groepering bij biina geen enkel volk buiten de Nederlandse
taaleenheid een eigen term bezit. Men gebruikt de termen ‘la
famiile’ ‘the family’, ‘die Familie’, maar deze duiden, evenals
in ket Nederlands ‘familie’, tevens een ritimer begrip aan dan
‘gezin®. Bedoelt men deze engere groepering, dan spreckt men
in het Duits wel van ‘Kernfamilie’. G. P. Murdock?® spreekt van
‘nuclear family’; R. Lowie? gebruikt de term ‘individual family’
en A, R. Radcliffe-Brown?® ‘elementary family’; E. Adamson
Hoebel* spreekt van ‘conjugal family’. Verder vindt men nog
de termen ‘primary’ en ‘limited family’,

Een gezin kan men omschrijven als: een maatschappelijke
eentheid die bestaat vit man en vrouw, door ecn huwelijk ver-
bonden, en de uit dit huwelijk geboren (of in het gezin opgeno-
imen), maar nog niet getrouwde kinderen. Zo omschreven is
het gezin enkelvoudig, zoals het in fejte gewoonlijk is. Het kan
cchter ook meervoudig zijn (compound family), wanneer name-
lijk een weduwnaar opnieuw getrouwd is, of een man meerdere
vrouwen heeft en er kinderen zijn van dezelfde vader, maar van
verschillende moeders, (Vanzelfsprekend kan ook een weduwe
opnieuw trouwen ; dan kunnen er kinderen komen van verschil-
lende vaders.) In de nici-Wesierse sociologie kan men even-
eens van ¢en gezinseenheid spreken, wanneer (in de vorm van
de polygamie) een man meerdere vrouwen tegelijk heeft en er
eveneens kinderen van meerdere moeders zijn.® De kinderen
van dezelfde vader en moeder heten in de etnologische litera-
tuur siblings.

A. DE CONJUNCTIEVEFACTOR

Elke maatschappelijke groepering heeft een conjunctieve factor
dic aan de groep haar eenheid en stabiliteit verleent. Soms zijn
er meerdere conjunctieve factoren. In het gezin kan men een
verticale en een horizontale binding onderscheiden.

De verticale binding is die van de afstamming (lineage); de
ouders en de kinderen zijn door de band van bioedverwant-
schap, die onverbreekbaar is, aan elkaar verbonden. De hori-
zontale binding is tweeérlei, oidat de groep twee generaties

3



1 s o) o
® MAN QVROUW O KIND

omvat. Tussen de kinderen onderling bestaat wederom de band
van bloedverwantschap; het is een genealogische band in hun
gemeenschappelijke afstamming. Tussen de ouders onderling
bestaat deze band niet; bloedverwantschap is gewoonlijk uit-
gesloten, De band die beiden verbindt, is aanvankelijk psycho-
logisch, nl. de liefde, de wederzijdse aanvulling. De band heeft
ook een economisch facet: wederzijdse stoffelijke steun. Als
er kinderen uit het huwelijk worden geboren, vormen deze in-
direct eveneens een binding tussen de gemeenschappelijke ou-
ders. Tussen man en vrouw in het hywelijk zijn echter geen
sterke biologische banden, zodat een religieuze gemeenschap
die belang heeft bij de stabiliteit van deze eenheid, en evencens
cen sibbe of een staat, de eenheid van het gezin door een sawe-
tionering van de huwelijksband zullen versterken, nl, de staat
door een plechtige huwelijkssluiting op het stadhuis en de in-
schrijving in de burgerlijke stand en de Kerk door een sacramen-
tele viering, die eveneens de scheiding tegen gaat. Een huwelijk
wordt dan een institutionele eenheid, d.w.z. door de gemeen-
schap als zodanig erkend en gesanctioneerd. In de niet-Westerse
saciologie is de gemeenschap er bovendien door het consan-
guinisch karakter van de huwelijksstructuur (zoals we later bij
de behandeling van het huwelijk zullen uiteenzetten) sterk bij
betrokken. De bruidsprijs speelt hierbij een voorname rol; bij
een eventuele scheiding van de twee huwelijkspartners zal de
gemeenschap, de familie, de sibbe, zich teweer stellen.

B.DEFUNCTIES

Het gezin is niet alleen een psychologische eenheid met een bio-
logische functie, maar ook een institutionele, maatschappelijke
groepering, Uit dit samengestelde karakter kunnen diverse
functies worden afgeleid. Men kan echter de specificke functies
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van het gezin niet steeds scherp afgrenzen tegenover die van de
familie; dikwijls is het een kwestie van prioriteit in de toewijzing.
De functies van het gezin — evenals het gezin zelf — staan niet
buiten die van de familie; gedeeltelijk lopen ze ermee parallel,
gedeeltelijk gaan ze erin op en soms worden ze meer efficiént
door de familie overgenomen. In de niei-Westerse sociologie
is dit sterker het geval dan in onze Westerse samenleving.
a. In religieus opzicht bijv. treedt de functie van het famitiever-
band dikwijls meer op de voorgrond, omdat het gezin in de va-
der en de moeder berust op het beginsel van de affiniteit (aan-
verwantschap) en niet van de consanguiniteit. Hierdoor heeft
de man andere voorouders als de vrouw; religieus heeft dus het
gezinsverband niets gemeenschappelijks, wel de familie.
b. In sociaal opzicht zal de familie evencens haar functies hand-
haven, omdat de gebondenheid van de man en van de vrouw
~ aan hun sibbe of clan ook na hun huwelijk blijft voortbestaan.
Daardoor zal bij vele sociale belangen, bijv. in de huwelijks-
keuze, de familie een woord meespreken. De status van het in-
dividu wordt zelfs meer door de familie bepaald dan door het
gezin.
¢. In economisch opzicht bewaart de familie haar functie, omdat
voor bepaalde projecien elk gezin een beroep moet doen op het
familieverband zoals bij het bouwen van een woning of bij ont-
ginning en bewerking van de grond. Anderzijds zullen de fami-
licleden soms beslag leggen op de welvaart van de afzonderlijke
gezinnen.

Maar al zal bijv. de seksueie functie en zelfs de voortplanting
ook buiten gezinsverband mogelijk zijn, toch worden bij alle
volken bepazalde functies allereerst aan het gezin toegeschreven,
Het zijn vooral de seksuele en creatieve, de opvoedende, de re-
ligieuze en de economische functie.®

Deze functies zijn grotendeels geregeid en mede bepaald door
het geldende cultuurpatroon. Dit it zich gewoonlijk door ze-
kere algemeen aanvaarde taboes, waarinede de uitoefening van
deze functies zijn omgeven. Zelfs de seksuele omgang is daardoor
aan banden gelegd. Bij sommige stammen is de ongeschonden-
heid van de bruid een absolute voorwaarde voor een geldig
huwelijk. Bij andere stammen is seksucle omgang tussen jonge
mensen voér het huwelijk wel geoorloofd, nl. voor seksuele be-
vrediging en ook om ervaring in het huwelijksleven op te doen.
Bij de inwoners van Samoa bijv. wordt dit voorondersteld en
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deze vrije omgang behoeft niet tot een huwelijk van de betref-
fende jongen of het meisje te leiden. Toch gebeurt dit samen-
treffen meestal clandestien: s avonds op het strand of in een
palmbosje. Ecnmaal echter raakt deze romantiek ten einde
en maakt ze plaats voor een blijvende huwelijksband tussen
&én man en €én vrouw en dan wordt ook voor hen het overspel
een ernstig delict. Ditzelfde is het geval voor de jonge krijgers
bij de Masai, nl. in de jaren dat ze hun militaire training krijgen
in een kamp, de manyatta. Seksuele omgang is dan toegestaan;
een huwelijk mogen ze pas sluiten na deze diensttijd; dan ziin
ze ongeveer 28 jaar.”

Zijn man en vrouw eenmaal geirouwd, dan is niet alleen met
derden de geslachtsomgang voortaan verboden, imaar kan deze
ook tussen de twee huwelijkspartners zelf krachtens het gelden-
de cultuurpatroon aan bepaalde beperkingen onderhevig zijn.
‘Wanneer bij de Baloeba in Katanga de man een zeer gewichtig
werk moet ondernemen, dan onthoudt hij zich de nacht te voren
en gewconlijk al de tijd dat hij aan dit werk verbonden is;...
voor de jacht brengt het dorpshoofd de nacht door op zijn land
en “staapt met zijn beschermgeest™, een jager slaapt met zijn
jachtgeest, d.i. hij onthoudt zich, Bij het ijzersmelien moeten
alle deelnemers zich onthouden. Na de geboorte van een kind
is onthouding verplicht, als een waarzegger ¢en consultatie
voorbereidt. Dit alles wijst op een zekere schroom voor het
geslachtelijke. Het beroert immers het geheim van het leven zelf.
De vrouwenschoot is een geheim en boezemit de man een gevoel
van vrees en onzekerheid in.® Bij de Zoeloes in Zuidoost-Afrika
moet degene die een offer brengt, de nacht te voren zich van
huwelijksomgang onthouden.? Op Madagascar bijv. mogen de
ouders bij de meeste stammen na de geboorte van een jongen
gedurende zes maanden en na de geboorte van een meisje ge-
durende drie maanden geen huwelijksomgang hebben.'® Bij vele
andere stammen in Afrika hangt dit samen met de lactatiepe-
riode. In Tanganjika bijv. voedt de moeder haar kind tot twee
jaren met de borst. Een vader zou zich schamen binnen deze tijd
geslachtelijke omgang met zijn vrouw te hebben en door ¢en
nieuwe zwangerschap te riskeren dat de borstvoeding van zijn
vrouw zon ophouden. Liever gaat hij dan nog naar een andere
vrouw, Uit de doopboeken van de parcchie kan men aflezen,
hoe het ene kind gewoonlijk pas twee jaren na het andere ge-
boren is. Bij de meeste agrarische culturen in Afrika is de sek-
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suele omgang tussen de jongen en het meisje reeds toegestaan
vanaf het moment dat de ouders overeenstemming hebben be-
reikt omtrent de te betalen bruidsprijs en de jongen voor werk-
zaamheden al vast voor enige tijd komt inwonen in de neder-
zetting van zijn toekomstige schoonouders. Bij de joden was
dit geoorloofd vanaf de officigle verloving. In de mohamme-
daanse wetgeving wordt de coitus “het doel van het huwelijk’
genoemd; dit is zeker niet het geval bij het autochtone Afrikaan-
se huwelijk. De voortplanting staat hier op de voorgrond, want
voortplanting betekent voortleven in een volgende generatie,
Maar dan komt er wel déze belangrijke beperking bij: ‘in zover
de voortplanting leidt tot het sociale vaderschap’. Het sociale
vaderschap, waardoor men institutioneel als vader van het
kind erkend wordi, is voor de Afrikaan belangrijker dan het
biologisch vaderschap.t! Door de creatieve functie van zijn
gezin kan de vader trots gaan op een groot nageslacht. Bij het
zg. cicishelsme maakt de vorst zelfs alleen aanspraak op het
sociale vaderschap; hij weet immers dat het kind van ¢en van
zijn vrouwen biglogisch van een andere man atkomstig is. Wan-
neer volgens de christelijke huwelijkswetgeving de coitus de
‘voltooiing” van het huwelijk tot stand brengt, dan mag men
hieruit nog niet besliiten dat de geslachtsgemeenschap als doel
van het huwelijk wordt beschouwd. Dit is veel meer historisch
te verklaren. Dat de eerste coitus als de ‘consummatio matrimo-
nii’ wordt beschouwd, herinnert aan de tijd dat de ongeschon-
denheid van de bruid een speciale waardering vond; door de
daad van de cerste geslachtsgemeenschap nam de man bezit
van zijn bruid, die tot dan toe nog aan geen enkele man had
toebehoord. Meerdere stammen met nomadische herderscul-
tuur, bijv. ook de Semicten, beschouwden de ongeschondenheid
van de bruid als een huwelijksvoorwaarde: als de man in de
eerste huwelijksnacht bemerkte dat zijn bruid haar maagdelijk-
heid al had verioren, kon hij haar wegzenden en de betaalde
bruidsprijs terugeisen,!®

De opvoeding van de kinderen is in de eerste plaats een functie
van het gezin, maar voor bepaalde tijden wordt ze door de ge-
meenschap overgenomen. De toepassing van de puberteitsriten
bijv. komt aan de gemeenschap toe; het is een geméénschapsbe-
lang dat op het spel staat, De jeugd wordt verantwoordelijkheid
voor de groep bijgebracht en omdat dit dikwijls verbonden is
met zware lichamelijke training, kunnen vreemden dit beter
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doen dan de eigen ouders, Het gezin heeft ook de functie om
de kinderen religieus in contact te brengen met de voorouders.
Sterk treedt dit op de voorgrond bijv. bij de Chinezen.

Vanzelfsprekend hebben de ouders allereerst te zorgen voor
de bestaansmogelijkheid van hun eigen kroost, In het stadium
van verzamelen en primitieve jacht is een economische arbeids-
verdeling tussen man en vrouw onmisbaar. Qok in de cultuur
van de landbouw heeft zoals we hierna zullen zien, elk gezin zijn
economische verantwoordelijkhetd. Verder heeft het gezin de
zorg voor zijn zieke en bejaarde leden. Wel berust de bron voor
het levensonderhoud (de grond) hier grotendeels in handen van
de vrouw; deze zorgt normaal voor haar man en kinderen. Ko-
men deze mensen echter in aanraking met de Europese geld-
huishouding, dan ondergaat de economische functie van het
gezin een opmerkelijke verandering, De man zal eveneens pro-
dukten gaan planten, nl. die geld opbrengen voor de export.
Van dit geld zal hij wel nu en dan iets voor het huishouden
(bijv. kleren voor zijn vrouw) aanschaffen, maar zelden zal hij
zonder meer zijn verdiensten aan zifn vrouw afdragen. Daardoor
wordt de veouw eveneens aangespoord om door het planten
van vitvoerprodukien over geld te kunnen beschikken,®®

C. DE BETEKENIS

Ofschoon bij de behandeling van de functies van het gezin de
betekenis ervan reeds gebleken is, willen we er toch nog nadruk-
kelijker op ingaan. R, Linton!® bagateHiseert namelijk bij de be-
handeling van het consanguinisch karaktier, dat het niet-Wester-
se huwelijk eigen is, de betekenis van het gezinsverband; hij
beschouwt de echtgenoten van ‘slechts bijkomstig belang’; hij
meent, dat het gezin alleen ‘een onbetekenende rol in het leven
van vele gemeenschappen’ speelt. G. Murdock®® ontkent dit
categorisch. “Nergens vinden we een serieuze volkenkundige
die ofwel het bestaan ofwel het belang van deze elementaire
sociale groepering ontkent... Wat voor ruimere familievormen
er ook moegen bestaan en in hoever deze grotere gemecnschap-
pen sommige taken van het gezin ook mogen overnemen, toch
is het gezin steeds herkenbaar en steeds heeft het zijn onder-
scheidingsteken en bewaart het zijn vitale-seksuele, economi-
sche, creatieve en educatieve functies.!® ‘Instanties en groepe-
ringen buiten het gezin mogen al hun bijdrage leveren in de uit-
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oefening van een van deze functies, ze verdringen nooit het
gezin.""?

Slechts bij hoge uitzondering is er van een gezinsverband niet
of nauwelijks sprake en dan is er een bijzondere verklaring voor,
Zo schijnt het bij de Nayar aan de Malabar-kust van India van-
wege de stamveten moeilijk geweest te Zijn om gezinnen te vor-
men. De man kwam slechts nu en dan het huis van zijn vrouw
bezoeken {(een vorm van matrilokaat; ook wel ‘bezoekhuwe-
lijk’ genoemd); meestal verbleef hif in het huis van zijn moeder.
Het was bij deze stam geoorloofd dat de vrouw er meerdere min-
naars op nahield. De leden van de matrilineale familiegroep
woonden bij elkaar in een joint family (‘taravad’), waarvan de
oudste vrouw de leiding had; het huis, het land en verdere eigen-
dommen werden echter beheerd door haar oudste broer.18

Van de andere kant zijn er ook stammen die in hun organisa-
tie praktisch niet boven het gezinsverband uit komen, bijv. de
Eskimo’s. In het harde bestaan van hun arctisch gebied is een
concentratie van de bevolking niet mogelijk. Elk gezin leidt
een nomadisch leven. In de winter echter, als het rondtrekken
niet mogelijk is, zoeken enige (hoogstens 7-8) gezinnen elkaar
Op en vormen ze samen een nederzet{ing; hun band is evenwel
minder die van verwantschap en meer die van kameraadschap.1?

Zowel bij de genoemde Nayar als bij de Eskimo’s is er echter
sprake van een extreem geval. Omdat het gezinsverband in de
niet-Westerse sociologie zelden de geslotenheid kent die in
onze gemeenschap overheerst, en het familieverband ongetwij-
feld meer op de voorgrond treedt — dit vormt niet alleen een ge-
nealogische, maar meestal ook een territoriale eenheid —, is de
functie van het gezin door meerdere etnologen alleen minder
opgemerkt en dus ook minder door hen beschreven. Maar dit
verhindert niet dat het gezinsverband ook bij de niet-Westerse
gemeenschappen van grote betekenis is.

Wat Indonesiz betreft, heeft B. Ter Haar? het belang van het
gezin in zijn boek over het adatrecht apart besproken. In de
Pandecten van het adatrechs®™ behandelt band 8 het recht inzake
gezinsleven en huwelijksontbinding.®2 H, Th. Fischer heeft aan
dit aspect van het maatschappelijk leven in Indonesié een artikel
gewijd®; hij wijst op de economische, religieuze en sociale
functie van het gezin. We willen dit aan enige voorbeelden illus-
treren.

Wanneer de gemeenschap in Indonesig het ladangterrein
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heeft bepaald, gaat ieder gezinshoofd zijn eigen akker afperken
en bij alle samenwerking die er gedurende het werk op de akker
valt waar te nemen, gebeurt dit toch steeds ten behoeve van be-
paalde gezinnen. Ditzelfde is ook op ander terrein te constate-
ren. De opbrengst van de jacht en de visvangst komt speciaal
het gezin van de jager of visser ten goede. De in samenwerking
verworven buit wordt onder de gezinnen verdeeld, De huismoe-
der is aansprakelijk voor de voedselbereiding ten behoeve van
haar gezinsleden. Wanneer zij weeft of uit boombast kleren
maakt, doet ze dit wederom voor haar gezin.® Elk gezin heeft
zijn eigen ladang. Wanneer in Midden-Celebes de dorpsge-
meenschap de dorpsgronden verdeelt, bakent elk gezinshoofd
zijn eigen ladang af door middel van enige stuwen, een dammetje
of enkele in de grond gestoken stokken. De omstandigheden
brengen mee dat men lang te midden van de padi-velden in de
tuinhutten woont, en dan betrekt de man met vrouw en kinde-
ren de tijdelijke kleine hutten, Dit is ook het geval bij nieuwe
ontginningen, Elk gezin heeft zijn eigen bergplaats voor de rijst,
al heeft men elkaar bij de oogst geholpen, Wel profiteren vele
ooms e€n tantes, neven en nichten soms van de welstand van de
familie en omgekeerd kan men in geval van nood zijn toevlucht
nemen tot de ‘joint family®, maar elk gezin is toch een aparte
economische eenheid. Bij de Balpeba in Katanga is de ‘kifoeko’,
de woning, het particuliere heiligdom van het gezin; rond de
hut ligt het erf, de ‘loebanza’; daar speelt zich het dagelijks
leven van het gezin af, omdat de mensen meestal alleen in hun
hut verblijven om er te slapen. Een omheinde hof heet ‘loepan-
g0’. Het huisgezin, die gans bijzondere, biologische, sociale
eenheid, is de grondstag, de corsprong der generaties, Flke man
droomt ervan zijn loebanza of loepangoe te stichten... Op zijn
erf is de ‘pater familias’ zijn ¢igen hoofdman. Daat heeft nie-
mand hem te bevelen, 2

De sociale status van de kinderen wordt ook in een unilate-
rale verwantschapsverhouding door die van beide ouders be-
paald. De Minangkabauers op West-Sumatra bijv. zijn wel
matrilineaal, maar de stand van het kind wordt mede door die
van de vader bepaald; het kind uit een vrije vrouw en een slaaf
wordt zelf ook slaaf. Wanneer de vader van mindere stand is,
wordt dit aan de kinderen verweten, De zorg van beide ouders
begint al vo6r de geboorte, De Minangkabauwse vader moet
gedurende de zwangerschap van zija vrouw verschillende ta-
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boes onderhouden; hij mag dan o.a. geen dieren slachten, om-
dat anders zijn kind dood of gebrekkig ter wereld zal komen, en
vooral mag hij geen zonde doen, omdat dit de bevalling zou be-
nadelen. Bij de Ashanti (Goudkust) heeft de vader weliswaar
geen wettelijke macht over ziin kinderen vanwege het matrili-
neaat, maar ritueel bestaat er een innige verhouding tussen bei-
den. De vader toont een grote zorg voor hen. Hij kan aan hen
niet erven, maar hij geeft hen dikwijls schenkingen in land en
geld tijdens zijn leven. Zijn vader te beledigen of tegen hem op
te staan, wordt als een zwaar delict beschouwd, dat met ongeluk
wordt gestraft, Er is wel geen legale verplichting voor een zoon
of dochter om een oude vader bij te staan, maar het wordt als
een schande beschouwd als men dit na laat. Aan beide ouders
zal men bij een huwelijk verfof vragen en bij het overlijden van
de vader blijkt de eerbied voor hem opnieuw, doordat men zijn
begrafenis verzorgt. Zijn eigen of classificatorische zoons en
dochters alsook de zonen en dochters van de broer van zijn
vrouw verschaffen hem de doodkist.*®

De waardering van het gezinsverband blijkt verder uit de
onderwaardering voor het buitenechteliilc kind, omdat het geen
sociale vader heeft. Al neemt men het niet Zo nauw met het
voorechtelijk geslachtsverkeer, toch heeft men een afkeer voor
een ongehuwde moeder, De Toradja’s noemen spottend een
_ buitenechtelijk kind ‘aan de neus gegroeid® of ‘door de wind
aangebracht’. Tenslotte blijkt de betekenis van het gezinsver-
band nog uit de zg. teknonymie: het gebruik dat de kinderen
niet naar hun ouders worden genoemd, maar de ouders naar
hun kinderen: vader van NN of moeder van NN, Dit gebruik
vindt men ¢.a. bij de matrilineale Minangkabauers, Elke man
voelt hier in zijn hart meer voor zijn eigen kinderen dan voor
die van zijn zuster.? Ook in de matrilincale gemeenschappen
van Afrika zal de vader uit genegenheid dikwijls zijn eigen Kin-
deren het een of ander schenken, ofschoon volgens het gewoon-
terecht alleen de kinderen van zijn zuster op zijn erfenis recht
kunnen doen gelden. Ditzelfde is het geval bij de matrilineale
bewoners van de Trobriand-eilanden (ten oosten van Nietw-
Guinea), wier cultuur zo uitstekend door B. Malinowski®” is be-
schreven. Hier moet de man van zijn oogst een groot gedeelte
van de yamsknollen aan de man van zijn zuster cadeau doen
(de urigubu-gift). Het hoofden-ambt gaat eveneens over naar
de zoon van de zuster van het hoofd. Nu zal hier een hoofd
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soms toch trachten zijn eigen zoon te bevoordelen en wel op
de volgende manier: hij (a) verlooft zijn zoon (¢) met een doch-
ter (b) van zijn zuster (a). De zoon (B) van zijn zuster is zijn
wettige opvolger en erft ook zijn bezittingen, maar hij zal vol-
gens het urigubu-systeem voortdurend aan ¢ geschenken moe-
ten geven. Bovendien zal zijn kleinzoon (D) waarschijnlijk na
B hoofd worden als zoon van zijn zuster, zodat dit ambt na een
generatie weer in de clan van A terugkeert. R, Piddington ?2
geeft hiervan het volgende schema:
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Een belangrijke aanvulling op de beschouwingen van B, Ma-
linowski is het artikel van Marg. Robinson®®, waarin ze de na-
tuurlijke gezinseenheid ook in de mafrilineale gemeenschap
van de Trobiand-eilanden benadrukt en speciaal de wederzijdse
verhouding van de vader en zijn kinderen naar voren brengt.
Qok in een primitieve matrilineale maatschappij komt de in-
vloed van de vader ondanks die van moeders-broer toch ge-
woonlijk duidelijk naar voren, o.a. door zijn gezag in huishou-
delijke dingen, zijn taak bij de opvoeding van de kinderen, het
wettelijk bezit van de kinderen in geval van echtscheiding of
opheffing van het huwelijk, de macht om het huwelijk van de
kinderen te regelen of zijn aandeel bij te dragen tot hun bruids-
prijs en in het algemeen door de wederzijdse verplichting van
vader tot zoon.*®

In verband met de waardering voor de gezinseenheid zouden
we tenslotte nog kunnen wijzen op het leviraat, waarbij een broer
of naaste verwant van een overleden man met de weduwe
trouwt, als de man geen kinderen heeft nagelaten, om voor de
overledene nog kinderen te verwekken, Qok in de niet-Westerse
gemeenschap is het bezit van een eigen gezin immers van grote
betekenis.
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ILHET GENEALOGISCHVERBAND

Ofschoon het gezin ook in het buiten-Europese gemeenschaps-
leven een belangrijke en fundamentele eenheid vorm, treedt
hier toch het famitieverband sterker op de voorgrond. Het ge-
zin beschouwt A. R, Radcliffe-Brown! als ‘the basis unit of
kinship structure’, want, zo wordt gesteld, alle verwantschap
en aanverwantschap is verbonden aan een gezinseenheid. De
verwantschap begint echter niet met man en vrouw, in een
huwelijk verbonden, maar met het vaderschap enfof moeder-
schap, m.a.w. met de afstamming, Na het gezin mogen we dus
de genealogie beschouwen als een van de meest belangrijke
maatschappelijke verschijnselen; uit de afstamming ontstaat
immers de verwantschap. In zijn bekende boek over sociale
structuren in de niet-Westerse sociologie® schrijft G. P. Mur-
dock: ‘One of the most definite conclusions of the present work
is that kin groups are the primary determinants of both kinship
terminclogy and marriage rule,”

Het genealogisch beginsel vormt de basis voor diverse groe-
peringen; allereerst leidt het tot de uitgebreide familie, die men
in de etnologie de ‘extended’ of de ‘joint family’ noemt; vervol-
gens tot de sibbe, de clan en de stam.

A, DESTRUCTUUR

1. De joint family

De ‘“joint family’ bestaat uit een aantal gezinnen die genealo-
gisch met ¢lkaar zijn verbonden en die een lokale, economische
en sociale eenheid vormen. De aangetrouwde leden worden er
eveneens (oe gerekend. Bij de joini family behoren dus ook de
aangetrouwde vrouwen®, Bij het begrip Jineage’ rekent G. P.
Murdock® niet de aangetrouwde vrouwen; dit is alleen het ge-
val voor de ‘lineage’ in strikte zin nl. de genealogische verbin-
dingslijn van de ene generatie naar de andere. Een jeint family
kan naar de zijde van de man (patrilincaal) of naar de zijde van
de vrouw (matrilineaal) zijn opgebouwd. Dit zal zich dikwijls
openbaren in de structuur van de nederzetting, die patri- of
matrilokaal kan zijn. Bij de Bemba in Noord-Rhodesig is de joint
family bijv. matrilineaal: de groep bestaat uit de man en de
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vrouw met hun dochiers en de mannen en kinderen van deze
dochters®. Een voorbeeld van een patrilineale joint family vindt
men bij R. Linton® voor de Tanala op Madagascar, waar ze de
belangrijkste sociale groepering is. Dit type begint met een
conjugale groep: man, vrouw en kinderen. Als de zonen trou-
wen, brengen ze hun vrouwen naar het ouderlijk huis en bouwen
voot hun gezinnen een huis naast dat van hun vader. De doch-
ters verlaten weliswaar hun ouderlijk huis, maar niet ver omdat
het huwelijk gewoonlijk binnen het dorp wordt gesloten, De
vader heeft het toezichi over zijn getrouwde zonen en hun kin-
deren; cok over zijn getrouwde dochters, die hem meestal meer
gehoorzamen dan hun eigen mannen. Over de kinderen van zijn
dochters heeft hij echter geen gezag, want deze behoren tot de
joint family van hun vaders. Alle mannelijke leden van de fa-
milie werken samen op de rijstvelden en de opbrengst komt toe
aan de vader, dic aan de zonen zoveel toedeelt als hun gezinnen
nodig hebben. De rest houdt de vader in bewaring en hij ont-
vangt 0ok het bedrag voor hetgeen verkocht wordt, Gewoonlijk
wordt het kapitaal in vee omgezet. Als de vader sterft, neemt
de cudste zoon de rechten en plichten van de vader over; hij
kriigt ook het grootste deel van vaders erfenis en moet zijn broers
helpen als deze in nood zijn. Maar zijn rechten zijn beperkt,
want elke broer heeft de volledige patriarchale rechien over zijn
eigen kinderen en kan ook beginnen zichzelf te verrijken, om-
dat hij niet verplicht is het overschot van zijn oogst aan zijn broer
af te geven. De samenwerking in de joint family wordt gehand-
haafd, maar de joint family kan zich splitsen als ze een te grote
omvang aanneemt en de afzonderlijke groepen een grote rijk-
dom hebben verworven. Als de groep te groot wordt, heeft ze
immers geen bestaansmogelijkheid meer vanwege de ‘shifting
cultivation’ (roofbouw) van de grond en zo gebeurt het dat de
meest ondernemende groep een nieuw dorp gaat stichien en er
een nieuwe joint family ontstaat.

Een patrilineale joint family bij de fho (Nigeria) beschrijft
Charles K. Meck.” Elk gehucht wordt hier bewoond door enige
verwante gezinnen en wordt ‘umunna’ genoemd. Elke joint
family is exogaam en wordt bestuurd door de raad van gezins-
hoofden, geleid door een van de oudsten, die de sacrale stok als
symbool van zijn waardigheid in bewaring heeft. Een dergelijk
patriarchaal systeem treft men verder bij de Haussa, waar de
zonen in de nederzetting van de vader blijven wonen totdat
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deze gestorven is. Samen met hem en onder zijn leiding bewer-
ken ze de grond en de vader voorziet in de behoeften van heel
de genealogische groep.®

In Pakistan heet de joint family ‘kumbah’; ze is patrilineaal.
Zelfs in Karachi treft men zulke joint families bijeen in één
huis; dan wonen de ouders gewoonlijk in de laagste verdieping
en naar gelang de generatie wonen de andere gezinnen een ver-
dieping hoger, zodat de jongste gezinnen het hoogst wonen.
Maar alle mannen dragen hun loon af om de gemeenschappe-
lijke huishouding door de ouders te laten leiden.®

De stichters van een joint family zullen steeds in de dodenver-
ering herdacht worden en op den duur zullen ze zelfs in verering
toenemen en tot de rang van de geesten worden verheven, De
andere gestorvenen Zullen door hun zoons en klefnkinderen
wel herdacht, maar spoedig ook vergeten worden, De begraaf-
plaats van de stichter van een joint family blijft gewoonlijk het
centrum van de dodenverering.

Behalve de grond heeft meestal ieder gezin zijn eigendom (bijv.
zijn eigen woning); maar omdat de arbeid gemeenschappelijk is
en deze de voornaamste bron van inkomsten vorimt, eist men
voor kleine prestaties geen betaling of vergoeding van elkaar,

Een uitstoting uit de groep en daardoor een onteigening van
het gemeenschappelijk grondbezit is dan ook een van de zwaar-
ste straffen, want hierdoor wordt de betreffende een lichamelijk
en geestelijk eenzaam mens, afgescheiden zelfs van zijn voor-
ouders,10

Op het wereldcongres van het Universele Christelijke Huma-
nisme op 27-28 mei 1958 te Brussel sprak P. Jerome D’Sousa
ST over de ziel van fndia; hij wees erop dat ‘kaste en een buiten-
gewoon sterke familicband samengaan.’ Zij vormen een van de
kentekenen van de Indische beschaving en zijn een tvpische
manifestatie van de ziel van India. Er is een wederkerig oorzake-
lijk verband tussen beide. Gevoet voor hloedverwantschap is in
India zeer sterk ontwikkeld. Daardoor is het gezamenlijk fami-
liegysteem ontstaan, waarin het bezit niet verdeeld of verspreid
wordt of overgegeven aan de oudste zoon, maar familiebezit
blijft van alie broers en hun kinderen die, samenievend onder
&én dak, zich laten leiden door het oudste lid van de familie.
Kinderen van broers en zusters noemen zichzelf broers en zus-
ters, De Indische talen kennen het woord *neef” niet."!* Toch
dient hierbij opgemerkt te worden, dat ook in India de samen-
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bang van de joint family inboet bij de verstedelijking zoals
Atleen D. Ross?? voor Bangalore in Zuid-India heeft aange-
toond.

De joint family heeft dus een belangrijke functie in het ge-
meenschapsleven. Het is een actueel presente groep, eea be-
staande groep verbonden in het levende familichoofd met een
gemeenschappelijk bezit en gemeenschappelijke sociale be-
langen en met een lokaal karakter, R. L. Beals en H, Hoyer®?
wijzen bovendien op de economische achitergrond van de joint
family. Sterft het familiehoofd, dan zal de joint family zich ge-
makkelijk splitsen in meerdere familicgroeperingen, bijv. om
economische redenen: eigen bezitsvorming, te Zware economi-
sche druk vanwege te grote omvang, enz.

2. De sibbe

Meerdere joint families zijn verbonden in de natuurlijke bloed-
verwantschap van de sibbe; ze heeft een grotere omvang dan
de joint family en de gemeenschappelijke voorouder van de sibbe
is niet meer in leven. De sibbe blijft echter bestaan, al zou de
joint family zich splitsen, omdat het sibbe-verband op zich geen
Iokaal karakrer draagt, Overigens heeft de sibbe dezelfde sociale
Suncties: gemeenschappelijk jachtterrein, zeggingsmacht in
huwelijkszaken, exogaam karakter (ofschoon minder sterk dan
bij de joint family), gemeenschappelijke cultus enz. Omdat de
lincage, de verbinding tussen de afzonderlijke generaties, uit-
gebreider is, betekent dit een verzwakking aan onderlinge ge-
hechtheid, In de Engelse literatuur wordt een sibbe als geheel
ook dikwijls /ineage genoemd, ™

De schriftloze volken kennen maar weinig of geen maatschap-
pelijke groeperingen die zuiver op nuttigheidsoverwegingen
gebaseerd zijn; hun groepsleven is territoriazl, genealogisch
of religieus. De sibbe is een maatschappelijke groepering dic de
leden onderling genealogisch verbindt, die dus berust op een
gemeenschappelijke afstamming. De gemeenschappelijke af-
stamming is een belangrijke factor in het leven van de schriftloze
volken. Van de Baloeba in Katanga schrijft Th. Theuws™3:
*Zijn verbondenheid met het voorgeslacht is hem ¢en voortdu-
rende werkelijkheid en noodzakelijkheid.” De invioed van het
voorgeslacht op zijn persoonlijk bestaan voelt hij als cen per-
manente noodzaak. Zoals een gestudeerde mij eens zei: “*¢’est
presque un bhien physique™. Bij een vervloeking zal een vader
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plechtig affirmeren dat hij zijn zoon met zijn eigen lichaam ge-
baard heeft. Hij trekt zijn levensinvloed terug, spuwt op de
grond en levert zijn zoon aan de vergankelijkheid over, d.i.
die zoon zal vergaan, koeuzimina. Men kan het zich bijna voor-
stellen als een “creatio continua™...' Wat tot dezelfde sibbe be-
hoort, neemt deel aan dezelfde “moesoekoe™: navelstreng. De
eenheid van de sibbe geeft daarom aan deze mensen een gevoel
van zekerheid en geborgenheid. Het is een band niet alleen in
sociaal en religieus, maar ook in economisch opzicht. In tijden
van nood kan men altijd op zijn sibbe-leden een beroep doen
en deze mogen iemand nooit hun hulp weigeren. Dat zou een
belediging zijn en ‘wat op de boog zit, kan men niet schieten’
zeggen de Baloeba.

De afstamming van dezelfde sibbe steunt echter op fraditie,
want ¢en sibbe wordt afgeleid van een wel bekende, maar niet
meer levende voorouder, Een sibbe omvat hoogstens 5 tot 6 ge-
neraties. Wordt een sibbe nog verder in het verleden terugge-
voerd, dan kan de gemeenschappelijke voorouder nauwelijks
nog als een historische persoonlijkheid worden beschouwd.
Vanwege de uitbreiding vormt een sibbe gewoonlijk geen lokale
eenheid meer.

In horizontale lijn is een sibbe bilateraal: zowel mannen als
vrouwen behoren ertoe; deze laatsten blijven er ook nog toe
behoren als ze getrouwd zijn. De aangetrouwde vrouwen beho-
ren er niet toe, omdat het een zuiver gencalogische groep is.!®

In verticale lijn, dus wat de afstamming betreft, is ook een
stbbe wnilareraal, omdat de verbindingslijn die de ene generatie
met de andere verbindt, noodzakelijk ofwel de lijn van vader-
grootvader ofwel de lijn van moeder-grootmoeder moet volgen.
*Van overgrootouders tot achterkleinkinderen zijn wij allen
slechts knopen in een touw’.** R, Lowie'” merkt op, dat een
lineage alle unilaterale afstammelingen van een traditioneel be-
kende, maar niet meer presente voorvader of voormoeder om-
vat, Ziin de bloedverwantschap en de afstamming echier niet
meer uit de traditie bekend en bewijsbaar, dan spreekt hij van
een ‘kin’. In Primitive Society'® omschreef Rob, Lowie de sibbe
nog als een unilaterale verwantengroep in tegenstelling tot de
familie. In zijn latere werk Secial Organization™ heeft hij dit
teruggetrokken; volgens hem kan men de term sibbe het beste
reserveren voor familiegroeperingen, waarbij niet uitsluitend
rekening wordt gehouden met een unilaterale afstamming.® 1k
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geloof dat men de moeilijkheid kan oplossen in het onderscheid
tussen de verticale en de horizontale rangschikking.

Sommige, vooral coudere Amerikaanse etnologen gebruiken
de term clan voor een matrilineale verwantengroep of sibbe, in
tegenstelling tot de patrilineale verwantengroep die ze gens
noemen. Dit onderscheid is evenwel overbodig. Engelse etnolo-
gen gebruiken de term clan voor elke unilaterale verwanten-
groep. De inhoud ervan valt dan ongeveer samen met het be-
grip ‘sibbe’, ofschoon deze in zeker opzicht bilateraal kan zijn.!
Hier zij er reeds op gewezen dat men het begrip sibbe eigenlijk
van het begrip clan moet onderscheiden. Een clan is in elk op-
zicht unilateraal, maar is ruimer gedacht en omvat niet steeds
biclogische bloedverwantschap, omdat er ook vreemdelingen
in kunmen worden opgenomen.?® Een clan heeft meer sociolo-
gische en organisatorische functies, vooral als zich het totemis-
me ermee verbonden heeft, Wel hebben de leden in de gemeen-
schappelijke levenskracht een zekere genealogische samenhang
en vormen ze een exogame huwelijksklas. Deze gemeenschap
in dezelfde levenskracht wordt immers als bloedverwantschap
aangevoeld en de leden van dezelfde clan hebben een gemeen-
schappelijke stamvader. Wanneer een clan door splitsing haar
lokale eenheid heeft opgegeven, heeft ze op haar leden geen
economische invloed meer; een sibbe blijft steeds als economi-
sche eenheid functioneren.”® Omdat vele auteurs in hun be-
schrijving van de schriftloze volken geen onderscheid tussen sib-
be en clan maken en omdat naast het onderscheid dat er nu en
dan tussen beide begrippen bestaat, er ongetwijfeld vele over-
eenkomsten bestaan, is de hier volgende uiteenzetting ook gro-
tendeels toepasselijk op het clan-begrip.

Een sibbe is dus een reéel-genealogische groepering van meer-
dere gezinnen in verticale en horizontale lijn. De belangen van
de sibbe-eenheid kunnen die van het gezin doorkruisen en zeker
die van het individu; vooral is dit het geval bij het ruil-huwelijk.
Heel de samenleving van de Turkse en Mongoolse nomaden is
op de sibbe gebouwd; ook in China, waar de sibbe, ofschoon
patrilineaal, toch sterke matrilineale kenmerken draagt, is dit
het geval. Hier, evenals in de grondcultuur, is de sibbe steeds
exogaam. Bij de Giljaken {aan de monding van de Amoer) is ze
endogaam; hun woord voor sibbe betekent letterlijk *voetzak’;
het is de gemeenschappelijke warmte, waaraan allen gelijkelijk
deelnemen.® '
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Een kleine nederzetting bestaat dikwijls uit één sibbe, maar
in een dorp zijn meestal meerdere sibben vertegenwoordigd.
Bij de Monge in het westelijke Congo-gebied zullen bijv. de fa-
miliehoofden, die een gemeenschappelijke stamvader hebben,
een afzonderlijke wijk in het dorp gaan bewonen, met het gevolg
dat elk dorp er uit drie, vier of meer wijken bestaat. Het dorp
wordt bestuurd door de landbeheerder; hij heeft het beschik-
kingsrecht over de gronden die aan het dorp toebehoren; elk
jaar verdeelt hij de nodige oppervlakten voor de landbouw aan
de diverse familiehoofden. Om de beperktheid van de gronden
kan een dorp hoogstens 200 personen tellen; grotere dorpen
hebben geen economische bestaansmogelijkheid meer en moe-
ten zich splitsen. De dorpen dic zo ontstaan, houden echter
contact met elkaar en zo groeit het stamverband.®®

De sibbe schakelt de familie niet ait, maar overkoepelt de
afzonderlijke families, De Eskimo’s bijv. kennen geen stam-,
maar alleen sibbehoofden.?® Ditzelfde vindt men bij de zuide-
lijke Yahgan en Alakaloef in de vuurlanden; de enige autoriteit
wordt gevormd door een raad van ouderlingen of familichoof-
den.*” Bij de Patagoniérs en de Pampasstammen gaf een man
van aanzien voor elke horde de marsrichting aan en deze leidde
de jacht.?® Zeker treft men bij deze culturen geen onafhankelijk
opperhoofd, dat zich aan de gewone maatschappelijke ver-
plichtingen en speciaal aan de arbeidsplicht onttrekt, antonoom
zijn bevelen geeft en zijn macht aan zijn nageslacht doet over-
erven. Als er zulk een opperhoofd al bestaat, zal hij toch in be-
langrijke kwesties van de vergadering van de ouderlingen,
d.w.z. van de oudste leden van de sibben, afhankelijk zijn.

Men vindt sibbe-groepering in heel verschillende cultuurvor-
mien, bijv. bij de Pygmeeén, maar ook bij de veetelende nomaden.
Hier is het sibbe-hoofdschap gewoonlijk erfelijk. Bij de veete-
lende Toda's in Zuid-India hebben de sibben nog bepaalde re-
ligieuze rechten in verband met het hoeden en het melken van
het vee.® Bij de uitgesproken jachtculturen treden dikwijls an-
dere sociale verbindingen, bijv. die van het totermisme, meer op
de voorgrond dan die van de afstamming. Bij de agrarische cul-
turen is praktisch overal het sibbe-verband bewaard gebleven.
Bij de Wandamba (Tanganjika), die ik in 1959 onderzocht, een
hoofdzakelijk agrarische stam, is het sibbe-verband nog zeer
hecht. Een sibbe wordt er ‘oekoo’ (meervoud ‘koo”) genoemd
en het sibbe-hoofd is de ‘mtwa’; hij wordt gekozen, maar meest-
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al komt Hiervoor de oudste zoon van de vorige in aanmerking.
Josef Haekel® benadrukt bij de beschrijving van de Bhilala
vooral de sibbe. De Bhilala zijn cen agrarische stam in de Cen-
traal-Indische staten Gujarat en Madhya Pradesh. Hun voor-
naarnste maatschappelijke groepering is ongetwijfeld de sibbe;
deze is patrilineaal. Elk individu draagt behalve zijn persoon-
lijke naam gewoonlijk nog die van zijn vader en die van zijn
gibbe, Als de dochier trouwt, behoudt ze haar sibbe-naam.
Een sibbeiser over meerderedorpen verdeeld, Eenjongentrouwt
meestal in de nederzetting van zijn vader (patrilokaat). Hij kan
echter gaan inwonen in de nederzetting van zijn schoonvader
als deze geen zonen heeft of als hij mannelijke hulp nodig heeft,
of als zijn eigen vader geen bruidsprijs heeft kunnen opbrengen,
In dit geval duurt het dienhuwelijk gewoonlijk zeven jaar;
daarna kan de man met zijn vrouw en kinderen een eigen neder-
zetting kiezen. Een sibbe is vanzelfsprekend exogaam. Van alle
verwanten wordt vaders oudste broer het meest gederbiedigd,
zelfs meer dan de eigen vader, Elke sibbe heeft haar cigen be-
scherm-godheid; haar cultusplaats is de keuken, bij de haard,
zodat hier geen vreemden worden focgelaten.

Uit dit alles blijkt dat het insiituut van sibbe-oudste cen zeer
corspronkelijke instelling is. In Australié vindt men bij ver-
schillende stammen wel een stamhoofd, maar zijn status is nog
niet erfelijk en hangt af van zijn persconlijke eigenschappen.
Wanneer hij door ouderdom deze kwaliteiten verliest, kan hij
veelal ook geen opperhoofd meer blijven. Hij treedt op bij fees-
ten, rechiszittingen enz. en veriegenwoordigt de siam naar bui-
ten, Hij moet goed kunnen praten, In zijn beslissingen is hij
echter sterk athankelijk van de raad van ouderlingen en sibbe-
oudsten; deze bezitten tenslotte de hoogste regeringsmacht,™

Het is dan ook niet te verwonderen dat in de grondcultuur
van de Bamboeti-pygmeedn aan de Itoeri (oostelijk Congo- ge-
bied) de sibbe nog een voorname rol speelt; zij zorgt voor de
gezinsvorming en de voeding van haar leden. De sibbe-oudste
beslist over de plaats en de duur van hun kamp, al zal de afzon-
derlijke familie voor het inrichten van de eigen woning zorgen
en elke vrouw voor haar eigen huishouding. De plantenvoeding,
die de vrouwen bijeen brengen, wordt gewoonlijk ook niet onder
de sibbe-leden verdeeld, omdat ze gemeenschappeliik op zoek
gaan en hetzelfde naar huis brengen, maar ook omdat de vrou-
wen onderling tot verschillende sibben behoren en daarom niet

48



die gehechtheid tegenover elkaar hebben als de mannen. De
sibbe-oudste of zijn familie zorgt gewoonlijk ook voor de ver-
weesde en zieke kinderen,

De mannen echier brengen de jachtbuit en de wilde honing
paar huis en bij de verdeling ervan wordt wel rekening met de
sibie gehouden. Het is op de eerste plaats de oudsle van de sibbe
die aan elke familic haar deel toewijst; de jagers zelf zitten daar-
bij rustig toe te zien, omdat deze sibbe-oudste alle vertrouwen
geniet. Het eerste recht op de jachtbuit heeft de sibbe-oudste
zelf, dan degenen die aan de jacht hebben deelgenomen, vooral
degene die het wild heeft gedood en verder alle leden van de
sibben die verhinderd waren aan de jacht deel te nemen. Luie
mensen worden op de duur bij de verdeling voorbijgegaan.

De rechten komen aan de sibbe-oudste toe krachtens zijn
ouderdom. De miskenning van zijn autoriteit is een zedelijk
delict. De sibbeoudste heeft de leiding bij de offers, de dans en
de rechtspraak, zowel binnen de sibbe zelf als bij onenigheid
met de omwonende negers. Uiterlijk heeft hij echter niet, zoals
de neger-opperhoofden, bijzondere onderscheidingstekens,
Sterft hij, dan neemt de daarop volgende oudste man van de
gibbe zijn plaats in, Terwijl de familicband vooral steunt op de
liefde van de moeder, steunt de sibbe meer op zakelijke overwe-
gingen en is ze een aangelegenheid van de mannen.®® Bij de
Baloeha in Katanga heeft de sibbe-oudste een patriarchaal ge-
zag over de leden van zijn sibbe. De verschillende sibbe-oudsten
vormen samen Jde notabelen die het dorpshoofd in zijn bestuur
en rechtspraak bijstaan. Onenigheden binnen de sibbe worden
aan het oordeel van de sibbe-oudste onderworpen en door hem
bijgelegd. Zijn unitspraak is evenwel slechis adviserend ; het is een
oordeel van barmhartigheid, zegt men. Wordt zijn uitspraak
niet aanvaard, maar verworpen, dan gaat het geding naar het
tribunaal van het dorpshoofd of van het stamhoofd; hier wordt
het oordeel van de gestrengheid geveld, waartegen men niet in
beroep kan gaan 3%

Een sibbe kan zich in meerdere sibben verdelen, die gewoon-
lijk onderling contact met elkaar houden. De sibbe-eenheid
bij de Bamboeti-pygmeedn is patrilineaal en exogaam. In ver-
band met het bestaande ruil-huwelijk zijn echter zowel de va-
der- als de moeder-sibben van belang, want beide hebben hun
metsjes nitgewisseld. Dit is echter niet zd te verstaan dat alleen
deze twee sibben hun meisies witwisselen; men staaf, wat de
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huwelijken betreft, gewoonlijk met meerdere sibben i ruilver-
keer. De op deze wijze aanverwante sibben staan dichter tot
etkaar dan de niet-aanverwanfe sibben, al behoren deze tot
dezelfde clan. Wanneer dan ook de vader-sibbe in haar plich-
ten tegenover de leden tekortschiet, kunnen deze een beroep
doen op hun moeder-sibbe, die voor de rechten van haar neef-
Jjes en nichtjes zal opkomen. Alle zusters en nichten van de moe-
der zijn voor hun neef (adaro) als het ware ook moeders,®

Een sibbe kan zowel mannelijk als veouweliik zijn opgebouwd.
In matrilineale verhoudingen is ze vanzelfsprekend vrouwelijk.
Bij de matrilineale Bayombe (Congo-gebied) heet zulk een sibbe
‘voemoe” (schoot). Ze omvat vooral de afstammelingen langs
de vrouwelijke lijn (zowel mannen als vrouwen, maar de kin-
deren van de zoons behoren tot de “schoot’ van hun moeder)
van de stichteres van de groep en omvat meerdere generaties,
Ze vorimen meestal één dorp. Het sibbe-hoofd is echter een man
en wordt hier &’azi genoemd. Hij had vroeger een machtige
invioed. Meerdere sibben vormen een matrilineale clan.®

Een patrilincale sibbe beschrijft Jean La Fontaine®® met be-
trekking tot de Gisoe, een Bantoe-stam ca. 50 mijl ten noorden
van het Victoriameer. Zulk een groep noemt hij een ‘minimal
lineage’. Elkesibbe teit 30— 50 mannelijke leden die genealogisch
verbonden zijn in een gemeenschappelijke voorouder, Een sibbe
omvat 3—5 generaties, teruggerekend van de oudste levende
generatie, De sibbe beheert het land, waar men zijn gierst-vel-
den en zijn bananenaanplantingen aaniegt en geen lid mag land
verpachten of verkopen aan een niet-sibbe-lid zonder verlef
van de gemeenschap. Ze zijn verplicht elkaar steeds behulp-
zaam te zijn. Vanzelfsprekend is de sibbe exogaam.

Een sibbe is slechts bij hoge uitzondering niet exogaam, Zulk
een uitzondering vinden we bij de mohammedaanse Arabieren,
waar een man het recht heeft om te trouwen et de dochter van
vaders broer, dus mei een zg. ‘paraliel cousin’. Als hij van zijn
recht afstand doet, kan hij een ruime betaling vragen. Als deze
nicht zonder zijn verlof mei een andere man trouwt, heeft hij
het recht haar te doden en als vaders broer, dus zijn com, dit
onwettige huwelijk heeft gearrangeerd, kan dit hem eveneens
het leven kosten. Men verklaart deze vitzondering op de sibbe-
exogaimie uit de segmentaire organisatie van deze nomaden die
vanwege hun geisoleerd woestijnleven niet uitgaat boven de
bloedverwante groep van de sibbe; met andere sibben leeft men
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dikwijls op voet van ootlog. Daarom trouwt men ook binnen
de eigen sibbe. Waar grotere politieke organisaties ontstaan of
waar, zoals in de steden, het sibbe-verband verzwakt, wordt
deze sibbe-endogamie dan ook minder gehandhaafd.?*

3. De clan

Na de behandeling van de sibbe past een uiteenzetting over de
clan, omdat deze met de sibbe zoveel overeenkomst vertoont
dat vele, vooral Engelse, etnologen tussen beide termen geen
onderscheid maken, Als oudste genealogische groepering kan
ongetwijfeld de sibbe gelden en de clan is eruit voortgekomen.
Nu echter heeft de clan een aantal eigen kenmerken gekregen,
waardoor een onderscheid tussen beide termen en begrippen
verantwoord is.

a. Begrip en benaming

Men kan de clan definiéren als een unilaterale exogame ver~
wantengroep. Zij is een groepering van personen die genealo-
gisch met elkaar zijn verbonden en wel in unilaterale lijn, d.w.z.
patrilineaal of matrilineaal. Evenals bij de sibbe is het afstam-
mingsbheginsel nog wel aanwezig, maar het wordt soms terug-
gedrongen door ¢en sterke sociotogische integratic. De ver-
wantengroep is bovendien uitgebreider dan die van de sibbe,
zodat de gemeenschappelijke clan-voorouder een mythologi-
sche fignur is; dikwijls wordt deze gelijkgesteld met een totem;
men spreekt dan van een totem-clan, Tot ¢en clan rekent men
ook de overledenen, wat minder gebeurt bij een sibbe.

In het stadium van de grondcuiltuur, bij verzamelaars en
primitieve jagers, bijv. bij de Pygmeeén, wordt tussen sibbe en
clan een duidelijk onderscheid gemaakt, maar het clan-begrip
is er maar zwak ontwikkelkd {(behalve bij de Australiérs). De na-
tunrlijke verwantschap van de familie komt hier op bevredigen-
de wijze tegemoet aan de wederzijdse verplichtingen en het
gemeenschapsgevoel dat de leden van de groep voor clkaar
koesteren. Daarom menen we dat andere maatschappehijke
groeperingen zoals het gezin, de joint family, de arbeidsgemeen-
schap volgens de sekse en de gemeenschappelijke nederzetting,
oudere beginselen van gemeenschapsvorming zijn dan de clan.®?
Wel is de clan waarschijnlijk de oudste unilaterale groepering.%®
Het beginsel tot het ontstaan van unilaterale gemeenschappen
vermoedt men allereerst in de nederzetting (patrilokaat of ma-
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trilokaat) en vervolgens, hiermede verbonden, in het erfrechi.®®

G. P. Murdock®® verbindt aan het clan-begrip drie voorwaar-
den:
a. De clan is expliciet gebaseerd op een unilaterale afstamming,
waardoor de leden met elkaar zijn verbonden.
b. De groep van de clan moet een territoriale eenheid vormen.
Hiertegen kan men evenwel bezwaar laten gelden, bijv. wanneer
de nederzetting patrilokaal, maar de verwantschap matrilincaal
is. Het begrip van de ‘residential unity’ bij de clan is een idee
van Murdock dat weinigetnologen hebben overgenomen. Bij de
Bamboeti-pygmeeén kan een clan in elk geval zich over meer-
dere nederzettingen uitstrekken. Qorspronkelijk vormde een
clan wel een lokale eenheid, maar in vele gebieden heeft er zich
een clan-splitsing voorgedaan®!, waardoor sommige eigenschap-
pen, bijv. de politieke en culturele eenheid, verloren zijn gegaan.
Fr vormde zich dan een nieuwe eenheid : het dorp met een cigen,
soms erfelijk, dorpshoofd. Een zekere territoriale eenheid is in
zover steeds aanwezig, als de leden van dezelfde clan toch altijd
binnen een bepaald rayon worden aangetroffen. Hoe dichter
ze bij elkaar wonen, hoe effectiever de clan-eenheid zal werken,
Bij de Kota in Zuid-India was elk siamdorp in drie huizenrijen
verdeeld en elke huizenrij vormde een clan. De c¢lan was hier
patrilokaal, zodat hij een hechte eenheid vormde. Ook in Noord-
China vormden de clans nog een territoriale eenheid met eigen
landbezit en een eigen tempel voor de voorouders. De armere
leden werden door de rijkere gesteund.®
¢. De groepering van de clan legt in haar gemeenschappelijke
activiteften zoals inwiidingsriten, feesten, bestuur van het clan-
hoofd, handelsrelaties, onderlinge uithuwelijking, enz. een so-
ciale integratie aan de dag. Deze gaat bij het clan-verband soms
zo ver, dat de leden elkaar broer en zuster noemen ¢n ¢en lid
van vaders clan soms eveneens ‘vader’ wordt genoemd. Men
ontvangt hulp van elkaar (bijv. het bijeenbrengen van de bruids-
prijs) en bescherming (bijv. bij de bloedwraak). Daarom moet
elk clan-lid zich ook volgens de normen die in de clan gelden,
gedragen. De clan heeft een grotere continuiteit dan het gezin
dat met elke generatie opnieuw moet worden opgebouwd, zodat
in de clan de tradities beter worden bewaard.

Erhard Schlesier®® noemt als wezenlijke kenmerken van de
clan de volgende eigenschappen:
a. ze is unilateraal (patri- of matrilineaal);
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b. alle leden beschouwen zich als verwanten;
¢. de verwantschap is gebaseerd op de mythen, dus een meer
sociologische dan biologische verwantschap:
d. clan-exogamie is regel;
e. declan is een onderdeel van de stam. De clan moet deel nitma-
ken van ecn grotere esnheid, omdat ze vanwege de exogamie,
de handel, wederzijds hulpbetoon enz. niet op zichzelf, maar op
andere groepen (clans) is aangewezen. Gemeenschappelijke
nederzetting, politicke organisatie, totemisme noemt hij niet-
wezenlijke kenmerken

Volgens V. Gelders*® is een clan een sociale groepering,
stevmende op het bewustzijn van een gemeenschappelijke af-
stamming van eenzelfde voorouder, hetzij langs de mannelijke,
hetzij langs de vrouwelijke lijn. Bij de Asjanti bijv. is de clan
matrilineaal; alle leden beschouwen zich als afstammelingen
van &n vrouwelijke voorouder die echter een mythologisch
karakter draagt.*® Zowel de zonen als de dochters van de moe-
der behoren ertoe; maar de zonen kunnen deze ‘bloed’-ver-
wantschap van de clan niet doorgeven aan hun kinderen (deze
behoren dus tot de clan van hun moeden), wel de dochters.?’

Een clan bestaat uit twee groepen: die van de levenden en die
van de overledenen. De cultus richt zich tot de overleden genera-
tie van de clan. Deze voorouders verzekeren het welzijn van de
levenden, maar ze sanctioneren ook de rechtsorde, De macht
van de voorouders leeft voort in de levende generatic en wel
door het clanhoofd, dat de trait d’union is tussen de levenden
en de overledenen, dat het dichtst bij de voorouders staat en
dat hun gezag heeft overgeérfd. Zijn gezag is dus van religieuze
aard. De voorouders vormen eigenlijk het voornaamste ge-
deelte van de clan, want zij bezitten de hoogste macht: zij zijn
eigenaars van de grond, zij verlenen er vruchibaarheid aan.
Maar ze geven evengoed vruchtbaarheid aan de vrouwen; zij
doen de kudden gedijen en verzekeren de resuiltaten van de jacht
en de visvangst. K. Djttmer, die geen onderscheid maakt tnssen
sibbe en clan, schrijft: *Sibbe- en clan-oudsten genieten overal
in de plantersculturen, maar ook bij vrocge veetelers en boeren,
een bijzondere autoriteit, omdat in hen in sterke mate de levens-
kracht van de grondlegger van de sibbe, gegrfd in de opeenvol-
ging van voorouders, aanwezig is, die hun pas de werkelijke
bekwaamheid voor de vitoefening van hun ambt verleent. Zij
ziin, als belichaming van de voorouders, de bemiddelaars tus-
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sen het volk en deze voorouders en de godheid, die het lot der
levenden beinvloeden. Daarom hebben zij ook bijna steeds cul-
tus-functies, moeten zij offers brengen, voor regen en vrucht-
baarheid zorgen enz.’* De belangen van de overige sociale groe-
peringen, bijv. van het gezin en de familie, worden dikwijls
dienstbaar gemaakt aan de magische invloedssfeer van de clan,

Een clan heeft dus een grote overeenkonist met de sibbe; het
zwaartepunt ligt bij de clan evenwel niet op de genealogische
samenhang, maar op de sociale functie. Zoals gezegd verstaan
vele etnologen uit het Engelse taalgebied onder een clan alleen
een muatrilineale verwantengroep; een patrilineale groep noe-
men ze dan ‘gens’ en de term ‘lineage’ valt zowel met het sibbe-
als het clanbegrip samen. Inderdaad hebben de matrilineale
stammen zoals de Pueblo-indianen?® en de Irokezen in de Ver.
Staten een clan-organisatie. De Irokezen wonen in de noorde-
lijke water- en bosrijke streek van de staat New York; ze leven
van tuinbouw, jacht, visvangst en verzamelen, Vanwege de
vruchtbaarheid van de bodem is er een betrekkelijk grote be-
volkingsdichtheid mogelijk. De zes stammen zijn gewoonlijk
verdeeld in acht matrilineale clans of sibben, die telkens twee
exogame huwelijksklassen vormen. Elke matrilinezle clan be-
staat uit enige joint-families die elk een z.g. langhuis bewonen.
Binnen het territorium van de stam heeft elke clan haar eigen
grondgebied voor de landbouw; de jachtgronden en de vis-
plaatsen zijn gemeenschappelijk. Soms heeft een nederzetting
als zodanig nog een stuk grond dat aan alle daar wonende joint-
families tesamen behoort; het levert de produkten voor de
feesten die heel de nederzetting samen viert. Op haar land erkent
de groep de Ieiding van de hoofdvrouw van de clan, want de clan
is op vrouwelijke verwantschap opgebouwd, De mannen die
uit verschillende vreemde clans afkomstig zijn, verrichten op de
velden van hun vrouwen wel het zwaardere werk zoals de ont-
ginning, het wieden en de oogst, maar hun politieke en religicuze
belangstelling gaat toch meer uit naar de nederzetting van hun
moeder, omdat ze tot haar clan behoren,™®

Evenals matrilineale clans heeft men ook patrilineale clan-
verbanden. We wezen hiervoor reeds op de Bataks op Noord-
Sumatra. Er zijn echter andere stammen, waar men tussen clan
en sibbe onderscheid moet maken, bijv. bij de Bamboeti-pyg-
meeén. Een jongen kan bij hen overgaan tot de sibbe van zijn
bruid, maar zijn clan-verwantschap en clan-verplichtingen mag
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hij daardoor niet opgeven, ofschoon economisch zijn jacht-
prestaties ten gunste van de sibbe van zijn vrouw komen.*! Bij
~de Bamboeti liggen de begrippen sibbe en clan echter dicht
bij elkaar, omdat de clan zich waarschijolijk uit de sibbe heeft
ontwikkeld en, wat de uitgestrektheid betreft, menige clan met
de sibbe samenvalt, Wanneer een clan uit meerdere sibben be-
staat, kunnen deze sibben op verre afstand van elkaar wonen;
in hun bewustzijn vornien ze dan nog wel een groep, omdat ze
verbonden zijn in één totem. Overigens hebben ze weinig relatie
met elkaar, Een clan die uit meerdere sibben bestaat, heeft bij
deze Pygmeeén geen gemeenschappelijk clan-hoofd. Bevinden
zich de sibben van €¢n clan in ver uiteenliggende gebieden, dan
vervalt bovendien de clan-exogamie, terwijl de sibbe-exogamie
gehandhaafd blijft.2 Overigens is veel van hetgeen hier gezegd
wordt over de clan, vooral omtrent haar functies, eveneens van
toepassing op de sibbe,

Als de clans samen slechis twee groeperingen vormen, spreekt
men bij voerkeur van moieties, stamhelften zoals bijv. bij de bo-
ven genoemde Irokezen, Vormen ze meerdere groeperingen,
dan noemt men deze phratries. Omdat ook deze evenals de
sibbe of de clan exogaam zijn, komen we hierop terug bij de be-
handeling van de huwelijksklassen (zie hoofdstuk x).

Een clan wordt soms in meerdere sub-clans ingedeeld; bij een
verdere indeling raakt men de joint-family, K. E. Read®® geeft
ecn voorbeeld van de Gahuku-Gama in de centrale Asaro-vallei
op Nieuw-Guinea.

De stam heeft verschillende segmenten:

a. De clan, Elke stam heeft hier diverse exogame patrilineale
clans, Deze clans zijn lokale groepen, d.w.z. alle mannelijke
leden ervan treft men aan binnen een begrensd gebied. Een
nederzetting is een patrilokale groep, waarvan de leden ¢lkaar
als classificatorische broers en zusters beschouwen. Ze menen
dat ze een gemeenschappelijke oorsprong hebben, maar ze
kennen hun gemeenschappelijke voorvader niet en het is dus
geen strikt genealogische groep. Hun eenheid komt tot uitdruk-
king in de plicht tot gemeenschappelijk hulpbetoon en ze mogen
elkaar niet bevechten. Gemeenschappelijke belangen hebben ze
verder in het bezit van hun land en de vrouwen.

b. Sub-clans zijn genealogisch-gestructureerde groepen die ech-
ter niet één lokale groep vormen, maar verdeeld zijn over di-
verse dorpen. Ze stammen af van een gemeenschappelijke man-
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nelijke voorouder en beschouwen elkaar als verwanten in het
vlak van broers en zusters, Ook hun voorvader is meestal slechts
een mythologische figuur. Er heeft bij de sub-clans een clan-
dislocatie plaats gehad; een gedeclte van de clan {de sub-clan)
woont dan nog in dezelfde nederzetting. Ook zij hebben ge-
meenschappelijke belangen in hun land, in het huwelijk van
hun vrouwen en in de bloedwraak voor elk lid van hun groep
dat gedood wordt, Elke sub-clan heeft in de kunst soms haar
eigen symbolen.

e. De joint-family (Iineage). Elke sub-clan heeft twee of meer
kleinere segmenten, nl. patrilineale joint-families. Elke joint-
family heeft gewoonlijk minder dan tien leden, mannen en vrou-~
wen, die samen van eenzelfde groot- of overgrootvader afstam-
men. Een man kan kiezen tot welke lincage hij wil behoren. De
joint-family wordt gewoonlijk gencemd naar de oundste man
van de groep. Het is een Zuiver genealogische groep die in dezelf-
de residentie woont. Er is echter ¢en hiérarchie tussen oudere
en jongere broers en er bestaat een zekere rivaliteit tussen de
“siblings’ van de verschillende vaders; maar allen voelen zich
toch ten overstaan van elkaar verantwoordelijk, Noch de stam
noch haar segmenten hebben een gespecialiseerde bestuursvorm
en zeker heeft niemand gezag over heel de clan of stam,

b. De functies van de clan

Reeds meerdere malen zijn de functies van een clan in het cul-
tuurleven van de schriftloze volken ter sprake gekomen. Voor
een beter overzicht willen we deze gaan classificeren,

1) Maatschappelifke functies. De volgende functies zijn wel de
voornaamste:

{a) D¢ solidariteit. Als verwantengroep zorgt de clan voor
haar leden, want een alleenstaand individue zou voortdurend in
zijn bestaansmogelijkheid bedreigd worden; vooral de zwakke
leden, zoals zicken, bejaarden, alleenstaande vrouwen en kin-
deren, ondervinden bijzondere bescherming. Wanneer de neger
in het Congo-gebied op doorreis zich 's avonds rond het haard-
vuur zet en hij de naam van zijn clan mededeelt, zullen zijn clan-
genoten die in het dorp wonen, hem nienwsgierig uitvragen om-
trent hun clan-leden die ze al zo lang niet meer gezien hebben.
Zij zullen hem bij het vertrek extra met goede gaven uitrusten.5®

(5) De clan komt op voor het prestige van de groep, Vandaar
zijn de zg. potlatch-feesten bij de Noordwest-indianen van
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Noord-Amerika allereerst een zorg van de clan; ook naar bui-
ten zal de clan de belangen van de groep behartigen. Omgekeerd
wordt ze aansprakelijk gesteld voor de delicten die eventueel
een van haar leden heeft begaan. Volgens het beginsel van de
collectieve solidariteit is het bij een moord toegestaan dat wraak
genomen wordt op de clan waaruit de moordenaar stame en dat
in plaats van de moordenaar bijv. zijn broer of een ander lid van
de clan wordt gedood.®® De clan moet zich inspannen het morele
en religieuze peil van de leden in stand te houden.

(¢} De clan heeft verder een economische verantwoordelifk-
heid. Zij geldt dikwijis als de bezitster van de grond of het jacht-
terrein, Binnen de clan wordt het eigendom overgeérfd. Soms
heeft ze haar eigen gemeenschapshuis en haar eigen cultus-ge-
reedschappen. Bij de Hopi-indianen in het Zuidwesten van de
Ver, Staten treft men een groot aantal exogame matrilineale
clans, gegroepeerd in twaalf eveneens exogame phratries. Deze
clans verdelen zich over zes autonome dorpen. Rond het dorp
heeft eent clangerneenschap eigen grond zoals ze ook haar eigen
voorraadkamers (kiva’s) voor de oogst bezit. Bovendien heeft
de clan haar eigen cultusgereedschappen (bijv. maskers) en haar
eigen ceremoniéle plechtigheden. Zo heeft bijv. de slangen-
clan haar eigen dansen om de regen op te wekken in dit regenar-
me gebied, De leiding hierbij heeft het clan-hoofd dat hierdoor
een functie heeft in de voorspoed van heel het dotp. Men tracht
deze regen over het land te verkrijgen door de kachinas, over-
ledenen van de clan, die in de dans-maskers optreden.5” In het
Congo-gebied treden vooral de voorouders van de clan op als de
eigenlijke bezitters van de grond; de clan-leden kunnen over
het nodige gedeelte beschikken.®® In het geval dat de clan patri-
lineaal is, wil dit niet zeggen dat de man geen betrekkingen on-
derhoudt met de mairilineale stam van zijn moedet. Zeifs zijn
er soms nog betrekkingen met de matrilineale clan van moeders-
moeder. Maar het is te ingewikkeld om deze betrekkingen na te
gaan en bovendien worden ze slechts bij enkele stammen aange-
troffen. 5 In Afrika vormt een cian door dislokatie gewoonlijk
geen aaneengesloten groep meer; de leden wonen verspreid
over meerdere dorpen, Dan is er van gemeenschappelijk eigen-
dom, bestuur en gemeenschappelijke riten van de clan meestal
geen sprake.® Bij sommige stammen daarentegen heeft de clan
nog een sterk territoriaal karakter, o.a, bij de (matrilineale)
clans van de Asjanti in West-Afrika. Meyer Fortes®® merkt
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hieromitrent op: ‘Verspreiding berooft de leden van een ver-
wantengroep (d.i. de clan) niet van hun status, van hun rechten
om in eent ambt op te volgen, van hun eigendomsrechten die aan
de groep zijn verbonden of van hun betrekkingen tot de voor-
ouders en de godheden van de groep, Zo is tegenwoordig een
van de meest op prijsgestelde rechten van het lidmaatschap om
vrij maagdelijk woudgebied in bezit te nemen en te gaan bewer-
ken binnen het territorium van het hoofd, waarmee de clan ver-
bindingen heeft. Het gebeurt heden ten dage dikwijis dat nako-
melingen van vrouwen die in de corlog gevangen genomen wa-
ren, terugkeren tot hun voorvaderlijk gebied en om deze reden
grond opeisen, Zelfs als ecn bestuursfunctie (gesymboliseerd
in een ‘stoel” vrij komt, gebeurt het dikwijls, dat een Iid van een
verwantengroep die al meerdere generaties buiten zijn geboor-
testreck heeft gewoond, wordt vitgenodigd om dit ambt op zich
te nemen.”

Het is gewoonlifk de clan die met andere groepen handels-
relaties onderhoundt.

(d) De clan rvegelt de rechtspraak voor haar leden en treedt
ook als juridische instantie op naar buiten.®?

(e) De clan heeft een eigen bestuursvorm in de functie van
het clanhoofd.® De Azteken hadden 20 clans (in 4 phratries
gegroepeerd), elk met een eigen clan-hoofd (*spreker’ genaamd);
deze clan-hoofden vormden samen de stamraad, beslisten over
oorlog ¢n vrede en kozen de koning. Qok hij de Hopi-indianen
(Pucblo-gebied) wordt een dorp bestuurd door een raad van
clan-hoofden. Bij sommige stammen, 0.a. bij de inwoners van
de Trobriand-eilanden, wordt het hoofd steeds uit een bepaalde
clan genomen. Bij de Baganda in Qost-Afrika zijn er 36 exoga-
me patrilineale clans met eigen clan-namen zoals van de lecuw,
luipaard, aap, otter enz. Zoals elke clan haar eigen ritme bij het
gebruik van de trommen heeft, zo heeft ze ook haar eigen namen,
Hetbetreffende dier mag men niet eten. Elke clan heeft zijn hoofd
dat de naam draagt van de gemeenschappelijke voorounder.%
Bij de Sioux-stammen in de Ver. Staten stelden diverse clans
even zovele functionarissen voor de afzonderlijke takken van
dienst.

Terwijl een sibbe-hoofd ziin waardigheid dikwijls erft, wordt
het hoofd van de clan meestal gekozen. Bij de Asjanti wordt
het hoofd bij overeensternming van alle leden van beide seksen
gekozen uit de levende mannelijke clan-leden (ofschoon de
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lineage matrilineaal is) zonder onderscheid van leeftijd of ge-
neratie. Praktisch wordt het natuurlijk een van de oudere leden,
want persoonlijke eigenschappen van tact, leiderschap, in-
zicht, en kennis van zaken geven bij de keuze de doorslag.®

(f) Tenslotie heeft de clan een belangrijke functie in huwelijks-

zaken en in religieus opzicht, Hierover spreken we dadelijk.
2) Verbinding met het totemisme. Dikwijls, niet altijd, is het
totemisime met het clan-verband verbonden en dan is het een
van de gronden voor de sociale integratie van de clangemeen-
schap.
P. W. Schmidi®® meende dat de primitiefste mensen, levend in
de zg. grondcultuur van verzamelen en primitieve jacht, nog
geen totemisme kenden. P. Schebesta heeft echter vastgesteld®?
dat de Bamboeti-pygmeeén ongetwijfeid totemisten waren;
ze hebben het zg, parallel-totemisme (nict het afstammingsto-
temisme; vgl. onder de par. ‘het totemisine’), d.w.z. totemdier
en mens starmmen van ecn gemeenschappelijke voorvader af.
Het is waarschijnlijk, dat alle Pygmeecén in Afrika het totemisme
kennen, P. Schumacher®® heeft het geconstateerd voor de Batwa
in Roeanda, P. Trilles® voor de Pygmeeén van Gaboen en P.
Schebesta dus voor de Bamboeti-Pygmeeén aan de Itoeri-rivier.
Onderiing hebben ze in hun totemisme zoveel overeenkomst,
dat P. Schebesta meent — in tegenstelling tot W. Schmidt — dat
het totemisme van de Bamboeti niet overgenomen is van de
omwonende bosnegers, waarmee ze im symbiose leven. Dit
totemisme dat met een jagerscultuur verbonden is, is wellicht
een der oudste cultuwlagen van Afrika. Deze cultuur is nog
het zuiverste door de Pygmeecén bewaard, en heeft zich over een
uitgestrekt gebied van Afrika verspreid, feitelijk over heel de
negerbevolking vanaf de Soedan naar het Zuiden, terwijl de
negers van huis uit eigenlijk niet totemistisch, maar manistisch
(vooroudersvereerders) zijn."

E. Schlesier wijst erop dat de voornaamste kenmerken van
het clansysteem ook zonder totemisme worden aangesroffen.
Hij vermoedt dat er in het stadium van primitieve jacht en ver-
zamelen oorspronkelijk zelfs geen clan-verband bestond. De
behoeftige economische situatie liet niet toe dat zich onder deze
mensen een blijvende gemeenschap van een grotere groep men-
sen vormde.”™ Hoe het historisch geweest is, is moeilijk it te
maken, Bij de tegenwoordige Bamboeti-pygmeeén in Midden-
Afrika vindt men in elk geval zowel clan-systeent als totemisme.
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De totems zijn meestal dieren van allerlei soort; bij de Bam-
boeti vooral de luipaard (of panter) en de chimpansee, verder
de slang, de antilope, de mier, enz. De man onéziet het totem-
dier van de clan waartoe zijn vrouw behoort, minstens in haar
tegenwoordigheid. De vrouw onderhoudt faboes ten overstaan
van het totem-dier van haar eigen clan en bovendien van dat van
de clan waarin ze woont (van haar man). Wanneer de kinderen
in de vader-sibbe wonen, verplicht hen alleen de taboe ten over-
staan van de totem van de vader-sibbe. De totem is voor de
Bamboeti steeds taboe, d.w.z. men mag er niet van eten. Soms
mag men het totemndier wel doden en mogen vrouwen en kin-
deren die nog geen initiatie hebben doorgemaakt, het ook eten.
Meestal is al een aanraking van de totem voldoende om ziek
te worden en dit ongeluk treft dan niet alleen de overtreder maar
ook alle clan-leden.*®*De tekens waardoor de diverse clans onder-
scheiden worden, zijn dikwijls afbecldingen van hun totem.

Voor Micronesié geeft Bernhard Stillfried™ de volgende ver-
bindingen tussen clan en totemisme aan:

{a) een mythologische relatie wat de verwantschap betreft,
tussen de leden van een clan en ¢en dier of plant;

(b} de clan wordt naar de totem genoemd;

(¢) spijzentaboes met betrekking tot het totemdier;

() rouw om het gedode totemdier.

(e) clan-exogamie;

( f)matrilineale overerving van de totent;

(2) afstamming van de clangroep van de totem; Deze verbin-
dingen zijn echter niet overal bij andere stammen in de volken-
kunde aanwezig. De clans bij de Indianen aan de Noordwest-
kust van de Ver. Staten bijv. kennen geen afstamming van een
totem-voorouder noch onderhouden ze ceremonidle riten ten
overstaan van zulk een voorouder of van zijn levende totemis-
tische afstammelingen. ™
3) Huwelijksregeling. Fen van de meest in het oog springende
functies van het clan-verband is de regeling van de huwelijken
der leden, "Het clanhoofd heeft een grote zeggingsmacht om-
trent het bepalen van de bruidsprijs en de scheiding van een
huwelijk, *®

Bijna attijd is ¢en clan exogaam; een enkele maal slechis
endogaam.”™ Reeds vroeg worden de jongens en meisjes in
Micronesi2 van elkaar gescheiden, want het samen wonen van
clan-leden van verschillend geslacht is verboden.” Ofschoon
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de clan op zich unilateraal is, komt het toch wel voor dat de
exogamie bilateraal is, d.w.z. als de clan bijv. patrilineaal ge-
structureerd is, is het toch ook verboden een lid van de moeder-
lijke clan te huwen.™

De huwelijksverhouding tussen twee clans kan zowel symime-
srisch als asymmeirisch zijn. Bij de Siane in de oostelijke hoog-
vlakte van Nieuw-Guinea is elk dorp een patrilineale en patrilo-
kale clan van ca. 250 personen; op twee mijlen afstand liggen
andere dorpen. De stam vormt slechis een zwak verband en
bestaat uit 2—9 clans, Dit verband heeft dikwijls een sociaal-
religienze functie in zoverre dat bijv. binnen het rayon geen snel-
tocht ondernomen mag worden. De verwantschap (binnen de
¢lan) kan van belang zijn voor de erfenis, het grondbezit enz.,
maar zij bepaalt niet het huwelijk. Dit wordt bepaald door de
clan-verhouding. Dit nithuwelijken tussen een paar clans is bij
voorkeur wederkerig, dus symmetrisch.” Maar deze clans kun-
nen samen ¢en ‘moiety’ vormen,

De clan-exogamie, verbonden met het totemisme, heeft zich
waatschijnlijk uit de sibbe-exogamie ontwikkeld. G. P. Mur-
dock® meent dat de clan ouder is dan de sibbe: ‘In actuality,
the clan is almost universally the first to make its appearance,
and gives rise {o the lineage or sib, rather than vice versa.” Om-
dat de sibbe een natuurlijke bloedverbonden gemeenschap is
en de clan een sterkere sociale indicatie heeft, kan echfer de
ecrsie op een grotere ouderdom aanspraak maken; ook het
cultuurhistorisch onderzoek wijst in deze richting. De Semang
bijv. kennen wel een sibbe-, echter geen toiemistische clan-
exogamie; de Bamboeti daarentegen kennen heide, Maar de
clan-exogamie wordt al opgegeven, als het over sibben van de-
zelfde clan gaat, die ver van elkaar verwijderd wonen; dan geldt
alleen de lokale (of sibbe-) exogamie. ®
4) Religicuze funciie. Soms worden de priesiers uit een bepaalde
clan genomen. Bij de Hopi-indianen (Pueblo-gebied) stamden
de mannen die de riten voltrokken, uit daarvoor aangewezen
clans. Ook bij de joden werden immers de priesters uit de stam
{clan) van Levi gerecruteerd. Bij de Australiérs hadden leden
van de Kangeroe-clan de opdracht voor de plechtigheden te
zorgen die de hoeveelheid kangeroes in het stamgebied in stand
moesten houden, maar ze mochten zelf geen kangeroevlees
eten, 8

De solidariteit vindt wel altijd een versterking in het religieu-
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ze vlak, want elke clan heeft haar eigen voorouders, waarmee de
leden zich door tussenkomst van hun hoofd verbonden voelen,
Vandaar zulien ze zo mogelijk gemeenschappelijk aan de be-
grafenisriten deelnemen. Het smanisme, de vooroudercultus, is
de grondsiag van de clan-eenheid en daardoor van het maat-
schappelijk leven. Inzijn artikel over ‘L’aspect social du manisme
bantou’®* komt Herm. Hochegger tot de volgende conclusie:
“Vanaf ziji kindsheid plant men in elk lid van de clan de tradi-
tionele geloofsovertuiging en het begrip voor zijn collectieve en
individuele bestemming, Door deel te nemen aan de familie-
plechtigheden voor de gestorvenen en aan de jaarlijkse publieke
feesten ter ere van de grote voorouders van de clan leert de
jeugd het belang en de omvang van de verwantschap dic de
grenzen van de zichtbare gemeenschap overschrijdt, Vandaar
ontstaat bovendien het begrip voor eenheid en solidariteit en
als de jongens op de leeftijd van de puberteit hun initiatie-riten
hebben meegemaakt, hebben ze reeds onbewust de grondslag
van de hi¢rarchische structour van de clan in zich opgenomen.
Daarin vinden ze hun plaats, ieder voigens de rangorde van zijn
feeftijd. Ze weten dat deze hiérarchie een piramide vormt,
waarvan de top uitloopt in de onzichibare wereld van de voor-
ouders, Alleen door de plaats in te nemen die iedereen hierin
tockoms, zal men in het leven slagen. Men ondervindt de gun-
stige invloed van de voorouders slechts door het traditionele
gewoonterecht te onderhouden. Men kan zich het leven slechts
voorstellen in de schoot van de gemeenschap, waarin de mens
geboren, opgegroeid en krachtig is geworden en waarin hij
ook alleen zich kan veortplanten, Die geen plaats vindt in deze
gemeenschap (van de clan: P. Greg.), kan niet verder leven.
Men is immers vast overtuigd van een leven na de dood. Vanuit
dit gezichtspuni, waarop geen vitzonderingen zin, kan het le-
ven na de dood ook alleen zich realiseren deor vooridurende
deciname aan de gemeenschap van de levenden. Daaruit ont-
spruit de gedachte en het hevig verlangen om zich zo diep mo-
gelijk in deze gemeenschap van de levenden te wortelen door
een tatrijke nakomelingschap die de naam (d.i. een deel van zijn
wezen) zal dragen van degene die hen heeft voortgebracht, De
consequenties die hieruit voortvloeien voor de sociale verhou-
dingen, zijn belangrijk en het kijkt ons dat de voorouderver-
ering ten grondslag ligt aan het begrijpen van de maatschappe-
lijke functies van deze volken.” Zonder clan-begrip is geen voor-
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ouderverering denkbaar,

Elke clan bezit zo mogelijk haar eigen myrkalog:e of minstens
varianten erop; binnen de clan worden deze opvattingen tradi-
tioneel doorgegeven.® Het clan-hoofd vervult meestal de pries-
terlijke functies binnen het clan-verband en is de bemiddelaar
tussen de levende clanleden en de overledenen. s

Een speciaal socio-religicus verschijnsel in het clan-totemisme
is de metempsychose. Dit is de opvatting dat men na zijn dood in
het totemdier van de clan zal veranderen. Dit staat wel in ver-
band met de opvatting, dat de voorouders van een totemdier
afstammen of ermee geidentificeerd worden. Alle leden van de-
zelfde totem-groep delen in de gelijke levenskracht; deze keert
aldus na de dood tot de levensbron terug.

De Bamboeti-pygmeeén geloven eveneens in zulk een levens-
kracht, megbe geheten. Deze kracht is in het clan-hoofd het
sterkst aanwezig, maar ook alle leden van de ¢lan bezitten daar-
door hun vitaliteit; aile leden nemen immers aan deze kracht
deel; zij gaat van vader op kinderen over. Er zijn ook dieren die
deze levenskracht bezitten. Omdat deze opvatting zo sterk her-
innert aan het mana-begrip van het Austronesische cultuurge-
bied, mag men de idee van de levenskracht wel niet te eng aan
het totemisme verbinden.®® Het grote verschil tussen de Jevens-
kracht van de Austronesiérs {en ook van de negers) en de le-
venskracht van de Pygmecén is, dat bij deze laatsten de meghe
de grondslag vormt voor hun totemistische tevensbeschouwing,
terwijl de levenskracht bij de Austronesiérs en de negers vecleer
manistisch wordt gedacht en in verband met de voorouders
wordt gebracht. Bij hen heeft de metempsychose plaats in hun
nageslacht en niet in hun totem,

Zoals we boven reeds opmerkten, zijn ¢r patrilineate en ma-
trilineale clans; in Australié worden bijv. beide aangetroffen.
Er zijn etnologen die de matrilineale clans als corspronkelijker
beschouwden dan de patrilineale en men meent in de cultuur-
historie een tendens waar te nemen, waarbij de eerste soort steeds
meer verandert in de tweede. Bij de socigal-economische veran-
dering in vele ontwikkelingslanden zal wel elke clan-gemeen-
schap verzwakken.%®

In Zwid-Tanganjika heeft men in verband met de toenemende
bevolking op het Makonde-plateau het voornemen de Roevoe-
ma-vallei mechanisch te ontginnen voor de rijstbouw. Als het
regenwoud met bulldozers is gerooid en het land met tractors
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is omgepioegd, zal men zeker cen aantal energieke jonge man-
nen aantrekken, waot er is in de beginperiode met de rijsthouw
veel geld ¢ verdienen. Het individualisme wordt hierdoor in
beginsel ingevoerd in een gemeenschap die het clan-systeem
tot nu toe kende en wel het matrilineale. Deze matrilineale
clans waren de grondeigenaars en het grondeigendom werd
langs moederszijde overgedrfd. U, R. Ehrenfels®®® wijst op
meerdere bezwaren en nadelen die het Westerse systeem voor
de Wamakonde-stam tot gevolg zal hebben. Het clan-systeem
had men immers bi} de ontginningsplannen kunnen inschake-
len.

In het auvtochtone maatschappelijke leven van Afrika was
tot voor kort de clan na het gezinsverband de voornaamste ge-
meenschapsfactor; de clan vertegenwoordigde bij vele stam-
men in hun gevoelsieven zonder meer de gemeenschap, Dit is
zeker ten dele nog het geval. In haar psychologisch onderzoek
van het kind bij de Bakongo komt Marie-Thérése Knapen®’ tot
deze conclusie; *Een van de meest fundamentele trekken in de
ontwikkeling van de persoonlijkheid in de bestudeerde groep
(de schrijfster verbleef negen maanden in het dorp Kimuenza
bij Leopoldstad, een dorp dat al onder invioed van de urbani-
satie van de nabiigelegen hoofdstad staat: P. Greg.) is de steeds
toenemende toedigening van de kennis, de gewoonten, de waar-
de-oordelen, de motiveringen en sentimenten, die samen bete-
kenen de persoonlijke inzet voor het welzijn van de clan en de
taak voor de gemeenschap, die men met een optimale dienst-
baarheid op zich neemt. Het schijnt evenwel dat deze orignta-
tie, ofschoon niet geheel gerealiseerd, al totaal gefixeerd is op
een leeftijd van 5-6 jaar.” De clan-gemeenschap is dus voor een
Afrikaan wel een levende werkelijkheid. In de kring van oud-
ambtenaren en missionarissen van het vroegere Belgisch Kongo
was echiter soms een heftige discussie over de vraag of men de
clan et beter kon onderdrukken. Zo meent zelfs N. de Cleene
in zijit overigens waardevolle studic®® dat de (matrilineale) clan
ir wezen van een religieuze, sociale en economische organisatie
afhankelijk is, die onvermijdelijk moet verdwijnen. Men is et
blijkbaar niet in geslaagd het clan-besef in de Afrikaznse men-
taliteit uit te wissen. P. J. van Wing, zelf oud-missionaris, die
een groot gezag heeft bij vroegere kolomale ambtenaren en bij
de missionarissen, meent echter dat men het inheemse clan-
verband zou kunnen reconstrueren op christelijke basis tot
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‘groupes de famille indépendantes, liées par des liens de parenté
et solidarisées par la communauté d’intéréts moraux, sociaux
et économiques.’??

4. De stam

De stam is een ruimere, maar in beginsel genealogische groe-
pering van meerdere sibben met een eigen maatschappelijke
integratie. Deze sibben hebben oorspronkelijk wel een gemeen-
schappelifke stamvader gehad, maar door de numerieke uit-
breiding en het historisch verleden wordt de genealogische
samenhangﬁniet meer aangevoeld noch beleefd. Sociologische
motieven zoals taaleenheid, gemeenschappelijk overleg onder
een stamhoofd, dezelfde belangen bij een aanval van buiten,
centrale rechtspraak, gemeenschappelijke beschaving of de-
zelfde koloniale overheersing zullen de eenheid tot stand bren-
gen. De genealogie is niet meer te controleren.®

Een stamgroep is aitijd tweevoudig of dilateraal opgebouwd,
Ze kent immers een huwelijksendogamie: men trouwt binnen
stamverband, zodat zowel de sibbe van vader als die van moeder
ertoe behoren. Een stam is een territoriale cenheid, zij het dan
van grotere uitgestrektheid dan die van de sibbe, waaruit zg
door splitsing langzamerhand is gegroeid. Ook is ze niet zo homo-
geen als de sibbe, want groeperingen met vreemde culturen kun-
nen zich erbij aansluiten en zich op de duur in de stameenheid
integreren. Door haar territoriale uitgestrektheid en haar ge-
ringere innerlijke binding staat ze meer aan de invloed van
vreemde culturen bloot; elke stam zal minstens marginale ac-
culturatie-verschijaselen vertonen in zijn grensgebied, maar zal
dikwijls ook in interculturele communicatie staan met andere
stapmen.

Aan haar leden geeft de stameenheid vooral een gevoel van
zekerheid; men is tegenover stamvreemden vijandelijker dan
tegenover stamleden.”® Een voorname functie van de stam is
verder de handhaving van de traditionele cultuur. Als een gedeelte
de territoriale eenheid van de stam verbreekt, zal de saamhorig-
heid in het bewustziin en ook in de beschaving zelf langzamer-
hand verdwiinen. Zo waren de Shoshones en de Comanches in
het zuidwesten van de Ver, Staten waarschijnlijk voor 1600
nog samen één stam - met de stamnaam van de Shoshones: hun
taaleenheid o.a. wijst erop. Daarop hebben ze zich gesplitst en
ontstonden er twee stammen; de eersten wonen noordelijk van
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de Snake-river, de anderen zuidelijk van de Colorado.

Stam-exogamie komt hoogst zelden voor. Dit is enerzijds be-
grijpelijk door de geografische uitgestrektheid van de stamgroep,
anderzijds door het taalverschil en niet het minst door de psy-
chologische afstand, want iedereen buiten de vertrouwde groep
van de stam wordt gewoonlijk als vijandig beschouwd. Aan de
bovenloop van de Amazone wordt wel van stam-exogamic ge-
sproken en ook bij de Quinault, een Salishstam in Noord-
Californig; alieen bij kleine stameenheden is zulk een exogamie
denkbaar.

Door het natuvrlijke gencalogische verband groeit bij ver-
dere uitbreiding in zekere zin auntomatisch cen stameenheid,
maar deze stameenheid is men zich nauwelijks bewust. Wil ze
invloed uitoefenen en een bewuste eenheid worden, dan heeft de
stam een centraal gezag en een georganiseerd verband nodig.**
De centralisering van het gezag openbaart zich 0.a. in de rechit-
spraak. Bij de Asjanti in Ghana bijv. zal de koning of het op-
perhoofd (dat de sacrale *stoel’, het symbool van de macht,
bezet) rechtspreken over de publieke delicten. Openbare mis-
daden worden met cen inheemse term aangeduid: ‘dingen, die
verachtelijk zijn voor god’. Het zijn doodslag, zelfmoord, ze-
kere seksuele overtredingen zoals incest fussen afstammelingen
of naaste bloedverwanten, zekere vormen van zware belediging
of lichamelijk letsel, diefstal, vervloeking van een waardigheids-
bekleder, verraad, latheid, hekserif, schending van algemeen
erkende stam-taboes en verbreking van een bevel van het cen-
trale gezag, onder eed bekrachtigd enz. Volgens de opvatting
van de Asjanti zijn deze delicten beledigingen tegen de godheid,
waarvan de stam afhangt. Daarom moet de schuldige gestraft
worden, voor zware misdaden zelfs met onthoofding. De ver-
oordeelde of zijn bloedverwanten echter kunnen soms de straf
afkopen.®

In verband met de geografische nitgestrekiheid is het mogelijk
dat zich binnen een stam een hiérarchische siratificatie voltrekt,
doordat de ene sibbe machtiger wordt door uitgebreidheid,
rijkdom en macht dan de andere. Er is dan de basis gelegd voor
de ontwikkeling van een centraal gezag, zelfs van het koning-
schap met staatsvorming. In feite zal echier een ontwikkeling
van binnenuit hiertoe niet voldoende zijn en zullen invloeden
van buiten (zoals we nog zullen zien) de doorslag geven.

Het type waarbij de bestuursfunctie alleen door het hoofd
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van eéen verwantengroep wordt uitgeoefend, onderscheidt zich
echter opmerkelijk van het type met het geceniraliseerd gezag
van stamhoofd, vorst of koning. Reeds Em. Durkheim® sprak
van segimeniaire en organische solidariteit. Dit onderscheid ligt
eveneens ten grondslag aan de classificatie die M, Fortes en E.
Evans-Pritchard® voor Afrika hebben toegepast. Ze maken nl.
onderscheid tussen gemeenschappen, waarin het politick en
sociaal gezag wordt uitgeoefend door de ritueel gesanctioneerde
leiders van een verwantengroep (deze verwantengroepen vor-
men slechts segmenten van de stam} en het politiek en sociaal
gecentraliseerde hoofdenschap met eveneens rituele sancties. De
structuur ligt bij beiden principieel gelieel anders.*® Bij het ge-
centraliscerde bestuur vindt men een stamhoofd of een vor-
stenbestuur met hofhouding. Hier is niet alleen het gezagsbe-
ginsel in bestuur en rechtspraak gecentraliscerd, maar wordt
heel de cultuureenheid versterkt en geintegreerd. Daardoor
worden diverse functies in het maatschappelijk leven geaccen~
tueerd en invloedrijker.

In vele buiten-Europese gebieden treft men binnen ecnt stam-
gebied slechts segmenten aan: sibben en clans, die naast elkaar
bestaan en niet gecentraliseerd zijn in ¢en organisatievorm die
heel het gebied omvat, Men spreekt daarom van ecn segmentaire
bestuursvorm. Men kan ook spreken van een rmiicro- en macro-
structuny. Micro-structuren zijn het gezin, de joint family, de
sibbe en de clan, Het grondbeginsel steunt minder op de macht
en sterker op het beginsel van de afstamming en de vruchtbaar-
heid. Dit is allereerst verpersoonlijkt in het hoofd; hierop steuat
evencens zim gezag. Verder bestaat er cen sterk gemeenschaps-
gevoel. Dit vertraagt maar al te dikwijls de maatschappelijke
ontwikkeling en maakt de gemeenschap statischer. Het initiatief
van het individu {de salaris-inbreng van iemand dic onderne-
mend is in de handel of van een onderwijzer) komt immers ook
ten goede aan de gemeenschap. Men maakt daar misbruik van
en niemand kan dit aan zijn verwantengroep weigeren.

Bij het gecentraliseerd bestuur of de macro-structuur zullen
de economische, politieke en zelfs religieuze krachten binnen
de stam meer gebundeld zijn en zal de stam zich ook tegen “ver-
westerlifking’ van buiten te weer stellen, meer dan dit bij enkel
sibbe-verband het geval zal zijn. Georges Balandier® heeft enige
jaren geleden dit duidelijk aangetoond bij zijn sociografische
studie over de Ba-Kongo en de Fang, waarvan de eersten een
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koningschap hebben ontwikkeld, de tweeden niet boven het
sibbe-verband zijn uitgegroeid, Ditzelfde werd door A, JLF.
Ko&bben®® aangetoond voor de Agni in het gebied van de Ivoor-
kust; deze kennen een koningschap. Ofschoon ze sterk verwes-
teren, tonen ze toch meer weerstand tegen desintegratie-ver-
schijnselen dan de Bété. Deze ondergaan wel minder Westerse
invloed, maar hebben zich niet boven het sibbe-verband ont-
wikkeld.

Staatsvorming ontstaat dus alleen in een macro-structuur.
De gezagsconcentratie kan steunen op de uitgestrektheid van
het jachtterrein, de kudden en het grondeigendom, verder op
het handelsmonopolie en vooral op de gebiedsverovering. Bij
overheersing moet immers een systeem zich sterk organiseren
om de onderworpen groep van het veroverde gebied aan zich
dienstbaar t¢ maken. Het numerieke overwicht van de over-
winnaars tegenover de overwonnenen geeft op zich niet de
doorslag; de Watoeist in Roeanda-Oeroendi vormden tegen-
over de Wahoetoe slechts een minderheid; toch oefenden de
eersten de heerschappij vit. Door de cultuur van hun veeteelt
en hun gecentraliseerd vorstenbestuur hadden zij overwicht,
Wanneer de ene stam de andere gaat overheersen, kan het even-
wel gebeuren dat de eerste het systeem van bestuur van de
tweede overneemt; dit deden bijv. de Mongolen, toen zij de
Chinese koninkrijken veroverden; bij de verovering hadden in
staatsvorm de Chinezen het verder gebracht dan de Mongolen,**
Op taalgebied hebben de Watoetsi de Bantoe-taal van de door
hen onderworpen groep overgenomen. Trouwens dit hebben
ook de Germaanse Franken gedaan, toen zij Gallié binnentrok-
ken,

Bij een macro-structuur is het dus gewoonlijk een bepaalde
maatschappeliike proep die de leiding aan zich trekt, die feodaal
het gebied bestuurt en organiseert, zoals de Watoetsi in Roean-
da-Oeroendi ten overstaan van de agrarische Wahoetoe, die
numeriek in de meerderheid zijn. Lange tijd hebben deze laat-
sten het vanzelfsprekend gevonden dat de Watoetsi op grond van
hun economisch overwicht de politicke macht uitoefenden en
toonden zij een zekere aangeboren loyaliteit. In Latijns-Ameri-
ka wordt de macht uvitgeoefend door een betrekkelijk kleine
groep van grootgrondbezitters, die niet alleen cultureel, maar
ook economisch (grond en industrie)} en politiek {door het leger
en de verkiezingscampagne) de teiding aan zich getrokken heeft.
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De massa vormt grotendeels een land- en industrie-proletariaat,
Tn de mohammedaanse wereld treft men machtige sjeiks die
met hun familie een absolute heerschappij witoefenen. In India
hebben ondanks het democratische beginsel van de Congres-
partij nog steeds de hoogste kasten de leiding.

De natuurlijke verhoudingen van de micro-structuur, waarin
het hoofd een verleende (ascribed) status beeft en hem het gezag
stroctureel vanzelf toekomt, werken ook nog door bij de ma-
cro-structuur zodat de leidende groep een feodaal bestuur kan
vitoefenen en de massa een loyale houding aan de dag legt. Ze
vindt het vanzelfsprekend dat deze regerende minderheid de
leiding heeft en voor alles het initiafief neemt. Zelf toont ze cen
verregaande inertie voor vooruitgang,

Door de Westerse invloed komt hierin echter verandering;
de democratie eist gelijkheid en een grote medezeggingschap.
De vddr-keloniale politieke structuur kende echter geen de-
mocratie, zodat het feodale karakter in de jonge staten nog alle
kansen krijgt. Ook de islam is in zijn structuur allesbehalve de-
mocratisch, maar theocratisch. De kalief vertegenwoordigde
het gezag van Allah. Ook de tegenwoordige hoofden van de
mohammedaanse staten trachien op dit gezagsbeginsel hun |
dictatuur te verstevigen zoals Nasser in Egypte,

B. HET GEMEENSCHAPSBESEF VAN DE NIET-WESTERSE VOLKEN

De grondslag van het gemeenschapsleven in de niet-Westerse
sociologie is gelegen in de meest natuurlijke binding die de
mens kent: zijn genealogische betrekkingen met de groep van
zijn verwanten. Het is kenmerkend voor de Westerse mens dat
juist deze betrekkingen vanaf de gemeenschap van zijn gezin tot
dievanzijn volk opdeachtergrand gedrongen worden ten gunste
van andere sociologische bindingen die uit nuttigheidsoverwe-
gingen zijn ontstaan. Ineen artikelover “Sippe und christliche
Familie bei den Bantu’®® schrijft P. Alkuin Bundschuh OSB
ondermeer: *Die ganze soziale struktur und Ordnung ist auf-
gebaut auf die Sippe. Es handelt sich dabei um eine einzigartige
natorhafte und blutverbundene soziale Ordnung in gegensei-
tiger Hilfeleistung wie kaum bei einem andern Volk. Sie garan-
tiert allen eine Lebensmdglichkeit, erleichtert jedem die Griin-
dung und Erhaltung einer Familie und 14sst keinen verhungern
oder im Elend, Eine Zerstérung der Sippe miisste zu vélligem
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Chaos fiiliren. Der einzelne wiirde seine soziale Sicherheit ver-
tieren, chne dass wir thm einen Brsatz dafir bieien kénnten,’
Dit kan men praktisch van alle niet-Westerse volken beweren.
De overal voorkomende Westerse penetratie zet echter deze
belangrilke gemeenschapsfactor op de helling en tracht voor
dit verdwiinend cultuurbezit in de nieuwe organisatievormen
van sociaal-economische, politieke en religieuze aard ‘einen
Ersatz’ te leveren. Zal men hierin slagen? We kunnen het pro-
bleem stellen zonder een adequate oplossing aan de hand te
doen.

1. De niet-Westerse mens is cen gemeenschapsmens

Ondanks de rechtmatige kritiek op de ‘réprésentations collec-
tives’ van L. Lévy-Bruh! staat het vast dat de niet-Westerse
mens meet dan wij een collectiviteitsmens is. De mentaliteit
van de Afrikanen is vit eigen ervaring op uitstekende wijze be-
schreven door Joseph Thiam uit Senegal in: ‘Du clan tribal &
la communauté chrétienne’!: ‘De sleutel van de neger-gemeen-
schap, de verklaring voor het gedrag van de Afrikaan, ligt in de
meeste gevallen in het min of meer uitgesproken terugireden
van het individu voor de collectiviteit. De neger wordt inder-
daad niet zozeer bepaald door zijn individualiteit, maar veel
meer door zijn verhouding fegenover het sociale milieu. Voor
hem is bestaan: leven in de groep, zelfs voor de groep. Zifn han-
delingen, zijn verbintenissen staan in voortdurende correlatie
et de collectiviteit... Duizend verborgen vezels hechten hem
vast aan zijn clan,*'®* Na een schildering van het dagelijks leven
schrijft hij: “Zo verloopt het leven van de neger in de traditio-
nele maatschappij, een leven a.h.w. vastgesoldeerd aan de clan,
aan de stam.’1® ‘Zjjn familie? Wachten we ons aan dit woord
een Westerse betekenis te geven. De familie strekt zich hier soms
ujt tot een heel dorp of tot meerdere... Een bewonderenswaar-
dige geest van broederschap bezielt neven en nichten tot een
graad, waar het Furopees geheugen geen verwantschap meer
erkent. En allen zijn evenzeer aan de eer van de familic gehecht
als onderworpen aan de richtlifnen van de cuden.”*® De Afri-
kaan heeft zich in de korte tijd dat hij kennis maakte met het
Westen, nog niet kunnen integreren in het individualisme van de
Westerse sociologie en evenmin in de persoonlijkheidscultunr
van de christelijke ethiek. *De bekeerde neger vindt in het chris-
tendom. niet voldoende morele kracht; hij heeft ziin evenwicht
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nog niet teruggevonden. Het vooruitzicht van eschatologische
sancties, die bovendien nog verzacht worden door de efficiency
van de biecht, imponeten hem niet zo als zijn vroegere sociale
bindingen.”% De Westerse geest heeft alleen desintegrerend
gewerkt, ‘De overgang tot het christendom betekent voor de
neger: meer vrijheid, gelijkstelling met de blanke, vooruitgang,
een breuk met de tradities, twijfel aan de oude morele waarden.
Van het ene heidendom valt hij gemakkelijk in een nieuw hei-
dendom!*108

Wat verwacht de Afrikaan dan van het christendom? Het chris-

-tendom is wel openbaring, maar niet alleen openbaring. Het is
een ontmoeting van God met de mens, de concrete mens in de
ruimte en tijd, d.w.z. in de concrete geografische, historische en
psychologische situatie. Het wordt miet alleen van boven opge-
bouwd en van onder slechts vanaf het nulpunt opgetrokken!
Het vraagt cen basis in het natuunrlijk bestaande gewoonte-
recht.*® Het christendom beiekent een emancipatie van de
menselijke persoon tot het kindschap van God, maar zonder
daardoor de mens te plaatsen buiten zijn natuurlijke groeps-
verband. 1%

Door het consanguinische gezinstype blijft de niet-Westerse
mens ook na zijn huwelijkssluiting in de genealogische samen-
hang van zijn familie en zijn clan. Is het nodig om terwille van
het christelijk huwelijksbegrip te breken met de autochtone
gemeenschapsvormen, met name de natuurlijke bloedverwant-
schap van de familie? Is het conjugale gezinstype typisch Wes-
ters of inherent aan de christelijke ethiek? We menen dit laatste
te mogen ontkennen en te kunnen verdedigen dat de waarde
van het conjugale gezinsiype maar betrekkelijk en nier natuur-
rechteljik is. Men wil het ook in de buiten-Europese gebieden
met de verkondiging van het christendom invoeren, omdat dit
alleen een vrije huwelijkskeuze zou garanderen, Maar ook het
consanguinische gezinstype geeft minstens een beperkte vrij-
heid. Als men zich toch vrijwillig schikt in het culiuurpatroon
van de gemeenschap, kan men dan wel van dwang spreken? Is
bij ons een huwelijk van een ongehuwde moeder zonder meer
gedwongen, omdat ons cultuurpatroon een buitenechtelijk
moederschap veroordeelt? Zijn de bruidegom die bij ons zwart
draagt (de kieur van de rouw!) en de bruid die wit gekleed gaat,
niet vrij om dit te doen? Toch is het moreel onmogelijk dat de
bruidegom wit en zijn bruid zwart gekieed zouden gaan!
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We zouden nog verder kunnen vragen: is het wel volgens het
natuurrecht, dat het persoonsbeginse!l in onze christelijke ge.
meenschapsleer aan de spits staat? Is het niet eigenlijk een vo61-
sociaal grondbeginsel en behoort niet eigenlijk de familie tot
de grondbeginselen van de chrisielike gemeenschapsleer?
We noemen zo gemakkelijk tegen het natuurrecht, wat niet in
onze Westerse denkeategoricén past. Als de natuurlijke familie-
gemeenschap voor het mensdom natuurrechtelijk is, danis ze
in het christendom ook ‘heilsgeschichilich’.1%?

Maar zoals sommige missionarissen en zendelingen te pessi-
mistisch staan tegenover de inheemse gemeenschapsvormen,
zo hebben sommige etnologen er een te optimistische visie op.
De waarheid ligt ook hier in het midden. Zoals het christendom
Westerse gemeenschapsvormen gunstig heeft beinvloed, zo is
het wegens de innige samenhang van godsdicnst en gemeenschap
a priort te verwachten dat de niet-christelijke gemeenschaps-
vormen gecorrigeerd dienen te worden. De hulp die bij hien de
sibbe verschaft, leidt gemakkelijk tot een gebrekkic ontwikield
veratwoordelijkheidsbesef, een rem ook op de stoffelijke ont-
wikkeling bij gebtek aan concurrentie, het kweken van luiaards,
die parasiteren op ¢en werkzame ‘rijke’ in de familie,

In feite is de druk van de familie soms te groot op de persoon-
lijke verhouding van man tot vrouw zowel bij de huwelijkskeuze
als in het huwelijk zelf. Jean-Marie Habig!® schrijft: ‘Het in-
heemse huwelijk is een heterogene verbinding van twee kracht-
ljnen die elkaar raken, zeer zelden door de wilsbeschikking van
de verbondenen en meestal door de wilsbeschikking van de
clans.” Het huwelijk wordt allereerst gearrangeerd door de ge-
meenschap, waartoe de huwelijkspartner behoort. Elk individu
ligt in de vertikale krachtlija van de afstamming en de nakome-
lingschap. In de afstamming zijn beide partners heterogeen;
in de nakomelingschap worden ze homogeen verwant, *In Roe-
anda ziet men man en vrouw nooit samen wandelen als ze bijv.
naar de kerk gaan; de man gaat aan de ene kant van de weg, de
vrouw aan de andere kant. Als de kinderen wat groter zijn, doen
ze hetzelfde.’!'* De unilaterale verwantschapsgroepering is
kenmerkend voor de meeste Afrikaanse stammen; deze gaat
samen met het clan-verband. De leidende figuur is daarbij het
clan-hoofd, soms bijgestaan door een raad van ouderlingen.
Ock bij matrilineale verhoudingen is het gezagsbeginsel gele-
gen bij de man, maar dan vooral bij moeders-broer, Het ¢lan-
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hoofd is de familiale en juridische band van alle clan-belangen;
zijn gezag ontleent hij aan zijn intermediaire functic tussen de
voorouders en de nog levende generatie van de clanleden,®

Op het congres van Leopoldstad in 1955 over de godsdien-
stige vorming bracht sr. Marie-André in dit verband twee be-
Zwaren naar voren,

f. De inheemse familiestructuur beknot de menselijke per-
soonlijkheid in haar ontwikkeling; ze benadrukt het gezag van
de gemeenschap ten koste van dat van de persoonlijkheid. Voor-
al is dif gemakkelijk het geval bij de vrouw zowel in haar huwe-
lijkskeuze als in haar huwelijksbeleving.

2. De inheemse familtestructuur brengt het christelijk ge-
zinsleven te weinig tot ontwikkeling, omdat het clan-leven domi-
neert. De huisgezinnen hebben voor de opvoeding van de kin-
derent en voor de wederzijdse verhouding van man tot vrouw
een eigen woning nodig; het gebruikelijke gemeenschapsleven
komt daarin te kort. De belangen van de familiegroep kunnen
bij onvruchibaarheid van de vrouw aansturen op cen polygaam
huwelijk. De familie van man of vrouw — en niet de ouders
zelf — hebben de eerste rechien op de kinderen. De ouders kun-
nen slechts in geringe mate beschikken over een eigen bezit en
dit niet zonder meer aan hun eigen kinderen overerven. De ou-~
derlijke macht is bij de unilaterale familiestructuur niet gelij-
kelijk verdeeld over vader én moeder.

Vooral bij de matrilineale verhoudingen komt er gemakkelifk
conflict met de christelijke zedenwet. De kinderen staan hier
meer onder het gezag van moeders-broer dan van de natvurhijke
vader. Het erfrecht is eveneens matrilineaal opgebouwd. Het
sterkst komt het inheemse gewoonterecht wellicht met de rech-
ten van de ouders in conflict bij het matrilokale huwelijk. De
man trouwt in bij de nederzetting van Zijn vrouw. De kinderen
behoren tot de clan van de moeder, Als deze sterft, most de
vader dikwijls het dorp verlaten, d.w.z. zijn plantages en zijn
woning achterlaten en afstand doen van zijn kinderen; zo was
het bijv, in Zuid-Nyassaland, In het begin van 1955 heeft de
provinciale raad op initiatief van de stamhoofden een wettelijke
vernjeuwing van het gewoonterecht ingevoerd: de bezittingen
van de overleden man komen voortaan aan de weduwe en de
kinderen; als de vrouw sterft, behoudt de man het recht op de
kinderen en kan hij in zijn woning blijven. De inheemse recht-
banken moeten hun rechtspraak aan deze nieuwe decisie aan-
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passen™, Meestal is het consanguinisch huwelijk evenwel niet
eenvoudig unilateraal, maar dubbel-unilateraal (double de-
scent: vgl. de verwantschapsverhoudingen), waarbii er een
functie-verdeling plaats heeft tussen de familiebetrekkingen
van de man en die van de vrouw, een functie-verdeling die bin-
nen het gezin ook de kinderen onderhouden ten overstaan van
de familieleden zowel van hun vader als van hun moeder.

2. De genealogische structnur in het acculiuratie-proces

Vele buiten-Europese gebieden verkeren heden in een stadium
van acculturatie of zelfs transculturatie, wat zich niet het minst
op het gebied van de maatschappelijke verhoudingen open-
baart. Door de doorbraak van de Westerse ideologie ontstaat
er een degintegratie van het vroegere culiuurbeeld, waarbij het
gewoonterecht zijn sancties verliest en de nienwe ethische nor-
men nog niet 2ijn doorgedrongen.

In verband mtet het sociografisch onderzoek van de gods-
dienstige situatie van de ‘jonge kerken', dat het International
Missionary Council heeft geéntameerd, behandelt John V.
Taylor dit probleem voor Oeganda. Vele christelijke huwelijken
ondergaan ¢en crisis door de overgang van het clansysteem
naar het patroon van het individuele Westerse huwelijk, In
het clan-systeem was het individuale huwelijk sterk verbonden
aan de solidariteit van de joint family. Sommigen van de meest
ontwikkelde christelijke leiders beweren steeds meer, dat het
clan-systeem volledig moet verdwijnen, vadrdat het nienwe be-
grip van partnership in het huwelijk zich kan ontwikkelen. Zij
leggen er de nadruk op dat tegenwoordig man en vrouw ieder
voor zich meer verbonden zijn aan hun clan dan aan elkaar.
Het eigendom van beiden behoort tot resp. zijn of haar clan;
niets wordt gedeeld. Het huwelijk is slechts zo6 hecht als het
wisselvallige contact tussen beide clans bestaat, Bij gebrek aan
de oude sancties en solidariteit Iaat het germakkelijk los. Daarom
moet men noodzakelijk en voikomen breken met hetgeen van
het clan-systeent is overgebleven om man en vrouw meer met el-
kaar in het huwelijk te kunnen verbinden. Zulke argumenten
kunnen gedeeltelijk worden aangemoedigd door het natuurlijk
ongeduld van de rijkere jonge oniwikkelden, omdat hun ver-
wanten onredelijke eisen aan hen stellen, 34

Eenzelfde proces van transculturatie heeft door de Europese
bestuursvorming plaats in het pelitieke vlak. A. Lloyd Fallers
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heeft voor Oeganda dit kort geleden aangetoond. Het autoch-
tone gezag lag in handen van het clan-hoofd of de koning. Deze
eisten belasting van hun onderdanen; de familiepolitiek speelde
daarbij een voorname rol. Nu ontstond de ambienarenstaat,
Het gezag werd onder het Engelse bestuur door de ‘indirect rule’
zoveel mogelijk in handen gelegd van de inheemsen. De Afri-
kaanse pgezagsdragers oefenden nu hun gezag evenwel uit, niet
krachtens hun afstamming, maar krachtens hun ambt {dus een
bereikte of achieved status), Ook zij moesten de belasting innen.
Besteedden zij echter de gelden voor hun familie, dan heette
het nu ‘corruptie’. Wanneer de nienwe gezagsdragers dezelfde
personen waren die vroeger de leiding hadden, kwamen ze
dikwijls in een crisis-situatie. Vooral was dit het geval, als zij
maatregelen moesten vitvoeren dio tegen het gewoonterecht
indruisten. A. L, Fallers meent dat de oplossing alleen geveonden
had kunnen worden als de Westerse regering de vroegere poli-
ticke organisaties had opgeruimd en met nicuwe gezagsdragers
voor de dag was gekomen.!®™ Maar ook in de post-koloniale
periode Blijken de traditionele oligarchiefn hun invloed voort
te zetten en feodaal te blijven regeren, Waar aanvankelijk demo-
cratische partijen bestonden, is meestal é&én eenheidspartij over-
gebleven met een dictatoriale leider. De leider handhaaft zich
niet vanwege zijn programma, maar vanwege een vaak emotio-
neel prestige dat soms een zekere religieuze achtergrond heeft,
Wkroemah in Ghana bijv. dient zich bij het volk aan als een
soort “verlosser’; men zou van ‘charismatische’ leiders kunnen
spreken. Een totale afbraak van het bestaande gemeenschaps-
besef iz wel de eenvoudigste, maar niet de meest verantwoorde
oplossing, omdat daardoor waardevolle cultuurelementen wor-
den uitgeschakeld. Door missie en zending wordt bijv. het pa-
trilineaat met patrilokaat gepropageerd; het geldt als modern,
Europees en meer conform aan het christendom. Qok de invloed
van de islam werkt in deze richting. Tenslotte wordt deze over-
gang bevorderd, doordat de jonge mannen (bijv. om voor de
bruidsprijs te sparen) buiten hun dorp gaan werken en in de
industrie, de plantage of de stad geld gaan verdienen. Het econo-
misch zwaartepunt in een gezin wordt dan van de vrouw {van-
wege de Jandbouw en het matrilineaat) naar de man verplaatst
¢n als gevolg hiervan bepaalt de man voortaan de residentie. De
Tegering eist gewoonlijk schoolgeld van de vader voor zijn kin-
deren en niet van moeders-broer,11%8
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Bij etk soclaal werk bijv. in Afrika dient men van andere pre-
missen uit te gaan. In 1962 kwam een vertegenwoordiging van
de jeugd van Ghana naar Duitsland om er het jengdwerk en de
organisaties voor de jeugd te leren kennen. Aan het einde van
hun rondreis werd de leden van de delegatie naar hun indruk-
ken gevraagd. Met een zekere terughoudendheid meenden deze
Afrikaanse jongens: ‘“Wat we gezien hebben, past niet voor ons;
we hebben een andere “background™’. Toen men hun vroeg
wat ze hiermee bedoelden, verkiaarden ze: We hebben nog een
grotere eerbied!” Ze hadden bemerkt dat in Duitsland de jeugd-
vorming steunde op het beginsel: jeugd moet vooral door jeugd
worden opgevoed. In Afrika bestaat nog een sterker gevoel voor
de higrarchie van de ouderdom: het leidersbeginsel steunt er op
een andere status, nl. meestal niet op de bereikte status van het
diploma of het geld (dingen die democratisch te verwerven zijn),
maar op de verleende status, hetzij op grond van ouderdom,
sekse of adel, enz. Daarom is het onverstandig de ontwikkeling
uitshuitend in de handen te leggen van de groep die de minste
invloed uvitoefent, nl. de jeugd zoals dit vooral in het onderwijs
en de jeugdvorming gebeurt. Daardoor immers brengt men
deze groep in een voortdurende stemming van opstandigheid,
omdat het proces van de transculturatie te grote afstanden moet
nemen en het doorgeven van nteuwe cultuurwaarden niet van
de oudere naar de jongere generatie moet gebeuren (zoals dit
in het autochtone cultuurpatroon past) maar in tegengestelde
richting.11¢

Op cen bisschopsconferentie in Afrika werd over de zorg voor
wezen gesproken. De Afrikaanse bisschoppen meenden dat
deze kwestie voor Afrika niet actueel was. Een Afrikaanse bis-
schop bracht dit aldus onder woorden: “Bij ons wordt het wees-
kind in de geborgenheid van de sibbe opgenomen. Men behoeft
niet te bepalen wie voor het weeskind moet zorgen, maar men
vecht erom wie het opnemen mag.’

Het Europese socialisme kon ontstaan op de voedingsbodem
van het liberalisme; door het groeiende individualisme ging
de mens zich eenzaam voelen en zocht hij naar een *socius’ om
hierdoor bescherming te vinden. De Afrikaanse mens heeft deze
vereenzaming door het liberalisme nooit doorgemaakt. Hii
heeft nog contact met zijn medemens. Het is dus verkeerd in de
sociale actie hier de mensen heel de ontwikkeling van de Eure-
pesemens op sociaal gebied in verkorte vorm te laten doorlopen
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Men heeft hier een totaal ander uitgangspunt. Een van de Afri-
kaanse leiders zei daarom: *We willen wel democratie; maar de
democratie in Afrika bepalen we zelf!” Julius Nyerere, de schran-
dere ministerpresident van Tanganjika, heeft daarom de idee
van het ‘Afrikaans socialisme” gelanceerd, dat op het aangebo-
ren gemeenschapsbesef van de Afrikaan is gebaseerd.

3. De houding van de christelijke kerken

Elk proces van christianisering is een vorm van acculturatie en
dit niet alleen op het gebied van de godsdienst. Vooral ten over-
staan van de maatschappelijke verhoudingen zal men zijn stand-
punt moeten bepalen. We moeten helaas vaststellen dat de prak-
tische beoordeling van het inheemse gewoonterecht vanuit mis-
sionair standpunt sterk uiteenloopt. Sommige kringen van
missie en zending staan afwijzend tegenover inheemse gemeen-
schapsvormen, omdat ze deze en gros als onchristeliik beschou-
wen. Naar aanleiding van een interview van de Xro op 7 jan.
1958 over het probleem van de “ontmoeting van de Westerse
kerk en cultuur met de religies en culturen van andere wereld-
delen’ verklaarde een overste van een missie-congregatic die
hoofdzakelijk in West-Afrika werkzaam is, onomwonden ; ‘Door
het matriarchaat heeft de moeder in West-Afrika een dusdanige
invloed dat de katholieke kerk met het inheemse huwelijksrecht
niets kan doen. De vrouw kan praktisch de katholicke zedenwet
niet onderhouden. Het inheemse huwelijksleven is totaal scheef
getrokken en moet geheel veranderen.” Bij de discussie na een
inleiding van sr, Marie-André over de inheemse sociale struc-
tuur in Afrika in het licht van het christendom, gehouden op de
studieweek van Leopoldstad (22-27 aug. 1955) meende abbé
Malula (die later bisschop is geworden), dat men zich niet be-
hoefde bezig te houden met het probleem om de christelijke
familie- en huwelijksgedachte aan het clan-systeem te verbin-
den, Hij verklaarde ronduit: *II faut savoir casser les carreaux!’
Dit lokte evenwel het protest uit van een andere Afrikaanse
priester die de mening van abbé Malula toch te categorisch
noemde, 11?7

Er zijn echter missie-instanties die een meer positief stand-
punt innemen. J. Kruyt*'® bespreckt de Bare'e-sprekende To-
radja’s, Hier bestaat het zg. parentale stelsel met matrilokaat.
Men heeft er een aparte term voor het gezin, nl. sombéri en een
term voor het familieverband, nl. dja'i. Bij de huwelijkskeuze
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bestaat dus geen clan-exogamie zoals dit bij de unilaterale groe.
peringen het geval is. Er is een zekere voorkeur voor iemand van
dezelfde familie, als de huwelijkspartner maar niet vit de enge
bloedverwantschap wordt genomen en niet tot een andere ge-
neratie behoort, bijv. als de man behoort tot de generatie van
de vader van de bruid. Huwelijken zijn allerecrst familieaangele-
genheden; ze moeten functioneel in de familiegemeenschap ge-
integreerd worden, willen ze een blijvend karakter bezitten.!'®

De integratie van het christendom in inheemse gemeenschaps-
vormen hangt natuurlijk af van het feit in hoeverre deze laatste
nog aanwezig en vitaal zijn. Toen de christelijke zending hal-
verwege de vorige eeuw haar werk in de Batak-landen begon,
was daar de indeling in sibben {marga’s) met het sibbe-hoofd
nog volledig intact. De zendelingen hebben het autoriteitsbe-
ginsel van het sibbe-hoofd geintegreerd in de opbouw van hun
christelijke gemeente. Naderhand heeft de regering cen eigen
gezagsvertegenwoordiger benoemd en van de zending kregen
de onderwijzers en de catechisten meer verantwoordelijkheid
toebedeeld. De sibbe-oudste verloor daardoor tegenover zijn
christelijke onderdanen aan gezag en de inculturatic van het
christendom in de autochtone gemeenschapsstructaur werd
doorbroken.'®®

Bij de Dagari (die verspreid wonen, gedeeltelijk in de Haute
Volta en het noorden van de Goudkust) heeft een massa-beke-
ring plaats gehad: in 1934 waren er nog maar enkele honderden
in 1949 al 50.000 christenen. Deze overgang heeft echter de in-
heemse sociale structuur onveranderd gelaten. De Dagari zijn
gegroepeerd gebleven onder de maatschappelijke en economi-
sche autoriteit van hun clan-hoofden. Ze bebouwen gezamenlijk
hun familiegronden en verdelen na de oogst de produkten, Na-
tuurlijk zijn er vanuit het inheemse gewoonterecht voor de
christelijke moraal ook wel eens mogilijkheden ontstaan; in
1949 bijv. meenden sommige ouders dat ze hun getrouwde
dochters konden terugeisen, als de man niet zijn volledige bruids-
prijs betaalde'*'; maar dit is geen reden om de inheemse sociale
structuur te onderdrukken, omdat dan de individualiserende
tendensen desintegrerend gaan werken.

Studie en waardering van autochtone vormen en een kritische
houding ten overstaan van onze Westerse levenshouding zijn
hiervoor een noodzakelijke voorwaarde. Op Flores in Indone-
sié heeft de sibbe-indeling nog grote invloed. In de kampongs
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van Ngada (Midden-Flores) richt men overal een ‘peo’, een
offerpaal op, waaraan de karbouw wordt geslacht. Hij is het
gymbool, het centrum van de sibbe. De missic heeft hier en
daar dit rituele symbool laten staan, maar de paal van een kruis-
teken voorzien, Verder heefi men veelal een ‘mbaga’, een ge-
bedshuisje ter ere van de stammoeder ; een symbool van saamho-
righeid. In de kampong Were staat een mbaga met christelijke
emblemen, Op het kampongplein heeft men dolmens en menhirs
geplaatst (we zijn hier in het verbreidingsgebied van de mega-
lithen~cultuur). Op de dolmens dalen de geesten van de voor-
ouders neer bij de vergaderingen. In Toda heeft men enige dol- -
mens opnieuw gerangschikt en ze bestemd tot een altaar in de
openlucht.***

©Ook al heeft de vitwendige sociale structuur door de aceul-
turatie van het Westen veel geleden, het gemeenschapsbesef in
de ideoclogie, in de opvatting van het volk hieromtrent, is nog
niet verdwenen en nog bruikbaar voor de geloafsprediking.
Daardoor toont men kennis van en waardering te bezitten voor
het autochtone gemeenschapsieven. Onder de ‘pierres d’attente’
voor de uitleg van het vierde gebod rekent sr. Marie-André de
status van de sibbe-oudste en als deze rechtvaardig zijn ambt
heeft uitgeoefend, kan men hieraan zelfs de goddelijke voor-
zienigheid illustreren. Bij de Mossi (in de westelijke Soedan ten
noorden van Togo) kiest een nieuw clan-hoofd, wanneer hij
ziyn ambt aanvaardt, een nieuwe naam die zijn functic symboli-
seert. Voortaan mag niemand hem nog met zijn oude naam noe¢-
men ; men mag zijn nieuwe naam slechts met eerbied uitspreken,
Zo mogen de christenen ook de naam van God niet ijdel gebrui-
ken, En zoals de clan-leden gehecht zijn aan hun clan-gemeen-
schap, zo moeten de christenen gehecht zijn aan hun Moeder,
de Kerk, De onderlinge band met de gemeenschap, het gemeen-
schappelijk recht op de grond en de onderlinge hulpverlening
kunnen gesublimeerd worden in de ondertinge christelijke broe-
derschap van de ‘gemeenschap der heiligen’ .12

In de christelijke wereldbeschouwing is de dood in de wereld
ecn van de gevolgen van de zonde van de grote voorouder. God
strafte heel het mensdom om de zonde van de stamvader. God
beloofde en geeft echter verlossing aan heel de patriarchale
familie van de mensheid. In Christus heeft God menselijke ge-
stalte aangenomen. Deze mensgeworden God bracht het grote
verzeeningsoffer van zijn eigen leven. De dood van de eerst-
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geborene van God, de Heer, maar ook de ‘eerstgeborene van
vele broeders’ (Paulus), heeft alle familieleden in de gemeen-
schap van de mensen het genadeleven voor hun ziel teruggege-
ven, Zoals de Heer een menselijk lichaam koos, heeft Hij zich
~00k een moeder gekozen. In het Magnificat bezingt Maria vol
dankbaarheid haar moederschap als een weldaad aan haar
voltc bewezen: *Hij heeft zich over Israél, zijn dienaar, ontfermd,
zijn barmhartigheid eeuwig indachtig jegens Abraham en zijn
geslacht, zoals Hij had gezegd tot onze vaderen.’

In de verlossing door Christus, de nieuwe Adam, vormen alle
christenen de eenheid van zijn mystiek fichaam, de sibbe van de
Kerk., Deze levenseenheid met Christus beleven de rooms-
katholieke christenen door de heilige riten en symbolen van
de sacramenten, vooral door het offer en de maaltijd van de
encharistie. In hun zondigheid beleven zij een universeel schutd-
bewustzijn; zij belijden dit en ondergaan de bevrijding ervan
in het sacrament van de biecht. Zoals Christus in Zijn menselijk
bestaan niet kwam on de wet op te heffen, zo is het evenmin de
taak van missie en zending om de bestaande sociale orde te ver-
breken; integendeel: het gemeenschapsleven van deze volken
vormt het natuurlijke en providentiéle kader van de evangelie-
verkondiging. Evenals de joden zijn ook deze volken in een ad-
ventssituatie voor de ‘gemeenschap van de heiligen’ in het chris-
tendom, ¥

Wij menen it het voorgaande deze conclusies te mogen trek-
ken: men moge

1. de bestaande maatschappelijke structuur, in zover ze niet
duidelijk met het natuurrecht in strijd is, intact laten;

2. deze inbouwen, integreren in de christelijke levensopvat-
ting;

3. de individualiserende en desintegrerende invloeden van het
Westen trachten tegen te gaan, ook al hebben deze zich ver-
bonden met het Wesierse karakter van de christelijke geloofs-
verkondiging.



11I. DEVERWANTSCHAP

De afstamming brengt ons vanzelf op het begrip van de verwant-
schap, want verwantschap ontstaat uvit directe (bijv. vader-
zoon) of indirecte (bijv. twee broers} afstamming. In de sociolo-
gie wordt alleen met de sociale (of institutionele, d.w.z. door de
gemeenschap erkende) afstamming rekening gehouden en niet
met de biologische afstamming: een onecht kind bijv. is een
afstammeling van een vrouw, die niet met een man getrouwd is.
Wil de natuurkijke of biologische vader zijn afstammeling in dit
geval als zijn kind beschouwen, dan zal hij als vader officieel
of institutioneel erkend moeten worden,?

Raymond Firth? noemt de verwantschap een heel belangrijk
beginsel voor de sociale groepering. ‘Dit kan gedefinieerd wor-
den ais: de banden van bloed en huwelijk, of meer nauwkeurig,
het stelsel van sociale banden dat gegrondvest is op de erkenning
van genealogische verhoudingen, &.w.z. die welke voortvloeien
it wetteliik erkende geslachielijke vereniging en het voortbren-
gen van kinderen. De opvatting dat verwantschap een voorna-
me band is, vindt witdrukking op ¢en aantal mamieren. Veel
sporten sociale groepen kennen dit als hun verbindende facior.
Andere groepen van economische of politieke aard berusten
vaak voor hun doelmatigheid in hoge mate op een verwant-
schap, en uit verwantschapsverhoudingen komen morele waar-
den voort van zeer intensieve aard. Moederliefde, een verwant-
schapsgevoelen, is hiervan het duidelijkste voorbeeld.’

De verwantschapsverhoudingen zijn in de niet-Westerse so-
ciologie, zo mag men wel beweren, belangrijker dan in de Wes-
terse sociologie, wat ongetwijfeld samenhangt met het weinig
gedifferenticerde karakter van de niet-Westerse maatschappii.
In de Westerse maatschappij vormen standen, beroepen, di-
Ploma’s een heel belangrijk beginsel van maatschappelijke groe-
Pering, In een niet-Westerse maatschappij daarentegen zijn
leeftijd en verwantschap belangrijker. Vandaar bestaat er hier
ook een andere classificatie van verwantschapsverhoudingen.

A. CLASSIFICATIE

Reeds Lewis H. Morgan® heeft op de aanwezigheid van classifi-
Catorische termen gewezen in tegenstelling tot de descriptieve
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termen, Met de Jaatste wordt slechts één persoon aangeduid zo-
als in ons taalgebruik met de term ‘vader’ of ‘moeder’. Met clas-
sificatorische termen worden meerdere personen aangeduid,
zoals bi} ons met de term ‘oom’ waarmee zowel de broer van
vader als die van moeder en bovendien de man van vaderszus-
ter en van moederszuster worden aangesproken. Nog verder
gaan we met de terim ‘neef”: van de Ego uit gerekend noemen
we neven de kinderen van vadersbroer, vaderszuster, moeders.
broer en moederszuster, maar bovendien ook nog de kinderen
van Ego’s broer of zuster. Slechts weinig voiken gaan zo ver,
dat ze zelfs ¢en generatieverschil verwaarlozen, zoals wij in dit
geval doen. Verwantschapsverhoudingen liggen blijkbaar niet
diep in onze belangstelling!

In de niet-Westerse sociologie heeft men meer classificato-
rische dan descriptieve termen. De verwantschapsterminologie
is daarom belangrijk in de culturele antropologie, omdat het
gebruik van specifieke verwantschapstermen duidelijk aangeeft
het karakreristicke in de verwantschapsverhoudingen, Bij vele
Bantoe-stammien bijv. is de term voor moedersbroer *oenmaloe-
me’, dat mannelijke moeder betekent {oema is moeder en loeme
is mantelijk); dit duidt op een bepaald karakter dat deze per-
soon eigen is, Zo wordt vaderszuster wel vrouwelijke vader
genoemd.* De functie van beide ‘siblings’ (broer en zuster)
komt sterk met elkaar overeen. Van de Walenge in Gazaland
{Zuidoost-Afrika) wordt verhaald dat men bij ziekte van een
kind een offer brengt voor zijn genezing; dit komt toe aan de
vader of vadersbroer; maar bij hun afwezigheid mag dit offer
ook door vaderszuster worden gebracht.® Bij de Nyakyusa
{Nyassaland) gebruikt men de term ‘vader’ (tata) behalve voor
de vader ook voor zijn broers, halfbroers en voor de zonen van
vadersvadersbroers.® Op de Fidzjieilanden betekent ‘tama’ niet
enkel ‘vader’, maarook vadersbroer en grootvadersbroerszonen;
het zijn dus de verwanten die behoren tot de generatie
van ascendenien die onmiddellijk komen boven die van de Ego,
maat bovendien zijn het alleen de verwanten in de mannelijke
lijn. De verwanten in de vrouwelijke {moederlijke} lifn hebben
ecn andere term en ook zij die van dezelfde generatie zijn als
de Ego. Behoren ze tot dezelfde generatie, dan krijgen ze soms
nog een andere term naar gelang ze ouder of jonger zjn dan de
Ego.?

G. Qosterwal® vertelt van de Papoea’s uit het Sarmi-gebied
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aan de noordkust van Nieuyw-Guinea, dat bijna alle stammen
slecht één term gebruiken voor de siblings, nl. broers en zusters.
Omtrent de samenhang tussen verwantschapsverhoudingen en
verwantschapstermen schrijft hij: ‘Men mag in grote lijnen wel
aannemen, dat er verband bestaat tussen het gedrag jegens be-
paalde familieleden en de term waarmee men hen aanduidt,
Wanneer ik bijv. als man de vrouw van mijn oudere broer streng
moet mijden, terwijl ik mag schertsen en stoeien met de vrouw
van mijn jongere broer, dan blijkt steeds weer opnieuw, dat ik
die beide schoonzusjes miet met dezelfde verwantschapsterm
aanduid. Omgekeerd, wanneer een vrouw zich tegenover de
oudere broer van haar man precies z6 moet gedragen als tegen-
over haar schoonvader, dan zal dat 0ok blijken uit de termen,
waarimee zij die twee familicleden aanduidt. In dit geval ge-
bruikt ze voor die twee verschillende verwanten één en dezelfde
term...
Zo blijkt er hier overal slechts één term te bestaan voor mifn
vader en de (jongste) broer van mijn vader: *owa”, terwijl de
broer van mijn moeder met een heel andere term wordt aange-
duid: “memme”. Maar ik gedraag me tegenover de laatste
dan ook heel anders.” Omdat men zich tegenover een oudere
broer anders gedraagt dan tegenover een jongere, gebruikt men
ook cen afzonderlijke term. Wij gebruiken meestai een aparte
term al naar gelang van de sekse: oom en tante, neef en nicht,
zgwager en schoonzuster, De Engelsen gebruiken voor neef en
nicht: ‘cousin’, de Papoea’s doen dikwijls hetzelfde (vgl. boven).
Sommige Papoea-stammen hechten echter veel waarde aan het
verschil van sekse, 0.a. de Mander en Foja; deze maken zelfs
onderscheid in de sekse van de spreker. ‘Dus als ik cen jongen
ben, zeg ik tegen mijn oudere broer: “aja”, maar mijn zusje zegt
tegen diezelfde oudere broer: “‘iesténne”. Een jongen noemt
zijn jongere zuster: “somoer”, maar gen meisje noemt datzelfde
jongere zusie: “koestaneh”, De verhouding tussen twee broess
of twee zusters is nu eenmaal helemaal anders dan de verhouding
tussen een broer en een zuster.”®

In Australié wordi een kind met een aparte term aangeduid
door zijn vader, vadersbroer en vaderszuster en met een andere
term door moeder, moedersbroer en moederszuster. Ten op-
zichte van beide groepen heeft het kind immers een andere ver-
houding in acht te nemen, omdat men hier met unilaterale ver-
wantschapsverhoudingen te maken heeft.
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Ook de verhouding tussen de verschillende generaties kan
anders zijn dan bij ons. Bij de Masai (Niloten) is bijv. de houding
van de ouders tegenover de kinderen autoritair, de houding van
de grootouders echter zeer vertrouwelijk: een kind betitelt zijn
grootvader dan ook als ‘oudste broer’, omdat zijn verhouding
ten opzichte van zijn grootvader gelijk mag zijn aan die ten op-
zichte van zijn oudste broer.

Deze vertrouwelijke verhouding tegenover de grootouders
komt in Afrika veelvuldig voor, Als een kind meent dat het
door zijn vader te streng behandeld wordt, neemt het zijn toe-
vlucht tot zijn grootvader; grootmoeder bemiddelt dikwijls bij
onenigheid tussen moeder en dochter. Een kind mag in tegen-
woordigheid van zijn grootouders schertsen, wat niet in tegen-
woordigheid van zijn ouders geoorloofd is. Bij sommige stam-
men noemt cen grootvader ziin kleindochier zelfs met een term,
waarmee anders de ‘echtgenote’ wordt aangeduid en een groot-
moeder haar kleinzoon met een term, die overcenkomt met
‘echtgenoot’, Bij de Baloeba in Katanga bijv, worden sommige
vrouwelijke verwanten met dergelijke termen van vertrouwe-
lijkheid aangeduid. Ze wijzen op de zg. ‘joking relationship’,
d.w.z. dat tussen de Ego en de betreffende verwanten bepaalde
familiariteiten zijn toegestaan. Men lacht en stoeit met hen en
plaagt hen, maar alleen in het openbaar; seksuele betrekkingen
zijn verboden, Zulke relaties heeft hier de Ego bijv, met vaders-
zuster; ook haar man draagt een term van vertrouwelijkheid.
Zulk een term geeft hij als grootvader verder aan de man van
zijn kleindochter en de vrouw van zijn kleinzoon noemt hij zelfs
‘mijn vrouw om ermee te spelen of te stoeien.’® Deze vertrou-
welijkheid hangt samen met de veel voorkomende opvatting,
dat het klcinkind, wat de generatie betreft, zijn grooivader op-
volgt: deze is pas gestorven, maar zijn geest leeft verder in zijn
kleinkind.?® John V. Taylor®! schrijft dat kinderen in Buganda
{Oeganda), vooral de dochters, hun vader in een brief gevoelig
aanspreken met ‘my dearest child’, omdat zij de geest van hun
vader zich voorstellen in hun eigen kind, Het vilees dat bij de
Nyakusa (Nyassaland) aan een pas overleden hoofd is geofferd,
wordt te eten gegeven aan zijn jongste kleinkinderen. In Rhode-
sié hoorde deze auteur een oude vrouw na een begrafenis met
een zekere dankbaarheid zeggen: ‘mijn grootvader is toch nog
altijd bi} me’, terwijl ze wees op een kleine jongen aan haar
zijden®
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Een verwantschapsterm kan symmetrisch zijn, als nl. beide
personen elkaar met dezelfde term aanduiden, bijv. broers, of-
wel asymmetrisch, als beide personen elkaar met een verschil-
lende term aanspreken, bijv. vader-zoon. Een asymmetrische
term wijst op verschil van status: de vader heeft een andere sta-
tus dan de zoon.'®

Tenslotte kan men nog onderscheid maken tussen de referen-
tie-term en de aqanspreckterm, bijv. moeder-mama. Wegens de
grote differentiatie van verwantschapsverhoudingen in de niet-
Westerse gemeenschappen onderzoeken de etnologen meestal
alleen de eerste termen (bijv. het onderscheid in de verhouding
met de moeder en de schoonmoeder). Men heeft aan dit onder-
zoek al de handen vol. Toch vindt men in de aanspreekterm
meestal een betere aanwijzing voor de concrete verhoudingen de
rol van de betreffende relatie. Bij ons zal men bijv. zijn schoon-
moeder ook met de naam van ‘mocder’ aanspreken en niet met
‘schoonmoeder’ 1

Om ondanks de grote differentiatie toch een overzicht te
krijgen in de uiteenlopende verwantschapsverhoudingen, heb-
ben R. H. Lowie 1* en P, Kirchhoff’® op grond van de voorko-
mende termen de volgende classificatie in de verwantschapsver-
houdingen voorgesield; zij steunt op de vier manieren die mo-
gelijk zijn om onder één benaming de vader, vadersbroer en
moedersbroer samen te vatten of door verschillende benamingen
deze relaties juist te onderscheiden. Corresponderende termen
groeperen of scheiden dan ook de moeder, moederszuster en
vaderszuster,

1. De eerste groep vat onder dezeHde term de drie personen
samen, nl, vader, vadersbroer en moedersbreer; deze drie lig-
gen trouwens in hetzelfde horizontale vlak, behoren tot dezelfde
generatie, Men spreekt daarom wel van ‘generation type'. Voor
generatie-verschil bijv. vader-grootvader, heeft men aparte
termen. Onder &¢én term vat men ook samen: moeder, moeders-
zuster en vaderszuster; dit zijn allen *‘moeders’. Men noemt dit
het Hawai-systeem, Men treft het o.a. ook in Micronesié.’?
Dit verwantschapssysteem is meestal bilateraal.

2. Bij de tweede groep gebruikt men drie onderscheidende
termen om vader, vadersbroer en moedersbroer aan te duiden
€n eveneens drie termen voor moeder, moederszuster en vaders-
nster.

3. De derde groep kent twee termen: de eerste voor de vader
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en de tweede voor vadersbroer en moedersbroer, nl. ‘oom’,
Ditzelfde is gebruikelijk voor de moeder enerzijds en de “tantes’
anderzijds. Dit is het gebruikelijke systeem van het Westen,

4. De vierde groep gebruikt ook twee termen; met de eerste
worden echter de vader en vadersbroer aangeduid en met de
tweede alleen moedersbroer. Twee corresponderende termen
geven de moeder en moederszuster ofwel vaderszuster aan. De-
ze indeling wordt het meest in de niet-Westerse sociologie aan-
getroffen: in Melanesié, Indonesié en vooral in Afrika. Over
het algemeen is ze frequent bij unilaterale verhoudingen. Bij de
Bataks op Noord-Sumatra wordt bijv. met de term ‘ama’ de
vader en vadersbroer, met de term ‘tulang’ moedersbroer aan-
geduid. '

Bij unilaterale verhoudingen staat de Ego ook anders ten op-
zichte van de kinderen van vadersbroer dan ten opzichte van die
van vaderszustier. Kinderen van twee broers of zusters (dus kin-
deren van vadersbroer of moederszuster ten opzichte van de
Ego) worden ‘parallel-cousins’ genoemd; zij beschouwen elkaar
gewoonlijk als broers ¢n zusters en noemen elkaar ook zo, Zo
wordt bijv, deze term in het evangelie gebruikt in verband met
de naaste bloedverwantenfvan Christus. Tussen deze neven
en nichten bestaat een huwelijksverbod (exogamie), omdat ze
zonen en dochters zijn van dezelfde classificatorische ‘vader’
of ‘moeder’. De kinderen van broer en zuster (dus fen overstaan
van de Ego de kinderen van moedersbroer of vaderszuster)
worden ‘cross-cousing’ genoemd, Zij znllen zich geen broers of
zusters noemen en onder deze neven en nichten bestaat dikwijls
juist een voorkeurhuwelijk. We komen hierop terug bij de be-
handeling van ‘neven en nichten’.

De aangegeven classificatie treft men echter niet in heel Afri-
ka. In Noord-Nigeria en in Guinea bijv. worden broer, cross-
cousin en parallel-cousin met dezelfde term genoemd. In Mid-
den- en Qost-Soedan daarentegen, 0.a. bij de Azande, Shilloek,
Dinka enz., vindt men een aparte term {dus cen descriptieve
terminoclogie) zowel voor broer, cross-cousin en parallel-
cousin,?

In het gebied van Sarmi (noordkust van Nieuw-Guinea) ge-
bruikt men voor de parallel-cousins van vaderszijde dezelfde
term als voor de eigen siblings, een aparte term voor de parallel-
cousins van moederszijde en een voor de cross-cousins (zonder
onderscheid tussen die van vaders- of moeders-zijde.2*
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Het komt voor dat men diverse generaties van dezelfde line-
age met dezelfde term aanduidt; men noemt dit het omaha-type,
De Ego noemt dan niet alleen de broer van zijn moeder ‘moe-
dersbroer’, maar ook diens zoon en kieinzoon; de eenheid van
deze verwaniengroep als geheel in haar verhouding tot de Ego
komt zo wel duidelijk tot vitdrukking.® Ditzelfde is het geval bij
de stammen van de Shona in Zuid-Afrika, waar een man alle
mannen en vrouwen uit de diverse generaties in de verwanten-
groep van zijn vadersmoeder en van zijn moedersmoeder ‘groot-
vader’, eventueel ‘grootmoeder’ noemt.® Hetzelfde systeem
heeft men ook ontdekt bijsommige stammenin Assamen Nieuw-
Guinea,t*

B. HET BILATERALEKARAKTER

Steunt de familiestructuur op het conjugale type, waarbij de na-
druk ligt op de huwelijkssluiting tussen de individuele man en
vrouw, dan heeft men als vanzelfsprekend het bilaterale karakter
in de verwantschapsverhoudingen, d.w.z. de verwanten van va-
derszijde zijn gelifk aan die van moederszijde. Men spreeki
dan ook wel van ‘ouderrecht’, van ecn parentaal stelsel of van
een cognatisch huwelijk. (Deze laatste term gebruikt o.a. AR.
Radcliffe-Brown). Men treft het bilaterale karakter echier ook
bij de consanguinische familiestructuur. In de Austronesische
cultuur bijv, schijnt de bilaterale verwantschap oorspronkelijk
sterk vertegenwoardigd te zijn geweest,

De Toradja's op Celebes hebben nu nog zulk een bilateraal
stelsel. Elk dorp bestaat uit sibbe-genoten en binnen deze groep
wordt het huwelijk gesioten: dorpsendogamie. Er bestaat ook
een exogamie, maar deze heeft betrekking op naaste bloedver-
wanten en vervolgens op verwanien die tot verschillende gene-
raties behoren, bijv. de Ego ten opzichte van vadersnicht, bijv.
de dochter van vadersvaderszuster. Deze dorpsendogamie staat
waarschijnlijk in verband met de geringe bevolkingsdichtheid.
Midden-Celebes (evenals Borneo, waar men bij de Daya’s ook
in sterke mate het bilaterale stelsel vindt) heeft een geringe be-
volkingsdichtheid: van ten hoogste 10 inwoners per km?. Bo-
vendien is een gebied met een geringe bevolkingsdichtheid nog
onregelmatig vewoond en liggen dus meerdere streken zelfs on-
der het gemiddelde bevolkingscijfer. De verschillende stammen
wonen piet dooreen zoals in dichte bevolkingsstreken, want
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grote gebieden zijn bijna onbewoond. De stammen komen dan
ook weinig mef elkaar in aanraking en blijven tegenover elkaar
vreemd, d.w.z. vijandig. De geringe bevolkingsdichtheid, ver.
bonden met het agrarische karakter van de antochtone bevol-
king, heeft ertoe geleid dat de dorpen binnen het stamverband
auionome eenheden vormden, autonoom in politiek opzicht
{bestuurd door een niet-erfelijk dorpshoofd, gewoonlijk bijge-
staan door een raad van ouderlingen die wel een erfelijk karak.
ter bezitten), in economisch opzicht (met cigen grond, bossen
en visplaatsen), in godsdienstig opzicht (in de verering van de
voorouders en de religieuze plechtigheden voor de landbouw)
en ook in sociaal opzicht door de endogamie. Deze cenheid gaat
gewoonliik terug op de stichter van het dorp.*

De endogamie is een dorpsendogamie. Het normale huwelijk
wordt er dus binnen de dorpsgemeenschap gesloten en niet tus-
sen leden van dorpen die tot verschillende stammen behoren,
want met vreemde stammen wordt geen reiatie onderhouden.
Omdat het huwelijk matrilokaal is, zou de man in geval van
dorpsexogamie in ¢en vireeind dorp moeten gaan wonen; dit
betekent dat de vader praktisch geen rechten op zijn kinderen
kan doen gelden; ook voor de dorpsgemeenschap zelf zou dit
een aanzienlijk verlies betekenen.

Bij een huwelijk in een bilaterale gemeenschap echter kan de
man dikwijls zelf bepalen bij welke verwantschapsgroep hij wil
gaan wonen: bij die van zijn vader of die van zijn moeder.?*

Het bilaterale stelsel versterkt allereerst het sibbe-verband
en groeit vervelgens uit tot stamverband, want dit is een bilate-
rale groep van personen die zich als gezamenlijke afstammelin-
gen beschouwen van een mythisch voorouderpaar; de sociale
verbinding bestaat vooral in de gemeenschappelijke taal en het-
zelfde gewoonterecht. Een stamhoofd is als bestuursvorm daar-
bij niet altijd aanwezig (vgl. de uiteenzetting over de ‘stam’).
Volledige cognatische of zuiver parentale systemen, waarin dus
vadersbroer en moedersbroer, vaderszuster en moederszuster
evenveel familie zijn, komen zelden voor. Alleen unilaterale
groeperingen verdelen de gemeenschap in georganiseerde ver-
wantengroepen.®

C.HET UNILATERALE KARAKTER
De afstamming is uiteraard bilateraal, d.w.z. witgaande van
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een man en een vrouw, beiden in een huwelijk verbonden, maar
de verwantschap die erop steunt, kan door de sekse unilateraal,
d.w.z. mannelijk of vrouwelijk begrensd worden.

1. Patrilineaat of matrilineaat

Bij de consanguinische huweliiksstructuur (dus niet bij de
conjugale, vgl. boven) wordt de verwantschap gewoonlijk uni-
lateraal bepaald.

Als de verwantschap langs de mannelijke lijn wordt bepaald,
spreckt men van ‘patrilineaal’; sommige auteurs gebruiken in
overeenstemming met het Romeinse recht de term ‘agnatisch’.*
Het patrilineaat treft men bijv. bij de Semieten: vandaar de bij
de Joden dikwijls voorkomende aanduiding van Jacob, de zoon
van Isaak, de zoon van Abraham. Bij Mattheiis 1:16 wordt
zelfs voor Christus de mannelijke afstammingslijn aangegeven
met de woorden: ‘Jacob won Joseph, de man van Maria, uit
wie Jesus geboren is, die Christus genoemd wordt.” De vrouwe-
lijke nakomelingen van het Britse koningshuis verwerven bij
het aangaan van een huwelijk de rang en naam van hun echtge-
noten; zij bepalen dus niet de rang van hun nageslacht, maar
hun mannen doen dit, Trouwens ook bij ons is het gebruik dat
de vrouw bij een huwelijk de naam aanneemt van haar man en
de kinderen de naam aannemen van hun vader, nog een survi-
val van cen vroeger bestaand patrilineaat.

Zulk een patrilineale familiegroep heeft een sterk sociale en
cconomische functie. Zij sanctioneert de sociale rechten van
haar leden op het jachtterrein, de weiden, de bronnen, de gron-
den, enz, De groepering gaat verder dan het leven; ze omvat ook
de overledenen, ze heeft haar eigen cultus. Buiten deze groep is
men een ¢enzaam mens.

In het marrilineaar wordt de verwantschap van de kinderen
naar de afstammingslijn {lineage) van de moeder bepaald en
ook het erfrecht verloopt gewoonlijk in de vrouwelijke lijn.
Verdere aanwijzingen voor mairifineale kenmerken zijn: de na-
druk op de matrilineale verwantschapsierminologie, bijzondere
positie van moedersbroer, matrilokaat, dienhuwelijk, de maat-
schappelijke voorrang van de vrouw en de plaats van de vrouw
in mythologie en cultus. Deze kenmerken kunnen echter tege-
lijk met patrilineale verhoudingen aanwezig zijn.?®

Als voorbeeld van matrilineale verhoudingen kan de maat-
schappij van de Pueblo’s in Zuidwest-Amerika gelden, Ruth
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Benedict® schrijft over de Zoeni’s: ‘Het huis en de daarin op-
geslagen mals behoort aan de vrouwen van het gezin, de groot.
moeders, haar zuster, haar dochters en de dochters van deze
dochters. Wat er ook van de huwelijken wordt, de veouwen van
het huishouden blijven hun leven lang in het huis, Zij vormen
een stevig front... Hun mannen zijn buitenstaanders en het zijn
hun broers {de broers van deze vrouwen, P. Greg.), die nu inge-
huwd zijn in de huizen van andere clans, die bij het huishouden
behoren als er beslissingen te nemen zijn... Een man begeeft
zich altij¢ voor alle belangrijke kwesties naar het huis van zim
moeder, dat na haar dood het huis van zijnn zuster wordt en als
zijn huwelijk spaak loopt, keert hij naar ditzelfde bolwerk te-
rug.’ Elk stamlid behoort dus tot de clan van zijn moeder en
moet, daar de clan exogaam is, zijn vrouw kiezen buiten deze
groep. De vrouw is de rechtmatige bezitster van huis en hof;
haar dochters alleen erven deze goederen.® Men heeft wel geen
vrouwelijke opperhoofden en priesters, maar in deze cultvar
zal de vrouw toch ook in het politicke en religieuze leven een
voorname rol vervullen,

De vrouwen hebben dus hun eigen clan, waartoe ze eveneens
na hun huwelifkssluiting blifven behoren. De mannen hebben
cen relatic tot twee clans; zij zifn echigenoot in de ene en broer
in de andere clan, waartoe ze nl. krachtens hun afstamining be-
horen. Ook in de matrilineale gemeenschappen van Afrika
speelt moedershroer ongeveer dezelfde rol die men bij ons aan
de vader toewijst,*®

Een unilaterale familie-groepering wordt dikwijls (zoals we
boven zagen) een clan genoemd of ook wel een “lineage’. Bij een
clan valt echter de nadruk op het sociologische, bij een ‘lineage’
op het genealogische verband van de unilaterale groep.’

In Indonesié treft men het patrilineaat o.a. bij de Bataks en de
Gajo’s op Sumatra (bij de Bataks wordt een patrilineale groep
een ‘marga’ genoemd®®, Het matrilineaat vindt men o0.a. bij de
Minangkabauers op West-Sumatra en op Enggano. Men kende
hier oorspronkelijk vier matrilineale clans; elk dorp werd ge-
woonlijk bewoond door geslachten van twee clans die wederzijds
hun meisjes aan elkaar ten huwelijk gaven (symmetrisch con-
nubium) en voor elkaar in het dagelijks leven een steun vorm-
den

Dikwijls vermengen zich patrilincale met matrilineale ver-
houdingen, De Ha (Centrale Bantoes) hebben bijv. een gemengd
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systeem; ze Zijn wel pairilineaal, maar hebben matrilineale
c¢lans en nog andere matrilineale kenmerken, De Ngoeni-stam-
men (vertegenwoordigd in Swazi en Zocloes) zijn eveneens pa-
trilineaal, vooral vanwege de bruidsprijs: “Vee doet kinderen
krijgen!” zeggen ze. De vrouw krijgt echter een koe bif haar hu-
welijk mee, zodat ze in het begin melk kan drinken van een koe
it eigen lineage. De man krijgt een stier mee. Deze dieren zijn
yoor man en vrouw de verbinding met hun eigen kraal en hun
vooroudergeesten, Beiden doen een beroep op de geesten van
hun eigen verwantengroep. De moeder zorgt in ziekie voor de
bescherming van haar kleine kinderen door vit de haren van de
staart van haar koe voor hen ecn halssnoer te maken. Pas bij de
adolescentie sluiten zich de jongens en de meisjes aan bij hun
vaderlijke verwantengroep. De Zoeloes zijn een voorbeeld van
patrilincaat, maar ook hier vorimt de moeder (polygamie) met
haar kinderen een eigen gemeenschap met eigen woning en voed-
selvoorziening, In een streng patrilineale structour is dit niet
het geval.®* De Baloeba in Katanga zijn pairilineaal en na zijn
huwelijk blijft de man wonen in de nederzetting van zijn ouders
(patrilokaat). Men draagt echier behalve de naam van vaders
clan ook dic van de moeder. ‘Wanneer men bijv. de naam van
een Moeloeba {enkelvoud van Baloeba: P. Greg.) op de sein-
trommel slaat, voegt men er, om hem te onderscheiden van de
vele mogelijke Iloenga’s of Kasongo's steeds de naam van zijn
moeder aan toe: Iloenga wa Lenge. Een vrouw hoort men roe-
pen: ‘Ina Kasongo! Moeder van Kasongo. De Baloeba hebben
dus tevens matrilineale kenmerken 34

Bernard Schiesier® tracht uit de cultuur van Melanesié duide-
lijk te maken, dat er een tendens bestaat om het matrilincaat in
een patrilineaat te veranderen en wel door endogene factoren.
Het eerst zal het ecologisch aspect (de nederzetting) en daarna
het erfrecht patrilineaal worden.

2. Ambilineaat

Gedeeltelijk bilateraal en gedeeliclijk unilateraal is de ambili-
neale of ambilaterale groepering. Een lid van de groep behoort
potentiegl 1ot de groep van zijn vader én van zijn moeder, raar
manifest wordt deze verwantschap bepaald door het domicilie
dat de vader kiest. Deze kan nl. gaan wonen in de nederzetting
van zijn ouders of in die van zijn vrouw. Raymond Firth heeft
dit bijv. aangetoond voor de Maoti. Wanneer de man de neder-
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zetting van zijn vrouw heeft gekozen, kunnen zijn kinderen toch
terugkeren tot de oorspronkelijke nederzetting van de vader e
daarmee tot de verwantengroep van hun vader. De rechten dje
een bepaalde verwantengroep op de grond uitoefent, zijn dik-
wijls doorslaggevend; is de grond waarop de familie van zjjy
vyrouw woont, van een betere kwaliteit, dan is de man gemakke-
lijk genegen om eveneens daar te gaan wonen.

J. Pouwer heeft de ambilineale verwantenstructuur ook aan-
getroffen in de Qostelijke Vogelkop van Westelijk Nieuw-
Guinea. ‘“Het uitgangspunt van dit stelsel is bilateraal, d.w.z,
zowel verwanten van vaders- als mroederszijde kunnen in dit
systeem structureel betekenis hebben. ., (In het ambilineale stel-
sel) worden die afstammelingen welke zich elders vestigen, nog
wel tot de verwantengroep gerekend, maar hun aldaar geves-
tigde kinderen niet meer..." De keuze van het domicilie bepaalt
dus de verwantengroep. ‘Bij een dergelijk stelsel geldt ambi-
lokaliteit van het huwelijk als ideaal patroon: iemand kan zich
nazijn huwelijk 6f vestigen in de woonplaats dan welin het huis
van zijn verwanten of bij zijn vrouw intrekken.’s?

3. Het dubbel-unilaterale verwantschapsstelsel

D¢ unilaterale verwantschap kent op grond van de afstamming
die, zoals we zagen, perse bilateraal is, heel dikwijls tegelijk een
dubbel aspect, nl. een mannelijk én een vrouwelijk verwant-
schapsstelsel. In de Engelse literatunr spreekt men van een
*double descent society’. Het is niet de verhouding van de bruid-
nemende tegenover de bruidgevende groep bij een consangui-
nisch huwelijk, want in dit geval is zowel de sibbe of clan van
de man als die van de vrouw bijv. patrilineaal opgebouwd.
Bij het dubbel-unilaterale systeem is echter de ene verwanten-
groep patrilineaal {nl. die naar vaderszijde) en de andere groep
matrilineaal (nl. die naar moederszijde)} opgebouwd; elke groep
heeft dan haar eigen groeperingsbeginsel en haar eigen func-
tie,

Het systeem is volgens de Franse etnologen geen “fliation
indifferenciée’, maar een ‘filiation bilatérale’, d.w.z. er zijn twee
unilaterale verwantschapsverhoudingen, nl. een naar vaders-
zijde (patrilineaal) en een naar moederszijde (matrilineaal)
gerichte afstammingskin, Omdat beide unilateraal zijn, ont-
staat hier een genealogie die afwijkt van het parentale stelsel.
Hier *heeft femand in de tweede generatie van zijn directe as-
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cendenten vier personen (beide ouders zowel van vaders- als
van moederszijde); bij een dubbel-unilateraal stelsel heeft hij
er slechts twee: vadersvader enerzijds en moedersmoeder an-
derzijds. Vadersmoeder en moedersvader behoren noch tot de
patrilineale clan noch tot de matrilineale clan, waartoe hij be-
hoort resp. door zijn vader en zijn moeder.?

Men heeft het dubbel-unilaterale verwantensysteem heti eerst
ontdekt in Afrika.i* Naargelang de sociale antropologie haar
onderzoekingen echter verder uitstrekie tot de verwantschaps-
verhoudingen van de buiten-Europese beschavingen, werd dit
stelsel steeds meer aangetroffen: in India, Indonesié, Melanesig
en Polynesig, i

We kunnen deze verwantschapsstructuur illustreren met

Enige voorbeelden.

Bij de Herere in Zuidwest-Afrika vindt men de conjunctieve
factor van de gemeenschap bij de patrilineale verwantengroep,
want de nederzetting (onganda) is samengesteld volgens het
patrilineale beginsel, Juist omdat de patrilineale bloedverwant-
schap zo sterk naar binnen, naar de eigen kraal gericht is, staat
ze disjunctief, afwijzend en dikwijls zelfs vijandig gericht naar
buiten, tegenover andere kralen. Binnen deze patrilineale ne-
derzetting hebben de riten van het vuur plaats en ook de riten
die betrekking hebben op het vee. De Herero-residentie is dus
een patrilineale eenheid op grond van territoriale, economische
en religieuze verbondenheid van de groep.

Binnen deze kraal vindt men de hutten echter matrilineaal
gegroepeerd, nl. rond de hut van de moeder; deze heeft haar
hut gebouwd en is eigenares. Als haar zonen groot worden,
bouwt ze ook voor hen een hut rondom de hare. De matrilineale
groepering die zo ontstaat, is ook naar buiten conjunctief ge-
richt, want de familicleden van deze moeder wonen in andere
kralen en daardoor hebben haar zonen ook relaties met andere
nederzettingen. De matrilineale groep is dus niet territoriaal
gebonden; ze heeft ook geen aparte priesters noch haar eigen
totern. Wel heeft ook de matrilineale groep haar ¢igen belang-
tijke functies, bijv. met betrekking tot het huwelijk, want niet
alleen de patrilineale, maar ook de matrilineale verwantengroep
is exogaam en de laatste zelfs nog strenger dan de eerste. Het
ideale huwelijk is wel dat van de Ego met de dochter van vaders-
uster (dan blijven nl. de kudden bijeen), maar men trouwt ook
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wel met de dochter van moedersbroer vanwege de vertrouwe.
lijke relatie met moedersbroer. De matrilineale groep heeft
verder de functie van de rouwplechtigheid bij oveslijden. Ep
bij de dood erven de leden van deze matrilineale groep een be-
langrijk deel van de veestapel.

Het ambt van opperhoofd, verbonden met priesterlijke func-
ties, steunt op de patrilineale verwantengroep, dus op de dis-
conjunctieve eenheid. Toch is ereen band tussen de afzonderlijke
clan-hoofden, maar deze draagt een matrilineaal karakter; een
man zal nl. zijn patrilineale verwanten alleen aantreffen onder
én of hoogstens twee opperhoofden, maar matrilineale ver-
wanten zal hij bijna in heel de stam vinden en dit geeft hem ¢en
gevoel van zekerheid, als hij zich buiten zijn eigen residentie
begeeft en met zijn kudde rondtrekt die anders gemakkelijk be-
dreigd wordt. Het dubbel-unilaterale stelsel heeft dus bij de
Herero een sociale en culturele functie, 2

Bij de Asjanti (Goudkust) erft men van de patrilineale ‘ntoro’
(geesi), omdat men langs vaderszijde met de gemeenschap van
de voorouders is verbonden, en van de maftrilineale *mogya’
(bloed), omdat de moeder de verwantschap bepaalt, Beide ver-
wantschapsgroeperingen zijn exogaam en totemistisch 4*

Bij de Yakd (Zuid-Nigeria), waar patrilokaat wordt aange-
troffen, woont de patrilineale groep (‘kepun’) van vader en zo-
nen in &n nederzetting samen met de vrouwen die ze getrouwd
hebben. Er zijn 22 van zulke groepen. De matrilineale groep
(‘lejima’) woont echter verspreid en is niet gelokaliseerd; de
ooms en neven van moederszijde wonen bij hun betreffende pa-
trilineale verwanten. De vader erft aan zijn zoon zijn gecuiti-
veerde gronden, maar veg en baar geld gaan naar de zoon van
zijn zuster. ‘Men eet in de “kepun’ en men exft in de *'lejima®,’
zegt het spreekwoord. De paternale groep is strikt exogaam,
de maternale groep is het minder, tenzij binnen de naaste ver-
wanten. !t De patrilineale groep is door zijn territoriale eenheid
meer aanecngesioten; ze bewerkt en benut dezelfde grond, Pa-
trilineale familieleden helpen elkaar bij de landarbeid en kun-
nen hun rechien doen gelden op stukken grond die vroeger in
het bezit van hun vaders of grootvaders zijn geweest. Dikwijls
wonen broers in hetzelfde huis. Onder efkaar mogen de mannen
van dezelfde patrilineale groep strijden om het recht van op-
volging; dit is als het ware de keerzijde van hun collectieve
rechten.
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Dit dagelijks contact en deze economische samenwerking
ontbreekt onder de leden van de matrilineale groep. Hun ver-
spreide woonplaats maakt dit al onmogeljjk. Behalve het erf-
recht bingdt hen de magisch-religieuze eenheid, want de vruchi-
baarheid en het welzipn van mensen, veiden en vee verbindt men
aan de vrouw en wordt door haar aan de voligende generatie
doorgegeven. Daarom moeten de kinderen van dezelfde stam-
moeder onder elkaar de vrede bewaren en elkaar behulpzaam
ztjn. Deze gevoelens komen tot uitdrukKing in de cultus van de
gemeenschappelijke matrilineale geesten; de priesters van deze
cultus dragen zelfs vrouwelijke kenmerken, bijv. door de rite
van het inkerven en zwart-maken van hun tanden; dit is nl.
gewoonlijk een teken van de volwassenheid en het moeder-
schap voor de vrouwen, Een jongeman kan door zijn matrili-
neale clan geadopteerd worden; moedersbroer en andere fami-
lieleden van moederszijde zullen hern behulpzaam zijn, als zijn
patrilineale clan verstek laat gaan, De Westerse invioeden op
econoniisch gebied, in handel en administratie, hebben echter
dematrilineale bindingen verzwakt. Jonge ondernemende man-
nen kunnen door hun plantages, hun handel in palmpitten en
palmolie zelf bezit verwerven, waardoor het matrilineale erf-
recht wordt ondermijnd. De administratie van het gouverne-
ment neutraliseert de dorpsraad die op het matrilineale beginsel
ts opgebouwd. Het christendom en de school verminderen de
invioed van de matrilineale priesters.+*

Het dubbel-unilaterale stelsel heeft men eveneens in vele ge-
bieden van Indonesi¢ aangetroffen, o.a. in Oost-Indonesiéts
Volgens een studie van P. E. de Josselin de Jong®” heeft ook het
sociale systeem van de Minangkabauers (Midden-Sumatra)
enige variaties van dubbel-unilateraal karakter. Het wordt ver-
der gevonden in Djambi (Sumatra). Op Enggano heeft men het
matrilineale clan-systeem, maar met als regel het patrilokaat;
ook dit kan dus wijzen op een dubbel-unilaterale verhouding.*®

Aangaande hetzelfde systeem in Kodi (West-Soemba) schrijft
F. van Wouden het volgende. ‘leder behoott tot een patriline-
ale en tot een matrilineale clan. De patrilineale clan is vooral
lokaal en territoriaal. De belangrijkste verschijningsvorm is
de parona, een dorp bewoond door een patrilineale groep, ¢en
geslacht. Deze paronas zijn onderdelen van grotere genealogi-
sche en territoriale gemeenschappen. De patrilineale afstam-
mingsgroep heeft allereerst een religienze functie: de verering
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van de oudste voorvader en stichter van de groep. De parona
is exogaam. De parona betekent tegelijl een aantal huizen rond
een plein.

De matrilineale clan heet wala. Zij is over het algemeen niet
onderverdeeld en heeft allereerst een sociale functie, Zij moet
nl. gastvrijheid en hulpvaardigheid verlenen binnen de groep
van wala-genoten, niet alleen binnen het landschap Kodi, maar
ook daarbuiten. De aangrenzende landschappen kennen name-
lijk analoge organisatievormen. De wala-genoten mogen elkaar
alles vragen of zelfs van elkaar nemen; ze hebben een eigen bij-
naam en moeten elkaar helpen, Het is daarom belangrijk om
zusters te hebben, anders gaat de wala verloren, De wala valt
niet samen met rijkdom. De wala is, nog sterker dan de parona,
exogaam, Een huwelijk met de dochter van vaderszuster is ide-
aal, Het presiige van een parona wordt bepaald door haar plaats
in het afstammingssysteem, maar meer nog door haar rijkdom.
De wala daarentegen kent een min of meer traditionele rang-
orde met als objectief criterium: de talrijkheid van de groep,
De verhouding van de verschillende wala’s is antagonistisch
en rivaliserend. Tussen de verschillende clans zijn noch eenzij-
dige noch wederkerige huwelijksrelaties,’*

De verklaring

De verklaring van het dubbel-unilaterale stelsel in de verwant-
schapsverhoudingen is niet zonder meer duidelijk. De uitleg
van de etnologen varieert meestal naar gelang de richting
waartoe ze zich rekenen,

Soms geeft men er een historische verklaring aan. Het zou dan
¢en secundaire cultuurvorm zijn, d.w.z, uit meerdere bescha-
vingscomplexen samengesteld. Het is immers mogelijk dat zich
een cultuur met patrilineale verhoudingen vermengt met een
andere met matrilineale verhoudingen. Beide cultuurcomplexen
hebben hun ‘survivals’ gehandhaafd in het dubbel-unilaterale
stelsel,

Het dubbel-unilaterale systeem kan ook een teken zijn van
¢en maatschappelijke transculturatie, nl. een overgang van een
matrilineale naar ¢en patrilineale samenleving: een tendens
overigens die in de maatschappelijke verhoudingen dikwijls valt
waat te nemen, Een omgekeerde ‘cultural change” komt in de
praktijk zelden voor.

Andere etnologen, vooral van de functionalistische richting,
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brengen dit maatschappelijk verschijnsel (evenals de verhouding
van de bruidgevende tegenover de bruidnemende clan bij het
consanguinisch huwelijk) in verband met het dualisrisch karak-
ter. Dit speelt namelijk een voorname rol in het maatschappelijk
leven, speciaal in de verhouding van man tot vrouw, €n in heel
de wereldbeschouwing van de schriftloze volken. In hun cos-
mogonie keert dit principe telkens terug; het is de tegenstelling
tussen mannelijk en vrouwelijk, hemel en aarde, zon en maan,
boven en beneden, oosten en westen, licht en donker, rechts
en links, enz, Het is wel opvallend dat beide unilaterale ver-
wantengroepen een ¢igen sociale en dikwijls ook religienze fune-
tie hebben.™ Binnen de betrekkingen van vaders familie worden
de territoriale rechten en de status overgeérfd, langs de moeder-
lijke lijn de religieuze rechten en plichten en de magische prak-
tijken. 5t

D. ENIGE HUWELIJKSYORMEN IN VEREAND MET DE VER-
WANTSCHAPSVERHOUDINGEN

Er bestaan bij de schriftloze volken enige vormen van huwe-
lijksstuiting, die dusdanig in de verwantschapsverhoudingen
verankerd liggen dat we ze het beste hier aansluitend kunnen
bespreken.

1. Het dienhuwelijk

. Men treft dit aan in een overheersend patrilineale gemeenschap,
maar in een ander opzicht, nl. in ecologisch opzicht, is het ma-
trilineaal. Het bestaat hierin dat de man soms al een tijd voor
zijn huwelijkssluiting, soms alleen een tijd erna, gaai inwonen
in het huis of de nederzetting van zijn schoonouders en voor
hen werkzaamheden verricht. Het patrilineaat is hier dus ver-
pondenmeteen vorm vanmatrilokaat (vgl. onder ‘nederzetting’).

W. Schmidt leidt het dienhuwelijk oorspronkelijk van het
moederrecht af, waarbij dan vermengingen met patrilineale
verhoudingen hebben plaatsgehad, De bewijzen die hij hier-
voor aanhaalt, zijn niet overtuigend.*

Het lijkt ons niet nodig om het dienhuwelijk als een ‘survival’
van het moederrecht te beschouwen. De opvatting van W.
Schnidt hangt samen met zijn opvatting over het moederrecht
als een afzonderlijke ‘cultuurkring’ (Kulturkreis), Het dienhu-
welijk is veel meer uit de omstandigheid te verklaren dat de brui-
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degom de voorgeschreven bruidsprifs niet bijeen kan brengen,
Men treft het veelvuldig in agrarische culturen, waar de bruids-
prijs steeds meer verandert in een bepaalde geldsom, waarover
men niet zonder meer kan teschikken, Men vindt het dienky.
welijk 0.a. bij de Daya’s op Borneo, in Micronesié, in Cam.
bodja, in Patagonié (Zuid-Amerika) en bij vele stammen in
Afrika. Bij mijn onderzoek van de Wandamkta (Tanganjika)
vond ik het gebruik dat hier de jonge man vodor zijn eigenlijke
huwelijkssluiting 3-4 jaar in de nederzetting van zijn toe-
komstige schoonvader moest gaan wonen: hij moest er een hut
bouwen, een veld (shamba) aanleggen, enz. Het gevolg hiervap
was dat in deze tijd de samenleving tussen de jongen en het
meisje al voor het huwelijk als normaal werd beschouwd.

Soms duurt het dienhuwelijk ook na de huweliikssluiting
voort, ofwel moet de man bij tussenpozen voor zijn schoonvader
nog gaan werken, Wanneer het eerste kind geboren is, gaat de
man gewoonlijk bij patrilineale verhoudingen in het dorp van
zijn ¢igen familie wonen en gaat zijn vrouw met hem mee,

In de patriarchentijd van de Joden was het dienhowelijk
eveneens bekend, Van Jacob wordt in Genesis 29:20 verhaald
dat de ‘zeven dienstjaren’, die hij om Rachel als vrouw te krijgen
moest verrichten, hem slechts als weinige dagen toeschenen
‘om de grootheid van zijn liefde®. Toen hij echier van haar vader
Laban eerst haar oudere zuster Lea tot vrouw Kreeg, ‘omdat het
gebruik was eerst de oudere zuster uit te huwelijken’, diende
Jacob voor Rachel, die knapper was dan Lea, nog eens zeven
jaren.

2. Het infijfuwelijk

Het inlijfhuwelijk is evencens een vorm van matrilokaat in een
" patrilineale gemeenschap. Als een vader namelijk alleen doch-
ters heeft, mist hij de stamhouder, omdat de kinderen in een pa-
trilineale verwantschapsverhouding zullen behoren tot de ver-
wantschapsgroep van hun vader. Door het infijfhuwelijk haalt
de vader die geen zonen heeft, cen jonge man ertoc over om met
een van zijn dochters te trouwen en bij hem te komen inwonen
(dus matrilokaat), onder voorwaarde dat de kinderen die uit dit
huwelijk worden geboren, tot zijn geslacht gerekend zullen
worden. In dit huwelijk wordt dus terwille van het nageslacht
van deze vader voor één generatie het matrilineaat toegepast.®

Op Bali en in de Grote Qost (Oost-Indonesi€) wordt hiextoe
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door de vader van het meisje de man geadopteerd.™ Het inliji-
huwelijk schijnt ook voor te komen in de Gajo-landen, Zuid-
Ssumatra en Ambon. Soms moet de vader voor zulk een schoon-
zoon een gift aan de ouders van de jongen betalen; meestal
wordt echter de man zonder betaling tot de patriiineale familie
van de vrouw toegelaten, want dikwijls is het iemand van elders
of van geringere stand.®s

Het inlijfhuwelijk komt in omgekeerde vorm voor in de Se-
mendostreek van Zuid-Sumatra en in het grensgebied van Mi-
pangkabau en Mandailing: als de familie namelijk geen doch-
ters heeft die de stain in de matrilineale lijn zullen voorizeiten,
zal de zoon na betaling van een bruidsprijs bijv. ¢en Batakse
vrouw huwen en haar op deze wijze in zijn Minangkabause fa-
milie inlijven; haar kinderen blijven in de Minangkabause ver-
wantschap.5

3. Her leviraat

De terim is afgeleid van het Latijnse ‘levir'; zwager. Het wordt
ook wel vervanghuwelijk genoemd. Het is een typisch verschijn-
sel voor patrilineale verhoudingen, ofschoon het zich daartoe
niet beperkt. De meest simpele wijze van leviraat bestaat hierin
dat e=n broer van een overleden man diens weduwe trouwt.
Volgens de opvatting van meerdere stammen noemt men een
leviraatshuwelijk geen eigenliik huweliik. Deze mening zijn 0.a,
de Nuer (Niloten) toegedaan, omdat volgens hen de kinderen
van de weduwe, ook die er nog geboren worden, blijven toebe-
horen aan de overleden man. Inderdaad behoren in Afrika de
leviraatskinderen, dus de kinderen die uit het iweede huwelijk
zijn geboren, dikwijls tot de eerste man van de weduwe; deze
wordt ook voor hen de sociale vader. Sociale vader wordt dus
niet hun biologische vader, alis hij met hun moeder *getrouwd’.5?
Er zijn echter witzonderingen. Bij de Gisce in Oeganda, een Ban-
toestam, behoren de kinderen van een weduwe die door een
eigen of classificatorische broer van de overleden man is ge-
huwd, aan de verwekker en niet aan de overfedene. Wel be-
schouwt men het als een plicht om het eerste kind wit deze sa-
menleving, vooral als het een jongen is, te noemen naar de over-
leden echtgenoot. De weduwe behoeft hier ook niet de aange-
wezen verwant van haar overleden man te tronwen; ze mag te-
ruggaan naar haar vader, In dit laatste geval moet er wel een
schikking worden getroffen met betrekking tot de terugbetaling
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van de bruidsprijs, als tenminste de vrouw nog in een leeftijd is,
waarin ze verder kinderen kan voortbrengen.®® Gelijke verhou-
dingen trof ik bij mijn onderzock van de Wandamba (Tangan-
jika). Als hier een man sterft, kan de weduwe nog een jaar in de
nederzetting en in haar woning blijven; ze is nog met de sibbe
(ukoo) van haar overleden man verbonden, Een jaar lang draagt
ze rouw, d.w.z. ze draagt een witte doek om de borst en om het
hoofd. Haar hoofd wordt kaal geschoren evenals dat van haar
kinderen. Dan heeft er een bier(pombe)feest plaats en wordt de
erfenis besproken. De weduwe kan kiezen; ze kan met de broer
van haar overleden man of met een van zijn naaste verwanten
trouwen (leviraat). Deze behoeven hiervoor niet opnieuw een
bruidsprijs te betaler, Echter kan alleen een oudere broer van
de overledene of ook wel een broer van zijn vader de weduwe
overnemen. De betreffende moet aan haar vader 4 shilling be-
talen. Aan de weduwe wordt gevraagd, wie zij wil trouwen; fe-
voren heeft ze natuurlijk al overleg met de betreffende zeplecgd
en heeft men met haar contact opgenomen. Wil ze echter met
niemand van de verwanten van haar overleden man een nieuw
huwelijk aangaan, omdat ze bijv. hun karakter niet waardeert,
dan moet ze terug naar haar eigen sibbe, naar de woning van
haar broer of haar ouders, indien deze nog leven. Het is innmers
niet aan te bevelen dat in de bestaande kleine nederzettingen ¢en
weduwe ongehuwd blijft rondlopen, temidden van mannen die
geen familic van haar zijn en dus niet door de exogamie ervan
teruggehouden worden seksoele relaties met haar aan te knopen.
Wanneer echter de weduwe naar haar eigen sibbe terugkeert,
die haar gastvrij zal onivangen, ontsiaan er toch gemakkelijk
discussies (shauri’s), want de vrouwelijke sibbe krijgt niet alleen
de vrouw terug, maar moet (als ze nog vruchtbaar is) de vroeger
ontvangen bruidsprijs aan de sibbe van de overleden man te-
rugbetalen. Omdat echter haar kinderen aan de sibbe van haar
man toebehoren, mag men voor elke jongen die ze gebaard heeft,
10 shilling aftrekken en voor elk meisje 20 shilling, want veor
de meisjes ontvangt de mannelijke sibbe naderhand een bruids-
prijs. Heeft de moeder nog een jong kind bij zich, dat ze nog
moet voeden, dan is de terugbetaling milder. De kinderen De-
horen in elk geval tot vaders sibbe en ook dit laatste kind zal
daar naar terugkeren, als het moeder missen kan. Als de jonge
weduwe geen kinderen heeft gekregen, moet de vrouwelijke
sibbe zeker de bruidsprijs terugbetalen. Heeft de overleden man
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langere tijd met haar geleefd, dan is men toeschietelijker,

Ook in andere gebieden, bijv. in India en Melanesié, mag men
alleen de weduwe van een jongere broer trouwen. ¥ Het komt ook
voor dat een man niet de weduwe van zijn broer mag huwen,
maar wel de weduwe van zijn neef of eer vrouw van zijn vader
(natuurlijk niet de moeder); deze vrouw werkt dan op zijn land
en hij geniet er de economische voordelen van.®®

De motieven voor het leviraat kunnen verschillend zijn; men
kan ze terugbrengen tot de volgende:

1. om de banden, die door een huwelijk tussen twee families
zijn ontstaan, niet te verbreken;

2. om bij het patrilineaat de moeder bij haar kinderen te laten
blijven;

3. om aan de kinderen en aan de vrouw rechtskundige en
morele bescherming te geven;

4. om alsnog kinderen voor de overleden man te verwekken,
als hij kinderloos is gestorven.

Bij Mattheus 22:24 vv. lezen we: ‘Meester, Moses heeft ge-
zegd: wanneer iemand kinderloos sterft, dan zal zijn broer de
vrouw van hem huwen en nakomelingschap voor zijn broer
verwekken, Nu waren er bij ons zeven broers; de eerste huwde
en stierf; en daar hij geen kinderen had, liet hij zijn vrouw ach-
ter aan zijn broer. Zo ging het ook met de tweede en de derde
tot de zevende toe. Het laatst van allen stierf ook de vrouw.’
Dit is duidelijk een vorm van leviraat, want het is moeilijk in de
parabel aan te nemen dat de zes broers van de eerste niet zelf
een vrouw hebben gekozen, maar op de dood van hun broer
hebben gewacht. Voor hun eigen vrouw stelde zich de juridische
kwestie niet, omdat deze waarschijnlijk wel kinderen van haar
man gekregen had. De vrouw uit de parabel moet wel zelf on- |
vruchtbaar zijn geweest.

Maar het Jeviraat komt ook voor als er kinderen zijn gebo-
ren, nl. als deze nog minderjarig zijn bij de dood van hun vader,
De weduwe kan dan voor een huwelijk een beroep doen op een
broer of naaste verwant van haar overleden man, opdat haar
kinderen daardoor een nieuwe juridische en sociale vader zou-
den ontvangen, die voor hun rechten kan opkomen. Het is dus
niet jirist om het leviraat alleen te beschouwen als een recht van
de broers op de weduwe van hun broer, zoals ze ook zijn goe-
deren erven®; het leviraat moet men veel meer zien als een rechs
van de weduwe die hiervan afstand kan doen.
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Een huwelijk van een man met de zuster of naaste verwante
van zijn overleden vrouw noemt men sororaar, vervolg- of
schoonzusterhuwelijk. De zuster van de overleden vrouw komt
danzondernieuwe betaling van een bruidsprijs in de plaats van
de overledene. Deze vorm komt c.a. voor in Indonesié: in
Pasemah (Zuid-Sumatra) en Midden-Java®, in Noord-Ane-
rika bij praktisch alle stammen buiten het Pueblo-gebied en in
Afrika. Wanneer bij de Wandamba (Tanganjika) een vrouw
sterft véor haar man, kan de man een andere vrouw uit de sibbe
van zijn overleden vrouw nemen, bijv. haar jongere zuster;
recht erop heeft hij niet. Of hij ze krijgt, hangt ervan af hoe hij
zijn overleden vrouw heeft behandeld. Hij zal echter hier weer
een nieuwe en volledige bruidsprijs moeten betalen, als zij een
jong meisje is. Als hij slechts kort met zijn vrouw heeft samen-
geleefd, (bijv. enkele maanden) en ze heeft hem geen kinderen
geschonken, wordt aan de weduwnaar de afbetaling van de
bruidsprijs (als hij deze nog niet volledig heeft betaald) wel
kwijtgescholden, Heeft hij de bruidsprijs al betaald, dan krijgt
hij deze terug. Hij heeft immers dit geld nodig voor het huwelijk
~ met de zuster van zijn eerste vrouw.

Men treft het sororaat ook vooral in patrilineale verhoudin-
gen. Met de verwantengroep van zijn vrouw had de man immers
al relatie voor haar dood. Het zou aanleiding zijn tot compli-
caties, als de man na het overlijden van zijn vrouw nict haar zus-
ter (zo dit mogelijk is), maar een vrouw uit een nieuwe groep
zou huwen. Heeft zijn overleden vrouw geen zuster, dan huwt
- de man bij meerdere stammen de dochter van de breer van ziin
overleden vrouw,. Men zou dit een verruiming van ket sororaat
kunnen noemen: de verwantengroep van zijn vrouw wordt im-
mers als een eenheid beschouwd.™ Deze dochter van de broer
van zijn overleden vrouw behoort in het patrilineale systeem
immers automatisch tot de clan van haar vaderszuster en iden-
tificeert zich gemakkelijk met vaderszuster, zodat ze haar plaats
inneemt, als deze komt te overlijden. Bij enige stammen neemt
men bij het overlijden van zijn vrouw zijn nieuwe echtgenote
steeds uit een andere generatie. Bij matrilineale verhoudingen
is dit dus de dochter van de zuster van zijn overleden vrouw. Zo
is het bij het sororaat,

Bij het leviraat in ruimere zin valt de keuze anders uit. Bij
patrilineale verhoudingen zal de vrouw trouwen met de zoon
van de broer van haar overleden man en bij matrilineale ver-
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houdingen met de zoon van de zuster van haar overleden man.
In het matrilineale systeem behoort een jongen immers automa-
tisch tot dezelfde clan als de broer van zijn moeder, die hij dus in
het leviraat vervangt.® E. Adamson Hoebel spreekt in dit geval
van ‘marrizge of a man to his wife’s brother’s daughter and of a
woman to her husband’s sister’s son’; dan neemt hij echfer voor
het eerste geval (het sororaat) patrilineale verhoudingen en voor
het tweede geval (leviraat) matrilineale verhoudingen, Zo kan
ecn specialist, die nog wel de logica in deze huwelijksvorm prijst,
zich ook vergissen! Logisch is deze huwelijksvorm, voorzover
bij beide gevallen alleen van affiniteit en piet van consanguini-
teit sprake is.%
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IVDEMOEDER

In vele culturen is men gewend aan de man een bevoorrechte
positie te verlenen, zodat zelfs de godsidee bij voorkeur manne-
liike kenmerken krijgt; niet alleen de z.g. grondculturen zoals
van de Pygmecén in Midden-Afrika beschouwen god als de
vader, maar ook de joden en in aanshiiting eveneens de chris-
tenen spreken van een hemelse vader en niet van een hemelse
moeder, als ze God willen aanduiden, ofschoon vanzelfspre-
kend Gods wezen boven beide menselijke seksen is verheven en
zowel de goede natuurlijke eigenschappen van de vader als van
de moeder in zich zal verenigen, Het is begrijpelijk dat men aan
de gods-idee die hoedanigheden toewijst, die naar analogie in
de maatschappelijke verhoudingen van het betreffende cultuur-
patroon bijzondere waardering hebben gevonden, De religicuze
voorstellingen zijn inuners een weerslag van de menselifike en
vooral de gezinsverhoudingen (vandaar spreken wij ook van broe-
ders en zusters in Christus).

Sommige missionarissen en zendelingen werken onder stam-
men dig, in tegenstelling tot onze opvattingen, juist aan de vrouw
en de moeder een grotere invlioed verlenen dan aan de man en
de vader, Wat zegt hieromtrent de culturele antropologie? Hoe
verklaart ze deze verhoudingen? Wij willen uiteraard hicrom-
trent geen waarde-oordeel vellen: variis miodis bene fit!

Zoals boven al werd bemerkt, hangt de invloed van de moe-
der samen met de aangenomen gezinsstructuur, Er zijn in dit
opzicht twee typen: het conjugale en het consanguinische. Bij
het conjugale type ziin het de man en de vrouw die met elkaar
in relatie treden om een gezin te stichten, waarbii hun weder-
zijdse familie slechts een secundaire rol spectt. Bij het consan-
guinische type evenwel biijft de familie, waarin de man of vrouw
geboren en opgevoed is, een grote en blijvende invloed uitoefe-
nen. In dit geval kan, ofwel de familiegroep van de man (patri-
lineaat) of die van de vrouw (matrilincaat) de doorslag geven.
Het is een opvallend verschijnsel dat bij vele schriftloze volken
het gemeenschapsleven (en niet enkel de verwantschapsverhou-
dingen) maternaal, d.w.z, naar de kant van de moeder, geordend
is.

Dit hangt vanzelfsprekend samen met de hoge waardering
die bij deze volken aan de moeder wordt toegekend, Omdat het

104



vrouwelijk bloed als het voornaamste beginsel van de vrucht-
baarheid wordt beschouwd, bepaalt de moeder allercerst de
‘bloedverwantschap’, Benzelfde moeder te hebben, brengt een
intiemere relatie tot stand dan eenzelfde vader te hebben,
Th. Theuws! schrijft dat bij de Baloeba in het oostelijk Congo-
gebied de bloedverwanischap bij de hoofden vroeger langs de
vrouwelijke lijn werd vastgesteld, Als de zuster van een hoofd
een kind baarde, was men er zeker van dat het van adellijke
afstamming was, want het hoofd en zijn zuster waren kinderen
‘van dezelfde schoot’, Bij een kind van het hoofd bij een vreemde
vrouw was men hiervan niet zo zeker, want het vaderschap is
meoeilijk te bewijzen!

Sommige etnologen hebben gemeend dat alle volken in hun
cultiurgeschiedenis eenmaal het stadium van het z.g. moeder-
recht hebben doorlopen. Een overblijfse! van dit vroegere
raoederrecht zon nog te herkennen ziin in de couvade, in het
gebruik nl, dat de vader na de bevalling van zijn vrouw een tijd
de plaats van de kraamvrouw inmeemt en de nodige voorzorgs-
maatregelen in acht neemt. In deze opvatting zou het moeder-
recht dan direct aansluiten bij hei vorige stadium, nl. dat van
de promiscuiteit {(waarbij men in de seksuele verhoudingen geen
blijvende partners zou gekend hebben) of van het groepshuwe-
Lijk (waarbij enkel fwee groepen in cen blijvende seksuele ver-
houding tot elkaar staan). Dan zou het moederrecht de cerste
fase in de evolutie van het huwelijk betekenen, omdat immers
de moeder de eerste zekere verbindingen tot het kind tot stand
brengt. De tegenwoordige etnologie heeft deze opvatting als
een fabel gekenmerkt. Matrilineaat bestaat naast patrilineaat
en bij vele volken waar nu het patrilineaat gevonden wordt, ziin
geen tekenen aanwezig die ¢r op wijzen dat er bij hen ooit moe-
derrecht heeft bestaan.? Tegen de algemeenheid van het vroe-
gere bestaan van het moederrecht hebben in hun iyd al E.
Westermarck® en E. Grosse gepleit. De laatste schrijver ver-
bindt de verwantschapsverhoudingen sterk aan de verschillende
vormen van de economie,?

A.DE VERBREIDING VAN DE MATRILINEALE
YERUOUDINGEN

Allereerst zij hier verwezen naar het kaartje van Birket-Smith®,
Voor de verbreiding van het matrilineaat zijn moeilijk nauwkeu-
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rige grenzen aan te geven, omdat deze maatschappelijke struc-
tuur dikwijls vermengd is met patrilineale vormen zoals in Zuid-
Europa, Noord-Afrika, Yoor-Azié, India, Indonesié, Polyne-
si¢ en Midden-Amerika. Dit is niet altijd historisch te verklaren,
maar welticht allereerst functioneel, want in de kern van elk
familieleven heeft het mannelijke naast het vrouwelijke element
zijn functie, Een stam kan b.v. matrilineaal zijn wat betreft het
lidimaatschap van de clan, maar overigens pairilokaal en pa-
trilineaal wat betreft de overerving, de potestas enz.

In Indeonesié worden gewoonlijk de Minangkabauers op
West-Sumaftra als speciimen van het matrilineaat aangegeven.

In Vé6r-en Achter-Indid treft men verschillende matrilineale
gebieden, bijv. dat van de Khasi in Assam.

In Tibet is het matrilineaat vroeger zeker aanwezig geweest
alsook in China; uit sommige overblijfselen is het nog te her-
kennen, bijv. uit het gebruik dat de dochters door de moeder
worden vitgehuwelijkt.

Matrilineale verschijnselen worden gevonden in Micronesis
{bijv. op de Palau-cilanden® en Oost-Melanesié en verder in
Zuid- en Oost-Australis, hier echiter aileen wat betreft het be-
horen tot een clan,

Vanuit Zuid-Azi€ heeft zich het matrilineaat nitgebreid naar
het noorden; men treft het bijv. in Kamschatka.

In Noord-Amerika vindt men nog sterk matrilineale ele-
menten aan de noordwestkust, bij de Pueblo’s in Arizona en
Nicuw-Mexiko en in het zuidoostelijk gedeelte met witlopers
naar de Sioux aan de Missouri en naar de Irokezen aan de
Grote Meren.

In Zuid-Amerika is er matrilineaat bij de Chibcha’s in Co-
lumbia en verder in het Amazone-gehbied,

Vele véor-Indo-Furopese stamimen in Europa verraden ma-
trilineale gewoonten ; deze zijn waarschijnlijk over Iranen Védr-
Azig naar het Middellandse Zee-gebied gekomen. Men vindt
matrilineale verhoudingen o.a. bij de Etrusken en de vroegere
bewoners van Spanje. Over het algemeen heeft vanouds de moe-
der in het Middellandse Zee-gebied een voorname plaats inge-
nomen. Ook bij de Germanen en de Grieken zijn nog matrili-
neale elementen overgebleven.

Over Zuid-Arabié (wij denken aan de koningin van Sjeba ten
tijde van Salomon) zijn matrilineale opvattingen doorgedron-
gen naar het oude Egypte: de vronwen konden er bezittingen
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verwerven; de zonen werden er dikwijls naar de moeder ge-

noemd,

Tussen Noord-Afrika (Kenia is nog patrilineaal, terwijl de
Toeareg in het Westen matrilineale kenmerken bezitten) en
Zuidoost-Afrika, dat evencens patrilineaal is, ligt een brede
strook van oost naar west, dic overheersend matrilineaal is.
Deze gordel loopt van Tanganjika over Noord-Rhodesig, het
Congo-gebied, Nigeria en Ghana naar West-Afrika; het sterkst
is het matrilineaat wel in het Congo-bekken.?

Als kenmerken van matrilineale trekken, die echter niet over-
al tegelijk voorkomen, noemt I, Haekel in het onder noot 7 ver-
melde artikel:

1) matrilineale afstamming;

2) nadruk op de vrouwelijke verwantschapsterminologie;

3) een bijzondere plaats van moedersbroer;

4) matrilineale overerving van het eigendom;

5) matrilokaat;

6) het dienhuwelijk, d.w.z. het gebruik dat de man voor enfof
na zijn huweljjkssluiting enige tijd arbeid gaat verrichten bij
zijn schoonouders; ook zal de man soms regelmatige afgifte
van goederen moeten doen aan de broer van zijn bruid;

7) een bevoorrechte positie van de vrouw in het maatschappelijk
leven;

8) de belangrijke rol van de vrouw in de mythologie en de cultus;
veelal zullen er ook puberteitsriten voor meisjes plaats vin-
den.

B. DE BETEEKENIS VAN DE MOEDER

In onze Westerse sociologie neemt, zeker uiterlijk, de man een
voornamere plaats in dan de vrouw. Wij beschouwen het als
vanzelfsprekend dat het kind de familienaam aanneemt van zijn
vader en dat de gehuwde vrouw dit eveneens doet met betrek-
king tot de achternaam van haar man. Het is vanzelfsprekend
dat de gemeenschappelijke woning op naam van de man staat
en er is een uitspraak van de rechtbank voor nodig om dit te
veranderen. Pas in januari 1957 is in de Nederlandse wetgeving
het nienwe huwelijksgoederenrecht in werking getreden. Nu
mag de man niet meer zonder toestemming van de vrouw het
huisraad en de woning verkopen. Vroeger was de man volgens
de wet daartoe wel gerechtigd, want de man gold juridisch als
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het hoofd van de echtvereniging.

Het doet ons enigszins vreemd aan als wij in de niet-Westerse
sociologie tegenovergestelde gebruiken aantreffen; dat de moe-
der de verwantschap en het behoren tot een bepaalde clan be-
paalt, dat de iroederlijke verwantengroep het erfrecht bepaalt
en dat de moederlijke verwantengroep de meeste invioed heeft
op de opvoeding en de huwelijkskeuze van de kinderen, enz.,
Toch treft men dit in het cultuurpatroon van sommige niet-
Woesterse volken, Wij spreken dan gewoonlijk van matrilineaat,
Het is de taak van de culturele antropoloog om hiervan een ver-
klaring te geven. Somumnige culturele antropologen zocken deze
meer in het psycho-religienze en andere meer in het economische
vlak,

1. De psycho-religienze verklaring

Flk mens heeft een sterke natuurlijke binding aan zijn moeder.
Op de vraag bij de Swazi (Zuidoost-Banioe): ‘Als uw moeder
én uw vrouwen dreigen te verdrinken, wic moet ge dan het ecrst
helpen?’, moet het ardwoord Tuiden: *Mijn moeder; ik kan im-
mers een andere vrouw, maar geen andere moeder krijgen!’®
Deze hechte binding vindt zijn oorzaak in de zwangerschap, de
geboorte, de voeding en de opvoeding van het kind in de cerste
jaren, waardoor de band tussen moeder en kind blijvend wordt
gelegd. Tegelijk is het ook begrijpelijk dat er een sterke band
ontstaat tussen de kinderen van dezelfde moeder onderling en
dit niet alfeen tussen die van hetzelfde gezin, rmaar ook tussen die
van ecn grofere verwantengroep, van een sibbe, waarbij de
‘lineage’ bepaald wordt fangs moederszijde.

Men zou in de cultuurgeschiedenis kunnen spreken van een
complex van de moederschoot. Zoals moeder-aarde een levens-
beginselis voor heel de organische natuur, zo is de moederschoot
eent syntbool en een levensprincipe voor de mens, Deze symbool-
waarde is dusdanig in de menselijke verhoudingen deoorgedron-
gen, dat de visie op de biologische functie van het moederschap
als het levenwekkende beginsel ook een stempel gedrukt heeft
op het maatschappelijk, economisch en religieus leven van vele
volken; het vaderschap treedi dan minder op de voorgrond.
Fen juridische verwantschap is bij stammen met pairilineale
verhoudingen wel bekend: twee kinderen die dezelfde vader
hebben, zijn verwant van elkaar, Maar de ¢igenlijke bloedver-
wantschap ontstaat pas, doordat men in de gemeenschappelij-
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ke moeder hetzelfde bloed in zich draagt. Vandaar bestaat er
bij sommige matrilineale stammen een verdrag, dat door midde]
van uitwisseling van bloed gesloten wordt; zulk een verdrag
brengt dan eveneens een verwantschap teweeg en is onverbreek-
baar.*?

Het causaal verband tussen geslachisgemeenschap en zwan-
gerschap wordt blijkbaar niet overal ingezien. B. Malinowski
wijst hierop in verband met zijn studie over de Trobiand-cilan-
den; ook J, Pouwer schrijft over de Papoea’s van het Mimika-
gebied: *Men is niet op de hoogte van de bevruchtende werking
van het sperma.” Omtrent het juiste inzicht in het biologische
vaderschap is dus blijkbaar enige twijfel mogelijk. Het moeder-
schap van de virouw is wel boven elke twijfel verheven: ‘De haan
tegt geen eieren,’ zeggen de Minangkabauers op West-Sumatra,
die het matrilineaat toepassen.

De vrouw en moeder is uit de aard van de zaak meer met de
opvoeding van de kinderen belast. De man is meer uithuizig,
Hierdoor wordt onwillekeurig de invloed van de moeder op de
kinderen versterkt, Doordat zij minder bewegingsvrijheid bezit
dan de man, is zij de aangewezen persoon om de huishouding
te besturen.

Deleden van een gemeenschap die door eenzelfde vrouweljke
afstamming is bepaald, wonen dikwijls samen in één nederzer-
ting, zodat de verwanischap ook een lokale neerslag krijgt in de
samenstelling van het dorp (matrilokaat). De centrale figuur is
dan de sibbe-moeder, die nict zoals de paternale sibbe-oudste al-
tijd de in leeftijd oudste van de vrouwelijke groep behoef te zijn.
De levende sibbe-moeder betekent de incarnatie van de stam-
moeder. Aan de stammoeder wordt soms een maagdelijke ge-
boorte uit de schoot van de aarde toegeschreven.'t

Hier treffen wij een nienwe belangrijke symboolwaarde aan
in de niet-Westerse sociologic: door de stammoeder heeft eik
lid van de lokale groep een sterke binding met moeder-aarde,
het verbeginsel van alle vruchtbaarheid. Wanneer bij de Bobo
in de Soedan een kind geboren wordt, moet het cerst met het
hoofd de aarde raken, want, zeggen ze, het is een kind van de
aarde.

Hei is begrijpelijk niet heel de aarde die bedoeld is, maar ‘de
grond, waar eens mijn wiegje stond’, nl. de grond, waarvan de
groep zijn voedingsmiddelen betrekt, Deze bodem is hetlig. In
zijn boek De moedergodin in de oudheid®® schrijft C. J. Bleeker:
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‘Sinds overoude tijden heeft men de aarde beschouwd als de
grote Moeder, die alle levende wezens voortbrengt en voedt...
Het is zeer begrijpelifk, dat men de aarde als een moederlijk
wezen opvatte. De aarde is vrouwelijk-passief en geduldig. Zij
brengt een weelde van plantengroei voort, zij voedt de dieren en
maakt de mens sterker van zich afhankelijk dan hij zich bewust
is en wil erkennen, d.w.z. er is tussen de miens en de aarde een
band, die even primair, irrationeel en onverbrekelijk is als de
moederbinding.’

Cultuurhistorisch heeft deze band met moeder-aarde vooral
zijn vorm en rituele beleving gevonden, als de landbouw zich
ontwikkelde, Dan voelt de mens zich meer afhankelijk van de
grond, die door de regen telkens opnieuw wordt bevrucht. Dan
wordt bij vele stammen de overtuiging levendig dat ook de mens
eenmaal uit de aarde is gevormd of geboren en na zijn dood weer
tot de aarde zal terugkeren; het ritueel toevertrouwen van de
dode aan de aarde - de begrafenis — heeft dikwijis de betekenis
om de verbondenheid met de aarde tot vitdrukking te bren-
gen.®® In zijn boek “Das Heilige und das Profane”? schrijft
Mircea Eliade: ‘De vrouw is op mysticke wijze met de aarde
verbonden’, want de vruchtbaarheid van de grond staat in ver-
band met de vruchtbaarheid van de vrouw.

Draardoor heeft bij vele stammean de sibbe-moeder ¢en zekere
pricsterlijke functie: zij moet de agrarische riten vervullen en
zij brengt namens de gemeenschap de offers. Dit gebeurt dan
bij belangrijke fasen in de landbouw: bij de bewerking van de
grond, het uitplanten of uitzaaien, vo6r en na de oogst. Voor-
dat deze rituele offers zijn gebracht, mag men niet van de pro-
ducten van de bodem gebruik maken.

De grond is bij deze maatschappelijke verhoudingen geen pri-
vaat eigendorm, maar eigendom van de groep; en niet alleen van
de levende groep, maar van de genealogische groep die ook de
overledenen, de voorouders, omvat. Langs de voorouders
wordi immers de levende groep teruggeleid tot moeder-aarde
zelf'; bij de rituele dansen voor de voorouders wordt deze opvat-
ting op duidehjke wijze tot uitdrukking gebracht. De sibbe-
moeder is dan de verbindingspersoon tussen de lokale levende
groep en de bovenzinnelijke wereld, de stamumoeder en tenslotte
moeder-aarde,

De bewerking van de grond gebeurt dan ook gemeenschap-
pelijk alsook het nuttigen van de maaltijd ; ditzelfde doen zowel
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de mannen als de vrouwen, Bij matrilineale verhoudingen heb-
ben de mannen echter niet die verwantschappelijke binding
tot elkaar, zoals de vrouwen die hebben, Soms verblijven dan de
mannen zeifs grotendeels in hun eigen maternale verwanten-
groep en bezoeken ze slechis bij tussenpozen voor de huwelijks-
omgang de nederzetting van hun vrouwen. Soms verblijven ze
er wel permanent, maar wonen z¢ tézamen in een apart man-
nenhuis.

In dit cultyurpatroon is de man ook alleriminst de ‘baas’ en de
vrouw degene, die ‘tot gehoorzaamheid verplicht is’. Dit brengt
met zich mee dat de seksuele verhouding van de man en de vrouw
ook niet zo publiek aan de dag treedt. De voortplanting is wel
zeer belangrijk, maar ligt toch minder in het vlak van het sek-
suele en ook niet in dat van het gezinsleven, maat vooral in de
belangensfeer van de groep en wel van de maternale groep. Het
is begrijpelijk, dat dan moedersbroer een even belangrijk per-
soon is voor het kind als zijn cigen natuurlijke vader.*®

Al kunnen wij aldus de belangrijke plaats van de moeder in
de niet-Westerse sociologie verklaren uit de natuurljjke band
tussen moeder en kind en bij de agrarische culturen tussen de
aarde en de vrouw, zo behoeft dit comnplex nog niet noodzakelijk
te leiden tot het matrifineaat. Deze samenhang vindt men im-
mers ook bij patrilineale verhoudingen. Bij de patrilineale
Noeer en Zoeloes bijv. wordt de sociale positie van het kind
mede door die van de moeder bepaald, evenals bij de matrili-
neale Minangkabauers op West-Sumatra mede door die van de
vader.!®

Theoretisch beschouwd ligt noch het patrilineaat noch het
matrilineaat zonder meer voor de hand; functioneel is zowel
het een als het ander mogelijk. A. R, Radcliffe-Brown beschouwt
in African Systems of Kinship and Marriage'” het matrilineaat
in functionele zin. Een meisje wordt geboren in een bepaalde
verwantengroep; op grond van bloedverwantschap is zij maat-
schappelijk verbonden met haar broers en zusters; zij deelt met
hen het eigendom en de nederzetting. Nu is het mogelijk dat
deze banden verbroken worden door een huwelijk waarbij,
functioneel gezien, de echtgenoot de meesie rechten krijgt. Het
is ook mogelijk dat bi} de huwelijkskeuze het zwaartepunt blijft
bij de verwantengroep van de vrouw. In het laatste geval ont-
staan matrilineale verhoudingen, Ligt de nadruk daarentegen op
het feit dat bij een huwelijk een man een vrouw verwerft en door
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haar ook kinderen, dan heeft men patrilineale verhoudingen,
Dit is wel een simpele voorstelling van zaken, maar er zijn inder-
daad twee mogelijkheden, waarin de verwantschapsverhoudin-
gen zich konnen ontwikkelen. Radcliffe-Brown toont echter
niet aan waarom nu de ene mogelijkheid werkelijkheid wordt
en niet de andere. Dit is een cultuvrhistorisch probleem, waar
hij principieel buiten blijft. Wel attendeert hij erop dat ook bij
de patrilineale verwantschap moedersbroer toch een belang-
rijke rol blijft vervullen.

2. De historisch-economische verklaring

De bijzondere plaats van de vrouw en speciaal van de vrouw in
de maatschappelijke verhoudingen is niet alleen psycho-reli-
gieus te verklaren, maar hangt ook wel saimen met de ontwikke-
ling van het economisch leven, want het is heel duidelijk dat bij
bepaalde vormen van economie de vrouw meer en bij andere
minder waardering vindt.

Zoals de man in het verloop van de cultuurhistorie de jacht
en de veeteelt heeft oniwikkeld, zo wordt de evolutie van de
landbouw vooral aan de inspanning van de vrouw toegeschre-
ven, Terwijl in het primitiefste stadium van het nomadische
jagen en verzamelen de mannen op jacht gingen (zoals ze dit
mu nog doen), zorgden de vrouwen voor de vegetarische voe-
ding; ze zochten planten, zaden en knolvruchten in de bossen.
Gezamenlijk trokken zjj er *s morgens met hun kinderen op uit,
zoals ook nu nog bijv. de Pygmecén-vrouwen van Midden-
Afrika doen. Uit de overgeschoten ¢n weggeworpen knollen
en zaden, die over waren van de maaltijd en die vanzelf weer
uitschoten—of hoe dan ook —, ontdekten de vrouwen, dat zij door
uitplanien of zaaien ook zelf een voorraad van deze vegetarische
voeding konden aanleggen, zodat zij niet meer op het toeval en
op moeizame zwerftochten door het cerwoud waren aangewe-
zen, en waarschijnlijk ontdekten zij toen eveneens dat deze aan-
gelegde plantingen bij enige zorg zelfs meer opleverden dan in
het wild. Er ontstond zo waarschijnlijk een eerste tuinbouw;
althans zo kan men zich dat voorstellen. De tuinbouw en ook
het werk op het veld werd het arbeidsterrein van de veouw; ook
het land zelf werd haar bezit.

Moeder zijnde vererfde zij het grondbezit wederom aan haar
dochters. Dit bezitsrecht versterkie haar maatschappelijke po-
sitie, want als de man trouwde, moest hij omwille van het on-

i1z



roerend goed van het grondbezit in het huis van zijn schoonon-
ders gaan inwonen, Vanuit het economisch leven verbreidde
zich de invloed van de vrouw ook op maatschappelijk gebied;
de kinderen kregen de naam van hun moeder. Zij bepaalde hun
afstamming en hun clan-verband. Ook het proces van de over-
erving verliep langs de lijn van de vrouw. In geval van ¢cht-
scheiding behoefde niet zij, maar moest de man de woning ver-
laten,®

Het matrilineaat vindt men gewoonlijk niet bij de primitiefste
culturen en het is daarom a priori onwaarschijnlijk dat het
historisch de oudste verwantschapsvorm is geweest. A. R.
Radcliffe-Brown beschrijft het matrilineaat van de Nayar van
Zuid-India, de Minangkabauers van West-Sumatra en de
Khasi van Assam,

Het is ongetwijfeld opvallend dat het matrilineaat hoofdza-
kelijk bij agrarische stammen wordt aangetroffen,* Deze his-
torische verbinding tussen matrilineaat en landbouw betekent
echter niet dat de landbouw noodzakelijkerwijze matrilineale
verhoudingen schept. Ze vinden hierin allech ecn aanleiding,
zijn hierin verklaarbaar. Grote gebieden in Afrika met hakbouw
zijn echter tot op onze dagen overheersend patrilineaal ! Het is
tronwens allerminst bewezen dat het matrilineaat pas ontstaan
zou zijn naar aanleiding van de belangrijke positie die de vrouw
verworven heeft door de ontwikkeling van de landbouw. J.
Haekel® ontkent zelfs dat het matrilineaat met de vroege land-
bouw ontstaan zou zijn. Men wijst in dit verband op de Venus
van Willendorf als symbool van matrilineale verhoudingen reeds
in het Aurignacien. Andere auteurs zien echier in de jong-paleo-
lithische vrouwen-idolen geen bewijs voor het bestaan van ma-
trilineale verhoudingen. Ze zouden enkel symbolen van vruchi-
baarheid zijn. Een duidelijk matrilineaat verbreidt zich pas in
het late bronstijdvak met de verbreiding van de Pontische stam-
men. Volgens Heine-Geldern is hierdoor niet alleen de Zuid-
oostaziatische Dong-son-cultuur tot stand gekomen, maar on-
der invloed hiervan hebben zich ook dualistische opvattingen
naar Qceanié, Amerika en waarschijnlijk zelfs naar Afrika ver-
spreid.?*

De plaats van de vrouw en moeder in het gemeenschapsleven
geeft dus wel aanleiding tot de bespreking van een hele rij van
maatschappelijke verschijnselen, die niet tot het strikte matrili-
neaat zijn beperkt en die wellicht ook niet in genetisch verband
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tot elkaar staan, maar die toch de sociale functie van de vrouw
en de moeder bij de schriftloze volken nader belichten,

De oudere cultuurhistorische richting, zoals wij die nog ver-
tegenwoordigd vinden in het posthuum uitgegeven werk van
P. W. Schridt®, beschouwde de moederrechtelijke landbouw
als een afzonderlijke ‘cultuurkring’; deze opvatting is in haar
conservatieve vorm prijsgegeven, omdat matrilineale kenmer-
ken niet alleen bij de landbouw voorkomen en bij de landbouw-
culturen in zo verschillende variaties worden aangetroffen,
Trouwens men spreekt over het algemeen liever niet meer van
‘moederrecht’, omdat met deze term te eenziidig de juridische
zijde van het vraagstuk wordt belicht, Het is beter de term *ma-
trilineaat’ te bezigen, die een meer algemeen maatschappelijke
strekking heeft.

Men treft soms missionarissen en zendelingen die vanuit de
visie van hun Westers christendom te gemakkelijk de mairili-
neale verhoudingen van de stammen, waaronder zij werken,
verwerpen als onverenigbaar met de christelijke zedenwet en
vooral met de christelijke huwelijksopvatting.

Op de eerste plaats moeten wij sieeds begrip tonen voor het
cultuurpatroon van andere volken en dit niet gauw veroordelen.
Wel zullen er correcties in hun maatschappelijke verhoudingen
moeten worden toegepast, als ze naar het christendom overgaan.
Het zou merkwaardig zijn, als dit niet moest gebeuren! Maar
voor sociale structuren moet men altijd respect weten op te
brengen. Men moet zich bewust zijn dat de onderdrukking
daarvan ¢en desintegratie van heel het cultuurpatroon veroor-
zaakt: een proces dat bij de missionering steeds funeste gevol-
gen heeft, Tenslotte moeten wij kritisch staan ten opzichte van
de invoering van nieuwe sociale structuren, alleen omdat wij
menen dat sfechits deze de onderbouw zouden leveren voor cén
integrale onderhouding van de christelijke zedenwet, De cultu-
rele antropologie is goed op weg om vele kenmerken van dat
zg, integrale christendom niet meer als natuurrechielijk of chris-
telijk, maar als Westers te typeren.
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V.DENEVYENENNICHTEN

Een nief-vakman in de culturele antropologie vermoedt niet
dat neven en nichten een probleem kunnen vormen, Toch geeft
dit probleem bij ¢en examen in de culturele antropologie dik-
wijls de gelegenheid om aan de kandidast een vraag te sielien,
omdat juist de plaats van de neven en nichten in de verwant-
schapsbetrekkingen van de niet-Westerse sociologie typisch
verschilt van die in onze Westerse sociologie,

Men maakt dan, zoals al is opgemerkt, onderscheid tussen
paraliel-consins en cross-cousins. De eersten zijn kinderen van
twee broers of zusters (ten opzichte van mij dus de kinderen
van vadersbroer of van moederszuster). De cross-cousins zijn
kinderen van een broer of een zuster (ten opzichte van mij dus
de kinderen van vaderszuster of van moedersbroer).

Terwijl tussen de eersten meestal een huwelijksverbod be-
staat, omdat men deze als echte bloedverwanten beschouwt,
bestaat er tussen de laatsten dikwifls een voorkeurhuwelijk (zie
pag. 86. Voorkeurhuwelijken bestaan er ook in onze Westerse
maatschappij, bijv. binnen de kring van eenzelfde ras, siand
en religie, maar niet binnen een bepaalde verwantschap. In de
niet-Westerse maatschappij bestaat voor cross-cousins wel
een voorkeurhuwelijk.

Bij deze cross-cousins is er bovendien nog dit verschil dat
er dikwijls, vooral bij patrilinecale verhoudingen, een voorkeur
bestaat voor een huwelijk met de dochter van moedersbroer,
maar niet met de dochter van vaderszuster, De huwelijkskeuze
is dus matrilateraal, Dit zijn een hele rij problemen die om een
toelichting vragen.

De parallel-cousins zijn classificatorische verwantschapster~
men. Peze neven en nichten worden als *broers’ en ‘zusters” be-
schouwd en ook zo genoemd, We treffen dit gebruik meermalen
in het evangelie, bijv. bij Mt. 12:47: ‘Iemand kwar Hem nu
zeggen: uw moeder en broeders staan daarbuiten en willen u
spreken.” Of bij Mt. 13:55-56: ‘Is Hij niet de zoon van een tim-
merman? Heet zijn moeder niet Maria en zijn broers Jakobus,
Josef, Simon en Judas? Wonen zifn zusters niet allen bij ons?
Dat de gencemde personen niet de ‘broers’ van Jesus waren in
Westerse zin, blijkt o.a. hieruit dat van een van hen, nl. van zijn
‘broer’ Jakobus, nauwkeurig de vader en moeder worden aan-
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gegeven: Alfeiis en Maria Kleofas; dat waren dus niet Marig
en Josef, De ‘broers en zusters’ waren dus parallel-cousins die
in de niet-Westerse sociologie heel gewoon met ‘broers’ en ‘zug-
ters’ worden aangeduid, Omdat het parallel-cousins waren,
moeten het dan wel kinderen van Maria’s zuster of van Josefg
broer zijn geweest. Omdat de parallel-cousins als naaste bloed-
verwanten worden beschouwd - want ze behoren tot dezelfde
unilaterale verwantengroep — geldt voor hen de wei van de exo-
gamie, d.w.z. zij kunnen met elkaar geen huwelijk aangaan,!
Een vitzondering hierop treffen we bij de Arabieren en de om-
wonende mohammedaanse stammen (we hebben hierover al
gesproken bij het exogame karakter van de sibbe: vel. hoofd-
stuk 11}. Zij kennen, wat de bloedverwantschap betreft, een endo-
gaam huwelijk, want bij hen trouwt een man bij voorkeur met
de dochter van zijn vadersbroer. Zij zijn patrilineaal en tegelijk
patrilokaal. Hun voorkeurhuwelijk met een patrilaterale paral-
lel-cousin is dus wel een opvallende uitzondering, Dit gebruik is
blijkbaar al oud in het Nabije Oosten en vindt zijn verklaring
in de grotere saamhorigheid tussen de patrilineale groep, die
van belang kan zijn bij de strijdbaarheid van deze nomaden-
stammen. B d¢ mohammedaanse stammen kan ook de erfe-
niskwestie daarbij een rol spelen; volgens de Koran erft nl. een
dochter de helft van hetgeen een zoon erft. Door dit endogame
huwelijk met de parallel-cousin blijft ook deze helft nog binnen
de patrilineale groep.?

Waarom hier de wet van de exogamie wordt toegepast, kan
men enigszins illustreren voor het geval dat er patritineale ver-
houdingen zijn: dan mogen twee kinderen van twee broers niet
huwen, omdat ze tot dezelfde clan behoren, maar ook evenimin
twee kinderen van twee zusters, omdat de moeder de eigenlijke
bloedverwantschap bepaalt en beide kinderen dus behoren tot
dezelfde bloedgemeenschap. Ook het ecologisch aspect (de ge-
meenschappelijke nederzetting) kan bijgedragen hebben tot de
voorkeur voor een huwelilk met cross-cousins, omdat deze
steeds in een verschillende nederzetting zijn opgegroeid.®

Bij de cross-cousing zijn de verwantschapsverhoudingen ei-
genlijk aanverwant en niet bloedverwant. Vanuit de Ego be-
schouwd, behoort de dochter van vaderszuster tot de clan van
haar vader en nict tot de zijne en behoort de dochter van moe-
dersbroer niet alleen tot een andere clan, maar via haar moeder
ook tot een andere bloedgemeenschap. Vandaar mogen cross
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cousins gewoonlijk wel met elkaar trouwen en dit zelfs bij voor-
keur. Zulk een veorkeurhawelijk treft men o.a. in Indonesié
(biiv. bij de Bataks op Surnatra), bij praktisch alle stammen van
Noord- en Centraal-Ausiralié, een groot gedeclte van Melane-
sié en ook in Azi¢ (bijv. in het oude China); in Amerika: in
Californié, het Grote Bekken en sporadisch bij de Algonkin in
het Noordoosten,? Bij de Semieten bestond er eveneens een
voorkeur voor een matrilateraal cross-cousin-huwelijk zoals
blijkt uit Gen. 28:2: ‘Isaac zond zijn zoon Jacob naar Mesopo-
tamié met de opdracht “haal vandaar een vrouw, een van de
dochters van Laban, de broer van uw moeder™.” Het cross-
cousin-huwelijk is cok veelvuldig in Afrika, maar er zijn uit-
zonderingen. In de Soedan is een huwelijk met de dochter van
moedersbroer verboden en dit komt ook in andere delen van
Afrika voor.s Vooral bij patrilineale verwantschap is het niet
alttid een voorkeurhuwelijk, bijv. bij de Swazi; men geeft hier
voorkeur aan een huwelijk met een kleindochter van de broer
van de patrilaterale grootimoeder of cen kleindochter van de
broer van de matrilaterale grootmoeder,*®

We merkten boven reeds op dat de voorkeur meer geldt voor
een huwelijk met de docitrer van moedersbroer dan met de doch-
ter van vaderszuster. Dit is natuurlijk alleen mogelijk bij een
asymmetrisch connubium, want bij een symmetrische huwe-
Kiksbetrekking, m.a.w. bij huweliiksruil is het van de ene zijde
een huwelijk met de dochter van moedersbroer en van de andere
zijdeeenhuwelijk met de dochter van vaderszuster, Zulk eenruil-
huwelijk treft men bijv. bij de Kariéras in West-Australié: twee
patrilokale familiegroepen ruilen elkaars bruiden. Deze bruiden
moeten echter cross-cousing zijn, De Ego kiest de dochter van
moedersbroer; haar broer kiest de dochter van zijn vaderszus-
ter, d.w.z. de zuster van de Ego. Van de Ego uit gezien is zijn
bruid een matritaterale cross-cousin; van de broer van zijn broid
uit gezien is diens bruid een pafrilaterale cross-cousin.” F. M.
Keesing® geeft een voorbeeld van een cross-cousin huwelijk,
waarin de bruid tegelijk zowel ¢en matrilaterale als een patrila-
terale cross-cousin is. We kunnen dit door het volgende dia-
gram weergeven, Met de hoofdletters worden mannen, mei
de kleine letters worden vrouwen aangeduid. b® is voor A® een
cross-cousin; zij is voor hem de dochter van moedersbroer (B*),
maar tegelijk ook de dochter van vaderszuster (a¥). Ditzelfde
geldt ook voor het huwelijk van B® met a®. Het is een symme-
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Al — 3 B3l — la3

trische huwelijksbetrekking, want clan A neemt zijn bruiden
uit clan B, maar ook clan B uit clan A, Bij een asymmetrisch
connubium heeft er geen huwelijksruil tussen beide clans plaats;
mien kiest voor een bruid een andere clan dan waaraan nien een
bruid heeft uitgehuwelijkt.

In het geval echter van een huwelijk met de dochter van
vaderszuster, heeft men toch uiteindelijk een beperkte symme-
trische uitwisseling van vrouwen, een ‘échange restreint’ vol-
gens Lévi-Strauss.® Men kan dit door het volgende schema ver-

duidelijken:
Al == ‘b* B! l —
dzT A2 azl == g2
A3 b3
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Met de hoofdletters zijn mannen, met kleine letters vrouwen
aangeduid. A!is getrouwd met de zuster (b¥) van BL Als nu zijn
zoon (B?} trouwt met de dochter van vaderszuster, tronwt hij
met a2, Als A2 trouwt met de dochter vanvaderszuster, trouwten
hij met b%. Zo gaan de viouwen om de generatie van Bnaar A en
van A naar B. Wanneer men echter de dochter van moedershroer
trouwt, vermengen zich de groepen nooit - ze zijn dus asymme-
trisch, want groep A neemt zijn bruid uit groep B en deze uit
groep C enz. en nooit omgekeerd. !

Er komt nog bij dat de bruidgeversgroep (bij de Bataks de
hoelahoela) dikwijls een overwicht heeft regenover de bruidne-
mersgroep (bij de Bataks de boroe). Dit overwicht zou in het
gedrang komen, als de bruidgeversgroep bij een volgende gene-
ratie bruidnemersgroep zou worden. Bij een huwelijk met de
dochter van moedersbroer zal de groep van moedersbroer
bruidgeversgroep zijn, maar deze zal hiervoor een bruidsprijs
ontvangen, zodat de bruidsprijs steeds in omgekeerde richting
gaat van de bruid.* We komen hierop bij de behandeling van
de huwelijksklassen nog terug,

De bruidsprijs zal vooral zijn waarde hebben, als er een volle-
dig asymmetrisch connubium is, als er nl. geen ketting is, zodat
de eerste schakel van de bruidgevende groep niet van de laatste
ontvangt.? Frederick G. G. Rose'® wijst in verband met zijn
onderzoek aan de noordkust van Australié op een andere ver-
klaring voor het feit dat gewoonlijk de dochter van moeders-
broer voor een huwelijk de voorkeur verdient boven de dochter
van vaderszuster. De man Kiest een meisje als vrouw, dat zo
mogelijk vele jaren jonger is dan hij (een vorm van gerontokra-
tie). Zijn zoon doet hetzelfde, Zijn moeder is vanwege deze ge-
woonte veel jonger dan zijn vader, daarom zal ook de dochter
van moedersbroer meestal jonger zijn dan de dochter van va-
derszuster en dus de voorkeur verdienen.lt

De tot nu toe gevoerde bewiisvoering geldt vooral bij patrili-
neale verhoudingen. Vanuit de Ego gezien, zijn er drie mogelijk-
heden: hij kan trouwen met de patrilaterale cross—cousin, d.w.z.
de dochter van vaderszuster, of met de matrilaterale cross-
cousin, d.w.z. met de dochter van moedersbroer, of met een
bilaterale cross-cousin, d.w.z. met een dochter van een van bei-
den, zoals dit 0,a. voorkomt bij de Dravida’s in India. In dit ge-
val is het, zoals we reeds opmerkten, een symmetrisch cross-
cousin-huwelijk.
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G. D. Homans en D, M, Schneider’® hebben erop geweren
dat het matrilaterale cross-cousin-huwelijk, dus het huwelijk
met de dochter van moedersbroer, toch vooral bij patrilineale
en het patrilaterale cross-cousin-huwelijk, dus het huwelijk met
de dochter van vaderszuster, vooral bij matrilineale verhoudin.-
gen voorkomt. Ze menen dat hierbij het verschil van toeneiging
van de Ego ten opzichte van vaderszuster of moedersbroer de
doorslag geeft. Bij een patrilineale en dus ook patripotestale
gemeenschap zal men meer toeneiging hebben voor moeders-
broer en dus eerder de dochter van moedersbroer trouwen. Bij
een matrilineale en dus gewoonlijk avunculopotestale gemeen-
schap, d.w.z. een gemeenschap waar de oom, moedersbroer,
een dominerende invloed heeft, zal men meer toenciging hebben
tot de vader, waarmee ook zijn zuster min of meer gelijkgesteld
wordt, en dus eerder de dochter van vaderszuster irouwen. Het
is echter twijfelachtig of men in dit geval moeder wel gelijkstelt
met moedersbroer en of men niet eerder vader gelijkstelt met
moedersbroer, omdat ze beiden mannen zijn en vaderszuster
gelijkstelt met moeder omdat ze beiden vrouwen zijn. Bij matri-
lineale verhoudingen heeft trouwens moedersbroer een soort
vaderlijk gezag.

Tk meen dat men bij deze redenering te eenzijdig de nadruk
legt op de situatie van de Ego. Daarom wil ik wijzen op de aan-
vulling die Allan D. Coult!® hicrop geeft. De auteur meent dat
de bepalende factor gezocht moet worden in de plaats van het
Juridisch gezag over het meisje, dat i.c. uitgehuwelijkt wordt,
Als in een unilaterale gemeenschap het gezag patripotestaal is,
heeft de man van vaderszuster het gezag over zijn dochter, dus
de dochter van vaderszuster. Deze man is ecliter vreemd voor
de Ego. Moedersbroer heeft echter als vader het gezag over zijn
dochter, de dochter van moedersbroer en daarom zal de Ege
ecrder hiermee relatie aanknopen en haar tot vrouw nemen. Is
echter het gezag avunculopotestaal (bij matrilineaat), dan wordt
het gezag over de dochter van moedersbroer niet uitgeoefend
door haar vader, maar door haar moedershroer: dit nu is een
persoon, tot wie de Ego geen relatie heeft. Daarentegen wordt
het gezag over de dochter van vaderszuster uitgeoefend“door
de vader van de Ego; daarom zal hij gemakkelijk haar tot vouw
vragen, Het avunculopotestale gezag komt bij matrilineale ver-
houdingen wel dikwijls voor, maar toch niet zo dikwijls als het
patripotestale gezag bij patrilineale verhoudingen; daarom
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komt het matrilaterale cross-cousin-huwelijk frequenter voor
dan het patrilaterale cross-cousin huwelijk. Bij matrilineale
verhoudingen treft men nl. ook veelvuldig het bilaterale gezag,
van vaders familie én moeders familie (voor wie moedersbroer
gewoonlijk zal optreden); dan bestaat er de mogelijkheid van
een bilateraal cross-cousin huwelijk.

Ook wanneer niet het gezag over het meisje de doorslag geeft,
maar het meisje zelf over een vrije huwelijkskeuze beschikt, kan
er ech bilateraal cross-cousin-huwelijk voorkomen. Maar bij
unilineale verhoudingen ligt toch een unilateraal cross-cousin-
huwelijk (als neef en nicht met elkaar trouwen) meer voor de
hand.??
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VLDE OOM

Evenals onze beschouwing over neven en nichten geeft ook de
verhouding van de ‘oom’ tegenover de Ego gelegenheid om op
een aantal typische verwantschapsverhoudingen te wijzen in de
niet-Westerse sociologie. De term van oom en tante is bij ong
een echt classificatorische term: men duidt erinee aan de broer
van vader en van moeder en bovendien de man van vaderszuster
en de man van moederszuster; tante noemen we de zuster van
vader en van moeder en bovendien de vrouw van vadersbroer
en moedersbroer, De man van vaderszuster en van moeders-
zuster alsock de vrouw van vadersbroer en van moedershroer
kunnen we wel buiten beschouwing laten, omdat ze buiten de
bloedsverwantschapsverhoudingen vallen en alleen aanver-
want zijn,

Tegenover het aantal coms staat gewoonlijk een ongeveer
gehjk aantal classificatorische tantes: in de niet-Westerse socio-
logie hebben ze echter te weinig opvallende kenmerken om ze
apart te behandelen,

De verhouding van de Ego ten overstaan van de ooms noemt
men avunculaat, want het Latijnse ‘avunculius’ betckent oom.

A, VORMEN VAN OOMSCHAP

In de verwantschapsverhoudingen speelt moedersbroer meestal
een voorname rol; dit is vooral het geval in het mairilineale ver-
wantschapssysteem. Omdat hier de vader, die immers niet tot
de clan van de moeder behoort, meer of minder als vreemdeling
wordt beschouwd, wordt de moeder in de opvoeding van haar
kinderen bijgestaan door haar broer. Deze heeft wel in een an-
der dorp zelf kinderen, maar hij blijft behoren tot zijn eigen clan
{nl. die van zijn moeder en zijn zuster); de kinderen staan dus
onder conirole van de oom van moederszijde, Zo doet zich bij
de matrilineale verwantschapsgroeperingen toch wederom een
mannelijk overwicht gelden.?

De binding met moedersbroer is echter bij patrilineale ver-
hoading niet geheel afwezig, Ock hier bestaat een zeker aanhan-
kelijkheid tussen de kinderen en moedersbroer ; deze oom wordt
voortdurend geraadpleesd; hij geeft geschenken en legt twisten
tussen vader en zoon of tussen twee broers bij. Een voorbeeld
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treft men bij de Ambonese gemeenschap, die patrilineaal en
patriliokaal is. Moeedersbroer heeft echter een grote invloed;
zijn goedkeuring voor een huwelijk is zelfs beslissend, als de
vader van de bruid erop tegen is. Zijn positie is te vergelijken
met moedersbroer (mamak) bij de Minangkabauers, die matri-
lineaal zijn.?

De dochter van moedersbroer is de cross-cousin, met wie de

" jongen bij voorkeur een huwelijk zal aangaan. De verhouding
van de Ego tegenover moedersbroer is echter in een patrilineale
maatschappij anders dan in een matrilineale. In het ecrste geval
is het meer een verhouding van vertrouwelijkheid (de ‘manne-
lijke moeder’ wordt hij wel genoemd); in het tweede geval is
moedersbroer voor hern meer het gezag dat in zekere mate va-
ders gezag vervangt.® Bij de Dogons (aan de Niger-boog), die
patrilineaal en patrilokaal zifn, moet moedersbroer niet alleen
zijn goederen laten afnemen door zijn neef, maar hem ook een
van zijn dochters als vrouw geven.*

Een huwelijk is bij het consanguinische type, dat immers bij
de schriftloze volken overheerst, niet alleen een kwestie van
man en vrouw, maar ook een verbintenis van twee familie-
groepen. Vandaar zal niet alleen de neef tegenover moeders-
broer, maar ook de man tegenover de broer van zijn vrouw in een
vriendschapsrelatie treden. Tegenover zijn oudere zwager (niet
tegenover de jongere broer van zijn vrouw) zal de man dikwijls
een ondergeschikte plaats innemen. De oudere broer kan dan
bepaalde economische eisen stellen aan de man van zijn zuster,
want hij vervangt gedesltelijk haar vader; hij is de beschermer
van zijn zuster en de veogd van haar kinderen. Op de Trobiand-
cilanden moet een man daarentegen een groot gedeelte van zijn
yams-oogst afgeven aan de man van zijn zuster (de urigubu-gift;
vel, pag, 39-40).

Hier zijn dan ook matrilineale verhoudingen en in deze maat-
schappelijke structuur treedt moedersbroer het sterkst op de
voorgrond. De relaties van een kind tot de verwanten van zijn
moeder zijn hier sterker dan de relaties tot de verwanten van
zijn vader. De invloed van moedersbroer is soms groter dan die
van de vader. De moeder zelf zal meer aan de zijde van haar
broer staan dan aan de zijde van haar man. De kinderen worden,
Incestal vanaf hun 8¢ & 10e jaar, in de nederzetting van deze com
opgevoed en later zullen ze er ook introuwen.®
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B, HET AVUNCULOKAAT

Het gebruik dat de jongen na zijn kinderjaren gaat inwonen bij
zijn oom van moederszijde, die verder voor ziin opvoeding
zorgt en in wiens dorp hij introuowt, noemt men avunculokaat,
Het is eigenlijk een fussemvorm tussen patrilineaat en matrili-
neaat. De verwanischap wordt er bepaald langs de vrouwelijke
lijn, maar de lokalisatie, de keuze van de nederzetting na de hu-
welijksshuiting, is mannelijk. De mannen blijven bij elkaar wo-
nen in hun matrilineale verwantengroep. De vrouwen irouwen
in bij de nederzesting van hun mannen en vormen daar ¢en pa-
rentale eenheid, Als de jongens echter een bepaalde leeftijd heb-
ben bereikt, gaan ze wonen in de nederzetting van hun moeders-
broer, dus in de matrilingale verwantengroep, waarin ze ook na
hun huwelijk blijven wonen. ¢ Men trof dit gebruik al bif de vroe-
gere feodale gemeenschap in Europa, maar ook heden nog bij
meerdere stammen, o.a. aan de noordwestkust van de Ver,
Staten” alsook op de Trobriand-eilanden en bij verschillende
stamimen in Afrika.

Het avunculokaat staat meestal in verband met het clan-
systeerm; moedersbroer bepaalt bijv. in het Congo-gebied het
lokale karakier van de clan. Als de kinderen dus in de neder-
zetting van moedersbroer voortaan gaan wonen, dan is dit hun
clan-dorp. In hun geboortedorp blijven ze slechts zo lang als
ze de moederlijke zorg nodig hebben (tot §-10 jaar) en dat niet
alleen de jongens, maar ook de meisjes. Het is een nitzondering
als ze in het huis van hun ouders volledig opgroeien. Cok de
bruid gaat bij haar huwelijk in het dorp wonen, waar de jongen
bij moedersbroer al vele jaren verhlijft,®

Als bij deze maatschappelijke verhoudingen deze oo sterft,
~ zullen zijn jongere broers zifn rechten en plichten overnemen.
Heeft hij geen broers, dan zal de oudste zoon van de oudste zus-
ter van de moeder bezit nemen van het hois van de overleden
man, van zijn landerijen en zijn huisraad en in het onderhoud
van de weduwe voorzien. Een man moet zijn zorgen verdelen
tussen de tockomstige belangen van zijn eigen zoon en de ver-
plichtingen tegenover zijn wettige erfgenaam, nl. de zoonvanzijn
mster. Als een zoon klachten heeft tegenover zijn vader, dan
is dit dikwijls omdat hij de kinderen van zijn zuster teveel be-
voordeelt; en wanneer een jongen klachten heeft tegenover zijn
oom, dan gaat het dikwijls over beschikkingen inzake goederen,
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waarop hij meent zelf rechien te hebben, die de man evenwel aan
zijn eigen zoon heeft toegewezen.®

Bij matrilineale verhoudingen treft men ook wel het gebruik
dat de man aanvankelijk intrekt in de nederzetting van zijn
schoonouders (matrilokaat) en dat hij pas na enige jaren zijn
vrouw meencemt naar de nederzetfing van zijn matrilineale
verwanten, vooral van zijn oom, moedersbroer, A, T, Richards!
. heeft deze verhoudingen nauwkeurig beschreven voor de Bem-
ba (Noord-Rhodesig). Men vindt het gebruik, behalve in Noord-
Rhodesié o.a, veelvuldig in Zuid-Nyassaland en in de aangren-
zende delen van Portugees Oost-Afrika en Tanganjika.

Awunculokaat vinden we 0.a. bij de Thompson-Indianen in
Brits Columbia, waar de jongen zijn jeugd doorbrengt bij
moedersbroer, wiens dochter hij huwt en wiens erfgenaamhij is.!

Yoor de Trobriand-eilanden wordi dit verschijnsel beschreven
door B. Malinowski.'? De Trobriandershebbeneenmatrilineale
verwantschapsverhouding, maar hun huwelijk is volgens Ma-
linowski patrilokaal. De natuurlijke vader (tama) geldt ook als
desociale vader, maar daarnaast treedt moedersbroer (kada) op.
Al woont deze in een ander dorp, hij zal toch op de duur de jon-
gens van zijn zuster naar zich toe trekken, zodat ze in zijn dorp
gaan wonen en er ook trouwen. Het opvallendevande Trobrian-
ders is nog, dat ze magisch het fysiologisch vaderschap ontken-
nen. Zi) menen dat een gehuwde vrouw zwanger wordt door-
dat een voorouder-geest van haar clan haar lichaam binnen-
dringt, als ze bijv. een bad in zee neemt. Hierdoor verkiaart
eenTrobrianderhet feit dat eens vrouw ondanks de huwelijksom-
gang onvruchtbaar kan blijven en neemt hij het zijn vrouw niet
kwalijk dat zij hem, ondanks bijv. een tweejarige afwezigheid,
toch intussen ¢en kind geschonken heeft!'®

Eenman brengt zijn jeugd door bij zijn vader, maar zijn volwas-
sen leeftijd bij zijn moedersbroer. Een virouw blijft in haar jeugd
eveneens bij haar vader, maar sinds haar huowelijk woont ze in
de nederzetting van haar man. In dit schema is er slechis é&én
zaak constant, nl, de opeenvolging in hetzelfde dorp van moe-
dersbroer naar zusterszoon, want in de structuur van het avun-
culokaat trouwt ¢en jongen in de nederzetting van moeders-
dersbroer, waarin hij reeds vanaf zijn puberteit is gaan wonen;
zijn eigen kinderen zullen op hun beurt weer uit hei dorp weg-
trekken, maar hierveor in de plaats zullen bij hem komen wo-
nen de jongens varn zijn zuster,'*
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Door deze verhouding van de neef jegens moedersbroer en
van de oom jegens de zoon van zijn zuster onistaat dikwijls een
conflict tussen enerzijds het gewoonterecht, dat de erfenis toe-
kent aan de zoon van iemands zuster, en anderzijds de natuur-
lijke band van de bloedverwantschap tussen vader en zoon,
omdat de vader geneigd is ook zijn ¢igen zoon en niet ajlleen
de zoon van ziin zuster in zijn erfenis te laten delen,

A. J. F, Kobben'® illustreert een dergelijke conflictsituatie
tussen de genegenheid van een vader voor zijn eigen zonen en
zijn gewoonterechtelijke verplichting van overerving aan de
kinderen van zijn zuster door een voorbeeld van de Agni en de
Bété aan de Ivoorkust. Er komt hier nog de bezwarende om-
standigheid bij dat in de laatste jaren de economie is veranderd.
Een man heeft dikwijls met behulp van zijn eigen zonen een plan-
tage voor koffie en cacao ingericht, die niet op consumptie, maar
op uitvoerprodukten is gericht, waardoor de Westerse geldhuis-
houding ingang heeft gevonden. Moet hij nu als vader bij zijn
dood alles achterlaten aan de zonen van zijn zuster, die er uit-
eindelijk niets voor hebben gepresteerd? Zichier het probleem.
Is echier het conflict dat bij de Agnien de Bété aan de Ivoorkust
ontstaat, aileen of voornameiijk toe te schrijven aan de Wester-
se economische invloed? Naar aanleiding van Kébbens publi-
katie is een gedachtewisseling ontstaan die een breder inzicht
aan het probicem heeft verieend.

In een bespreking schrijft H. Th, Fischer'®: ‘Jedere functio-
nele groep is samengesteld nit personen, d.w.z. uit individuen
met bepaalde rechten en plichten (Redfield), maar ieder indivi-
du behoort tot verschillende dergelijke groepen en heeft op
grond daarvan verschillende statussen. Tot personae quot
gualitates. Dat dit aanleiding kan geven tot conflictsituaties is
overbekend. Beperken we ons tot de verwantschapsgroeperin-
gen, dan blijken bijv. in Afrika de verplichiingen tegenover
broeis en zusters telkens in strijd te kenien met die tegenover
de echtgenoot of echtgenote. In onze maatschappij constateren
we dat een sterke “moederbinding™ van een der echtgenoten
zeer nadelig kan zijn voor de gezinseenheid, Waar conflictstof
aanwezig is, wordt er naar middelen gezocht om het conflict te
vermijden, Het door Kébben behandelde conflict is dus een
species van een wel zeer algemeen genus, Het bijzondere voor
hem ligt in het feit, dat het patrilocale huwelijk de band tussen
vader en zoon versterki. Van meer dan versterken is echter geen
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sprake, omdat ook in een matrilineale maatschappij met ma-
trilocaal huwelijk conflictstof gevonden wordt door het feit dat
een man tegelijkertijd de status van vader en van moedersbroer
keeft. Dit wordt door Kébben in het slot van noot 56 erkend,
waar hij, naar aanleiding van de Negri Sembilan, constateert:
“Hoewel de localiteit een zeer belangrijke factor is ter verklaring
van het matrilineair confiict, lijkt het dus geen conditio sine qua
non te zijn,”

Van de talritke middelen, die de bedoeling hebben de steeds
latent aanwezige conflicten te voorkomen, wordt in noot 55 er
één vernoemd en wel het instituut van het cross-cousin huwelijk.
Het in deze noot opgenomen schema duidt op een tweezijdig
cross-cousin-huwelik, dat intussen bij de hier genoemde Tro-
bianders geen gewoonte is. Het huwelilk van een man met de
dochter van zijn vaderszuster wordt echter door Malinowski
uitdrukkelijk genoemd als ¢en middel waardoor een hoofd zijn
zoon in zijn dorp kan houden en hem daar een positie kan ver-
zekeren. Het hoofd zal immers in zijn waardigheid door zijn
zusters zoon worden opgevolgd, die tegenover zijn eigen zuster
en haar man zekere maatschappelijke en economische ver-
plichtingen heeft.”” Huwt de zoon van het hoofd dus zijn vaders
zusters dochter, dan zal hif, wanneer zijn vader overlijdt, met de
zuster van het dan opvolgend hoofd (fmmers zijn vaders zusters
zoon) zijn gehuwd en daardoor meedelen in de rechten die uit
deze verwantschap van zijn vrouw voortvlocien.’®

Confiictstof is er dus in de matrilineale niet-matrilocale maat-
schappijen {(zo schrijft H. Th. Fischer verder) ‘maar it vrijwel
alle voorbeelden blijkt dat het vooral de nieuwe omstandighe-
den zifn die, meer dan vroeger het geval was, het conflict doen
ontstaan. Ook dit is een veel algemiener verschijnsel en is dan
ook evenzeer bij de Minangkabauers en de Negri Sembilan te
constateren. De nieuwe economische omstandigheden en het
proces van individualisatie veroorzaken wat wij zeer in het al-
gemeen maatschappelijke desintegratie noemen, hetgeen wil
zeggen, dat waar in de oude situatic de conflicten door eigen
sociale maatregelen goeddeels latemt konden blijven, deze een
kans krijgen door het feit dat het nieuwere de oude strictuur
radicaal doorbreckt, Zo grijpt de cacaoboer, door Kébben op
blz, 8 van zijn oratie genoemd, naar de moderne vorm van het
testament dat hij wil deponeren bij het Franse gouvernement,
“‘opdat de sterke arm van het Franse recht zijn zoon zal be-
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schermen”, De nicuwe omstandigheden, die mogelifk maken
zich als individu te handhaven en als individu rijk te worden,
maken dat wie een rijke vader heeft op de status van zoon de na-
druk zai leggen, terwiil degeen wiens raoedersbroer gefortu-
neerd is, zich zijn neef-zijn vooral bewust zal zijn. Ook dit zou-
denwijcen functionele wetmatigheid kunnen noemen, Elke keer
dringt zich m.a.w. de historische vraag aan ons op, de vraag
waarvan Kdbben in noot 57 zegt, dat hij “evenzeer een gerechi-
vaardigd voorwerp van diepgaand onderzoek zou kunnen zijn,”
nl. die “naar het ontstaan van de matrilineaire niet-matrilocale
maatschappij-structuur’™, Is het niet-matrilocale huwelijk het
gevolg of de oorzaak van de wens van de vader zijn eigen zoons
te bevoordelen boven zijn zusters zoon? Is het laatste het geval,
dan moeten er andere (vreernde?) facioren zijn die een patrilo-
caal huwelijk hebben doen ontstaan.’ Aldus het lange maar be-
langrijke citaat van H. T. Fischer. Inderdaad: deze conclusie
ligt voor de hand. We vermoeden vandaar ook historische ont-
lening. De Bété, die Kibben eveneens behandelt en die niet tot
de Oostatlantische, maar tot de Westatlantische stamgroep ge-
horen, zijn namelijk al patrilineaal. De Agni zijn dit (nog) niet,
maar in hun patriiokaat kan men wellichit al een historische bein-
vloeding zien. Het ecologisch aspect Chier het patrilokaat) wordt
eerder overgenomen dan de verwantschapsstructuur, die dus
nog lang mairilineaal kan blijven.?®2

Avunculaat is lang niet altijd met avunculokaat verbonden,
Men trefi dit weer wel bij de Tsimshi en Haida aan de noorxd-
westkust van de Ver, Staten. Hier was echter het genoemde con-
flict minder aanwezig, omdat door de porlaich de meeste stoffe-
lijke goederen werden omgezet in prestige-waarden; dit prestige
kwam echter vooral cigen kinderen ten goede. De gewoonte-
rechtelijke erfenis bestond hoofdzakelijk in clan-namen, clan-
onderscheidingen, enz. De overerving van prestige kon bij deze
matrilineale structuur zeMs ertoe bijdragen dat een hoofden-
zoon zelf ook eenmaal hoofd werd ; hij werd dan weliswaar geen
hoofd over de clan van zijn vader, maar over di¢ van zijn vaders-
zuster. Deze clan koos immers een hoofd in matrilineale rich-
ting, maar dan een jonge man die door de potlatch van zijn va-
der in de hoogste prestige-klas was geplaatsi.'?

Een soort avunculaat is het vasu-systeem op de Fidzji-eilanden
en in West-Polynesié, ofschoon hier patrilineaat bestaat. Vasu
betekent zusterszoon. Als namelijk moedersbroer koning is,
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mag een jongen zich ongehinderd diens eigendommen en die
van zijn ondergeschikten toedigenen behalve de vrouwen, het
huis en de grond van ziin koninklijke com, Zijjn moeder {dus
«le zuster van de koning) behoort gewoonlijk tot de hoge adel en
haar zoon vertegenwoordigt dus de adel van het land als tegen-
wicht tegenover de heerszucht van de koning,2

K. Birket-Smith verbindt in zijn boek De weg der beschaving
het avunculaat genetisch niet met het matrilineaat, omdat ook
bij patrilineale verwantschapsverhoudingen zoals we al veel-
vuldig hebben opgemerkt, (bijv. bij de Bataks op Noord-Suma-
tra) moedergbroer een belangrijke rol kan spelen, Volgens hem
‘kan het nog een overblijfsel zijn uit de tijd van de vrouw voor
haar huwelijk, toen haar broers haar natuurlijke beschermers
waren : *Het kan immers van invloed zijn dat, zolang een vrouw
ongehuwd blijft, haar broers haar naaste toevlucht zijn en deze
hulp later allicht op haar kinderen wordt overgebracht.”® Voor
de vertrouwelijke verhouding tussen de Ego en moedersbroer
in een patrilineale verwantschap is deze funciionele verklaring
wellicht voldoende, maar bij matrilineale verwantschap gaat
het avunculaat veel verder.

R. Fortune® heeft erop gewezen dat op Dobu (Melanesi€) de
oudste jongen door de kinderen van moedersbroer normaal
‘neef” genoemd wordt, totdat deze broer van moeder sterft,
Dan wordt hij voortaan deoor hen ‘vader” genoemd. Waarom?
Dit gebeurt niet (zoals men oorspronkelijk meende), omdat hij
de vrouw van moedersbroer dan trouwt (dus hun moeder) maar
omdat hij diens land, naam en status en zelfs diens schedel erft.
Daarom moeten de kinderen van de overledene hem voortaan
‘vader’ noemen,?

Het is opvallend dat de verhouding van de Ego ten opzichte
van moedersbroer er dikwijls een is van vertrouwelijkheid, maar -
soms ook van een zekere gelijkheid. In Tonga en Fidzji (Polyne-
sig) kan de neef zelfs een hogere rang bezitten dan moeders-
broer.® Eenzelfde vertrouwelijkheid hebben we in hoofdstuk
111 blz. 84 gezien jegens de grootvader. Nu is ‘avunculus’, het
Latijnse woord voor ‘oont’, een verkleinwoord van ‘avus’, dat
grootvader betekent, Ons woord ‘oom’ wordt doot het Woor-
denboek der Nederlandsche taal (11¢ dl.} in verband gebracht
met het Latijnse avunculus; het kan dan corspronkelijk ‘erfge-
naam van de grootvader’ of *de rang van de grootvader bezit-
tend’ betekenen. Dit is wel een veelzeggende combinatie!
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C. HISTORISCHEEN FUNCTIONELE VERKLARING

Een etnoloog mag niet slechts op een etymologie steunen; een
verwantschapsverschijnsel dat over de wereld een zo ruime ver-
spreiding heeft gevonden, vraagt een dieper gaande verklaring.
De historische verklaring, Het avanculaat noemt W, Schmjdt®®
‘vermdémnilichtes Mutterrecht omdat hier bij matrilineale ver-
houdingen toch de man het cigendom in de agrarische sector
overerft aan de kinderen van zijn zuster, Hij verklaart dit uit de
vaderrechtelijke (W. Schmidt spreekt van ‘vaderrechtelijk’ en
‘moederrechtelijk’ in plaats van ‘patrilineaal’ en ‘matrilincaal’)
invleed in een moederrechtelijke gemeenschap en uit een
territoriale verwijdering van het moederrecht van zijn corspron-
kelijke basis. In dit verband wijst hij op deze verschijnselen in
Zuid-Oceanié in Noordwest-Amerika, Als moederrechtelijke
groepen in de versplinterde eilandengroep van Oceanié aan-
kwamen, troffen ze daar ofwel het parentale recht van de grond-
cultuur ofwel de patrilineale totemistische hogere jacht. Bij
beide culturen bestond geen grond-eigendom van de vrouw.
Ook nam de vrouw er geen voorkeurpositie in; bij de laatste
beschaving veel meer het tegendeel daarvan, Omdat de binnen-
trekkende mannen zelf niet voldoende vrouwen meebrachten,
waren ze gencodzaakt vrouwen fe nemen it de autochtone ge-
meenschappen, aan wie ze echter geen grondeigendom konden
verlenen, ook al omdat deze de plantenteelt nict kenden. Maar
evenmin konden ze aan hun eigen meegebrachte vrouwen grond-
bezit geven,

De man moest dus bij de landbouw een meer belangrijke po-
sitic gaan innemen en zonder dat dit verhinderd kon worden,
kreeg hij daardoor ook meer grondrechten. Het matrilineaat
bleef echter institutioneel bestaan; alleen erfden de mannen de
grond niet aan hun eigen dochters of zonen, maar aan de zonen
van hun zuster. Zo is het verschijnsel van het avunculaat vol-
gens W, Schmidt® verklaarbaar.

Toen de moederrechtelijke landbouw vanuit costelijke rich-
ting Afrika binnenkwam, stiet ze op de grondcultuur van Pyg-
meeén en Pygmoieden en op een sterk vaderrechtelijk totemisme
dat zich met de economie van de jacht over een groot gedeelte
van Afrika had uitgebreid. De negers van het Centraalafrikaan-
se regenwoud namen wel de landbouw, maar niet overal het
moederrecht over.
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In het savanne-gebied schijnt men oorspronkelijk wel het
moederrecht te hebben overgenomen tegelijk met de landbouw;
dit biijkt o.a, uit de vele vrouwelijke heerseressen, Maar nader-
hand kwarn er vaderrechielijke invloed van de Hamietische vee-
teelt en lafer van de Rhodesische cultuur, waardoor hier een
matrilineaat ontstond met betrekking tot de verwantschap,
maar zonder matrilokaat (dus met patrilokaat)} en zonder vrou-
welijk grondbezit.*?

Voor West-Afrika zou men ook de bovengenoemde facior
van Oceanié kunnen laten gelden,®®
De functionele verklaring. Vele einologen voelen zich als op
glad ijs, wanneer ze het gebied van de cultuurhistorie betreden,
omdat schriftloze volken nu eenmaal geen schriftelijke docu-
menten bezitten; men moet vanuit ket tegenwoordige cultuur-
beeld door een nauwgezette cultuuranalyse terug redeneren.
Men voelt dus meer voor een functionele verklaring., Zo juist
hebben we gewezen op de interpretatie van Kai Birket-Smith®®,
die in het avunculaat nog een herinnering ziet aan de tijd, toen
de vrouw voor haar huwelijksshuiting de bescherming van haar
broers genoot; dit toezicht is dan overgegaan op haar kinderen
waardoor een bijzondere functionele verhouding is ontstaan
tussen haar kinderen en hun moedersbroer.

A. R. Raddcliffe-Brown®® betwijfelt eveneens het genetisch
verband tussen het avunculaat en het moederrecht in tegen-
stelling tot Junods studie over de Ba Thonga.®® Uitgaande van
dit werk stelt Radcliffe-Brown het volgende vast beireffende de
Ba Thonga:

1. De comzegger van moederszijde is gedurende heel zijn le-
ven van de kant van zijn com door bijzondere zorg omringd.

2. Als de neef ziek is, offert moedersbroer voor zijn beter-
schap.

3. De neef mag zich verschillende vrijheden in ziin coms huis
veroorloven.

4, Na de dood van moedersbroer eist de neef sommige goe-
deren van hem op.

5. Als moedersbroer een offer opdraagt aan zijn voorouders,
neemf de neef de offergaven weg. Dezelfde toestanden vindt men
ongeveer bij de Nama-Hotientotten en cok op Tonga en Fidzji.
Nu heerst in alle drie gebieden het patrilineale verwantschaps-
systeem. De auteur wijst erop dat men bij deze stammen echter
ook het volgende heeft geconstateerd: behalve bepaalde viij-
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heden van de neef tegenover moedersbroer, heeft deze neef daar-
bij een diep respect en ontzag voor ziin vaderszuster. Op Tonga
bijv. kan deze voor haar neef de vrouw bepalen en hij accep-
teert deze: *her word is her law’.®

Ter oplossing van dit probleem attendeert hij op het classifi-
catorische verwantschapsstelsel van de schriftloze volken:
vadersbroers gelden ook als vader en moederszusters als moe-
der. Nu tonen deze volken een tendens om vaderszuster als
vrouwelifke vader en moedersbroer als mannelijke moeder te
beschouwen en te respecteren. De terminologie voor vaders-
zuster en voor moedersbroer, zowel bij meerdere Bantoetalen
in Afrika als in het taalgebruik in Polynesié, wijst eveneens in
deze richting. Wanneer we nu functioneel de positie van de va-
der en die van de moeder nagaan in deze gemeenschappen, blijkt
tegenover het kind de vader meer het gezag en de gestrengheid,
de moeder meer de tederheid en de toegeeflijkheid te bezitten,
Hier komt nog bij dat de man in deze samenleving steeds een
zekere distantie bewaart tegenover het vrouwelijk geslacht en
daarentegen een zekere aansluiting zoekt op voet van vertrou-
welijkheid bij zijn seksegenoten, Als de jongen al een groot re-
spect heeft voor zijn oudste zuster, dan zal hij het nog meer heb-
ben tegenover vaderszuster, zijn ‘vrouwelijke vader’. Van de
andere kant zal hij een grotere vertrouwelijkheid tonen tegen-
over moedershroer, ziin ‘mannelik moeder’ en zich tegenover
hem bepaalde vrijheden mogen veroorloven.®

A, R. Radcliffe-Brown waarschuwt ervoor de scheiding tus-
sen matrilineaat en patrilineaat te absohnt te nemen. Elke ver-
wantschap is immers door geboorte bilateraal. Een gemeen-
schap vervalt echter langzainerhand in segmenten (lokale groe-
peringen, clans, enz.). Naargelang men het erfrecht bepaalt,
zal de nadruk gaan vallen op de vaderlijke of moederlijke zijde.
Maar dan zal men behalve het vaderrecht nog moeten onder-
scheiden; het patrilineaat {als de kinderenr de verwantschap van
de vader volgen), het patrilokaat (als de vrouw de lokale groep
van haar man kiest bij een huwelijkssluiting), de erfelijke ver-
houdingen (met betrekking tot het eigendomy) en de patripotes-
tale betrekkingen (naargelang het gezag in handen is van de
vader of moedersbroer), Deze verschillende aspecten kunnen
namelijk door elkaar lopen.

Een scherpe scheiding tussen matrilineale en patrilineale ge-
meenschappen is daarom in de volkenkunde maar moeilijk door
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te voeren, Het standpunt, dat aile zg, moederrechielijke culturen
in historisch verband met elkaar zouden staan en een ‘cultuur-
kring’ zouden vormen — zoals W, Schmidt heeft verdedigd - is
bovendien door de cultuurhistorische richting prijsgegeven.
Voor somimige stammen, bijv. voor de Pueblo-Indianen, is een
zelfstandige ontwikkeling van het matrilineale karakier zelfs
heel waarschijnlijk.3¢

A. L. Kroeber®® beschouwt tenslotte ook het avunculokaat
functioneel als een ambivalente neiging om de matrilineale as-
pecten van een culivur weer met de patrilineale aspecten te ver-
birden, Daarom komt de vrouw bijv. bij de Trobianders (ten
noordoosten van Nieuw-Guinea) en bij de Haida (in het noord-
westen van de Ver. Staten) inwonen in de nederzetting van de
man en gaat de man na het intreden van zijn puberteit inwonen
bij de broer van zijn moeder.
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VILHET HUWELIJK

Raymond Firth* schrijft met recht : ‘In iedere menselijke samen-
leving die wetenschappelijk onderzocht is, is de gezinsorgani-
satie aangetroffen als de grond-eenheid (a basic unit), zelfs on-
der Pyzmeeén en andere buitengewoon primitieve stammen,*
Een gezin heeft als uitgangspunt en basis het huwelijk van man
eh Yrouw.

In zijn vlot geschreven boek Huweliik en huwelliksmoraal bij
vreemde vollren® merkt H, Th. Fischer op dat van een huwelijk
in het algemeen zeer moeilijk cen definitie is te geven. Dit hangt
niet alleen af van het rechisstelsel dat zich in een bepaald gebied
doet gelden, maar hangt ook samen met heel het betreffende
cultuurpatroon en niet het minst met het mensbeeld dat zich in
deze culiuur heeft gevormd. Maar in alle variérende bepalingen
die mien van het huwelijk in de maatschappelijke verhoudingen
geeft, komen toch telkens enige kenmerken terug, omdat een
huwelijksvorm nu ¢enmaal inherent is aan elk mensetijk be-
staan. We kunnen een huwelijk omschrijven als een vorm van
selksuele verhouding, verbonden met een huwelijkssluiting,
tussen man en vrouw, door de gemeenschap gesanctioneerd
(institutioneel) met het doel een blijvende sociale en economi-
sche eenheid tot stand te brengen, nl. de vorming van een gezin,
Wat de etnologen onder een gezin verstaan, hebben we in
hoofdstuk 1 al uiteengezet.

Ofschoon het huwelijk steeds een contractuele (met enige
nitwendige riten) overeenkomst is tussen man en vrouw, con-
stateren we dat het huwelijk al bij de primitiefste stammen niet
alleen een kwestie is van man en vrouw, maar ook een belang-
rijke aangelegenheid van de groep, i.c. van de sibbe, De belan-
gen van betde sibben, waartoe de huwelijkskandidaten: behoren,
worden tegen elkaar afgewogen. Bij een conflict tussen de liefde
van de jongen en het meisje enerzijds en de belangen van de sibbe
anderzijds, zal gewoonlijk de laatste instantie die meestal door
alle mannen van de groep in bescherming wordt genomen, de
sterkste Glijken te zijn,®

Toch is er bij de huwelijkskenze plaats voor een persoonlijke
voorkeur, Waarop steunt deze voorkeur? Is het de uitwendige
verschijning van de jongen of het meisje? Is het hun karakter en
welke eigenschappen spelen dan een rol? Bij de Bamboeti-
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pygmeeén (ten westen van het Albertmeer in Midden-Afrika)
blijken moed en bekwaamheid bij de jacht, elegantie bij de dans
in etk geval een grote aantrekkingskracht van de jongen op het
meisje uit te oefenen. Gewoonlijk is het de jongen die bij de lief-
desverhouding het initiatief neemt.* Maar ook de meisjes be-
schikken over eigen middelen (hun versiering, hun kleurige
docken, hun manier van lopen, hun giechelen, enz.) om de aan-
dacht van de jongens te trekken. Soms worden liefdesmedicij-
nen toegepast om de andere sekse tot toenadering te stimuleren.®
Het is opvallend hoe de huwelijkskeuze van de man soms valt
op een relatief oudere vrouw.8

Omdat we reeds het belang van de gemeenschap bij een hu-
welijkssluiting naar voren hebben gebracht, willen we eerst in-
gaan op de structuur van het huwelijk in de niet-Westerse socio-
logie, voordat we gaan spreken over de monogamieen de polyga-
mie.

A.DECONJUGALE EN DE CONSANGUINISCHE HUWELIJKS-
STRUCTUUR

Met betrekking tot het Afrikaanse huwelijk wijst A. R. Rad-
cliffe-Brown’ op de volgende aspecten:

1. Een huwelijk betekent min of meer een breuk van de bruid
met haar onmiddellijke verwanten. Voor de man is dit minder
van toepassing.

2. Een huwelijk bezorgt aan de man en zijn familie zekere
rechten over de vrouw en de kinderen die vit haar geboren wor-
den.

3. Een huwelijk is een verbond tussen twee families of ver-
wantengroepen en niet slechts een verbinding van een man en
een vrouw, Een gezin is hier dus geen gesloten eenheid. In ver-
gelijking met het Westerse gezinstype maakt men onderscheid
tussen de conjugale en consanguinische huwelijksstructuur, De
eerste Is typisch voor de Westerse cultuur, de tweede voor de
nict-Westerse beschaving.

We willen eerst het oudere consanguinische type onderzoeken.
ClL. Lévi-Strauss® meent dat het huwelijk geen privé-aangelegen-
heid kan zijn; de collectiviteit is erbij geinteresseerd en in de
niet-Westerse sociologie ook sterk erin betrokken. Wanneer
een jonge man (A) een huwelijk sluit, treedt hij in een drievou-
dige familie-relatie. In de eerste plaats handhaaft hij zijn ver-
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houding tot de familiegroep, waarin hij is geboren en opgevoed
(family of orientation). Door de huwelijkssluiting treedt hij in
relatie tot de familie van zijn vrouw (family of affinity) en tenslot-
te sticht hij zelf een nieuwe familiegroepering (family of pro-
creation). Men kan deze relaties van deze jonge man in het
volgende schema samenvatten:

FAMILY OF ORIENTATION FAMILY OF AFFINITY
6 ) S i
2 i | X
A

(8] (o]
FAMILY OF PROCREATION

Nu is het voor de niet-Westerse sociologie typerend dat de ge-
nealogische binding een overheersende invloed uitoefent. Bij
een huwelijk gaan twee verwantengroepen een huwelijksbe-
trekking aan (connubium), waaraan de twee huwelijkspartners
intermediair deelnemen: enerzijds de familiegroep van de man,
anderzijds de familiegroep van de vrouw. E. Adamson Hoebel®
formuleert het aldus: *‘Marriage constitutes en alliance between
two kin groups in which the couple concerned is merely the
most conspicious link.” Beide groepen hebben hun eigen functie,
die beantwoordt aan de dualistische wereldbeschouwing van deze
volken. Heel de natuur vertoont immers een dynamische pola-
riteit, die naar hun opvatting het heelal in evenwicht houdt, Het
is de polariteit van hemel-aarde, licht-donker, boven-onder,
rechts-links, ziel-lichaam, man-vrouw, macht-liefde enz.® De
mens verleent aan de geografische ruimte waarin hij leeft, waar-
in hij door God is geplaatst en waarin hij zijn levenstaak heeft
gevonden, een sacraal karakter. Deze polariteit, die echter te-
gelijkertijd cen wederkerige aanvulling betekent en tot een har-
monisering van contrasten moet leiden, vindt haar uitgangs-
punt in het natuurlijke milicu van de mens, maar is ook geba-
seerd op de menselijke verhoudingen zelf. Jn de huwelijksslui-
ting komt deze polariteit tot uitdrukking in de seksuele ver-
houding van de twee geslachten en de daaruit voortkomende
vruchtbaarheid, Omdat echter bij de huwelijksshiiting de fami-
liegroepering op de voorgrond staat, zal daarbij ofwel de man-
nelijke ofwel de vrouwelijke groepering beslissend zijn, d.w.z.
de verwantschapsverhoudingen die in het gezin worden doorge-
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trokken, zijn gewoonlijk unilateraal, nl. ofwel patrilineaal of-
wel matrilineaal,

Deze consanguinische huwelijksstructuur drukt ook zijn
stempel op de funcries van het gezin. De creatieve functie staat
sterk op de voorgrond, want het consanguinische type is op
de voortplanting en de uitbreiding van de groep gericht; daar-
door wordt de groep sterk, De vrouw verliest veel aan waarde
en waardering, als ze onvruchtbaar blijft, De onvruchtbaarheid
is dan ook een aanleiding in de simultane polygamie om €r een
tweede vrouw bij te nemen.

In de consanguinische huwelijksstructuur blijft men ook in
het huwelijk behoren tot zijn eigen verwantengroep; daar vindt
men bij alle moeilijkheden in het gezin, bij geboorte, zickte of
sterfgevallen of andere tegenslag een ruggesteun.!* Als de man
overleden is, wordt de vrouw weer daarin opgenocmen, omdat
ze anders in een haar vreemde ompgeving zou moeten blijvern.
Maar het consanguinisch karakter werkt ook door op het nage-
slacht. Wanneer vader of moeder door ouderdom of ziekte
hulpbehoevend wordt, is het vanzelfsprekend dat de kinderen
zorg dragen voor hun ouders, Bejaardenzorg die door de staat
wordt overgenomen, is hier overbodig, Zelfs de doden treden
niet uit deze bloedverwantengroep; ze blijven er deel van uit-
maken en hun invloed is er wellicht nog groter dan tijdens hun
leven; ze worden van alle belangrijke gebeurtenissen op de hoog-
te gebracht en bij beslissende momenten wordt hun hulp inge-
roepen, Omgekeerd acht men zich verplicht cok de doden te
blijven gedenken.'* In deze consanguinische groep worden de
tradities gehandhaafd; ze vormen een morele sanctionering
op de gedragingen van de leden, vooral op de verhounding van
man tot vrouw, De verwantengroep geeft verder een economi-
sche steun aan het gezin, want noch het eigendom van de grond
en het vee noch het vruchigebruik ervan is individueel ; familie-
leden kunnen er steeds aansprask op maken. De jonge vrouw
wordt vanzelfsprekend in de huishouding en bij de eerste zwan-
gerschap door haar moeder bijgestaan. Deze gemeenschaps-
factor vindt ook dikwijls in ecologisch opzicht zijn neerslag,
doordat het jonge paar kortere of langere tijd gaat inwonen in
de nederzetting van de ouders van de man of de vrouw (patri-
of matrilokaat).

Het consanguinische type heeft natuurkjk ook zijn schaduw-
ziide, In godsdienstig opzicht heeft de man immers cen andere
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vooroudercultus dan zijn vrouw. In maatschappelitk opzicht
blijft ook na de huwelijksshiting de sibbe- of clan-gemeenschap
een grote invloed uitoefenen in het gezin. Het sibbe-hoofd heeft
een woord mee te spreken bij het uithuwelijken van de meisjes.
De broer van de moeder mengt zich in de opvoeding van haar
kinderen. De vrouw zal gemakkelijk bij onenigheid met haar
man bescherming bij haar familie zoeken. In het zogenaamde
matrilineaat zijn de bronnen voor het levensonderhoud (nl.
de grond) in handen van de vrouw en haar familie; zij heeft de
zorg voor het levensonderhoud van haar man en haar kinderen,
Als deze mensen echter in contact komen met de Westerse eco-
nomie, dic minder op de consumptie is gericht en meer op de
export, zal ook de man agrarische producten gaan telen om door
de verkoop ervan geld te verdienen. Hij zal met dit geld ook wel
enigszins bijdragen voor de huishouding (bijv. kleren kopen
voor zijn vrouw), maar zelden zal dit geld aan zijn vrouw ter
beschikking gesteld worden ; dit leidt tot desintegratieverschijn-
selen binnen het gezinsleven.

De nadruk die bij het consanguinische type op de verwanten-
groep van de man of de vrouw valt, geeft beide huwelijkspari-
ners wel gen economische en morele steun, maar maakt hen ook
sterk afhankelijk en remt bij hen de ontwikkeling van de per-
soonlijkheid,

In de Westerse cultuur heefi zich echter de conjugale huwe-
lijksstructuur ontwikkeld en deze heeft het consanguinische
type verdrongen, Aanleiding hiertoe was allereerst de nadruk,
die sinds de renaissance op de persoonlijkheidsvorming werd
gelegd; verder de invloed van de Kerk, die alleen het conjugale
type als overeenkomstig het natuurrecht beschonwde ; tenslotte
de sociaal-economische struciuurverandering van de laatste
ecuwen (o0.a. de verstedelijking), die de toename van het con-
jugale type bevorderde.

De huwelijksverhouding wordt hier niet door de gemeen-
schap, maar alleen door de beide huwelijkspartners bepaald. De
christelijke moraal heeft het conjugale type tot algemene notm
verheven, want zij beschouwt het huwelijk als een in wezen per-
soonlijke liefdevolle toenadering en vereniging van een man en
een vrouw in een institutionele gemeenschappelijkheid, waarbij
de seksucle beleving en de voortplanting de witdrukking en de
voltooiing van deze gemeenschap zijn, Het is een persoonsge-
meenschap en de persoonlijke belangen van de partners staan
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op de voorgrond.'® De familiegroepering heeft enerziids geen
medezeggingsschap in het huwelijk, maar geeft anderzijds ook
weinig morele en economische steun, Ook de kinderen worden
reeds vroeg in economisch opzicht van de ouders onafhankelijk,
wat biiv. in het betalen van kostgeld aan de ouders tot uitdruk-
king wordt gebracht. Voor zieken en ouden van dagen is in het
gezin gewoonlijk geen plaats meer; ze worden door de sociale
voorzieningen van de staat onderhouden en zo mogelijk in zie-
kenhuizen en bejaardentehuizen ondergebracht. Daardoor ver-
liest men gemakkelijk het verband met de traditie: eik jong paar
bepaalt zelf zijn levensvormen en later ook naar eigen inzicht en
niet volgens de overlevering het gedragspatroon in religieus,
zedelijk en economisch opzicht van hun kinderen. De gemeen-
schap zal de stabiliteit van het huwelijk wel sanctioneren, maar
de liefde is toch de primaire binding en het voornaamste motief,
Men heeft wel eens de opmerking gemaakt: bij het conjugale
type trouwen de mensen elkaar, omdat ze elkaar liethebben; bij
het consanguinische type hebben ze elkaar lief, omdat ze ge-
trouwd zijn! De persoonlijke belangstelling van de twee huwe-
lijkspartners is bij het conjugale type sterk gericht op de scksucle
beleving, sterker dan op de voortplanting. Jagues Binet's -
schrijft: ‘In de psychologic van de Westerse mens evenals in zijn
vastgelegde omgangsvormen en zijn literatuur is de voortplan-
ting noch het enige noch het voornaamste doel van het huwelijk’,
Hoezeer in het Westen bi) de toenadering van de sexen de seksu-
ele drang op de voorgrond staat, wordt hier in de gewoonten
van ¢en verkering publiek voldoende gemanifesteerd (de vrij-
partijtjes!) en wie hieremtrent nog enige twijfel koestert, kan
_zich laten overtuigen door de reclame-biljetten van de biosco-
pen. Bij het consanguinische type wordt in dit opzicht een veel
grotere reserve in acht genomen.

Men kan moeilijk beweren dat het conjugale type op zich-
zelf naturwettelijk of zelfs christeliik is. De tekst van Gen. 2: 14,
die door Christus in Mt. 19:5 wordt geciteerd en soms als be-
wijs voor het conjugale karakter van het christelijk huwelijk
wordt aangehaald, is, dunkt mij, niet normatief, maar alleen
een vaststelling van de feiten: God heeft de mens als man en
vrouw geschapen en daarom verlaat de man zijn ouders en
sluit hij zich aan bij zijn vrouw; hij bouwt hietvoor zijn cigen
hut of betrekt zijn eigen tent en ze worden beiden één lichaam.
Als het conjugale iype niet wezenlijk met de natuurwet en de
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christelijke moraal is verbonden, maar in feite een Wesrers ken-
merk is, dan wordt dit beginsel zeer belangrijk, als de missio-
nerende Kerk bij haar uvitbreiding onder de niet-Westerse vol-
ken de structuur van het consanguinische type aantreft, Wan-
neer zij immers de sociale structuur van de autochtone gemeen-
schap naar Westerse opvatting tracht om te buigen onder het
motto van een christelijke moraal, veroorzaakt ze een diepin-
grijpende desintegratie van het gemeenschapsleven en speciaal
van de huwelijksverhoudingen. Een afwijzende houding van de
missionarissen ¢n de zendelingen ten opzichte van de consan-
guinische huwelijksvorm komt niet zelden voor, omdat ze bij
hun opleiding in de moraaltheologie alleen het conjugale type
als het enig christelijk ideaal en als de enige norm hebben leren
beschouwen. Ze hebben deze opvattingen ook reeds bij hun
jonge christenen erin gehamerd. In hoofdstuk 11zijn we uitvoerig
op de voor- en nadelen van het consanguinisch karakter van de
schriftloze volken ingegaan; we mogen hier volstaan met daar-
naar te verwijzen.

Wel willen we de kwestie bespreken: is er bij de consanguini-
sche huwelijksstructour nog van een vrije huwelijkskeuze sprake?

Laten we beginnen met een voorbeeld wit een typisch matrili-
neale cultuur, nl. die van de Bafiote en de Asolonge rond de
Congo-monding, waar het consanguinische gezinsiype nog
volledig van kracht is. P. J. Vissers, die met veel begrip bun hu-
welijksstructuur beschrijft®s, zegt dat bij deze stammen elk
meisje er erg naar verlangt om uitgehuwelijkt te worden. Dan
kan ze door haar vruchtbaarheid haar clan witbreiden, want de
pitbreiding van deze matrilineale gemeenschap is haar ideaal.
‘De verloofden blijven voor altijd op de eerste plaats tot de
tespectievelijke clans behoren; pas op de tweede plaats denken
Ze eraan samen een nieuwe eenheid te vormen.”* Het meisje
heeft van jongsaf het besef meegekregen dat de moeder belang-
rijker is voor de clan dan de vader. Zij kent immers de oplossing
van het raadsel: “Wie lijkt de voornaamste, de zon of de maan?
De zon. Toch is de maan de voornaamste, want deze heeft kin-
deren: de sterren!’ Ze vertronwt erop dat het clanhoofd haar
de “ware Jacob' zal bezorgen en als dit is gebeurd, geeft ze hem,
als de verwekker van haat kinderen, ook haar volledige liefde.
Maar in de omigang van de verloofden wordt de seksualiteit te-
ruggedrongen, want ‘de vooroudercultus eist de ongeschonden-
keid van de meisjes op straffe van onvruchibaarheid van de bo-
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dem (geen regen) en van de vrouwen van de clan. Daar het
grootsie gevaar van schending de verloofde is, heeft het meisje
vanaf de dag van haar verloving (wanneer de cerste palmwijn
door de jongen aan haar familie is aangeboden) vele taboes
in acht te nemen, 0.a.:

1. zij mag nooit meer zijn naam over haar lippen laten komen,
noch woorden die daarop lijken;

2. zij mag nooit meer in de buurt van zijn hut komen;

3. zij mag nooit praten, wanneer hij in de nabijheid is;

4, wanneer zij zijn nabijheid al niet helemaal kan ontvluchten
{bij dans of clan-retinie), dan moet ze zich toch zo zwaar sluie-
ren dat hij haar gelaat piet kan zien.'? De consanguinische hu-
welijksstrucivur dooft hier de liefde niet, maar de uitingervan is
zo geheel anders dan bij het conjugale type zoals we dit hierbo-
ven hebben beschreven, P. Vissers®® schrijft: ‘Wij vinden het
“natuurlijk™ dat twee die van elkaar houden, zo dicht mogelifk
bij elkaar gaan zitten, diep in elkaars ogen kijken, graag elkaars
handen vasthouden, enz. Bij deze twee starmmen zouden deze
manieren voor grotheden worden aangezien en zou een intense
blik of een verliefde aanraking ecn ontluikende liefde juist kun-
nen smoren, {(Daarom worden de blanken ook veelal aangezien
voor bruten!), De meisjes hier zijn niet preuts. Het dansen
eindigt nogal eens in “nalopertje spelen”, waarbij de jongens de
viuchtende meisjes achterna lopen, neergooien en kietelen.
Deoch als haar “jongen” of haar verloofde dat bij haar zou doen,
dan zou een meisje zich zwaar beledigd voelen en dan zou het
meteen “uit” zijn. Zou een meisje haar jongen openlijk aanki}-
ken, dan beschouwt hij haar als een “jongensgek’ en maakt het
waarschijnlijk nit, Moet het niet vanzelfsprekend zijn, dat het
christendom zich in deze hoogzedelijke opvattingen tracht te
integreren in plaats van het Westerse conjugale type aan deze
stammen op fe dringen?

Het inheemse gewoonterecht op consanguinische grondslag
zoals men dit bijv. in Afrika en eveneens in vele andere niet-
Westerse cultuurgebieden aantreft, geeft zonder twijfel aan de
gemeenschap, nl. aan het sibbe- of clanhoofd en vooral aan de
familiehoofden van de zijde van het meisje, een grote invloed bij
de keuze van de huwelijkspartner. Er komen zelfs gevallen voor,
waarin de bruid reeds véor haar geboorte aan een bepaalde man
wordt toegezegd, Bij de Wandamba (Tanganjika) vertelden
oudere mannen mij, dat bij hen vroeger wel een kinderhuwelijk
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voorkwam. Fenman beloofde aan een vriend, die een jongen van
minstens 12 jaar had en aan wiens familie hij graag een meisje
uithuwelijkte, soms een van zijn meisjes kort na de geboorte en
soms zelfs al voor de geboorte. Deze belofte werd aldus uitge-
sproken: is het een meisje dat geboren wordt, dan zal het zijn
vrouw worden; is het een jongen, dan zal hij zijn vriend zijn
(dit was dikwijls in homoseksuele zin bedoeld). Was het inder-
daad een meisje dat geboren werd, dan deed de vader van de
jongen, de toekomstige huwelijkspartner, enige stenen in een
bundel van gras en bracht deze aan de vader van het meisje,
Deze hing de bundel aan de voordeur, opdat ieder zou kunnen
zien dat zijn dochter al ten huwelijk beloofd was. Werd het meis-
je groter, dan bracht de moeder van de jongen aan die van het
meisje kleine geschenken (een kip, een ei, enz.). De vaders ble-
ven er verder buiten. Het meisje moest dan later met de jongen
frouwen, Dit zijn echter vitzonderingsgevallen.

Men moet de vraag zo stellen: wordt bij een huwelijk met de
vrije keuze van de zijde van het meisje prak tisch rekening gehou-
den en komt een afgedwongen huwelijksslhuiting veelvul/dig voor?
De Franse socicloog Jaques Binet?® heeft deze vraag aldus be-
antwoord: ‘Ongetwijfeld is de familiale interventic evident,
Maar in de meeste gevallen geeft de vrouw uitdrukking aan haar
opvatting of doordat ze geschenken of diensten aanvaardt of
doordat ze het geschenk dat ze van haar vrijer ontvangt, aan haar
vader doorgeeft of doordat ze met hem samen drinkt. Haar be-
slissing zal ze nooit uitdrukken in een publick jawoord, omdat
de Afrikanen het als ongepast beschouwen met hun gevoelens of
hun toestemming zo tekoop te lopen. Er worden verschillende
symbolen gebruikt om deze tot vitdrukking te brengen. Klaar-
blijkelijk heeft niet de vrouw het initiatief in de huwelijkskeuze,
maar zij beschikt over het recht om de man die haar familie
haar heeft tocgewezen, {e aanvaarden of te weigeren.” Wanneer
op het meisje dwang wordt uitgeoefend, heeft ze bij vele stam-
men het recht om met de bruidegom die ze zelf verkiest, te
viuchten. Jaques Binet noemt verschillende stammen op, waar
dit gebruik bestaat en verklaart: ‘Le public y voit généralement
une modalité moins réguliére mais admissible du mariage.’®

Van de Gisoe, een Bantoe-stam ca. 80 kilometer ten noorden
van het Victoria-meer, vertelt Jean La Fontaine®! dat de vader
de bruidegom kiest voor zijn dochter, maar deze kan weigeren
als hij haar niet bevalt. Wel zal ze zich nit kinderlijke volgzaam-
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heid gemakkelijk bij zijn keuze neerleggen.?® Op vitwendige ver-
. schijnselen mag men niet te sterk afgaan bij de beoordeling van
dwang of instemming. Bij enige stammen, bijv. de inwoners van
de Andamanen en de Pygmeeén in Midden-Afrika, weent het
meisje of verbergt ze haar gelaat, wanneer de jongen haar ten
huwelijk vraagt of zij gaat zelfs op de viucht in het bos. Maar dit
is geen bewijs dat ze gedwongen wordt; het is enkel cen formele
verlegenheid. Door haar vlucht kan ze onder bepaalde omstan-
digheden zelfs haar vrijheid demonstreren, als ze namelijk na
korter of langer zoeken zich ‘laat’ vinden. Men mag dus dit ver-
schijnsel niet als een overblijfsel van een vroeger bestaand *roof-
huwelijk> beschouwen.

Missionarissen en zendelingen menen vaak te gemakkelijk
dat de vrije huwelijkskeuze alleen door de in het Westen gebrui-
kelijke conjugale huwelifksstructuur gewaarborgd zou zijn;
ook bij het consanguinische type is deze niet uitgesloten. Van-
zelfsprekend is bij een bepaalde maatschappelijke situatie de
vrije huwelijkskeuze beperkt. Maar is dit niet eveneens het ge-
val bij vele huwelijken in het Westen, die volgens ‘staat en
stand’ gesloten dienen te worden? Welke mocilijkheden zijn er
in Engeland niet gerezen, toen een dochter uit het koningshuis
hierop een uitzondering wilde maken? Een prinses is nu eenmaal
niet vrij om met een burgerman te trouwen. Bovendien kan men
zich vrijwillig schikken naar bestaande gewoonten van zijin
land, zodat door deze vrijwilligheid de vereiste instemming niet
wordt aangetast,

Er zijn echter meerdere culturen waarin men duidelijke aan-
wijzigingen vindt voor een dubbele consensus, waarop eveneens
de zojuist genoemde Jaques Binet attendeert, nl. een consensus
van de zijde van de gemeenschap, van de sibbe of de clan, en een
van de zijde van de huwelijkspartoers, De instermming van beide
sibben of clans wordt gemanifesteerd in het aanbod van de
bruidsprijs van de kant van de bruidnemende groep en in de aan-
vaarding van de bruidsprijs van de kant van de bruidgevende
groep. Daarin bestaat het publickrechtelijke aspect van de hu-
welijkssluiting. Deze consensus mag niet ontbreken, want ze
geeft aan het huwelijk de vereisie stabiliteit met betrekking tot
de eenheid en de onverbreekbaarheid, Bovendien geven beide
verwantengroepen daardoor de waarborg, dat de man zijn vrouw
goed zal behandelen en dat de vrouw goed voor haar man en
de kinderen zal zorgen. Maar door bepaalde riten en hande-

143



lingen zullen ook de huwelijkspartners hun consensus voor hun
huwelijk openbaren. Het druist echter in tegen de mentaliteit
van deze mensen — en vooral van het rmeisje — om publick en
hardop (zodat minstens de getuigen het kunnen horen) hun
jawoord in de kerk uit te spreken! Men zou dit kunnen vervan-
gen door een symbolische handeling, bijv. doordat men weder-
kerig de ring aan de vinger steekt,

P. Alf. Schiifer® beschrijft op leerzame wijze hoe bij de Chim-
boe in Australisch Nieuw-Guinea beide huwelijkspartners hun
consensus voor een huwelifk te kennen geven, Na het huwelijks-
contract van beide sibben gaat de bruid wonen in het huis van
haar toekomstige schoonouders, dus in het huis van de jongen
en wel voor meerdere maanden, Fen seksuele omgang is in
deze tijd tussen beide jonge mensen niet geoorloofd en zou ecn
vergrijp tegen de publieke zedelijkheid betekenen, Het is al-
leen een tijd van persoonlijke toenadering en experiment: de
jongen kan nu van dichtbij zien hoe het meisje en zijn toekomsti-
ge vrouw voor ¢en huishouding weet te zorgen en ook voor zijn
tuin en de varkens, Het meisje kan van haar kant in deze tijid
vaststellen of haar jongen haar trouw blijft, niet te opvliegend
en arbeidzaam is. Wil de jongen werkelijk het meisje tot vrouw
hebben, dan zal hij op zekere dag een begin maken met de bouw
van een eigen woning. Het meisje ziet dat natuurlijk en als ze
daartegen geen bezwaren uit, geeft ze duidelijk haar instemming
te kennen. Bovendien als de jongen haar bevalt en zij graag
met hem wil trouwen, zal ze langzamerhand haar versierselen
afleggen, ten teken dat ze geen andere jongens meer wil aantrek-
ken. Zo komt duidelijk de wederzijdse consensus bij beide hu-
welijkspartners tot witdrukking. Dan pas zal de missionaris hen
beiden tot een kerkelijke huwelijkssluiting toelaten.

Het is wel duideljjk dat de omstandigheden niet overal zo
gunstig zijn als bij deze stam, omdat bij een huwelijksshiting
de familie vooral op het meisje een te sterke aandrang nitoefent.
Daarom is het aan te bevelen dat de missionaris of de zendeling
bij de voorbereiding op het huwelijk de persoonlijke verant-
woordelijkheid in de keuze benadrukt en in het huwelijk zelf de
ouderlijke rechten. Maar hiertoe is het niet nodig dat men de
consanguinische huwelijksstructuur onderdrukt. Is het natuux-
rechielijk vercist of is het typisch Westers dat in onze christe-
lifke maatschappijleer het persoonsbeginsel voorop staat? Be-
hoort niet veel meer de familie tot de grondbeginselen van de
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christelijke gemeenschapsleer? Een gezonde maatschappij-or-
dening kan zich immers ook op de familie opbouwen. In de niet-
Westerse sociologie kan ook vanuit economisch standpunt de
gemeenschap institutioneel de familiegroepering niet missen
en mag zij deze dus niet uitschakelen.?

B. HET MONOGAME HUWELIJK

Monogamie is afgeleid van het Griekse woord monos (alleen)
en gamein (huwen); polygamie, het tegenovergestelde begrip,
staat in verband met het Grickse woord poly (veel). Polygamic
kan voorkomen in de vorm van polygynie (van hef Griekse
woord gyné: vrouw) en in de vorm van polyandrie (het Griekse
woord anér betekent man),

Monogamie bestaat in een institutionele {wettig erkende)
seksoele verhouding met huwelijkssluiting tussen één man en
één vrouw.

Men heeft de monogamie bij vele primitieve stamimen gecon-
stateerd, 0.a, bij de inwoners van de Andamanen, bij de Semang
en Senoi op Malakka, bif de Wedda’s op Ceylon, de Toala op
Celebes, bij de meeste Negrito’s op de Philippiinen®s, bij de oud-
ste stammen van Zuid-Amerika, de stammen van de Gran
Chaco, enz.

Aanvankelijk meende men, vooral W, Schmidt, dat bij de
stammen met de zg. grondculinur de monogamie een absolunt
karakter droeg; naderhand bleek ze slechts refarief en alleen
overheersend te zijn, P. Schebesta schrijft bijv. van de Bamboeti,
dat de vrouwelijke sibbe verplicht is, als de vrouw kinderloos is
gebleven, aan de teleurgestelde man een tweede vrouw te bezor-
gen. Volgens de berekeningen van Schebesta zijn de Bamboeti
voor 6%, polygaam en in de randgebieden zelfs voor 10%. Aldus
draagt hier de monogamie geen opvallend karakter, Uit de
laatste nauwkeurige volkstelling in Indonesié (dic van 1930)
blijkt anderziids dat de Javaanse bevolking slechis 5% polyga-
mie vertoont. Dit is des te meer typerend, omdat men hier de
landbouw beoefent en daardoor de vrouw onwillekeurig meer
als arbeidskracht getaxeerd wordt en omdat dit land bovendien
door de islam beinvloed is, die immers vier vrouwen togstaat.

Hoe is de monogamie bij de schriftloze volken te verklaren?
Ongetwijfeld speelt bij de monogamie de evenwichtsbalans van
het aantal vrouwen ten opzichte van het aantal mannen bij de
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mensheid een rol. Er is nergens een dusdanig vrouwenoverschot
dat elke man twee vrouwen zou kunnen nemen,® Het is niet
zonder meer duidelijk dat de stammen met een overheersend
monogaam huwelijk handelen uit beginsel. De monogamie is
eng verbonden met de bestaande maatschappelijke verhoudin-
gen. Th, Crul®*® verklaart het verschijnsel alleen uit het sociale
milieu van de primitiefste volken, Dit bestaat uit een kleinere
lokale groepering, waarvan de leden verwanten van elkaar zijn,
BHun neiging tot voortplanting wordt in de monogame huwe-
lijksvorm voldaan en dit sociale milieu biedt hun geen motieven
om tot de polygame vorm over te gaan.

Integendeel: de sociaal-economische situatie verhindert bij
hen de polygamie. Er bestaat onder hun sibben een symmetrische
hawelijksbetrekking. Het huwelijk is een contract tussen twee
sibben en heeft een sterk economische inslag. Terwijl de omwo-
nende negerstammen bij hun asymmetrisch huwelijk de bruids-
prijs praktiseren, kennen de Pygmeeén slechts het ruilhunwelijk ®*
Voor de instandhouding van de sibbe vervult het vrouwelijk
geslacht wel een voorname rol, maar deze stammen beschikken
niet over vee of ijzerwaren zoals de omwonende negers om met
deze waardegoederen als bruidsprijs zich meerdere vrouwen te
verschaffen. Evenmin ontvangen ze deze waardegoederen als
bruidsprijs voor hun uitgehuwelijkte dochters, want dan zou-
den hun zonen althans met deze ontvangen goederen zich te ge-
legener tijd vrouwen kunnen verwerven, De symmetrische hu-
welijksbetrekking (het ruilhuwelijk) is dus een typisch maat-
schappelijk verschijnsel van het primitieve stadium van verza-
melen en jagen. Bij de ruil wordt niet alleen de arbeidskracht,
maar ook de vruchibaarheid van de vrouw getaxeerd. Blijft een
van de twee factoren beneden de verwachting, dan most dit
tekort gewoonlijk gecompenseerd worden.

De ruil behoeft echter niet gelijktijdig te gebeuren. Wanneer
een jongen uit e2n bepaalde sibbe ecen meisje gekregen heeft vit
een andere sibbe, is de eerste sibbe verplicht een meisje af te
staan, als er orm haar een vrijer komt uit de laatste sibbe. Ook
bliift een sibbe niet met dezelfde sibbe in ruilverkeer; men kan
van sibbe wisselen. De betreffende geruilde vrouwen hebben
verplichtingen tegenover clkaar en tegenover de sibben, waarin
ze door hun huwelijk zijn opgenomen, Eveneens gaan de betref-
fende sibben de verptichting aan de ontvangen vrouwen goed
te behandelen. Komt hierin de vrouw of de sibbe tekort en komt
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het tot een scheiding, dan wordt ook het andere huwelijk on-
geldig verklaard.®® Zelfs wanneer een jongere vrouw sterft, moet
haar oorspronkelijke sibbe hiervoor geschenken of ¢en plaats-
vervangster geven. Maar voor dezelfde jongen kan er natuurlijk
maar één ruilhawelijk plaats vinden om de andere mannelijke
feden van de sibbe niet tekort te doen. Zo verhindert dus het
ruilhuwelijk de polygamie, maar het versterkt de huwelijksband
en garandeert de goede behandeling van de vrouw.®

Bovendien wordt de polygamie ook nog bemoeilijkt door het
feit dat meerdere Pygmeeén-vrouwen aan negers worden uitge-
huwelijkt. Dit gebeurt wel onder voorwaarde van een bruids-
prijs; de sibbe van de vrouw ontvangt hiervoor bijv. het recht
om van de bananenplanting van de neger gebruik {e mogen ma-
ken. De Pygmeeén-mannen echter trouwen nooit met neger-
vrouwen en er komen hiervoor dus geen vrouwen terug, De
yvrouwen van de Pygmeeén zijn door de negers gewild vanwege
hun grotere vruchtbaarheid.

Alleen als een sibbe op deze wijze een tekori aan vrouwen
krijgt, zijn ze wel gedwongen door een bruidsprijs een vrouw
te verwerven. Dan wordt echter veelal het dienhuwelijk geprak-
tiseerd, De jongen gaat enige tijd in de sibbe van zijn toeckom-
stige schoonouders werken; zijn jachtbuit behoort dan aan
deze schoonouders. Daarna krijgt hij zijn bruid mee.

Hun monogamie staat dus in verband met het ruithuwelijk
en het ruilhuwelijk staat in verband met hun economische ar-
moede. Toch kan men niet beweren dat hun monogammie alleen
een kwestie van armoede is; ze is verweven met heel het maat-
schappeliik patroon. Voor de landbouw hebben ze geen vrouwe-
lijke krachten nodig. *“Voor de neger is de viouw de arbeidster
op de velden, die gewassen kan planten, welke voor baar geld
verkocht kunnen worden... Voor de Pygmeeén is dit systeem
(van de bruidsprijs) onuitvoerbaar. Voor hen is de viouw meer
dan een geldproducerend voorwerp. Zij is een onmisbare part-
ner in de economie, Zonder een vrouw kan een man niet op
jacht gaan, Hij heeft geen haardvuur; hij heeft niemand om zijn
huis te bouwen, vruchten en groenten te verzamelen en deze
voor hem te koken. Als een groep dus een vrouw verliest, moet
Z& er een vrouw voor terugkrijgen.”® Elk gezin woont in een
kamp in een aparte hut; de grotere jongens en meisjes slapen in
afzonderlijke hutten; 4-12 gezinnen vormen een nederzetting.
De verwantschapsstructuur is patrilineaal; de leden van &n
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nederzetting behoren tot dezelfde sibbe; de ingetrouwde vrou-
wen echter niet. Het zou rivaliteit opwekken, wanneer in de
kleine Tuimte van het kamp een man meerdere vrouwen zou
hebben.

Ook de lactatie-periode van de vrouw die bij de negers de
polygamie in de hand werkt, speelt bij de Pygmeeén geen bij-
zondere rol.3® De Pygmeeén kennen in hun bestuutrsvorm alleen
een sibbe-hoofd dat een primus inter pares (een eerste onder
zijn gelijken) is, maar nog niet het systeem van opperhoofden,
Daarom komt bij hen ook de prestigekwestie die bij de negers
de grote polygamie bevordert, nog niet in aanmerking,

Kunnen we n, daar het immers geen kwestie van beginse!
blijkt te zijn, vanuit etnologische standpunt een conclusie trek-
ken omtrent de ouderdom van het verschijnsel van de monoga-
mie? We kunnen hieromtrent alleen het volgende opmerken.
Omdat de monogamie, zoals we zagen, zo geheel met de primi-
tiefste vorm van economie, nl. met die van verzamelen en jagen,
is verbonden, draagt ze de kentekenen van grote oorspronke-
heid. Zo lang deze vorin van economie in de mensheidsgeschie-
denis bestond (en dit is tot het einde van het mesolithicom), is
de polygamie sociaal-economisch niet denkbaar. De monoga-
mie in de oudste fase van de mensheid wordt bovendien beves-
tigd door de mythologie, waarin steeds van één mensenpaar
gesproken wordt, nl, van één stamvader en één stammoeder,

Terwijl in het gezin de belangstelling van de man meer uit-
gaat naar de sibbe, gaat die van de vrouw meer uvit naar haar
gezin, want z¢ komt uit een vreemde sibbe. Bij het monogame
howelijk ontstaat er tussen man en vrouw over het algemeen
een goede arbeidsverdeling, De vrouw is nog niet de arbeids-
kracht die ze bij de agrarische culturen betekent. De man zorgt
voor de jacht en het zwaardere werk. De vrouw daarentegen
zorgt voor de vegetarische voeding, de huishouding en de op-
voeding van de kinderen. Evenals de mannen van de sibbe ge-
zamenlijk de jacht becefenen, zo gaan de vrouwen van dezelfde
nederzetting, soms vergezeld van hun kinderen, 's morgens sa-
men op zoek naar planten, knollen enz, Ofschoon de Bamboeti-
pygmeeén goede jagers zijn, zijn ze toch grotendeels (voor ca.
70%) op plantaardige voeding aangewezen. Voor een gedeelte
betrekken ze deze tegenwoordig van de omwonende negerbe-
volking, Wanneer de Alakaleef op de Vuurlanden op visvangst
gaan, roeit de vrouw en de man zit met zijn speer in de hand aan
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de boeg van de boot.%®

D¢ echtbreuk wordt vooral in het monogame huwelijjk als
een zware misdaad aangerekend en zwaarder als de vrouw dit
delict begaat.® Kan men echter deze grotere vrijheid van de
man wel als een privilege taxeren? Blijkt uit de zwaardere aan-
rekening van dit delict voor de vrouw niet juist een hogere waar-
dering voor haar huwelijkstrouw? Corruptio optimi: pessima!’

De echischeiding komt bij de schriftloze volken over het alge-
meen zeker zo veelvuldig voor als in het Westen, Van sommige
stammen berichten de onderzoekers dat ze de echtscheiding
niet of nauweliiks praktiseren,®” maar bij andere stammen is ze
zeer frequent. In een publikatie®® constateren Hobhouse, Whee-
ler en Ginsberg, dat van de 271 stammen slechis 4%, de echtschei-
ding verbood, 24%, deze toesiond voor speciale gevallen en 72%,
deze veroorloofde bij wederzijdse toestenmming en bij dishar-
monie, Men kan niet zonder meer beweren dat de man in dit op-
zicht steeds meer rechten heeft dan de vrouw. Bij een onderzoek
bij 40 culturen stelde P, G, Murdock® vast dat er bij 75%; geen
merkbaar verschil bestond tussen man en vrouw, wat het recht
tot echtscheiding betrof. Hij schrijft: ‘De stereotype bewering
van de onderdrukte inheemse vrouwen blijki een complete
mythe te zijn. Is de echtscheiding voor de vrouw moeilijker zo-
als bij de Aroenta in Australié of de Baganda in QOcganda, dan
zal de vrouw in heel het maatschappelijk leven van de staim een
lagere positie innemen.*® Dit hangt samen met de sociale ver-
houdingen. Bij patrilineaat heeft de man meestal meer rechten
als de vrouw. Bij de matrilineale en matrilokale Hopi en Zoeni
in het zuidwesten van de Ver. Staten, waar de vrouw de bezit-
ster van de woning is, kan deze al van haar man scheiden door-
dat zijn gereedschappen, als hij thuis komt, door zijn vrouw aan
dedeurzijn gezet.** Bij de Pygmeeén in Midden-Afrika kent men
verschillende redenen voor echtscheiding, Voor de man geldt
als zodanig: ontrouw van de vrouw, onvruchtbaarheid en ver-
regaand egoisme. Voor de yrouw is een reden tot echischeiding
bijv. slechie behandeling en verwaarlozing.**

We hebben hier bij voorkeur de monogamie bij de primitief-
ste stammen besproken. Ook bij de andere stammen overheerst
wel de monogamie ; maar hier is dit zeker geen kwestie van be-
ginsel, maar een zuiver maatschappelijk verschijnsel. !
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C.HETPOLYGAME HUWELIIK

Tegenover de enkelvoudige seksuele verhouding, nl. die van
één man jegens één veouw in de monogamie, heeft men de meer-
voudige seksuele verhouding van één man (of van één vrouw)
met meerdere vrouwen (of meerdere mannen). Gebeurt dit in
een institutionele, dus wettelijk erkende, vorm die bovendien
wordt voorafgegaan door een huwelijkssiuiting, dan spreekt
men van polygamie. Is het wel een institutionele vorm, maar
zonder huwelijkssluiting dan kan men dit verschijnsel met H,
Th. Fischer*® beter polykoitie noemen; de term is afgeleid van
het Griekse woord koité: bed.

Tenslotte treft men nog een seksuele verhouding van een man
met meerdere vrouwen die noch institutioneel noch dooreenhu-
welijkssluiting voorafgegaan wordt. Men zou dan bij mannen van
concubinaat en bij vrouwen van prostitutie kunnen spreken.

1. Polygamie in strikte zin

Soorten. De eerstgencemde vorm zullen we hier polygamie in
strikte zin noemen in tegenstelling tot de polykoitie, want het
verschijnsel dat bijv. cen Arabisch vorst een hele harem met
viouwen heeft, noemt men ook wel polygamie. Voor de litera-
tour verwijs ik naar het boek van H. Th. Fischer, Huwelifk en
fuwelifksmoraal bif vreemde volkent®

MNaargelang een man met meerdere vrouwen of ¢en vrouw
met meerdere mannen een huwelijk sluit, spreekt men van
polygynie of polyandrie.

Bij de polygamie kan men nog onderscheiden de successieve
en de simultane polygamie, naargelang een man achiereenvol-
gens met meerdere vrouwen is getrouwd, nadat er telkens een
echtscheiding heeft plaats gehad®®, ofwel tegelijk met meerdere
vrouwenis getrouwd, Gewoonlijk verstaat men onder polygamie
alleen het laatste verschiinsel.

Tenslotte spreekt men nog van cen kleine (met enige vrou-
wen) en van een grote polygamie {(met vele vrouwen). Een ty-
pisch voorbeeld van het laatste verschijnsel geven sommige
Afrikaanse heersers. ‘Het is een feit dat sommigen een leger
van vrouwen bezaten; Schweinfurth zag de “koning” van de
Mangbetoe dansen voor zijn tachtig vrouwen ; in 1893 had Pania-
Moetambo, een Basonge-heerser, 400 vrouwen en ecn andere
Basonge-koning, de bekende Loepoengoe, had er zeven tot
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acht honderd; de koning van Asjanti had officiee! al de vrouwe-
lijke “soldaten” van zijn ljfwacht, de zg. “Amazonen van
Asjanti”, tot vrouw, Maar deze toestanden zijn slechts op
de spits gedreven vitzonderingen; bij de stammen die de poly-
gamie huldigen, vindt men betrekkelijk vaak twee, drie viouwen
voor hem die ze kan bekostigen, maar per slot van rekening is
ook daar monogamie eerder de regel.’+?

Een polygaam gezin, bestaande uit één vader met meerdere
vrouwen (hetzij tegelijk of na elkaar) met hun Kinderen, noemt
men in de culturele antropologie wel een compound fomily.
Vanzelfsprekend wordt zo ook een gezin genoemd, waarvan
de moeder een tweede man genomen heeft. In het eersic geval
zijner in het gezin kinderen van meerdere moeders; in het tweede
geval kinderen van meerdere vaders.

Alsineen stam polygamie wordt aangetroffen, wordt ze voor-
al gevonden in een systeem dat een hiérarchische ordening kent,
nl. bij de hoofden, de rijken en de oudere mannen. Het zou
trouwens onmogelijk zijn dat alle mannen meerdere vrouwen
zouden nemen, omdat de verhouding van het aantal mannen
tegenover het aantal vrouwen meestal gelijk is. Alleen bij som-
mige stammen, waar vele mannen bij het gevaarvolle nomaden-
leven omkomen, of waar vele meisjes wegens verwaarlozing in
de kinderjaren sterven, kan het evenwicht verstoord worden. Zo
wordt dit bijv. verhaald van de Eskimo’s en de Toda’s (India).
In India is trouwens bij de geboorte nog de verhouding van
1.000 mannen tegenover 1.013 vrouwen; maar met de jaren
wordt het bij demohammedanen van de Pendsjaab 1000mannen
tegenover 841 vrouwen; bij de hindoes 1000 mannen tegenover
826 vrouwen. Wanneer daarenboven een hoge bruidsprijs voor
elke vrouw betaald moet worden, kunnen al om deze reden de
armere leden niet aan polyvgamie doen, Bij de Eskimo’s op
Groenland is polygamie toegestaan, maar alleen een heel goed
jager kan meerdere vrouwen onderhouden - vandaar dat hoog-
stens één op de twintig mannen nog cen tweede vrouw heeft,*
Bij de Baganda (Oeganda), waar het percentage van de polyga-
mie hoog en 00k wegens het overschot aan vrouwen goed mo-
gelijk is, zullen toch de eenvoudige landbouwers vanwege de
vereiste bruidsprijs hiertoe nict in staat zijn.*? Polygamie wijst
dus als maatschappelijk verschijnsel erop dat een bepaalde be-
volkingsgrocp een hogere status in sociaal en econontisch op-
zicht bezit.5
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Redenen tot polygamie. Betrekkelijk zelden is de hartstocht
het enige motief. Het zou echter van weinig realiteitszin getui-
gen, als men deze reden bij de schriftloze volken a priori zou
uitshuiten.

«. Soms kunnen de redenen van economische aard zijn. Dit
treft men vooral bij agrarische culturen, De vrouw immers
bewerkt hier de akkers en de plantages; zij bereidt en bewerkt
de produkien, spint de katoen en brengt de voortbrengselen
naarv de marki, Bovendien brengt ze kinderen ter wereld die de
familie en de stam versterken. Wanneer de vrouw het te drok
krijgt of ziekelijk is, is zij het dikwijls die aan de man om ¢en
‘huip’ vraagt in de vorm van een tweede vrouw.

b. Vervolgens kan het een prestige-kwestic zijn, zoals bif
meerdere neger-opperhioofden en nomadische bezitters van
grote kudden, om vele vrouwen te hebben. Dat is voor hun omt-
geving een teken van rijkdom. Zelfs voor de Pygmeeén van het
Congo-gebied heeft J. H. Ronhaar® erop gewezen dat juist
enige hoofden enrijkeren bij hen meerdere vrouwen bezitten ; dat
geeft bun prestige en de geringe sociale differentiatie (bijv. geen
standen van adel, vrijen en slaven) maakt het onmogelijk dat
anderen hetzelfde doen.®

Hilda Kuper® vermeldt dat de tegenwoordige koning van
de Swazi (geb, 1902) meer dan 40 vrouwen had; ze waren uit
verschillende clans, die daardoor met het koninklijk huis ver-
bonden waren. Daar stelden ze een eer in.

Vroeger had elke gemeenschap op Samoahaar {aupo, eenmeis-
je van hoge geboorte dat alle openbare plechtigheden leidde;
Zij was de trots van het dorp en het middelpunt van het sociale
en politieke leven, Fr werd nauwkeurig op gelet dat zij haar
maagdelijkheid bewaarde en bij haar later huwelijk werd publiek
haar maagdelijkheid onderzocht, ‘Aan de taupo werd de hoogste
ereplaats gegeven bij de plechtigheden; zij mengde de kava-
drank van opperhoofden en redenaars bij belangrijke rituele
gelegenheden (doordat ze zelf tevoren de wortels hiervoor kauw-
de), zij was belast met het amuseren van bezoekers, zij werd met
zorg bewaakt tot aan haar huwelijk en uiteindelifk werd door
opperhoofden naar haar hand gedongen, zowel vanwege haar
invloedrijke connecties als om haar schoonheid, waarna haar
huwelijk plaatsvond met omvangrijke vitwisselingen van waar-
devol bezit."s* “‘Om hun strategische verbintenissen en waarde-
volle verwantschapsconnecties op politiek gebied veilig te stel-

152



len’ trouwden de opperhoofden faupo’s uit verschillende stre-
ken; tegelijk vermeerderden zij daardoor hun prestige.’®

Bij de schriffloze volken vinden vrijgezellen weinig hoog-
achting; trouwens ze vinden geen bestaansmogelijkheid, omdat
et namelijk geen vrouw voor hun voedsel zorgt.5® In India was
de zg. hypergamie cen aanleiding tot polygamie: dit is de neiging
van de ouders om hun dochters aan mannen van hogere kasten
uit te huwelijken, waardoor ze een hogere status verkregen. EBr
werd zelfs door de ouders hiervoor geld aangeboden, Dit was
voor mannen uit hogere kasten het motief om met meerdere

veouwen uit lagere kasten te trouwen.*
' ¢. Dikwijls is de emvruchtbaarheid van de cerste vrouw de
reden tot polygamie. Vanzelfsprekend beperkt zich deze dan
tot de vorm van kleine polygamie, ‘Toen Rachel bemerkte dat
zij Jacob geen kinderen schonk..., zei ze tot Jacob: schenk me
kinderen, anders sterf ik.' (Gen. 30:1). Het is begrijpelijk dat
de man dan een tweede vrouw neemt. Kinderlozen worden im-
mers niet alleen miskend tijdens hun leven, maar ondervinden
- ook nog groot nadeel na hun dood, omdat niemand voor hen
offers opdraagt.® Is bij de Swazi (Zuidoost-Afrika) een vrouw
* onvruchtbaar, dan heeft de man het recht op een tweede vrouw
it de familicgroep van de vrouw om Kinderen te verwekken en
deze worden als kinderen zowel van de oudere als van de jon-
gere vrouw beschouwd.®®

Zo’n tweede huwelijk shuit de man dikwijls in overleg met
of zelfs op aandringen van zijn eerste vrouw. *Wij horen dan
ook, dat deze laatste, zo de bijvrouw inderdaad kinderen ter
wereld brengt, die kinderen als de hare beschouwt. Waar, zoals
in Indenesié en elders, het gewoonte is een vader of moeder
met de naam van hun oudste kind aan te spreken (teknonymie),
zal de eerste vrouw zich met de naam van het oudsie kind van de
bijvrouw, dus als “moeder van...” laten aanspreken. Zij is dan
als het ware door die tweede vrouw zelf moeder geworden, wat
haar positic verhoogt. Bovendien hoopt zij, dat, wanneer een
ieder haar aldus met “moeder van,..” toespreekt, zijzeH daar-
door wellicht ook werkelyjk moeder zal wordea. De vruchtbaar-
heid op zich zelf is magisch gezien “besmettelijk”, en de kracht
die van zulk een moeder-titel uitgaat, werkt in dezelfde rich-
ting.’* Toen Rachel onvruchtbaar bleek, bood ze Jacob haar
cigen slavin Bala aan om er omgang mee te hebben en ze voegde
eraan toe: ‘opdat ze op mijn kniedn zal baren en ik door haar
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kinderen zal krijgen’. We vermoeden bij Rachel, die naderhand
bij haar vlucht de huisgoden van haar vader meenam, eveneens
magische opvattingen.

Een typisch verschijnsel is de ghost-marriage, die men bij de
Nuer, een Nilotische stam aan de Boven-Nijl, aantreft.®! Dit
geestenhuwelijk is cen vorm van polygantie, maar van een be-
paald karakter. Het wordt gesloten door een familielid van en
ook in naam van een man die zelf zonder kinderen is gestorven.
Dit familielid dat zelf getrouwd is, shiit geen huwelijk met de
weduwe (leviraat), maar met een andere, ongehuwde vrouw, De
bruidsprijs die hiervoor betaald moet worden, wordt genomen
uit de kudde van de overledene. De kinderen die uit dit tweede
huwelijk worden geboren, gelden als kinderen van de overlede-
ne en zij hebben ook recht op de kudde van de overleden ‘wetie-
lijke’ vader. Deze kinderen worden dan ook ‘kinderen van een
geest’ en hun moeder ‘echtgenote van een geest’ genoeind. Hun
natuurlijke vader treedt alleen in foro externo op als opvoeder
en wettelijke vader.®®

Wanneer men polygamie aantreft, betekent dit meestal niet
dat alle vrouwen dezelfde status in het gezinsleven innemen. Ook
in het polygame huwelijk kan men nog een monogame trek
ontdekken in het feit dat er gewoonlijk één hoofdvrouw is. Sara,
Abrahams eerste vrouw, nam cen voornamere plaats in dan
Hagar. Zo is het bij de meeste volken, waar simultane polyga-
mie bestaat. Men onderscheidt dan de hoofdvrouw van de bij-
vrouwent. De eerste heeft meer invloed en is van hogere rang.
Bij de Kaffer-stamimen in de Transkei zal een kind van een la-
tere vrouw tot de zonen van de eerste vrouw (die zijn halfbroers
zijn) een term gebruiken die gelijk staat met ‘oudere broer’, ook
al zouden deze in leeftijd jonger zijn dan hij. De hoofdvrouw
bewoont de voornaamste hut, gelegen tegenover de hoofdin-
gang van de kraal.®® De hoofdvrouw is niet altijd chronologisch
de eerst-gehuwde vrouw. De man kan haar later huwen, bijv.
als hij zijn zware bruidsprijs die hij ervoor moet betalen, bijeen
heeft verzameld.

Soms vindt men echter zowel het verschijnsel van gelijkwaar-
digheid als dat van de hiérarchische rangorde onder de vrouwen
die de man getrouwd heeft. Bij de Bataks op Noord-Sumatra
maakt men bij de polygamie onderscheid tussen beide catego-
riegn nl. tussen de imbang en de tungkot. De imbangs zijn meer-
dere vrouwen van dezeifde man, maar het zijn gelijkwaardigen
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in rang, De imbangs bezitten een zekere zelfstandigheid, bijv.
een eigen huishouding en eigen vermogen. Huwt de dochter van
de ene vrouw, dan zal de andere niets van de ontvangen bruids-
prijs krijgen, De tungkots daarentegen zijn niet gelijkwaardig,
Een man neemt in geval van kinderloosheid {(vooral zoonloos-
heid) dikwijls op aanraden van zijn eerste vrouw een tungkot.
De vrouw zelf kiest dan dikwijls de tungkot uit onder haar naaste
bloedverwanten; deze is echt de bijvrouw en dient om op naam
van de hoofdvrouw kinderen aan haar man te schenken. Zij
voert dan ook geen eigen huishouding en heeft geen eigen ver-
mogen. Haar kinderen worden beschouwd als de kinderen van
de hoofdvrouw.®

Kinderloosheid kan echter ook een reden tot echtscheiding
en dus tot successieve polygamie zijn. ‘Verwacht de vrouw niet
kort na het huwelijk haar eerste kind, dan zal men spoedig aller-
lei maatregelen nemen die tot doel hebben de zwangerschap op
te wekken. Ferst zal men allerlei mismiddeltjes gaan toepassen
die, van moeder op dochter overgeleverd, hun bruikbaarheid
hebben bewezen. Aangezien de oorzaak vrijwel steeds bij de
vrouw wordt gezocht, zal zij allerlei viuchibaarheid-verweklkend
voedsel gaan eten. Heeft dit alles geen resultaat, dan zal men
zich om raad tot de medicijnman of -vrouw of tot de priester
wenden, die beter raad weet te schaffen ofwel kan uitmaken wat
de eigenlijke oorzaak van de onvruchtbaarheid is. Misschien
is er door de jongpehuwden een taboe overtreden of zijn ze in
een of ander opzicht in beleefdheid tegenover de schoonfamilie
of meerderen tekort geschoten ; wanneer zij weer goedgemaakt
hebben hetgeen ze misdreven, zal de zwangerschap spoedig vol-
gen. Blijft alles vergeefs, dan is polygamie of echischeiding de
entge oplossing.’®s

Behoudens enkele gevallen, bijv, van polygamie om kinder-
loosheid, betrekt bij polygamie elke vrouw met haar kinderen
haar eigen hut. Bij de Wahenga van het Nyassa-land bijv,
bouwt de man een afzonderlijke hut voor e¢lke van zijn vrouwen;
de kinderen onderscheiden zich in rang, niet volgens hun ou-
derdom, maar volgens de cuderdom van hun moeder % De man
heeft dan ook zijn eigen hut, maar gaat gewoonlijk om de beurt
een dag, vier dagen, een week bij elke vrouw doorbrengen. De
vrouw, bij wie dan de man een dag, een week verblijft, moet ge-
woontijk voor de huishouding van heel de familie, ook voor die -
van de bijvrouwen en hun kinderen zorgen. Bij de zoéven ge-
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noemde Wahenga moet de man eerst de tuin van zijn hoofd-
vrouw verzorgen en mag hij aan de andere vrouwen geen ge-
schenken geven, voordat kif aan de hoofdvrouw een geschenk
van gelijke waarde heeft gebracht: jalouzie kan men ook bij de
vrouwen van de schriftloze volken maar beter vermijden!?

2. Polykoitie

Met deze term wordt een seksuele verhouding van één man met
meerdere vrouwen of van één vrouw met meerdere mannen aan-
geduid, die door de gemeenschap nict stechts getolereerd, maar
als wettig erkend wordt. Er heeft echter geen huwelijkssluiting
plaats en daarom moet deze verhouding worden onderscheiden
van de polygamie in strikte zin. Bij de schriftloze volken wordt
de polykoitic niet als ongeoorloofd beschouwd en wordt ze
trouwens niet enkel om seksuele motieven gepraktiseerd, zoals
in het Westen meestal wel het geval is,

Wanneer we de diverse seksuele verhoudingen bij de schrift-
loze volken overzien, blijkt de polygynie (de seksuele verhou-
ding van én man met meerdere veouwen) dikwijls een vorm
van echte polygamie te zijn, dus met huwelijkssluiting. De poly-
andrie (de seksuele verhouding van één vrouw met meerdere
mannen) is daarentegen meestal een vorm van polykoitie, dus
zonder huwelijkssluiting. Niet elke legale seksuele verhouding
tussen man en vrouw {getrouwd of ongetrouwd) wordt dus met
een huwelijksplechtigheid bekrachtigd. Dit hangt samen met
de structuur van de seksualiteit bij deze volken.

Door een huwelijkssluiting wordt een man de legale, sociale
vader van de kinderen aan wie de vrouw met wie hij dit huwelijk
sluit, het leven schenkt. Van de kinderen die hij verwekt bij een
vrouw, met wie hij geen huwelijk heeft gesloten, wordt hij niet
de legale vader. Met de vrouw is het evenwel anders gesteld.
Als de vrouw één huwelijk heeft gesloten, legaliscert zij hierdoor
al de kinderen aan wie zij het leven schenkt, ook al zijn ze dan
niet van haar eigen man, Het behoren van de kinderen tot de
moeder is door haar moederschap gegeven (mater cognita) en
door het ene huwelijk dat zij heeft gesfoten, wordt ook de sociale
positie van al haar kinderen bepaald. Wil echter een man aan-
spraak maken op zijn vaderschap en met name op de kinderen
die hij bij meerdere vrouwen heeft verwekt, dan zal hij met elk
van hen een huwelijk moeten sluiten. Dit wordt door H. Th.
Fischer®® met het volgende diagram geiilustreerd,
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Alle aangeduide kinderen binnen de omraming dragen de
naam van de man X, d.w.z. het zijn zijn legale kinderen. Door
zijn huwelijk met B wordt de man X niet alleen de legale vader
van A', maar ook van A*en A%, van wie hij niet de biologische
vader is. D¢ kinderen E! en [P dragen de naam van hun niet-
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gehuwde moeder of van de man met wie zij gehuwd is, maar
niet die van X, ofschoon hij wel hun biologische vader is.
De sociale positie van de kinderen hangt dus af van het
huwelijk dat de moeder heeft gesloten, Vandaar wordt de
sociale positie van de niet-gchuwde moeder bij alle volken
slechts moeilijk getolereerd.” Hierdoor is het te verklaren dat
polygvnie gewoonlijk een vorm van echte polygamie (dus met
huwelijkssluiting) en polyandrie gewoonlijk slechts een vorm
van polykoitie is. Wanneer men een andere definitie van een
huwelijk geeft en de bepaling van het huwelijk afhankelijk maakt
van een aantal rechten, die de partners bezitten, kan men van-
zelfsprekend het aantal gevallen van polyandrie uitbreiden.™

De motieven tot de polykoitie zijn bij de schriftloze volken
van zeet verschillende aard ; ze kunnen niet alleen van seksuele,
maar ook van sociale en economische aard zijn; soms spelen
meerdere motieven een rol. We kunnen dit verduidelijken aan
enige voorheelden,

1. Om hoofdzakelijk economische redenen wordt op de Mar-
guesas-cilanden de polykoitie beoefend. Hierover heeft R.
Linton in het boek van Abr. Kardiner™ een studie geschreven.,
Een rijk familichoofd huwt hier behalve zijn hoofdvrouw nog
enige subsidiaire vrouwen, bij voorkeur jonge aantrekkelijke
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meisjes. Hierdoor trekt hij ook hun vrijers aan en verbindt deze
aan zijn huis als subsidiaire echtgenoten. Hij moet deze nu en
dan {en soms op wens van de vrouwen zelf) toegang tot deze
vrouwen verlenen, maar omgekeerd moeten deze mannen voor
hem werken. Door deze huwelijksvorm stijgt het aanzien en de
macht van dat familiehoofd.” Hij becefent door zijn huwelijks.
sluiting met meerdere vrouwen de polygamie, maar deze vrou-
wen beoefenen de polykoitie. Sociaal-economisch kan het hoofd
deze mannen niet missen; daarom moet hij liberaal in zijn hu-
welijksmoraal zijn, want anders gaan ze iemand anders behulp-
zaam zijn bij het werk. Arme familiehoofden moeten genoegen
nemen met één vrouw; hun invloed en prestige zijn dan ook
veel minder. De arme jonge mannen kunnen nict trouwen, maar
worden subsidiair echtgenoot bij een rijkere man. Van de kant
van deze vrouwen van dit familiehoofd kan men niet van een
polyandrisch huwelijk spreken, maar enkel van polykoitie en
dit geschiedt met goedvinden van hun legale man. De mannen
die zich bij het huishouden van deze rijke man aansluiten,
keven niet in een huwelijksverhouding met deze vrouwen, maar
enkel in een maatschappelijk erkende seksuele verhouding en
tegelijk in cen verhouding van wederkerige economische bij-
stand tegenover de eigenlijke man. De oudste zoon erft vaders
rijkdom en kan zijn levenspraktijk op dezelfde voet voortzetten;
de jongere zonen moeten zich wederom als subsidiaire echt-
genoten bij het huishouden van een ander aansluiten.”™

2. Een bepaalde vorm van polykoitie is het zg. cicisbelsme,
waarbij zowel economische als sociale redenen in het spel zijjn.
Het is een door de gemeenschap getolereerde seksuele verhou-
ding van ¢en getrouwde vrouw met meerdere mannen.” Men
vindt dit verschijnsel 0.a. bij de Kpelle in Liberia.”™, De opper-
hoofden praktiseren hier de grote, simultane polygamie; het is
een teken van rifjkdom en macht. De eerste vrouw is de hoofd-
vrouw, maar deze stuurt er dikwijls op aan dat haar echtgenoot
nog een bruidsprijs betaalt voor andere vrouwen. Van deze
vrouwen leven er slechts 2 4 3 in zijn nabijheid ; de anderen wo-
nen in zijn gebied verspreid. Ze hebben hun eigen grond, wo-
ning en huishouding en alleen op doorreis overnacht het opper-
hoofd bij hen, Bij zijn afwezighetd hebben deze vrouwen eent
maatschappelijk toegelaten seksuele verhouding met andere
mannen; deze betalen hiervoor aan het opperhoofd, voor wie
dit een bron van inkomsten betekent.
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In Noord-Nigeria is het cicisbeisme eveneens maatschappe-
lijk gewettigd. Alleen schijnen de ouders van de vrouw hier ver-
[of te moeten geven, De man die met de vrouw een verhouding
aanknoopt, moet aan de wettige man en aan de ouders van de
vrouw een geschenk geven. Zulk een verhouding (‘zaga’) is ge-
oovloofd met een man it dezelfde nederzetting. De kinderen
die hieruit verwekt worden, komen toe aan de eigenlijke man,
tenzij de andere ook een bruidsprijs betaalt,™

3. Onder polykoitie vallen ook de gevallen, waarbij niet alle
broers een bruidsprijs voor een vrouw kunnen opbrengen en
daarom participeren in het huwelijk van de oudste broer (con-
joint marriage). Zo vormen bijv. in Tibet meerdere broers één
gezin. Hier is namelijk aile bebouwbare grond af sinds lang fa-
miliebezit. Vele van deze landerijen zijn al z6 gering van omvang,
dat ze nauwelijks voor één gezin voldoende opleveren ¢n z¢ kun-
nen dus zeker niet verdeeld worden, Van elk gezin gaat gewoon-
lijk één zoon in het (boeddhistische) klooster en doet dus af-
stand van zijn rechten op de grond, De andere zoons trouwen
samen én vrouw en werken samen op de familiegrond tot on-
derhoud van deze vrouw en haar kinderen, Deze grond wordt
wederom onverdeeld aan de kinderen overgeérfd. De invloed
van deze vrouw is witeraard zeer groot. Deze polyandrie heeft
een economische achtergrond, wat ook hieruit blijkt dat men
deze vorm alleen aantreft bij de laagste standen, De hogere
standen zijn monogaam of passen zelfs polygamie toe.™

Bij de Teda’s op het Nilgiri-plateau in het zuiden van de
Dekan {India) treft men het zg. cross-cousin-huwelijk aan,
maar de broers van de man hebben eveneens rechten op de
viouw. Als ook nog andere mannen gemeenschap met deze
vrouw hebben, zijn dit toch minstens clan-genoten. De Toda’s
zijn veetelers; ze leven van de zuivelprodukien van hun kudde
buffels, De hoge bruidsprijs in vee maakt het enigszins verklaar-
baar, waarom slechts één van de broers een huwelijk aangaat.
Bovendien zijn er bij de Toda’s (omdat hier veel meisjes it ver-
waarlozing sterven) meer mannen dan vrouwen. Op een bevol-
king van ca. 800 personen zijn er zelfs 100 mannen meer dan
vrouwen.” Ze kennen twee endogame huwelijksklassen, waar-
binnent men een huwelijk moet sleiten.” Een yrouw kan een
cicisbeo hebben it een andere groep, maar deze man kan nooit
optreden als de legale vader van de kinderen die uit deze ver-
houding worden geboren. Wordt een vrouw zwanger, dan zal
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de oudste man met wie ze getrouwd is, de ritnele huwelijksplech-
tigheid van pijl en boog over haar voltrekken, ook al hebben
zijn jongere broers toegang tot zijn vrouw gehad. Dit valt
trouwens niet op, omdat ze gewoonlijk samen in hetzelfde huis
wonen. Door deze pijl-en-boog-plechtigheid wordt de oudsie
broer de sociale vader van het verwachte kind, Bij latere zwan-
gerschappen wordt deze plechtigheid echter niet herhaald, want
ze geldt ook voor Iatere kinderen, die eventueel zijn broers bij
zijn vrouw verwekken, Anders ligi het geval, wanneer andere
mannen met zijn viouw omgang hebben gehad. Ook dit is mo-
gelijk ; maar dan moeten de mannen tot dezelfde huwelijksklas
(vgl. huwelijksklassen’) behoren als de eigenlijke echtgenoot
van de vrouw. Het is namelijk aan de vrouw toegestazn om met
andere mannen, ¢lan-genoten van haar man, omgang te hebben,
Als zij van een van hen in verwachting komt, dan kan deze man
{als ze tenminste al twee kinderen aan haar eigen man heeft
geschonken) de bovengenoemde pijl-en-boog-ceremonie met
haar verrichten. Van het kind dat nu geboren wordt, zal hij dan
de sociale vader worden en hij zal ook aan dit kind erven. Zo
komt het voor dat de kinderen ujt één gezin verschillende sociale
vaders hebben.® In het geval van de seksuele omgang van de
vrouw met meerdere broers kan men zeker niet van echte poly-
gamie, maar alleen van polykoitie spreken, omdat alleen de
oudste broer de sociale vader van de kinderen wordt. Het wordt
twijfelachtig in het laatste geval. Als nl. een andere man bij een
eventueel derde of vierde kind de piil-en-boog-ceremonie mag
verrichten om institutionele vader van dit kind te worden, duidt
het inderdaad op een polyandrisch huwelijk. Deze ceremonie
voltrekt immers alleen de legale man van de vrouw, ook al heb-
ben zijn broers omgang met de vrouw gehad en wel alleen bij
haar eerste zwangerschap.!

Eenzelfde vorm van polyandrie schijnt ook gevonden te wor-
den in Noord-Nigeria.®2 De polyandrie heeft bij de Toda’s een
sterk economische achtergrond. Zij zijn veetelersen schrikkener-
voor terug om door het betalen van de bruidsprijs {(om daardoor
de verschillende zonen te laten huwen) de veestapel te verdelen,

Bij de Kota's, dic eveneens op het Nilgiri-plateau wonen, zijn
de verhoudingen ongeveer hetzelfde: het zijn echier geen vee-
telers maar landbouwers, Qok hier hebben de broers van de man
vrije toegang tot zijn vrouw, alsook alle mannelijke parallel-
cousins en alle clangenoten, die tot zijn ouderdomsklas behoren.
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De broers met hun eventuele vrouwen en kinderen vormen één
huishouding met wederzijdse economische hulpverlening in de
landbouwwerkzaamheden. In dit opzicht heeft deze verhouding
ook een economisch aspect. Maar de man heeft hier bovendien
ook toegang tot de zusters van ziji vrouw ; deze zijn dikwijls ver-
spreid over meerdere dorpen, zodat zij geen economische be-
langengemeenschap vormen. Ook hier is eventuele polvandrie
van de vrouwen geen vorm van polygamie, maar van polykoitie.
De kinderen die zij voortbrengen, zijn niet alleen biologisch,
maar ook legaal op de moeder aangewezen en kunnen niet door
de natuurlijke vaders worden opgeéist.® Uit de aard van de zaak
vormen zich geen afzonderlijke gezinnen als een vrouw omgang
met meerdere mannen heeft, omdat alle kinderen ‘homome-
trioi’ en niet ‘homopatrioi’ zijn, zoals dit wel het geval is, als de
man een polygynisch huwelijk sluit.

4, De gasrvrifheid kan het gewoonterecht van de polykoitie
stimuleren. Wanneer deze plaats heeft binnen een bepaalde clan
of vriendenkring, is men geneigd van een groepshuweljjk te
spreken. Lewie Morgan®! is de ontdekker van het zg. groepshu-
welijk. Deze evolutionistische theorie is echter al door E. Wes-
termarck®® weerlegd. Fen heropleving van Morgans opvatting
treft men bij J. de Leeuwe  Zijn boek steunt op“de socialisti-
sche ideeén van F. Engels. De auteur meent dat de maatschap-
pelijke verhoudingen vooral bepaald worden door de produk-
tiekrachten {economisch determinisme) en dat de economische
samenwerking heeft pgeleid tot het groepshuwelijk. Het voort-
schrijden van de produktiekrachten heeft het verschijnsel van
de klassemaatschappij doen ontstaan.®” Van een hwwelijk kan .
men in dit geval niet spreken, hoogstens van polykoitie.

Waldemar Bogoras® schrijft van de Tsjoektsfen: ‘Het huwe- .
lijk bij de Tsjoektsjen beperkt zich niet tot één paar, maar breidt
zich uit over ¢en groep. Het Tsjoektsjische groepshuwelijk om-
vat soms tien gehuwde paren. De mannen die tot zulk een hu-
welijkseenheid behoren; worden ‘metgezellen in de vrouwen’
genoemd. Iedere ‘metgezel’ heeft recht op de yrouwenfvan al
zijn ‘metgezellen’, maar maakt betrekkelijk zelden gebruik van
dit recht, nl. alleen wanneer hij om de een of andere reden de ne-
derzetting van een van zijn ‘metgezellen’ bezoekt. Dan staat de
gastheer hem zijn plaais in het slaapvertrek af. Indien het moge-
lijk is, verlaat hij ’s nachts de woning en gaat bijv. zijn kudden
bezoeken. Na zulk een bezoek ziet de gastheer-‘meigezel’ uit
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naar een gelegenheid om het bezoek te beantwoorden om op
zijn beurt zijn rechten uit te oefenen.®®

Bij de Eskimo’s bestaat eveneens het gebruik dat de gastheer
aan zijn gast de omgang met zijn vrouw toestaat. De moeilijke
omstandigheden van het vrouvwengebrek bij de Eskimoe’s kan
mede hiertoe de aanleiding zijn. Jonge meisjes worden bij hen
dikwijls als een last beschouwd en door verwaarlozing om het
leven gebracht, De Eskimo waardeert vooral het bezit van veel
zoons; meisjes brengen een familie weinig voordeel, want als
zij trouwen, gaan z¢ over in een andere familiegroepering en
ontvangt deze voortaan hun diensten. De Eskimo-vrouwen ge-
ven aan hun kinderen heel lang de borstvoeding, soms wel ge-
durende 3 A 4 jaren. Dit houdt een vernieuwde zwangerschap
sterk tegen. Qok om deze reden worden vrouwelijke baby’s wel
gedood om zo wederom eerder kans te hebben op de geboorte
van een zoon. Hierdoor ontstaat een tekort aan vrouwen.

5. Een bijzondere status binnen de gemeenschap kan even-
eens rechten geven op de polykoitie. Zo wordt bijv. van de Lele
van Kassai in het Congo-gebied verhaald, dat de zuster van het
dorpshoofd die de moeder van het toekomstig dorpshoofd zal
worden, grote seksuele vrijheden heeft ten opzichte van andere
mannen. De legale seksuele verhouding van een vrouw met
meerdere mannen in een dorp noemt men ‘hohombe’. Soms
speelt hierbij de bedoeling een rol, dat het kind van meerdere
‘vaders’ zou kunnen erven,®

6. De ‘pirraury’-verhouding bij de Dieri-stam in Centraal-
Australié wordt verklaard als een beschermingsmaatregel voor
de vrouwen. De mannen zelf en ook het hoofd van de sibbe
moeten hiertoe hun {oestemming geven, Deze pirrauru-ver-
houding kan alleen vitgevoerd worden als de betreffende man
zelf afwezig is. Zij zou dienen als eventuele bescheriming tegen
overvallen tijdens zijn afwezigheid.®* Tijdens mijn verblijf in
Tanganjika vernam ik dat dit gebruik bij verschillende stam-
men bestond, als namelijk de man voor meerdere maanden in
Dar es Salaam ging werken. Met zijn goedvinden had dan een
broer of neef toegang tot zijn vrouw om er aldus zeker van te
zijn dat zij niet door andere mannen zou worden lastig gevallen.

7. We hebben reeds enige voorbeelden gezien, waaruit blijkt
dat de polykoitie dikwijls een begeleidingsverschijnsel is van
onderlinge sociaal-econormische hulpverlening. Deze hulpver-
lening kan gegeven worden binnen een consanguinische groep,
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een clan, maar ook binnen andere sociale groeperingen, Niet
alleen bij de Toda’s en Kota’s in het Nilgiri-plateau, maar ook
bij de Giljaken en Toengoezen in Noord-Azié hebben de broers
van de man gedurende zijn afwezigheid rechten op de vrouw.
Bij de Santala (India) mogen de jongere broers omgang hebben
met de vrouw van hun broer en de man met de jongere zuster
van zijn vrouw. Bij de Masai (Niloten) is scksucle ormgang met
de vrouw toegestaan aan alle leeftijfdgenoten, met wie de man
destijds in hetzelfde krijgskamp (manyatta) is geweest en met
wie hij door de band van onderlinge bijstand verbonden is ge-
bleven. Wanneer zulk een gast van eenzelfde leeftijdsklas in een
dorp aankomt, zal zijn leeftijdgenoot hem moeten witnodigen
voor de nacht en bij voorkeur zelfs zijn hut moeten verlaten.

Bij de Papoea-Melanesische bevolking van Zuidoosi-Nieuyw-
Guinea kent men het ‘eriar’-instituut. Meerdere mannen shii-
ten met elkaar een verbond om elkaar wederkerig te helpen.
Men noemt elkaar eriam. In de omgeving van de Bartle-baai
hebben de eriams het recht met elkanders vrouwen omgang te
hebben. Heeft een man meer dan €én vrouw, dan staat slechis
één van haar ter beschikking van zijn eriam.%

8. Naast de aangegeven motieven, die leiden tot het verschijn-
sel van de polykoitie en die vooral van functionele aard zijn,
heeft W. Schmidt op de moederrechtelijke invloed van de agra-
rische culturen gewezen als een van de factoren die tot het ont-
staan van dit verschijnsel zouden hebben bijgedragen.® Er zijn
echter andere auteurs die beweren dat polyandrie juist meer in
patrilineale verhoudingen zou voorkomen,* De kwestie is, wat
men precies onder polyandrie verstaat. Breidt men dit begrip
uit tot geoorloofde seksuele relaties van één vrouw met meer-
dere mannen, dan zal men dit verschiinsel zowel onder patrili-
neale als matrilineale verhoudingen aantreffen, omdat er geen
direct verband tussen polvandrie en verwantschapsstructuur
schijnt te bestaan.*

Voor missie- en zendingsinstanties is het theoretisch gemak-
kelijk hun houding tegenover de polygamie in haar diverse ver-
schifningsvormen te bepalen. Praktisch echter bezorgt de poly-
gamie, die zo sterk met de maatschappelijke structuur van de
niet-Westerse volken is verbonden, aan deze instanties veel
moeilijkheden,*
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VIILDEBRUIDSPRI)S

De bruidsprijs is het bedrag (vee, parelsnoeren, hakken, schil-
den of geld), dat de jonge man {en/of zijn familie) moet betalen
aan de familie van zijn bruid met betrekking tot een huwelijks-
sluiting. In de Engelse literatuur vindt men nog de term ‘progeny
price’: de prijs voor het nagesiacht, of ‘marriage payment’:
de betaling bij het huwelijk.!

Het bedrag dat de vrouw bij haar huwelijk meekrijgt, noemi
men bruidsschat of bruidsgift.? De terminologie is evenwel bij
de verschillende auteurs niet gelijk; het zon aanbeveling ver-
dienen als hierin overecnstemmuing werd bereiki.

Over de bruidsprijs in Indonesié heeft L. 8. van Straten ge-
schreven onder de titel De Indonesische bruidsschar®.

In dit boek, dat als proefschrift aan de faculteit van de rechts-
geleerdheid te Leiden is verschenen, geeft hij een juridische be-
schouwing over:

1. de bruidsprijs in vaderrechtelijke streken;

2. de bruidspriss in ouderrechtelijke streken;

3. de invloed van hindocisme, islam en christendom op de
bruidsprijs;

4, het ingrijpen van de overheid en anderen;

5. de bruidsprijs in de praktijk van de rechtspraak.

In verband met de structuurwijzigingen op maatschappelijk-
economisch gebied in de buiten-Europese landen is er vooral in
Belgié en Frankrijk een heftige discussie geweest omtrent de
wenselijkheid de bruidsprijs in de koloniale gebieden al of niet
af te schaffen of althans wettelijk te regelen.

De bruidsprijs hangt samen met een aantal andere maat-
schappelijke verhoudingen. Op de cerste plaats staat hij in ver-
band met hei consanguinische gezinstype, waarbij twee families
door de betreffende man en vrouw, die met elkaar trouwen, in
huwelijksverhouding (connubium) tot eikaar treden. Hij hangt
bovendien samen met de unilaterale verwantschapsverhouding,
waarbij de ene groep bruidgever en de andere groep bruidnemer
wordt; de laatste groep zal een bruidsprijs moeten betalen. De
bruidsprijs vindt men dus alleen bij het asymmetrische connu-
biura. Het meest opvallend is de bruidspriis bij de patrilineale
familiegroepering. Hier wordt immers de vrouw door het huwe-
lijk grotendeels uit haar verwantengroep losgemaakt en gaat ze
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over tot de verwantengroep van de man. De kinderen behoren
vanzelf tot de clan van de man. Zo is het bijv. bij de Toba-
Bataks {Noord-Sumatra). Het is begrijpelijk dat de man of zijn
familie voor deze aanwinst een bruidsprijs moet betalen. Bij de
parentale familiegroepering komt ook wel de bruidsprijs voor,
al is hij niet zo hoog als in het eerste geval; ook is hij moeilijker
te verklaren. Van de andere kaat zijn de rechten van de man op
de kinderen bij het parentale huwelijk, vooral bij het matrilo-
kaat, niet zo voor de hand liggend en kan de man juist door de
bruidsprijs die hij betaalt, zich meer rechten op de kinderen ver-
zekeren. Om begrijpelijke redenen echter treft men het verschijn-
sel van de bruidsprijs bij het matrilokaat minder aan, Bij het
matrilineale huwelijk blijft de vrouw in haar verwantengroep,
maar bljjft ook de man meestal in de zijne; de kinderen echter
behoren toi de clan van de vrouw. Zo is het bijv, bij de Minang-
kabauers. Ook dit huwelijk gaat gepaard met geschenkenruil,
maar de uitwisseling van geschenken is hier van ondergeschikt
belang.! Vandaar dat er in de maitrilineale gemeenschappen
van Indonesié van een eigenlijke bruidsprijs nauwelijks sprake
is: o.a. bij de Minangkabauers op Swmnatra, bij de Daja’s van
Landak en Tajan op Borneo, bij de Wemale op Ceram, op de
Zuidwester-cilanden, op Lati en Tanimbar®. Zelden komt de
bruidsprijs voor bij d¢ matrilincale verhoudingen in Afrika;
maar deze matrilineale verhoudingen komen niet veelvuldig
voor, Men treft ze o.a. bij de Yao in het Nyassaland: de man
gaat inwonen bij de ouders van zijn vrouw en de kinderen be-
horen geheel tot de vrouwelijke groep. De man heeft dan geen
verplichtingen tegenover zijn schoonvader, Hij werkt op het
land van zijn vrouw. Hij heeft weinig gezag; dit wordt meer uit-~
geoefend door de oudere broer van de vrouw, Bij de Wamakon-
de, een matrilineale stam van Tanganjika, bemerkt men een
duidelijke tendens naar patrilineale verhoudingen ; veelal heeft
men het systeem van de bruidsprijs overgenomen, waardoor
het matrilokaat in het gedrang komt, want dan wordt de vrouw
dienstbaar aan de man die voor haar de bruidsprijs betaalt.®
Het dorpshoofd vormt natuurlijk een vitzondering; ziin vrouw
komt steeds bij hem inwonen ; hi) moet dan ook aan zijn schoon-
ouders een bruidsprijs betalen.?

Gewoonlijk wordt het betalen van de bruidsprijs in Afrika
pas dringend, wanneer de man zijn vrouw wil meenemen naar
zijn eigen woning. Tevoren woont het jonge gezin bij de ouders
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van de vrouw, waar de man voor zijn schoonouders op het land
werkt. Nu en dan geeft hif hen ecn bedrag, maar alleen de volle-
dige athetaling geeft aan het huwelifk zijn definitief karakter en
geeft hem het recht zijn vrouw mee naar zijn eigen hut te bren-
1.

geHr;‘:t systeem waarbij de bruidsprijs in vee betaald wordt, is
wel het meest beschreven ; men treft het praktisch bij alle veete-
lende stammen aan.® De term voor bruidsprijs is bij vele Ban-
toestamumen ‘lobola’, in Kiswahili: ‘maii’.* De bruidsprijs kan
echter ook betaald worden in de vorm van hakken, halssnoeren
en tegenwoordig in de vorm van arbeid en geld.®

A .HET KARAKTER VAN DE BRUIDSPRIIS

1. Voor de kennis van het gewoonterecht en de maatschappe-
lijke verhoudingen is het van belang de zin en betekenis van dit
verschijnsel na te gaan. Vroeger beschouwde ren het als de
prijs de keopsom die voor de vrouw werd betaald en lette men
hoofdzakelijk op de commerciéle waarde; het huwelijk waarbij
een bruidsprijs werd bedongen, noemde men dan ook ‘koop-
huwelijk’. Dit was echter cen Europese visie op een inheems ge-
bruik, Inderdaad maakten de kostbare voorwerpen, het vee of
het geld dat de man voor zijn viouw moest opbrengen, de indruk
van ¢en koopsom. Bovendien gaf de terminologie die bijv. in
Indonesié ervoor gebruikt werd, aanleiding tot deze opvatting.
Het woord voor bruidsprijs in de verschillende Indonesische
talen is veelal verwant met het Indonesische beli, d.w.z. kopen.
In vele Afrikaanse talen betekent bruidsprijs letterlijk ‘hetaling
bij het huwelijk>.t

De opvatting dat de bruidsprijs samenhangt met het “koop-
huwelijk® huldigt 0.a. G. A. Wilken; volgens hem zou het vader-
rechtelijke huwelijk evolutionistisch it het moederrechtelijke
huwelijk zijn ontstaan. De overgangsvorm zou het z.g. roofhu-
welijk ziin. Uit dit roofhuwelijk zou dan het koophuwelijk zich
ontwikkeld hebben en de bruidsprijs zou een typisch verschijn-
sel zijn van de vaderrechtelijke verwantschapsgroep, waarbij
de vrouw uit de clan van haar vader wordt losgekocht. In ge-
bieden waar geen clanverband wordt aangetroffen en ouder-
rechtelijke verwantschap overheerst, zoals op Borneo en Cele-
bes, wordt dan de bruidsprijs verklaard als een survival uit de
vaderrechtelijke tijd.!?
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Al heeft de bruidsprijs soms het karakter van een koopsom,
toch geeft deze theorie geen voldoende verklaring van de bruids-
priis, want in Indonesié kan de ‘gekochte’ vrouw in bepaalde
omstandigheden zelf het initiatief tot huwelijksontbinding, dus
tot het annuleren van de ‘koopsom’ nemen, Dit is in strijd met
het koopkarakter, al moet dan in dit geval, soms zelfs met enige
boete, de bruidsprijs aan de man worden terugbetaald.!® Op
Flores bijv. kan de vrouw het huwelijk ontbinden, als de man
slecht oppast; zij zal dan de bruidsprijs volledig terugbetalen
om zich daardoor het bezit van de kinderen te verzekeren.!4 Qok
is de maatschappelijke positie van de vrouw niet zo slecht in
Indonesig dat zij aan ‘koopwaar’ zou herinneren : de man kan
zijn vrouw niet zonder meer aan een ander overdoen. De vrouw
iser zelfs trots op, als voor haar een hoge bruidsprijs is betaald.*
Een vrouw voor wie in Qost-Afrika 20 koeien zijn betaald, ge-
niet meer aanzien dan een vrouw voor wie 10 koeien zijn be-
taald. Bij de Yuroks in Californié wordt de status van een man
bepaald door de bruidsprijs die voor zijn moeder destijds werd
betaald.®

Zeker, ook de man kan het initiatief tot een echtscheiding
nemen en dan gaat de vrouw naar haar ouders of familie terug,
maar de bruidsprijs krijgt hij dan gewoonlijk niet terug en als
zijn scheiding onvoldoende gemotiveerd is, zal hij bovendien
nog een boete te betalen hebben. Heeft de vrouw echter de schuld
bijv. door overspel, dan wordt de bruidsprijs wel aan de recht-
matige man terughbetaald, namelijk meestal door haar nieuwe
minnaar.*?

Men heeft wel in het Jeviraar een bevestiging van het koopka-
rakter van de bruidsprijs willen zien; zoals de broer van de over-
leden man de nalatenschap van zijn broer krijgt, zo zou hem
ook zijn vrouw ten deel vallen, omdat zijn broer daarvoor be-
taald heeft, Maar het leviraat moet men niet zozeer als een recht
van de broer van de overleden man op zijn vrouw beschouwen
als veel meer een recht van de vrouw om de broer van haar over-
leden man tot echtgenoot en tot juridische beschermer te nemen.
Het is trouwens een recht, waarvan bij veldoende economische
zelfstandigheid en als de moeder grotere kinderen heeft, de
vrouw dikwiils afstand zal doen.

Tenslotte pleit nog tegen het karakter van de koopsom het
feit dat tegenover de bruidsprijs van de kant van de familie van
de man dikwijls de bruidsgift staat, die door de familie van de
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vrouw aan de bruid wordt meegegeven. Deze kan soms even
kostbaar zijn of zelfs kostbaarder dan de eigenlijke bruidsprijs.
Bij de patrilineale gemeenschap van de Beloe (Midden-Flores)
bijv. krijgt de bruid bij haar huwelijk een bruidsgift mee,1#
Ditzelfde is het geval bij de Baganda in Oeganda,!®

Vele etnologen hebben bezwaar tegen het gebruik van de
term ‘bruidsprijs’, omdat deze, zoals we reeds bemerkien, te
sterk aan een koopsom herinnert.* E. E. Evans-Pritchard®
stelt daarom de term ‘bride-weaith’ voor, Robert F, Gray®?
wijst er evenwel op dat de term ‘price’ wel herinnert aan een
economische goederenruil, maar dat men daarbii niet moet
denken aan een Europese handel, bijv. in vee; ook bij de ge-
wone economische goederenruil bij de schriftloze volken zijn
de rechten op de goederen beperkt.

2. In verband met de zojuist besproken wederkerigheid van
de geschenken, wordt ook de bruidsprijs zelf als een uiting van
de overal voorkomende geschenkenruil beschouwd. Bij de alle-
daagse bezoeken en vooral bij bijzondere plechtigheden geeft
men elkaar geschenken. Dit is niet alleen ¢en daad van vriend-
schap en wellevendheid, maar ook ¢en ceremoniéle handeling:
men beoogt hiermee een sacraal effect, het overdragen van zegen
en getuk, te bereiken. Tot dit doel geeft men soms magisch-
krachtige geschenken. Zo kunnen we wijzen op de ‘oelos’-
schenkingen bij de Toba-Bataks op Noord-Sumatra, De ‘oelos’
is een doek die als symbool van zegen-overdracht geschonken
wordt; de moeder van de bruid zal bijv. bij een bezoek haar zulk
een doek omhangen om haar daardoor sahala (zegen) nict al-
leen te wensen, maar ook te verlenen bij haar zwangerschap.
Enige gelijkenis vinden we in de profetische roeping van Eli-
seus: ‘Elias ging naar hem toe en wierp hem zijn mantel om’
(3 Kon. 19:19); toen voelde Elisens de kracht van Elias over
zich komen.

Op Nias schenki degene die cen feest geeft, aan clke gast cen
goudkorreltje met de bedoeling daarbij zijn eheha (mana) aan
de gasten over te dragen, d.w.z, hen van zijp levenskracht en
sterkte te schenken. Het zou dan ook een belediging aan de gast-
heer zifn deze geschenken te weigeren. Zowel de bruidsprijs als
de bruidsgift passen in het kader van deze magische geschenken-
ruil.®

F. v. Wouden® plaatst de bruidsprijs eveneens in het kader
van de gebruikelijke geschenkenruil; wel wordt hij in een pa-
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trilokale huwelifksvorm geaccentueerd en bij matrilineaat en
matrilokaat verzwakt,”® Het is vooral F. van Ossenbruggen?
die het magisch element van de bruidsprijs naar voren heeft ge-
bracht. Het past in de Indonesische gedachiengang dat het ma-
gisch evenwicht (in lichamelijk, maatschappelijk en godsdien-
stig opzicht, want deze aspecten zijn om de totalitaire geestes-
houding van de schriftloze volken met elkaar verbonden) ge-
stoord wordt, wanneer een vrouw haar familie verlaat en een
seksuele verhouding aangaat met een andere verwaniengroep,
Deze evenwichtsverstoring kan door geschenken worden her-
gteld, Het zijn daarom ook, zelfs al is het geldgebruik in het
economisch leven al in gebruik, gewoontijk magische voorwer-
pen die als bruidsprijs gegeven worden. J. C. Vergouwen?®?
meent dat de bruidsprijs, althans bij de Bataks, geen magisch
karakter zou dragen, maar F. van Ossenbruggen®® merkt te-
recht op: ‘De term piso (dat mes of sabel betekent en dat het
geschenk is dat de brutdnemersgroep, de boroe, aan haar bruid-
geversgroep, de hoelahoela, geeft - P. Greg.) had hem reeds op
de magische natuur van de boroegeschenken kumnnen wijzen;
maar verder werd nit het oog verloren dat vee, goud, sieraden,
rijst, muntstukkenen zo meer, waarin de bruidsschat thans wordt
voldaan, allemaal magische zaken zijn; dat elk geschenk als
zodanig magischverbindend werkt.” Door de verstoring van het
evenwicht, die een gevolg zou zijn van een huwehijkssluiting,
dieigt er gevaar voor de gemeenschap; dit gevaar wordt door
de geschenken afgeweerd. Zou men de bruidsprijs niet betalen,
dan zou het jonge gezin door ongeluk worden getroffen; van-
daargde opvatting van de West-Toradja’s op Celebes, dat de
kinderen die uit een huwelijk zonder bruidsprijs worden gebo-
ren, idioot zullen zijn.?* Op Borneo schijnt vooral het tegen-
geschenk van de familie van de viouw cen magische betekenis
te hebben: herstel van het magisch evenwicht, neutrahsering
van de magische invloed op de familie van de man, uitgaande
van zijn aanraking van de vrouw.® Qok L. Adam geeft in De
autonomie van het Indonesisch dorp™ de magische verklaring
van de bruidsprijs.

In Afrika bemerkt men, zeker aanvankelijk, nogeen magische
reserve tussen de familiegroepen die met elkander in huwelijks-
betrekking zijn getreden. Bij de Ngoni in Zuidoost-Afrika mo-
gen de verwanten van de man na zijn huwelijk zijn vrouw niet
mecr met haar vroegere naam noemen; ze geven haar daarom
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een nieuwe naam die echter niet door haar eigen verwanten mag

worden gebruikt. Tussen beide familiegroepen ontstaan blijk-

baar door een huwelijkssluiting bepaalde taboes, Door ge-

schenken kan deze magische huiver voor een vertrouwelijke om-
- gang worden weggenomen,*?

3. De meeste etnologen wijzen bij de behandeling van de
bruidsprijs op de juridische gevolgen van dit systeem en met
name op het recht op de kinderen, dat door de betaling van de
bruidsprijs wordt verkregen.™ B. ter Haar * schrijft dat op
Midden-Celebes de bruidsprijs soms nog betaald wordt, als er
kinderen zijn geboren, maar de vader sterft. De reden hiervan
is dat de bruidsprijs aan de man evenveel recht op de kinderen

. geeft als aan de moeder. Als de man gestorven is, dreigt het ge-

" vaar dat de wedawe hertrouwt. Daarom betalen de familieleden

van de man nog gauw de bruidsprijs, want als de weduwe zou
hertrouwen en de tweede echigenoot zou onmiddellijk de volle
bruidsprijs betalen, zou hij daardoor ook recht krijgen op de
kinderen van de overleden vader, Bij stammen met niet-patrili-
neale familiestructuur, vooral als er matrilokaat bestaat, schijnt
de bruidsprijs dus inderdaad de betekenis te hebben dat ook
aan de man en zijn familie zekere rechten op de kinderen wor-
den verleend. Op Noordoost-Nieuw-Guinea moet de bruids-
prijs nog na de dood van de vrouw betaald worden; in dit geval
is hij zelfs hoger dan normaal wegens de dood van de vrouw.
Haar broers of de zoon van haar cudste broer nemen het bedrag
in ontvangst. Bij deze stamimen bestaat patrilineaat en patrilo-
kaat.?®

In Afrika wordt de status van de kinderen mede bepaald door
het feit of de bruidsprijs al voor hen betaald is. Een Afrikaan
trouwt immers om een nageslacht te krijgen. Bij patrilineale
verwantschapsverhoudingen vertegenwoordigen dochters een
kapitaal (omdat men er een broidsprijs voor krijgt), maar nog
waardevoller is dat zonen het geslacht voortzetten. Als de viouw
kinderloos blijft, moeten haar ouders ofwel de bruidspriis ge-
heel of gedeeltelijk terugbetalen ofwel een tweede vrouw ter be-
schikking stellen. Als de man bij zijn huwelijkssluiting geen vol-
doende bruidsprijs heeft kunnen betalen, worden zijn kinderen
oapgeéist door de verwanten van zijn vrouw, Bij meerdere stam-
men heeft de vader van de vrouw het recht de bruidsprijs op te
eisen, die hij voor zijn dochters ontvangt, als hij de bruidsprijs
voor zijn eigen vrouw nog niet betaald heeft.* Bij de Baganda
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{Oeganda) behoren de kinderen tot de clan van de vader; het
derde kind behoort echter tot de clan van de moeder, iotdat de
vader of zijn ¢lan dit door een aparte betaling heeft terugge-
kocht.?® Bij de Nyamwezi in Tanganjika hecft men twee hu-
welijksvormen: bij de ene vorm wordt een bruidsprijs betaald
en behoren de kinderen tot de verwantengroep van de vader:
bij de andere vorm wordt geen bruidsprijs betaald en behoren
de kinderen tot de verwantengroep van de moeder.”® Bij de
Zoeloes wordt een kinderloos gestorven vrouw gewoonlijk ver-
vangen door haar zuster; anders wordt de bruidsprijs, die hier
in vee bestaat, teruggegeven.?® Bij de stammen van het Westelijk
Congo-gebied tenslotte is het avunculaat sterk ontwikkeld,
Een man kan echter door de betaling van een hoge bruidsprijs
verhinderen dat zijn kinderen, als ze de puberteitsjaren hebben
bereikt, bij hun oom (moedersbroer) gaan wonen.*® Uit al deze
voorbeelden menen we wel de conclusie te mogen trekken dat
er tussen de bruidsprijs en het recht op de kinderen ongetwijfeld
verband bestaat.

Nog een sprekend voorbeeld geeft R, Linton*! van de Sakala-
va, op Madagascar. Hier is de bruidsprijs betrekkelijk hoog,
soms 10-12 stuks vee. Bij scheiding kan de familie van de man
noch de bruidsprijs terugeisen noch ¢en andere vrouw ervoor
in de plaats opeisen. Een gescheiden vrouw kan echter niet her-
trouwen zonder verlof van haar eerste man. Deze geeft de ver-
gunning pas, nadat hij met de nieuwe echigenoot overeen geko-
men is dat hij de eerste (maximaal drie) kinderen zal krijgen die
vit deze nieuwe huwelijksverbinding zullen worden geboren.
De ontvangst van deze kinderen betekent een zekere terugbeta-
ling van de verloren bruidsprijs en deze kinderen hebben de-
zelfde wettelijke en sociale positie in het gezin als de kinderen
die uit het huwelijk van de man zelf zijn geboren; er wordt geen
onderscheid gemaakt, Pe kinderen komen bij hem na de Jacta-
tieperiode. Over het algemeen zal in Afrika bij de ontbinding
van het huwelijk de bruidsprijs terugbetaald moeten worden;
maar de uit het huwelijk geboren kinderen worden bij de terug-
betaling gewoonlijk in mindering gebracht.** ’

4, Veleetnologen zien de bruidsprijs dic betaald wordt, alseen
compensatie aan de familic van de vrouw, waarin ze als meisje
is geboren en opgevoed, voor het verlies dat deze door het uit-
huwelijken van het meisje ondergaat. R. Linton** beschouwt
het als de voornaamste functie van de bruidspriis (naast de
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overdracht van de kinderen): dat de familie van de vrouw een
zekere vergoeding ontvangt voor het verlies van de diensten die
deze vrouw binnen haar eigen familie zou kunnen bewijzen.
B. Vroklage** noemt de bruidsprijs evencens een compensatie
voor de zorgen aan de opvoeding van het meisje besteed, dat
immers na haar howelijk overgaat in de groep van de man. In
Basoetoland drijven op de dag van het huwelijk jonge mannen
een aantal runderen naar de kraal van de bruid. Aan de ingang
van de kraal worden deze echter telkens door vrouwer van de
bruidsgroep met stokken en luid geschreeuw teruggedreven:
het is een symbolisch protest tegen het afstand doen van de
bruid, dat met de ontvangst van de broidsprijs verbonden is,%®

5. Meerdere etnologen raken zeker de kern van de zaak, als
2e de voornaamste betekenis van de bruidsprijs zien in de beze-
geling van de verbinding die twee clans bij een huwelijkssluiting
met elkaar aangaan. Beide clans zijn exogame groepen; voor
het uithuwelijken van een meisje treden zij daarom in verbin-
ding met een andere clan, Dit is altercerst een aangelegenheid
van paternale zorg van een vader over zijn eigen dochters, maar
ook een aangelegenheid van de groep. De clan-oudsten worden
daarin betrokken, De clan van het mi€isje cist waarborgen dat
de man, aan wiec het meisje als vrouw wordt toevertrouwd, haar
op priis stelt en haar niet onheus zal behandelen, maar voor haar
zal werken. De clan van de bruidegom verlangt uiterlijke bewij-
zen, dat de clan van het meisje haar bliivend heeft afgestaan en
dit bewijs wordt gegeven, als de vader de bruidsprijs heeft aan-
vaard. De bruidsprijs is dus het zegel op het blijvend en wette-
lijk karakter van het inheemse huwelijk.%® Dit is een functie van
de bruidsprijs die ook voor de onverbreckbaarheid van het
christelijk huwelijk haar betekenis heeft.? We kemen er later
op terug,

6. Bij meerdere stammen schijnt de bruidsprijs ook een eco-
nomisch aspect te hebben., A. Hueting®® wijst erop dat op Halma-
heira (Molukken) de bruidsprijs aan de familie van de man, be-
halve het recht op de kinderen, ook een zeker recht verleent op
de produkten van de aanplantingen van de familie van de vrouw.
De unitwisseling van ¢en vrouw tegen een bruidsprijs brengt een
band tussen de betreffende twee families tot stand.*® Hierdoor
worden niet alleen conflicten tussen beide groepen vermeden,
maar vindt er ook gemakkelijker een ruithandel plaats van di-
verse produkten. Robert F. Gray®® beschrijft deze gewoonte van
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de Sonjo, een Bantoe-stam in Noord Tanganjika; hij toont aan
dat de bruidsprijs hier evenals bij andere Afrikaanse stammen
een economisch aspect heeft en met de goederenruil is verbon-
den.®?

Dit econemisch karakter komt steeds meer op de voorgrond,
als de Westerse geldhuishouding een primitieve gemeenschap
binnendringt en ook de bruidspriis in een bepaalde getdswaarde
wordt omgezet. Aanvankelijk bestond hij hoofdzakelijk uit
niet-commerciéle goederen, want zelfs het overgedragen vee is
op de eerste plaats een symbool van de vruchtbaarheid. In ze-
kere zin heeft een bruidsprijs altijd een economische betekenis,
omdat de ene groep zijn vrouwen, die waardevolle arbeidskrach-
ten zijn, afstaat aan de andere groep. Wanneer hier bij cen asym-
metrische huwelijksbetrekking door de andere groep geen vrou-
wen mogen worden teruggegeven, ligt het bij het primitieve ruil-
verkeer voor de hand dat een andere tegenprestatie wordt gele-
verd, nl. de bruidspriis. Richard F. Salisbury®? heeft hierop ge-
attendeerd en dit geillustreerd door de gewoonten bij de Siane
(in het oosteliik hooggebergte van Nieuw-Guinea), waar het
huwelijkssysteem samenhangt met het politieke en sociale stel-
sel, Er heeft een uitwisseling van vrouwen plaats in het asymme-
trisch connubium, maar ook vanmacht enrijkdom, De goederen
zullen vooral een sacraal karakter dragen en in omgekeerde
richting gaan als de vrouwen die uitgehuwelijkt worden.

Th. Theuws®® schrijft van de Loeba’s in het Congo-gebied:
‘De bruidsprijs heeft zeker een economische betekenis. De din-
gen die gevraagd en gegeven worden, hebben een economische
waarde. Dit vernietigt natuurlijk zijn betekenis van “‘rechtstitel”
niet, De bruidsprijs is op de ¢erste plaats “‘titre de mariage™,
tastbare uitdrukking van de overeenkomst, gesloten tussen
twee personen en de respektievelijke groepen waarin zij be-
staan, om in een wettig huwelijk samen te leven. Maar de feite-
lijke economische waarde der goederen dreigt de eigenlijke be-
tekenis te overschaduwen. Men vergeet de eigenlijke funktie van
de bruidsprijs en laat zich door de economische kant van de zaak
op sleeptouw nemen ; het geweer moet van zulke of zulke make-
lij zijn; nieuwe gebruiksvoorwerpen of voorwerpen die een
zeker aanzien verschaffen, een zonnehelm en dgl. worden geéist.
Het geweer vooral heeft een hoge ruilwaarde. Het is een ge-
bruiksvoorwerp dat voor elke man een begerenswaardig goed
voorstelt. Ben geweer heeft niet alleen een uitgesproken prak-
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tisch nut, het is een symbool... Iemands persoonlijkheid groeit
in het bezit van cen geweer, hij drukt in dat bezit zijn maat-
schappelijke standing uit.’

Deze commercigle waarde van de meisjes wordt bij de Wes-
ters beinvioede stammen in Afrika al zé sterk benadrukt dat de
bruidsprijs abnermaal hoog wordt opgevoerd. In 1948 bedroeg
de bruidsprijs in Yaoende {(ameroen) 30.000 frs plus 5 geiten
en de gebruikelijke geschenken ; in 1949 werd hij genoteerd voor
40.000 frs plus 30 geiten; nog in daizelfde jaar steeg hij tot
50.000 frs en 20 geiten en in 1930 tot 100.000 frs, waarbij men
moet bedenken dat de franc van Kameroen de dubbele waarde
had van de Franse franc.®* H. Th. Fischer®™ schrijft: ‘Het valt
niet te ontkennen dat het magisch karakter van de bruidsschat
in Indonesié hoe langer hoe meer op de achtergrond raaki, ter-
wijl het koopkarakter steeds sterker naar vorenkemt, Dit vindt,
onder meer, zijjn corzaak in de behandeling van huwelijksge-
schillen voor de lagere, maar toch Europees georiénteerde recht-
banken, die in broidsschatskwesties deze giften in geld waar-
deren.’ Vandaar dat de civiele rechtbanken in de Engelse man-
daatsgebieden buiten de geschillen over de bruidsprijs wilden
blijven. Zij verwezen deze naar de inheemse rechtspraak. Maar
ook deze ondergaat de structuurwijziging in de aniochtone sa-
menleving. In Melanesié betaalde men tot voor enige jaren 5
schilden als bruidsprijs voor een vrouw; deze vertegenwoordig-
den geen commerciéle waarde, maar waren een bewijsstuk van
het geldige wetteljjke huwelijk. Wanneer echter in plaats van
deze schilden nu geld wordt betaald, zal het karakter van de
bruidsprijs onwillekeurig gaan veranderen in een bepaalde
geldswaarde, 5

B. DPEGROOTTE VAN DE BRUIDSPRIJIS

Vooraf zij opgemerkt dat het niet altijd nodig is dat de bruids-
prijs al op de huwelijksdag betaald is. Ex schijnen echter stam-
men te zijin, waar hij wel voor het huwelijk betaald moet zijn, 0.a.
bij de Baganda {(Ceganda).”” Van de Gisoe, ¢en Bantoestam in
Oeganda, wordt evenwel uvitdrukkelijk gezegd dat de bruids-
prijs in termijnen voldaan wordt, zodat de pasgetrouwde man
in de eerste jaren van zijn huwelijk bij zijn schoonvader in de
schuld staat.*® Dit is dikwijls het geval. Meestal wordt bij de
besprekingen voor de verloving de grootte van de bruidsprijs
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vastgelegd en wordt het cerste gedeelte al voér de huwelijksslui-
ting nitbetaald. Gewoonlijk zorgt men er wel voor dat de beta-
ling voldaan is als het eerste kind geboren wordt, omdat immers
veelal de rechten op het kind dooT de bruidsprijs worden vast-
gelegd.®® Maar het komt vaak voor dat de betaling nog na de
geboorte van de kinderen voldaan wordt. In sommige gedeelten
van Afrika betaalt de man het laatste gedeelte pas, als hij zelf
de bruidsprijs voor zijn eigen dochters in ontvangst heeft geno-
men.* Is de man nalatig in de afbetaling van de bruidsprijs, dan
zal hij zich in een min of meer ondergeschikte positic bevinden,
niet zozeer tegenover zijn eigen vrouw als wel tegenover haar
mannelijke verwanten, en zullen de kinderen tot de familie
van de vrouw gaan behoren. Als er wel eens afgesproken wordt
om niets te betalen, dan is het vooral om deze reden, want dan
krijgt de familie van de vrouw rechi op de kinderen, Dan kun-
nen zij moeders familie voortzetten voor het geval deze dreigt
uif fe sterven.®t

De grootte van de bruidsprijs wordt niet bepaald door bijv.
de uiterlijke schoonheid van de vrouw, maar verschilt bijna
overal naar gelang haar stand. ‘Zelfs daar, waar overigens van
een indeling in standen weinig te merken is, mogen eenvoudige
lieden niet een hogere bruidsschat betalen en ontvangen dan
voor hen is vastgesicld; dat is ongeoorloofde inbreuk op de
rechten van de aanzienlijken ; de rust van de gemeenschap komt
daardoor in gevaar. Veelal hangt het bedrag van de bruidsschat
afvan de grootte van de broidsschat welke indertijd voor demoe-
der van het meisje is betaald, Steeds is de bruidsschat voor een
maagd hoger dan die voor een gescheiden vrouw of weduwe 52 -
Bij de Gisoe (Oeganda) bestaat het volgende gezegde: ‘Een arm
man trouwt geen dochter van een sibbe-hoofd.” De sociale en
economische omstandigheden van de familie van de bruid moe-
ten ongeveer gelijk zijn aan die van de bruidegom ; anders krijgt
men maar moeilijkheden.® Bij de West-Toradja’s is de bruids-
prijs voor een vrouw die de tweede keer trouwt, gewoonlijk de
helft van de eerste bruidspriis.® Bij een asymmetrische huwe-
lilksverhouding is, zoals we zagen, meestal bepaald in welke
groep de bruid gezocht dient te worden ; zo is dit bijv. geregeld
bij de Bataks, in de Molukken en bij de Timorgroep. Wanneer
men echier afwijkt van de gevestigde huwelijksbetrekkingen en
door zijn bruidskeuze ¢en nieuwe aanverwantenrclatie schept,
zal men ¢en hogere bruidsprijs moeten betalen dan gewoonlijk.
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Bij de Toradja’s was de bruidsprijs hoger, wanneer de man tegen
de gewone regel in, zijn vrouw mee naar zijn eigen dorp wilde
nemen, want ¢t is hier matrilokaat.®

Schaking kan de grootte van de bruidsprijs drukken, Om de
bruidsprijs te verminderen, wordt met goedvinden van het
meisje soms een schaking op touw gezet. Wordt echter een meis-
je met geweld en tegen haar wil geschaakt, dan wordt de bruids-
prijs gewoonlijk zelfs verhoogd.®

De bruidsprijs is mecstal het hoogst bij de stammen met vee-
teelt. Men treft ook hier wel een ruilhuwelijk ; bij de Toengoezen
heeft dit zelfs de voorkeur®, maar meestal is het toch een asym-
metrische huwelijkshetrekking. De bevoordeelde sibbe moet
dan voor de bruid een hoge bruidsprijs betalen: bij de Jakoeten
ongeveer 16 rendieren; bij de Samojeden 10-150 rendieren; bij
de Kirgiezen 40-120 schapen of 7-47 runderen; bij de Oost-
Jaken ca. 100 rendieren; bij de Arabieren van Petraca 5-20 ka-
melen; bij de Galla’s in Ethiopié 10-150 melkkoeien. De bruid
krijgt gewoonlijk ook een bruidsgift mee, die echter meestal
lager is dan de bruidsprijs.® Bij de Bagogo’s op de Philippijnen
geeft de vader van de bruid als tegengeschenk de helft van de
bruidsprijs terug om ‘zijn dochter niet als slavip te verkopen.®

Qok bij deze stammen komt schaking voor, hetzi) om de hoge
bruidsprijs te omzeilen of omdat de vader geen toestemming
voor het huwelifk geeft, Men treft deze vorm van roofhuwelijk
aan bij de Turko-Tartaren, Indo-Europese en Semietische vol-
ken. Het geschiedt gewoonlijk met goedvinden van de bruid.
Bij de Turko-Tartaren onfvangt de jongen het erewoord en een
doek van het meisje als teken van instemming; dan verschijnt
hij 's nachts met zijn makker aan de joerte van zijn toekomstige
bruid; deze shipt naar buiten en wordt op het paard van de
bruidegom ontvoerd naar de tent van zijn moeder, Naderhand
komt dan wel de toestemming tot het huwelijk.?

Om de grootte van de bruidsprijs te reduceren komt bij vele
stammen het dienhuwelijk voor. Bij de agrarische stammen in
Tanganjika bijv. is dit verschijnsel vrij aigemesn: de jonge man
verricht dan werkzaamheden voor zijn schoonvader. Men treft
het evenwel ook bij culturen met veeteelt,” Bij de Korjaken kan
de diensttijd van cen hatf jaar tot drie jaar duren, waarbij de brui-
degom dikwijls zwaar werk moet doen, slecht voedsel krijgt en
veel vernedering moet ondergaan om hierdoor zijn liefde voor
het meisje te tonen. W, Schmidt verklaart het dienhowelijk bij
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deze culturen als een survival van matrilokale verhoudingen uit
een periode van moederrechtelijke landbouw. Dit is twijfelach-
tig: de verklaring dat het dienhuwelijk wordi toegepast om de
bruidsprijs te drukken, ligi meer voor de hand. Omdat de bruids-
prijs voor cen meisjc van een arme familie uit de aard van de
zaak veel geringer is, heeft er bijv. bij de Tsjocktsjen bij een hu-
welijk tussen een rijke bruidegom en een arm meisje dan ook
geen diensitijd plaats. ™

Terwijl bjj de landbouwculturen de bruidsprijs dikwijls in de
sfeer van de magische geschenkentuil gelegen is (vgl. blz. 168
¢.v.) draagt de bruidsprijs bij de nomadische veetelers meer het
karakter van rijkdom en aanzien.

Tegenwoordig wordt de bruidsprijs om geheel nieuwe mo-
tieven verhoogd. De grooite ervan wordt mede bepaald door
de onrwiklreling die de bruid heeft genoten, de middelbare school
heeft bezocht, het diploma als onderwijzeres heeft behaald, enz,
Deze verhoging wordt niet alleen beschouwd als een restituiie
voor de aan haar bestede kosten, maar ook als een economische
investering die rente oplevert: de jonge vrouw kan na haar hu- -
welijk nog bijverdienen in een school of ziekenhuis.”™

Wanneer de jongen een Westerse opvoeding heeft genoten,
waardeert hij deze eveneens in zijn toekomstige vrouw en is hij
bereid dit in de grootte van de bruidsprijs tot uiting te brengen.

C. WIEDRAGEN BII TOT DE BRUIDSPRIIS EN WIE ONTVAN-
GEN HEM?

Welke personen bijdragen tot de bruidsprijs en wie deze ont-
vangen, hangt samen met de structuur van de verwantschaps-
verhoudingen. Soms moet de bruidegom zelf ket verschuldigde
bedrag bijeenbrengen, soms zorgen hiervoor de ouders of de
mannelijke (vooral oudere) familieleden of een grotere groep
van verwanten van de bruidegom.™ In geheel Midden-Celebes
bestaat het gebruik dat niet de bruidegom zelf, maar zijn bloed-
verwanten de bruidsprijs bij elkaar brengen. Enkele van zijn
naaste familieleden belasten zich met de collecte; ook bij verde-
te en soms veraf-wonende bloedverwanten gaat men rond om
hiervoor een bijdrage te vragen. Zij die aan zulk een bruidsprijs
hebben bijgedragen, onthouden dit goed. Wanneer namelijk
€en zoon van hen trouwt, gaat men allereerst bijdragen vragen
bij hen, tot wier bruidsprijs men zelf destijds heeft bijgedragen.
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Wanneer men dan niet minstens een evengroot bedrag geeft,
wordt men hierover aangesproken. Door dit gebruik behoeft
een jonge man zijn hnwelijk niet gemalkkelijk uit te stellen van.
wege de te betalen bruidsprijs. Zijn vader heeft immers al bij
tal van huwelijken tot de bruidsprijs bijgedragen en er zijn dus
‘adressen’ genoeg waar men kan aankloppen.

De bruidspriis wordt normaal afgedragen aan de vader
van de bruid, Deze verdecit hem meestal onder degenen die
destijds tot zijn bruidsprijs hebben bijgedragen en bij wie hij dus
in de schuld staat. De familic van de moeder heeft er dus ge-
woonlijk geen recht op, ofschoon de jonge man soms, bijv. bij
de Toradja’s, wel introuwt in de woning van zijn schoonmoe-
der.™ Bij de West-Toradja’s mag de vader de bruidsprijs voor
zijn jongste dochter, die even hoog is als voor zijn oudste doch-
ter (de bruidsprijs voor de andere dochters is lager), voor zich
houden.’® In Noordoost Nieuw-Guinea helpen familicleden
en vrienden van de vader van de bruidegom om de benodigde
bruidsprijs voor zijn zoon bijeen te brengen; evenwel doen dit
alleen clangenoten van de vader. De grote schelpringen die al-
dus bijeengebracht worden, moeten later teruggegeven worden,
want ze moeten in de familie blijven.”

Bij de zuidelijke Bantoe-stammen van Afrika geeft de sibbe
van de bruidegom de bruidsprijs aan de sibbe van de bruid.
Deze wordt gedeeltelijk overhandigd aan de vader, gedeeltelijk
aan de broer van de moeder van de bruid. Zo gaat bijv. bij de
Sotho (een patrilineale stam van Zuidoost-Afrika) een gedeelie
- van de kudde die men voor het withuwelijken van een meisje
heeft ontvangen, naar de broer van de moeder van de bruid
(ditsoa). Als een van de zonen of dochters van zijn zuster zick is,
moet hij als moedersbroer uit deze ditsoa-kudde een dier offeren
aan de vrouwelijke vooroudergeesten. Qok als een zoon van
zijn zuster wil trouwen, mag deze jonge man naar deze oom gaan
om runderen voor zijn bruidsprijs te krijgen; deze worden ge-
nomen uit diens ditsoa-kudde. Bij de Wahehe (Qost-Afrika)
ontvangt de moeder van de bruid een derde van het vee dat voor
haar dochter wordt betaald. Van de andevre kant moet zij een
derde van de bruidsprijs bijdragen die haar zoon voor zijn toe-
komstige vrouw nodig heeft, Soms neemt hier moedersbroer
deze verplichting over.™ Bij de Gisoe (Oeganda) krijgt de vader
van de bruid de bruidsprijs, omdat hij allereerst voor de bruids-
priis voor het huwelijk van zijn zoon moet opkomen. Een man-
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nelijke geit moet de bruidegom echier schenken aan moeders-
broer van de bruid als een ‘erkenning van moeders part bij de
geboorie en opvoeding van het meisje,?®

Bij de Swazi (Zuidoost-Afrika) zal de man bij zijn huwelijks-
ghiiting minstens één koe aan zijn schoonmoeder cadeau doen,
Het dier wordt ‘afidrogen van tranen’ genoemd, omdat het in
zekere zin een restitutie is voor het verlies van haar dochter, De
koe blijft het eigendom van de moeder; haar man kan er geen
recht op laten gelden. De vrouw vererft het beest aan haar jong-
ste zoon.® Bij de Loz en de Zoeloe hebben vader en moeder
ieder recht op de helft van de bruidsprijs voor hun dochter.®! Bij
de Nuer (Niloten) ontvangen niet alleen vader en moeder een
gedeelte van de bruidsprijs voor hun dochter, maar ook hun
beider familieleden en zelfs de broers en halfbroers van de
bruid.®? Bij een ideaal huwelijk bedraagt de bruidsprijs dan ook
citca 40 koeien.8®

D. DEGEWOONTERECHTELIJKE GEVOLGEN VAN DE
BRUIDSPRIJS

Bij de patrilineale verwantschapsverhoudingen gaat mede door
de betaling van de broidsprips de vrouw over in de verwant-
schap van de man ; de familie van de vrouw heeft geen rechi meer
op de kinderen. De vrouw krijgt gewoonlijk geen erfenis van
haar vader, maar deze erfenis is eventueel al vervangen door
de bruidsgift die zij bij haar huwelijksshuiting heeft meegekre-
gen. 5t

Bij de niet-patrilineale verwantschap geeft de bruidsprijs die
de man opbrengt, hem ook zekere rechten op zijn Kinderen,
zo 0.a. bij de West-Toradja’s. Hier behoeft de man dan cok
nog slechts de helft van de bruidsprijs te betalen, als de vrouw
kinderloos sterft en de bruidsprijs bij haar dood nog niet voor
haar voldaan is. Sterft daarentegen de man en laat hij kinderen
na, dan zullen zijn bloedverwanten toch nog de bruidsprijs die
hij nog niet voldaan heeft, afbetalen. Hun bedoeling daarbij is
daardoor nog enige rechten op de kinderen te verkrijgen.® In
Noordoost Nieuw-Guinea wordt een gedeelte van de bruids-
prijs al voor de huwelijkssluiting betaald. Maar zolang de
bruidsprijs niet geheel voldaan is, kan adatrechtelijk het meisje
of de getrouwde vrouw nog door haar familie teruggehaald
worden, st
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Bij de meeste Afrikaanse stammen en wellicht ook in andere
gebieden ligt volgens het inheemse gewoonterecht het wezen
van de huwelijksovereenkomst wel in de betaling van de bruids-
prijs. In Zuid-Afrika staan de jonge vrouwen erop formeel een
huwelijk te sluiten, niet alleen vanwege het prestige, maar ook
om de huwelijksverbinding daardoor te bestendigen. Dit ge-
beurt namelijk door de overhandiging van de bruidsprijs. J. F,
Holleman® vertelt dat welopgevoede jonge vrouwen (zoals ver-
plecgsters, onderwijzeressen) er niet voor ferugschrikken uit
hun eigen spaarpot het geld aan hun verloofden beschikbaar te
stellen, opdat deze formeel aan de verplichting van de lobola
(bruidsprijs) kumen voldoen! Wegens deze gevolgen die in-
herent zijn aan de bruidsprijs, gebruiken de missionarissen en
zendelingen de betaling ervan als norm, wanneer ze de geldig-
heid van een autochtoon huwelijk moeten beoordelen, Is er nog
geen bruidsprijs betaald, dan wordt het huwelijk nog als niet
gesloten beschouwd. Is er een gedeelte betaald, dan is de geldig-
heid twijfelachtig. Als de hele bruidspriis is betaald, beschou-
wen ze het huwelijk als geldig. Aan de instemming (consensus})
van de bruid behoeft men meestal niet te twijfelen, want door
symbolische riten bij de huwelijkssluiting, bijv. het aannemen
van een kom palmwijn uit de handen van de bruidegom, of door
tekenen van genegenheid in de hut van het jonge paar geeft de
bruid duidelizk haar vrijwillige insternming wat betreft de hu-
welijksregeling te kennen. De onthbinding van het huwelijk
heeft volgens het inheemse gewoonterecht dan ook logisch
plaats door de teruggave van de bruidsprijs.®

In Oeganda heeft het centrale recht van het Engelse protec-
toraat de bruidsprijs niet in het rechtssysteem opgenomen ; wel
1s er bepaald dat het districtshoofd beslissingen kan nemen over
het al of niet terugbetalen van de bruidsprijs. Deze inheemse be-
stuurrsambienaar heeft echter geen zeggingsmacht over de hu-
welijken die volgens het centraal recht zijn gesloten. Voor ge-
schillen over de bruidsprijs moet men dus allereerst bij het dis-
trictshoofd zijn, dat velgens het avtochtone gewoonterecht
recht spreekt, In de praktijk kan echtereen vader zijn dochter mee
naar huis nemen, als hij aan haar man de voor haar ontvangen
runderen teruggceft.®*
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E. ACCULTURATIE DOOR OVERHEID, MISSIEEN ZENDING

Voor een verschijnsel dat de indruk wekte alsof de vrouw voor
een koopprijs werd verkocht, konden deze Westerse instanties,
die vanuit christelijke beginselen werkten, aanvankelijk — en
sOIms NU nog - weinig waardering vinden. Een missionaris van
Kameroen gaf enkele jaren geleden omirent de bruidsprijs als
zijn mening te kennen: ‘supprimer purement et simplement
cette institution!’ en als rechivaardiging voegde hij eraan toe:
*if s’agit de 1a suppression de I'esclavage, ni plus ni moins, et
tout le reste nous sernble du verbage!” Deze laatste woorden zijn
wel gericht tot de einologen! Want bij hun studie van de niet-
Westerse sociologie hebben zij op vele voordelen gewezen die
aan de betaling van een bruidsprijs ziin verbonden,’gf o.a. dat
een huwelijk gewoonterechtelijk geconsolideerd en gelegiti-
meerd wordt: zou men geen bruidsprijs moeten betalen, dan
zal men ook gemakkelijk een huwelijksverbintenis wederorm op-
geven, zich van zijn veouw scheiden en een andere trouwen.
De Engelse etnoloog Br. Malinowski® heeft eens geschreven:
*‘Hadden de missionarissen begrepen dat het overhandigen van
¢en bruidsprijs geen economische transactie betekent en niet als
functie heeft om de vrouw als een siuk vee aan de man uit televe-
ren, dan zouden ze zeker niet de zware fout hebben begaan om
deze te verbieden, want daardoor hebben ze een ongunstige in-
vloed vitgeoefend op ket huweljjk en de familie van de ingebo-
ren bevolking.’

Van de andere kant heeft een te hoge bruidsprijs ongetwijfeld
immmorele gevolgen: de jongeman kan pas laat zich een bruid
verwerven en hierdoor komen de meisjes te laat aan de man.
Volgens J. F. Holleman® worden in de stedelijke gebieden van
Zuid-Afrika ca. 40-60%, van de kinderen buiten formeel-erkend
huwelijksverband geboren. De jonge man moet voor de bruids-
prijs 80-150 pond opbrengen; bij zijn klene loon moet hij
hiervoor te lang sparen, Toen vroeger de bruidsprijs in vee be-
stond, kwam zijn familie hiervoor op. Nu de bruidsprijs in geld
bestaat en hij zelf als arbeider gaat verdienen, moet hij zelf het
bedrag sparen. Zo liepen er vroeger onder het Nederlands be-
stuur in Indonesié op het eiland Nias (ten westen van Sumatra)
vanwege de te hoge bruidsprijs nog vele ongehuwde vrouvwen
van boven de 30 jaar in de kampongs rond, hetgeen tot algemene
verleiding strekte. De Nederlandse regering heeft toen in 1911
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in samenwerking met de volkshoofden en de zendingsinstanties
een lager bedrag vastgesteld. E. Schrider®, de beste kenner van
Nias, was tegen vaststeliing van de bruidsprijs, omdat het pro-
bleem te gecompliceerd was. Dwang zou in de praktijk zeker
weinig resultaten opleveren. Zo schijnt het ook geweest te zijn
bij de Bataks (Noord-Sumatra), waar de Nederlands-Indische
regering de bruidsprijs op f 30,— vaststelde. Gewoonlijk be-
droeg hier de bruidsprijs { 100,—; voor radja-dochters kon
deze bij de Toba-Bataks tot { 1000,— en meer oplopen.*

Inmenging van regering en zending met betrekking tot de
bruidsprijs in Indonesié is bekend o.a. van de Bataklanden,
Nias, Zuid-Sumatra, de Molukken, Nieuw Guinea, Bali en
Lombok. 2

In sommige Franse kolonién in Afrika is de bruidsprijs onder
bepaalde omstandigheden door de regering zelfs afgeschaft en
in Belgié was er voor de onafhankelijkheid van het Congo-ge-
bied een heftige discussie omtrent de vraag welk standpunt de
kolonialeregering in deze moeilijke kwestie diende in te nemen, %
Omsireeks 1934 heeft de radja van Amarassi {onderafdeling
van Kupang, Timor) nog de bruidsprijs sterk verlaagd, omdat
ertoen bijna geen weitig huwelijk meer iot stand kwam ; niemand
kon de gebruikelijke I 150,— betalen. Hij heeft de bruidsprijs
op f 50,— en enkele jaren daarna op f 25,— gesteld. De meer
ontwikkelden en Westers georiénteerden hebben een begrijpe-
lijke tegenzin tegen betaling van de bruidsprijs; door de christe-
lijke invloed wordt de waarde en de emancipatie van de vrouw
bevorderd, zodat de bruidsprijs steeds meer zijn oorspronke-
lijke sociaal-economische betekenis dreigt te verliezen en alleen
nog een symbolisch karakier zal behouden.®

In Afrika zijn evencens meerdere geévoluecerde Afrikanen
voor afschaffing van de bruidsprijs. Op de keper beschouwd is
hun motief maar al te dikwijls een groterc vrijheid tegenover
het gewoonterecht. Deze jongelui laten hun huwelijk dikwijls
ook niet door het Westerse civiele recht registreren, ofschoon
dit onder bepaalde voorwaarden echtscheiding toelaat. Van-
daar dat de ouderen en ook vele missionarissen en zendelingen
tegen afschaffing zijn, omdat deze indruist tegen het rechisgevoel
van de Afrikaanse gemeenschap, De bruidsprijs consolideert
het inheemse huwelijk ; hij symboliseert de vitale verbinding die
twee clans bij een huwelijk aangaan; hij is de bezegeling van het
legitieme karakter, Onderdrukking van de bruidsprijs zou daar-
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om gelijk staan met het traditionele familieleven over te leveren
aan de anarchie en een wettig en blijvend huwelijk gelijk te scha-
kelen met een vrije liefde,

Alis men principieel tegen onderdrukking, een regeling van
de bruidsprijs kan toch aanbeveling verdienen, maar danin over-
leg met het autochtone plaatselijk bestuur. Door diverse rege-
ringen in Afrika zijn er maatregelen omtrent de hoogte van de
bruidsprijs genomen,* In de vroegere Franse kolonién was het
door het decreet van Jaquinot (18 september 1951) mogelijk
zonder bruidsprijs te trouwen. Het Secrétariat Social d"Outre-
mer heeft echter in zijn rapport van febr. 1952 zich tegen afschaf-
fing van de bruidsprijs nitgesproken; alleen een beperking zou
toelaatbaar zijn."

Een wet van 1935 in Kameroen schreef voor dat voor een hu-
welijk niet de toestemining van de ouders werd vereist, maar van
het familichoofd van man en vrouw. Nu bestond hier het mis-
bruik dat het clan-hoofd deze teestemming alleen gaf, nadat hij
de bruidsprijs had ontvangen. Vele jonge mensen gingen daar-
om zonder burgerlijk huwelijk samenleven, Mgr, P. Etoga, Afri-
kaanse bisschop-coadjutor van Jaoende, publiceerde in het
katholieke tweewekelijkse tijdschrift Eforr Camerounais als
zijn mening het volgende: *Vroeger waren bij een huwelijk op
de eerste plaats de twee betreffende familie-clans betrokken;
het huwende meisje betekende voor haar familie een verlies,
dat in het alles overheersende en sociaal kwetsbhare clan-ver-
band werd opgevangen door cen bruidsprijs, welke de toekom-
stige echtgenoot aan haar familie gaf. De familiechoofden onder-
handelden hierover, het was hun aangelegenheid, namens de
beide families. Was de bruidsprijs eenmaal gegeven, dan kreeg
daardoor ock vanzelfsprekend het nieuwe huwelijk zijn sociale
zekerheid. Nu zijn de oude clan-verbanden uiteen gevallen,
nu vinden de echtgenoten elkaar zelf, en krijgt het huwelijk een
veel sterker persooniijk karakier. Maar hun familiehoofden ma-
ken toch aanspraak op een bruidsprijs, soms van meer dan dui-
zend gulden. Tegenwoordig is het in zeer veel gevallen een zuiver
geldelijke aangelegenheid geworden, waarbij van sociale ge-
meenschapsbescherming geen sprake meer is,” Einde november
1958 spraken te Jaoende de nicuwgekozen burgemeesters en
gemeenteraadsieden, in congres bijeen, zich gezamenlijk uit voor
de regeling dat voor de burgerlijke autoriteiten elke vermelding
van de bruidsprijs achterwege zou blijven.®® Mgr. Jean Zoa,
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vanaf 1961 aartshisschop van Javende, is eveneens wegens de
veranderde sociale omstandigheden tegen de handhaving van
de brujdsprijs.'® Een feit is dat bij de invoering van de geldeco-
nomie de bruidsprijs onwillekeurig meer als een koopsom ge-
taxeerd wordt. Iedereen die recht erop meent te hebben een ge-
deelte van de bruidsprijs te ontvangen, wil dit bedrag het liefst
in geld in ontvangst nemen en wel een zo hoog mogelijk bedrag,
Verder zal hij dit bedrag bij voerkeur voor eigen gerief gebrui-
ken en niet besteden om daarmee wederom een ander huwelijk
mogelijk te maken zoals dit wel gebeurde met de ontvangen run-
deren. Als de vaders voor het uithuwelijken van hun dochiers
een zo hoog mogelijk geldbedrag willen innen, kunnen de jonge
mannen slechts laat trouwen of zijn ze verplicht zich in de
schulden te steken. 1

Voor het Congo-gebied was in Belgié de gedachtenwisseling
tot voor kort nog in volle gang, vooral naar aanleiding van een
artikel van sr. Marie-André.'** De schrijfster is bekend door
meerdere waardevolle boeken over de sociale verhoudingen,
speciaal in verband met het vrouwenvraagstuk in het Congo-
gebied; ze bepleitte afschaffing van de bruidsprijs,

In de Engelse mandaatsgebieden, die het sysieem van de
‘indirect rule” huldigden, bieef de inheemse wetgeving omtrent
de bruidsprijs langer gehandhaafd en deze erkent het legitieme
karakter ervan, De missionarissen en zendelingen waren in deze
gebieden over het algemeen voor instandhouding van dit ge-
bruik. Men zou anders een van de belangrijkste fundamenten
van het inheemse huwelijk ondergraven. Men vreesde dat de af-
schaffing van de bruidsprijs het gevaar van de polygamie zou
vermeerderen, omdat men dan zoveel vrouwen kon nemen als
men wilde, als men ze maar kon kleden en voeden.'*® Een mis-
sionaris uit Noord-Rhodesia wijst op de volgende waarden die
de bruidsprijs volgens de Afrikaanse mentaliteit bezii:

1, Hij is een erkenning van de waardigheid van de vrouw;
vandaar is de bruidsprijs voor een meisje dat schoolopleiding
en diploma heeft, hoger dan voor een onontwikkeld meisje,

2. Hij dient om de echtgenote in het huwelijk te beschermen
en om te voorkomen dat ze door de man onheus wordt behan-
deld of weggejaagd. Vooral in gebieden, waar de mannen lange
tijd van hun dorp verwijderd leven en in de mijnstreck of het
industriegebied werkzaam zijn, wordt de huwelijkstrouw van
de mannen meer bedreigd.
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3. De bruidsprijs is een erkenning van de band die de man
aan de familie van de vrouw verbindt, Haar familie zal bij blij-
vend onrecht van de zijde van de man, na de vrouw zelf tot ge-
duld te hebben vermaand, uiteindelijk voor haar opkomen en
dit kan heel heilzaam werken. De consanguinische gezinsstruc-
tuur die door de bruidsprijs wordt bekrachtigd, heeft veie voor-
delen tegenover het Westerse conjugale type. De moeder van de
jonge vrouw zal het jonge gezin ook in alies bijstaan,!0*

In het protectoraat Oeganda bestaat een dubbele huwelijks-
wetgeving; die van het gewoonterecht en die van het zg. cen-
trale recht. Dit laatste wordt gesanctioncerd door de Engelse
districtscominissaris. Het is iedereen vrij gelaten, waaronder men
zich gerangschikt wil zien. “Each of the British colonial territo-
ries in Africa has on its statue book a “Marriage Ordinance”
(or the equivalent), which contains provisions regulating marri-
age in accordance with the principles of English faw, Marriage
under the relevant Ordinance is, in the majority of instances,
open to all persons irrespective of race or religion who choose
to avail themselves of it. In the case of Africans this usually
means that they have a choice of laws in the matter of marriage
—i.e. they may, at their opinion, marry under native customary
law or under the Marriage Ordinance,”* Maar C. Juffermans*¢
geeft voor Oeganda de volgende opmerking : “Er is één punt waar-
op geen enkele neger van het gewoonterecht afwijkt en dat is
met betrekking tot de bruidsprijs. Ook zij die niet de eenheid en
onontbindbaarheid van het huwelijk erkennen en beleven, zul-
len toch nooit trouwen zonder de bruidsprijs te betalen of al-
thans de verplichting om te betalen op zich te nemen, Dit is ook
op zich niet tegen de katholicke beginselen en daarom hebben
de missionarissen zich niet verzet tegen het systeem, maar zij
zijn alleen opgetreden tegen de uitwassen ervan, als nl. de bruids-
prijs z6 hoog werdt opgedreven dat bijna geen enkele jongen die
bij elkaar kan krijgen.’

Bij de meeste stammen is het bedrag van de bruidsprijs de
laatste tijd opvallend gestegen. Bij de Gisoe (Oeganda) is de
geldswaarde van de bruidsprijs tegenwoordig zelden beneden
de 600 shilling en stijgt ze soms tot 1600-2000 shilling. Het is
moeilijk na te gaan hoe hoog de inkomsten van de mensen nauw-
keurig liggen. Ze moeten echter hun markeprodukten door mid-
del van een codperatie verkopen (vooral koffie en katoen).
Volgens de bocken was het gemiddeld inkomen niet meer dan
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800 shilling voor de verkochte waren, zodat het bedrag van de
bruidsprijs veel hoger ligt dan de jaarlilkse verkoop van de
landbouwprodukten; toch zijn dit de voornaamste inkomsien
bij de Gisce.l?” Vroeger, v60r de invoer van de Westerse markt-
produkten, bestond de rijkdom en welvaart hoofdzakelijk in
het bezit van vee, In deze situatie had de bruidsprijs nog een an-
dere funetie. C. Juffermans geeft in zijn zojuist geciteerde artikel
de volgende beschouwing. ‘Volgens onze Westerse opvattingen
is het geven en ontvangen van koeien voor ecn vrouw gelijk aan
kopen en verkopen en inderdaad wordt in sommige inheemse
talenn de uitdrukking “een vrouw kopen™ gebruikt. Toch kan
men dit ook anders opvatten. In Oeganda is iedereen zich be-
wust van twee bindingen. Op de eerste plaats is er de verbonden-
heid met de stam ; iedercen is trois op die stamverwantschap met
haar eigen taal, gebruiken en overleveringen. Maar binnen de
stam is iedereen nog weer verbonden aan een bepaalde familie-
groep, en ook daarop is iedereen trots. Hoe meer leden zo'n
familiegroep telt, des te voornamer plaats in de stam peemt zij
in, Zo’n familiegroep moet men ruim opvatten; zij kan soms
duizenden mensen omvatien en strekt zich uit ver buiten de
grenzen, waarbinnen de Kerk huwelijken verbiedt. In Ocganda
worden huwelijken gesloten binnen stamverband, maar buiten
de familiegroep. Wanneet dus een meisje trouwt, verliest haar
eigen familiegroep een lid dat kan werken en, wat het voornaam-
ste is, dat kinderen kan voortbrengen, en de familiegroep van
haar man wint zo iemand erbij. Men kan de bruidsprijs dus ook
beschouwen als een schadeloosstelling aan de verliezende fami-
liegroep. Tevens stelt die bruidsprijs bijv. de broer van het meis-
je weer in staat zich een vrouw te zocken in ecn andere familic-
groep, Het komt inderdaad voor, dat een jongen moet wachten
met trouwen tot de bruidspriis van zijn zuster binnen is, en op
dic manier gaan de koeien van hand tot hand. Op zich zelf is
dus de praktijk van de bruidsprijs niet verkeerd, ook al komen
er uitwassen voor die wel verkeerd zijn.

Bovendien is de bruidsprijs zo sterk met de negermentaliteit
vergroeid, dat het onmogelijk zou zijn haar af te schaffen. Ook
bij vele katholicken ligt bij een huwelijkssluiting het zwaarte-
punt op de bruidsprijs en komt het huwelijk in de kerk pas op
de tweede plaats. Gedurende de instructies voor het doopsel
wordt hun te pas en te onpas bijgebracht dat het anders is, en
dat de koeien een katholiek meisie niet tot iemands vrouw kun-
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nen maken, Maar als ze dan weer thuis zijn, pa het doopsel,
horen ze niets anders dan: zoveel koeien voor die en zoveel voor
die; vanmorgen heeft die de kocien weggebracht; die heeft twee
koeien teruggestuurd, omdat ze te mager waren, enz, En als dan
hun eigen tijd gekomen is, gaan ze dezelfde weg op. Als men dan
op huisbezoek zo’n meisje aantrefit in het huis van een jongen
(zonder dat ze kerkelijk getrouwd is P. Greg.} en men vraagt
haar: *“Hoe ben je zijn vrouw geworden?,Is;die jongen van jou
soms priester van God?”’, dan antwoordt ze: *Hij heeft mijn
vader de kocien gegeven!”” * Tot zover C. Juffermans.

Bij de Zoeloes in Zuid-Afrika vormt de bruidsprijs eveneens
een sanctie op het wettig en geldig karakter van het huwelijk.
De wet van de koloniale regering heeft deze vorm overgenomen,
Voor de stuiting van een christelijk huwelijk moeten beide part-
ners met hun familievertegenwoordigers voor de ambienaren
van de burgerlijke stand verschijnen; de vertegenwoordigers
van beide families moeten verklaren dat de kwestie van de
bruidsprijs (lobola) tussen beide partijen geregeld is en dat ze
tegen het huwelijk van hun betreffende familieleden geen be-
zwaar hebben. Daarop ontvangen de huwelijkspartoers verlof
om te trouwen, waardoor z¢ gemachtigd worden ook een kerke-
lijk huwelijk te sluiten, De regering van Natal heeft voor de
bruidsprijs maximaal 10 ossen vastgesteld. Blijft de vrouw kin-
derloos, dan moet de familie van de vrouw een jongere zusier
zonder vernieuwde bruidsprijs ter beschikking stellen. Ben
bruidsprijs van 10 ossen is tegenwoordig te hoog, omdat niet
meer de familie van de¢ jongeman erveor opkomt, zoals het
vroeger was, maar de bruidegom zelf het bedrag bijeen moet
brengen; vervolgens is het onredelijk dat de vader of de familie
van de bruid de bruidsprijs in de wacht sleept. De missionaris-
sen zijn wel van mening dat het gebruik in stand gehouden moet
worden, omdat het de polygamie verhindert, de positie van
de vrouw versterkt en de man tot werken aanspoort, maar het
bedrag moet op een of anderc wijze het jonge paar ten goede
komen 1%

Om bij de beoordeling van missionaire zijde inzake de bruids-
prijs niet de indruk te wekken dat de wind uit dezelfde hoek
waait, geven we nog ¢en oordeel van een missionaris nit Austra-
lisch Nieuw-Guinea: “Wij, blanken, kunnen ons maar moeilijk
verplaatsen in de psyche van onze inheemsen. En toch, als we
ong wat inspannen, zullen we moeten erkennen dat het betalen
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van de bruidsprijs toch voordelen heeft. Een vrouw geeft{niet
zo gemakkelijk aan de blinde macht van de liefde toe, Ze wil
iets betekenen, ze wil iets waard zijn. Verder worden door die
betaling en ruil van grotere waardegoederen de beide sibben
sterk aan elkaar verbonden en worden de beide jonge mensen
onder de invloed en de conirole van de gemeenschap gebracht.
Dit is tegenwoordig nog meer het geval dan vroeger. Omdat de
prijzen nu zo hoog zijn - eventueel honderd Australische pon-
den - is het zeer moeilijk van beide zijden de toestemming in een
echtscheiding te krijgen. Dit kan voor een afzonderlijk geval
soms ongelukkig uitkomen, als bijv, twee katholieken op deze
wijze gewoonterechielijk getrouwd zijn en als dan vo66r het
kerkelijk huwelijk een huwelijksbeletsel ontdekt wordt. Maar
dikwiils heeft deze binding aan heel de sibbe ook een goede uit-
werking, bijv. wanneer twee jonge mensen die kerkelijk getronwd
zijn, weer van ¢lkaar willen gaan. De beide sibben zullen zich
energiek daartegen weren. Men zou na deze uiteenzetting wel-
ficht in de verleiding kunnen komen om de betaling van de
bruidsprijs in verbinding met de huwelijksplechtigheid als de
formele huwelijkssluiting te gaan beschouwen. Men mag dat
echter niet doen. Het komit imniers op de toestemming der hu-
welijkspartners aan. In de betaling van de bruidsprijs ligt even-
wel allereerst de consensus van de sibben. Weliswaar bestaat
er bij onze mensen geen blijvende huwelijksverbinding zonder
deze instemming van de sibben. Pogingen om tegen de wil van de
sibben te trouwen, mislukken bijna altijd. Zo moeten we de
consensus van de sibben ongeveer als een “‘conditio sine qua
non” bestempelen. Zonder deze insternming (die in de bruids-
prijs geconcretiseerd wordt — P. Greg.) komt er geen blijvend
hawehijksleven en — gezien de tegenwoordige opvattingen — ook
geen geldig huwelijk tot stand’. 1%

Vanzelfsprekend geldt deze beoordeling alleen in gebieden,
waar de Europese invloed nog beperkt is en niet in gebieden,
waat door urbanisatie of industrialisatie de social change in vol-
le gang is. De beoordeling van de bruidsprijs door wereldlijke
en kerkelijke instanties is daarom zo verschillend, omdat het
probleem vannit een geheel ander gezichtspunt benaderd wordt.
Door vele missionarissen en zendelingen uit Afrika wordt ge-
wezen op het toenemende commerciéle karakter van de bruids-
prijs en het daaraan verbonden gevaar, dat het meisje inderdaad
als koopwaar wordt behandeld. Dit is bij het gebruik van geld
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voor de bruidsprijs, zoals we zagen, niet te verwonderen, Van-
daar stelt men van missionair standpunt voor om een huweliils-
spaarkas voor elke clan op te richten, waarin men verplicht is de
bruidsprijs die men voor zijn dochters ontvangt, te storten.
Men kan de gelden alleen eraf halen om de bruidsprijs voor het
huweliik van een van zijn zoons of kleinzoons te betalen. De
spaarkas zou dan door het clan-hoofd beheerd dienen te wor-
den. Op deze wijze wordt niemand door een t¢ hoge bruidsprijs
ervan teruggehouden een huwelijk aan te gaan en zal men de
bruidsprijs ook niet uit winstbejag onnodig opvoeren, De man
wordt er aldus ook gemakkelijk van teruggehouden om een
tweede of nog een derde vrouw te trouwen, M9

De bruidsprijs ligt diep verankerd in de mentaliteit van de
schriftloze volken en vooral van die van Afrika, Dit bleek ten
overvloede o.a. uit een mededeling op de Missiologische Week
van Lenven van 19341 ook voor de negermeisjes die in het
klooster traden, moest men een bruidsprijs betalen aan hun
familie! Gelden ze immers niet als bruiden van Q. L. Heer?112
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IXDEEXOGAMIE

Claude Lévi-Strauss behandelt in zijn werk Les structures élé-
mentaires de la parenté® vitvoerig de kwestic van de exogamie,
Hij beschouwi de exogamie als een van de meest fundamentele
elementen van de menselijke beschaving, waardoor de samen-
leving en de voortplanting onder de mensen worden geregeld,
Daarom zal de niet-Westerse sociologie aan dit verschijnsel de
nodige aandacht moeten besteden.

Het verschijnsel van de exogamie bestaat in het verbod om
binnen een bepaalde groep, nl, de groep waarvan men lid is, een
huwelijk te sluiten. De term is het eerst gebruikt door de Schotse
jurist J, F. McLennan (1827-1881) en stamt van het Griekse
woord exo (buiten) en gamein (huwen), terwijl het tegenoverge-
stelde begrip ‘endogamie’ in verband staat met het Griekse
woord endon (binnen). Het delict dat men begaat door het ge-
bod van de exogamie te overtreden, noemt men incest. Men treft
de exogamie binnen verschillende maatschappelijke groeperin-
gen: het gezin, de joint family, de sibbe, de clan en de huwelijks-
klassen,

A OMYANG VAN DEEXOGAMIE

Veelal wordt de exogamie verbonden met en beperkt tot de
groep van bloedverwanten, In feite is de exogamie of het incest-
taboe steeds een uitvioeisel van en een aanvulling op de erken-
ning van de bloedverwantschap.® Op de aanverwantschap is de
exogamie niet van toepassing, In zijn boek Social Strucrure®
komt G. P. Murdock tot de opvatting dat de ontwikkeling van
het verwantschapssysteem en dus ook van de exogamie alleen
vanuit het gezin (nuclear family) te begrijpen valt. Men treft
dit verschijnsel dan ook reeds bij stammen die economisch
alleen maar het verzamelen en de primitieve jacht kennen en die
maatschappelijk nog weinig geévolueerd zim (ze kennen bijv.
geen huwelijksklassen)en zich beperken tot de natuurlijke bloed-
verwantschap. Langzamerhand is de exogamie als etnologisch
kenmerk ook op andere maatschappelijke groeperingen over-
gegaan,’

Er zijn gegevens omtrent het bestaan van een huwelijk tussen
broer en zuster in de koninklijke families van Egypte, Hawai en
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bij de Inca’s van Peru, maar dit vond zijn verklaring in de op-
vatting dat alleen een huwelijk binnen naaste bloedverwanten
de zuiverheid van het bloed zou garanderen. Bovendien ver-
keerde men in de mening dat het koningschap van goddelijke
corsprong was en dat de godheid met een andere vorm van hu-
welijkssluiting gecompromiteerd zou worden® Het kan ook
zijn dat men op deze wijze wilde voorkomen dat de eigendom-
men werden verdeeld.$

Wanneer de exogamie oorspronkelijk verbonden was met
de natuurlijjke enge bloedverwantschap, zal ze ongetwijfeld sa-
menhangen met en gebaseerd zijnn op het natuurlijke schaamte-
gevoel om met naaste bloedverwanten (vader, moeder, broers
en zusters) gesiachtsgemeenschap te onderhouden. Deze aver-
sie steunt op de natuurwet, Tegenover vreemden heeft men deze
patsurlijke schaamte niet. Van de groep van enge verwant-
schap is de exogamie overgegaan op de sociologische groepering
van de clan, de huwelijksklas, enz.”

Doordebloedverwantschap als vitgangspunt te nemen, wordt
het incestverbod mede bepaald naarmate men zich ervan bewust
is dat de verwantenkring zich uitstrekt. Vandaar strekt zich het
incest-verbod ook uit tot de classificatorische bloedverwanten:
‘een sexuele relatie met een classificatorische “‘moeder” is een
symbolisch vergrijp tegen iemands eigen moeder.”® G, P, Mur-
dock® meent zelfs dat men andere factoren voor de bepaling
van de omvang kan verwaarlozen. Dit is niet juist. Leslic A.
White? wijst op een aantal andere factoren die ongetwijfeld
op de omvang van de exogamie van invloed kunnen zijn, zoals
de nederzetting, technische ontwikkeling, bestaansmogelijk-
heid, methode van verdediging en aanval, arbeidsverdeling tus-
sen de seksen en graad van culturele ontwikkeling. Op al deze
factoren kunnen we niet ingaan. Hoe de ecologie (nederzetting)
mede bepalend kan zijn voor de omvang van de exogamie blijkt
uit eenn voorbeeld dat Alfred G. Smith en John P. Kennedy® ons
aan de hand doen. Ze vergelijken enige eilanden van de West-
Carolinen in Micronesig, Falalis heeft een bilaterale exogamie
wat de verwanten betreft, Eauripik daarentegen een unilaterale,
ofschoon op beide eilanden de verwantschapsverhoudingen
matrilineaal en matrilokaal zijn. Op Eauripik bestaat er, wat de
eross—cousing betreft, alleen een huwelijksverbod aangaande de
patrilaterale, niet aangaande de matrilaterale cross-cousins,
Hoe is dit te verklaren? Eauripik ligt ca 90 mijlen verwijderd van
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naburige ¢ilanden; de huwelijkskeus is dus niet zo groot en
daarom wordt een zekere endogamie getolercerd, Falalis ech-
ter ligt hoogstens op een afstand van enige honderden meters
van andere eilanden, Falalis kan dus zijn incest-taboes bilate-
raalhouden en het tochiedereen mogelijk maken om tetrouwen,
omdat men gemakkelijk een bruid op een ander ¢iland kan ver-
Wervelt,

De verwantschap kan ook overdrachteliik zijn. Men treft nl,
bij sommige stammen een huwelijksverbod tussen bepaalde
personen, die genealogisch geheel niet, maar wel in een verhou-
ding van een denkbeeldige bloedverwantschap tot elkaar staan;
er is hier sprake van overdracht. P. Boelaars'? spreckt van een
zg, menagué-verhouding bij de Jagai aan de Zuidkust van
Nienw-Guinea tussen twee mannen, die samen op sneltocht
gaan, nl. tussen degene die de vijand heeft gedood en degene die
hem het hoofd heeft afgeslagen : dat zijn dikwiils niet dezelfden,
Voortaan beschouwen beide mannen elkaar als broeders; ze
staan in menaqué (bloedbroederschaps-) verhouding; degene
die het hoofd heeft afgeslagen, zal het kind van degene die ge-
dood heeft, inwijden bij de puberteitsfeesten, De kinderen van
beide mannen mogen niet met elkaar trouwen; ze zouden het
incest-verbod overtreden. Hier kan men ook wijzen op het
‘geestelijk vaderschap’, want ook dit is bloedverwantschap in
overdrachtelijke zin, Zo bestaat er bijv. in de katholieke huwe-
lijkswetgeving een huwelifksbeletsel dat het huwelijk ongeldig
maakt tussen degene die het doopsel ontvangt en zijn peter en
meter {can. 1079). Iets dergelijks verhaalt P. Boelaars in het
bovenvermelde boek van de Jagai; in de mannenhuizen treft
men pederastie aan: een man heeft een seksuele verhouding
met een bepaalde jongen. De man wordt dan mo-€ en de jon-
gen mo-maq genoemd; in overdrachtelijke zin wordt dit een
verhouding van vader tot zoon; hierdoor ontstaat er een huwe-
Iijksbeletsel tussen de jongen en de dochter van zijn mo-¢; om-
gang tussen beiden wordt als incest beschouwd; het behoeft
geen betoog dat dit afleidingen zijn van de oorspronkelijke
regle bloedverwantschapsverhoudingen, die de basis voor de
incest hebben gevormd.

Dikwijls is de exogamie verbonden met het fotemisme. Als
verschiinsel is de exogamie ongetwijfeld ouder en uitgebreider
dan het totemisme. Maar het totemisme heeft wel een verster-
king van de exogamie teweeggebracht, want het veroorzaakte
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onder de leden van de maatschappelijke groep van hetzelfde
totem een band die de bloedverwantschap sterk benadert, waar-
door een huwelijk onder de leden van dezelfde groep verboden
wordt, Het totemisme is vlg, Raoul en Laura Makarius!? zelfs
uit de exogamie ontstaan. Dit boek behandelt uitvoerig het
verband tussen exogamic en totemisme en wijst op belangrijke
historische cultuurbetrekkingen tussen beide verschijnselen.
1 ziin oorsprong is het totemistie nauw berroklen bif de jachr,
De jacht maakte de mens met zijn wapens agressief tegenover
het dier, maar ook tegenover de andere mensen, De jacht dwingt
hem dikwijls van woonplaats te veranderen, maar hij heeft zijn
eigen jachtgebied dat hij tegenover vreemden zal verdedigen.
Van de andere kant drijft de jacht de mens ook uit zijn isolement
en €ist zij van hem samenwerking met anderen ; zij leidt dus tot
groepsvorming. Het symbool van deze fraternisatie is de wit-
wisseling van de vrouwen en de voedingsmiddelen. Het verbod
van endogamie wordt daardoor begrijpelijk, want endogamie
zou een nieuw isolement betekenen,

Bij de cuituur van de jacht treedt bovendien een nieuw motief
naar voren, nl. de magische vrees voor het bloed. Bij de jacht
worden immers de dieren op agressieve wijze buit gemaakt en
bloeden deze dood. Maar de vrees voor het bloed breidtfzich
ook uit tot dat van de mens. Door de incest beviekt men zich
met het bloed van de eigen groep. Men behoeft daarbi} niet al-
leen te denken aan de verscheuring van het maagdenvlies, maar
de vrouw vertegenwoordigt in ruimere zin de vruchtbare kracht,
die aan het bloed wordt toegeschreven. In deze culiuur heeft
men een opvallende vrees voor het menstruatiebloed; men zal
bijv. in deze periode van de vrouw niet op jacht gaan noch de
visvangst gaan beoefenen, want dat zou dodelijke gevolgen
kunnen hebben. Soms zelfs worden de veouwen dan in de hut-
ten geisoleerd, want menstruerende vrouwen worden als on- .
rein en als gevaarlijk voor de gemeenschap beschouwd, Het
bloed draagt daarom bij de huwelijksplechtigheid soms een
ritueel karakter. In Polynesid wordt bijv. bij deze gelegenheid
het bloed van beide moeders, van bruid en bruidegom, met ¢l-
kaar vermengd.'® Bij de Wandamba (Tangantika} trof ik meer-
malen de gewoonte dat men zich voér de jacht van geslachtsge-
meenschap met eigen vrouwen onthield, want dan treedt vol-
gens hun opvatting het mannelijk semen in verbinding met het
vrouwelijk bloed.
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In deze gedachtengang ontstaat vanzelf de exogamie, die de
omgang verbiedt met een vrouw uit eigen groep. Flke bloed-
verwantschap loopt over de vrouw, de moeder; daarom is een
huwelijk met de dochter van moedersbroer gecorloofd, want
moedersbroer doorbreekt als man de bloedverwantschappelijke
betrekkingen tussen de jongen, de huwelijkskandidaat, en de
betreffende dochter.

Niet alleen het huwelijk vormt een gemeenschap, een frater-
nisatie, cen bloedverwantschap maar ook het samen-eten schept
een dusdanige verfrouwelijie gemeenschap met alle risico’s en
gevolgen van dien. Het boek van Makarius spreckt van een
exogamie alimentaire. Vandaar zal men met bepaalde groepen
en personen (vijanden, boosdoeners, kraamvrouwen en men-
struerende vrouwen) geen maaltijd gebruiken.t

De intimiteit van de gemeenschappelijke maaltijd is bijna
even gevaarlijk als de gestachtsgemeenschap. In dit licht moet
men de vele verbodsbepalingen zien die men, vooral wat het
samen-eten betreft, heeft te onderhouden tegenover de schoon-
ouders. Als de jonggehuwden nog verblijven in de nederzeiting
van de ouders van de yrouw, zoals veelal in de cerste jaren van
het huwelijksleven gebruikelijk is, moet de man voor zijn schoon-
ouders werkzaamheden verrichten, een hut bouwen of op jacht
gaan. Als hij dit niet doet, kan hij zijn vrouw verspelen. Maar
schoonzoon en schoonouders moeten op afstand blijven van
elkaar; de schoonouders mogen niet de hut van de jonggehuw-
den binnengaan en de rnan mag ook de hut van zijn schoonou-
ders niet betreden. Hij legt het buitgemaakte wild voor de drem-
pel van de woning van zijn schoonouders neer.1®

Op Dobu (Nieuw-Guinea) mogen de verloofden noch eten
noch drinken in de nabijheid van hun togkomstige schoonou-
ders; de broers en zusters van de jonge man en vrouw moeten
hetzelfde taboe onderhouden.’® Op het eiland Buka (Melane-
sié) mag de schoonzoon nooit zijn schoonmoeder zien eten, Als
dit niet helemaal te vermijden is, zal ze toch zo ver mogelijk
weggaan en haar gezicht met haar capuchon van pandanus-
bladeren bedekken en achter dit scherm eten.’?

Ook bij de Herero moet de man afstand bewaren ten op-
zichte van zijn schoonmoeder; hij mag niet met haar de maai-
tijd nemen en de een mag niet eten wat de andere gebruikt.'® Bij
de Ba-Thonga moeten schoonzoon en schoonmoeder elkaar
eveneens vermijden. Als de schoonmoeder aan het eten is, ter-
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wijl de schaonzoon onverwacht nadert, legt ze de hap die ze in
haar mond wil steken, haastig terug en de schoonzoon moet on-
der dergelijke omstandigheden hetzelfde doen. Gedurende de
eerste jaren van zijn huwelijk eet de schoonzoon nooit met zifn
schoonmoeder samen en ditzelfde gebruik onderhoudt hij ten
opzichte van de zusters van zijn schoonmoeder.!* Men mag bij
de Ba-Thonga zelfs geen melk drinken in een dorp, vanwaar
men zijn vrouw kan nemen. Bij de Otoro (een stam van Kordo-
fan-Soedan) wordt het toelaten van de vrouw tot de maaltijd
beschouwd als een teken dat ze opgenomen is in de clan van
haar man; hij heeft er een bruidsprijs in vee voor betaald. Maar
deze adoptie kan pas plaatsvinden als de vrouw een of twee
kinderen heeft of, als ze onvruchtbaar is, na vier jaar getrouwd
te zijn.®

Een treffend voorbeeld van deze spijzen-exogamie las ik van
de Goenantoena op Nieuw-Brittanni&. Bij de gemeenschappe-
lijke maaltijd op de missiestatic (na de H. Mis) verdween regel-
matig een aantal mannen met hun eten achter de kerk, omdat
hon schoonmoeders aanwezig waren; aanvankelijk wilden bei-
den zelfs niet aan de communietafel gemeenschappelijk aan-
zitten, Toen de missionaris erop aandrong dat men als christe-
nen gemeenschappelijk de maaltiid zou nuttigen, bleven de
mannen voortaan weg, Enige onderlingen maakten hem erop
attent dat deze kwestic ook volgens hun eigen gewoonterecht
kon worden opgelost. Dit gebeurde doordat beide partijen,
schoonmoeders en schoonzoons, een geschenk van tare en een
stuk schelpengeld aan elkaar gaven — daardoor was het taboe
opgeheven.® Een dergelijke opheffing van het taboe treft men
bij meerdere volken, E, Evans Pritchard®? vertelt dat bij de Nocer
man en vrouw aanvankelijk niet samen eten. Na enige tijd komt
de schoonvader ceremonieel met het aanbieden van een koe
de schioonzoon voor de maaltijd uitnodigen; omgekeerd doen
de ocuders van de man hetzelfde — dan is de ban gebroken.
Bij vele stammen zullen de vaders nooit met hun eigen doch-
ters eten; het zou een delict zijn dat de incest nabijikomt.

De Zoeloes en de Pondo mogen geen huwelijk sluiten met
leden van een clan waarmee zij een verbond hebben gesloten
door met hen melk te drinken. Wanneer bij de Zoeloes een jon-
gen met een meisje wil trouwen, mag hij geen melk drinken in
haar kraal. Het werk van Makarius geeft ook nog een sprekend
yoorbezld uit de Pensjaab (Pakistan): wanneer twee verloofden
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hier hun verloving willen verbreken (wat moeilijk is), drinken
ze samen water, Dan zegt de jongen tot het meisje: ge zijt mijn
zuster!® Eenzelfde taboe treft men bij de Niakioesa {Zuidwest-
Tanganjika): als hier een jonge man melk drinkt van een koe
die aan een andere verwantengroep toebehoort, mag hij nit deze
groep geen meisje huwen, want hij is er verwant mee geworden,
De huwelijksplechtigheid wordt hier dan ook volteoid, door-
dat de vrouw (gewoonlijk heeft ze dan al minstens één kind)
voor het eerst meik drinkt van een koe van de kudde van haar
man,*

Deze spijzen-taboes spelen een grote rol in het foremisme,
Elke totem-groep heeft haar eigen spijzen, maar het eigen to-
tem-~dier mag men niet profaan eten, want dat betekent gemeen-
schap-hebben met eigen totem {scms wordt deze sacrale ge-
rmeenschap, deze communio, juist beocogd door een sacrale
maaltijd van het totem). Men heeft manneliike en vrouwelifke
spiizen zoals men mannelijke en vrouwelijke totemns heeft,

Samen-eten schept gemeenschap en vandaar is de maaltijd
dikwijls ritueel belangriik bij cen fwowelifksplechtigheid, omdat
hierdoor de huwelijksband verzinnebeeld wordt. Van de Do-
boeérs wordt verhaald dat de moeder van de bruid bij een hu-
welijksshuiting plechtig wat door haar gekookt voedsel in de
mond van de bruidegom legt. Het jonge paar slaapt voor de
eerste keer in de woning van de onders van de man. s Motgens
bereidt de moeder van de bruidegom de maaltijd en legt zij plech-
tig wat voedsel in de mond van de bruid. De twee jonge mensen
zijn nu man en vrouw,

Vanuit deze spijzen-taboes behandelt het boek van Makarius
het totemisme en de schrijvers menen dat het onjuist zou zijn
om het totemisme aan de exogamie vooraf te laten gaan: veel
meer is de volgorde: jacht — exogamie — exogamie alimentaire -
totemisme, Het totemisme wordt dan een uiidrukking van de
exogamie en heeft allereerst betrekking op de voeding. Niet het
verbod om het dier te doden is belangrijk, maar het verbod om
het te eten. Ze beschouwen het totemisme verder in verband met
de bekende classifications primitives: de natuurvolken zouden
vgl. E. Durkheim en M. Mauss? alle kosmische krachten classi-
ficeren in bepaalde categorién; elke categorie heeft haar eigen
geesten, riten, taboes, soms sacrale kieur, magische kruiden
en heilige dieren. Krachtens de wet van de participatie nemen
alle leden van de groep —- maar ook zij alleen - aan deze verbor-
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gen natuurkrachien deel. Bij de cultuur van de jacht werden
de vrouwen, de dieren en de planten oorspronkelijk verdeeld
tussen twee stambheiften (moieties), opdat degenen die met el-
kaar trouwden (en dus de exogamie beoefenden t.o.v. eigen
groep), ook zouden verschillen in het gebruik van spijzen. De
moieties zouden de meest oorspronkelijke classificaties vormen.
Het is waarschijnlijk dat de exogamie bij de mensheid van ouds-
her een maatschappelijke dichotomie veroorzaakt heeft, nf, de
groep van huwbaren tegenover de groep van niet-huwbaren.
Naderhand hebben deze moieties zich in meerdere groepen ge-
splitst; vandaar dat het aantal huwelijksklassen gewoonlijk een
even getal vormt. Maar ook bij de totem-clans zijn de voedsel-
taboes gehandhaafd: enige spijzen zijn geoorloofd, andere zijn
verboden.®

Het komt echier voor dat een clan vanwege zijn totemistische
opvaiting een bepaald dier niet eten mag, dat hij echter voor
zijn bestaan nodig acht. Dan brengt hij het taboe ervan over op
andere voedingsmiddelen, die hij wel missen kan (/e symboli-
sation totémigue). Door zijn woonplaats of door de specialisatie
van zijn jacht is hij daartoe soms verplicht.’® Elke clan wordt
genoemd naar het dier dat voor hem taboe is, Het is echter juist
voor de betreffende clan taboe, opdat hij het zouw ruilen voor een
ander dat niet voor hem verboden is, dat m.a.w. aan ¢en andere
moiety behoort. Aan deze andere moicty ontleent hij immers
ook zijn vrouwen.

Het totem is dus door de totemistische symbolisatie de aecu-
midatie van alle spifzenverboden geworden; alle spijzenverboden
zifn in zekere zin samengebracht in het ene totemdier. Tegen-
woordig bestaat een moiety soms nit meerdere clans; dan is het
voldoende dat alleen de moiety exogaam is. Tegenover de leden
van andere clans, maar van dezelfde moiety, heeft men de be-
trekking van broer en zuster, omdat ook hun totemdieren op
dezelfde lijst van voedingsmiddelen van de gehele moiety voor-
komen. Het lidmaatschap binnen dezelfde clan betekent vooral
dat men hetzelfde ect en wel gezamenlijk.** We mogen dus het
volgende concluderen: om het gevaar te vermijden met het bloed
van de eigen groep besmet te worden, ontstaat de exogamie,
moet men m.a.w. voor het huwelijk een vrouw kiezen uit een
vreemde groep. Maar een nieuwe vermenging dreigt, als men
met deze vreemde vrouwen, met wie men in aanraking komt,
zZijn voedsel zou delen, want deelname aan de maaltijd schept
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verwantschap. Daarom moet men voorkomen dat men met de
vrouwen met wie men seksuele relaties onderhoudt, de maaltijd
gebruikt of hetzeHde voedsel nuttigt. Alleen in dit geval is de
vereiste distantie volmaakt. Fen gemeenschap met jacht-cul-
tuur zal dus niet alleen een genealogische exogamie toepassen,
maar 0ok een voedsel-exogamie, Daarom heeft er een verdeling
van de beschikbare voedingsmiddelen plaats gehad tussen de
twee groepen, die onderling voor hun huwelijk hun vrouwen
nitwisselen.** Het boek van Makarius is nog hypothetisch, maar
geeft toch cen aantal belangrijke cultuurhistorische aspecten
over exogamie en totemisme, Voor de volledigheid zullen we
echter ook op andere verklaringsgronden wijzen die in de etno-
logische literatuur naar voren zijn gebracht,

B. VERKLARING VAN DE EXOGAMIE

Het zwaartepunt van de exogamie ligt dus op de bloedverwant-
schap; deze bepaalt tensiotte de omvang en geeft ook op de
eerste plaats de verklaring van dit verschijnsel. Vele etnologen
trachten echter dit verschijnsel langs andere wegen te benaderen;
de voornaamste motieven die ze daarbij naar voren brengen,
willen we hier behandelen,

1. Eugenetische motieven

De biologische nadelen van een kruising binnen een te enge
kring van bloedverwanten kennen de primifieve stammen in
het stadium van verzamelen en jagen ongetwijfeld niet, Toch
wordi de sibbe-exogamie hier al gepraktiseerd. Van de biofo-
gische nadelen hebben ze echter geen ervaring en kunnen ze zich
geen rekenschap geven. Hadden ze hicromitrent wél ervaring
op kunren doen, doordat de exogamie bij hen geen praktijk zou
zijn geweest, dan zou men nu bij hen niet zulk een uniformiteit
in de gewoonte van de exogamie hebben kunnen vaststellen.
Een fase van promiscuiteit vanaf het oudste stadium van het
menselijk bewustzijn is onwaarschijnlijk.?® Bij de cultuur van
de veetelers zou men enige ervaring omtrent de biologische na-
delen van een kruising binnen de kring van enge bloedverwan-
ten (inteelt) kunnen veronderstellen. Trouwens hieromirent
 heeft de erfelijkheidsbiologie tegenwoordig wel een andere

opvatting; de veredeling van het ras steunt immers op het
beginsel van de teeltkeuze: de selectie,
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Toch vinden we het eugenetisch motief nog bij Pierre Mé-
tais.® Hij meent dat bij de Nieuw-Caledoniérs de vrees voor
bloedschande zou berusten op ervaring uit de landbouw. Als
al. op een stuk grond steeds dezelfde gewassen geplant worden,
zal deze grond minder produkten opleveren dan bij wissel-
bouw, wanneer er dus nu en dan eens andere gewassen op ge-
plant worden. Zo moet men ook in het huwelijk inteel vermij-
den en nieuw bloed erin brengen ten bate van de voortplanting.
De vergelijking met de wisselbouw gaat echier maar ten dele
op; wel zou dit voor de veeteelt mutatis mutandis van toepassing
zijn. Trouwens als biologische motieven meespeelden, zou het
onverklaarbaar zijn waarom bi} meerdere stammen e¢en voor-
keurhuwelijk met bepaalde familieleden kan bestaan, terwijl
deze personen biologisch gezien even veel bloedverwant zijn als
andere familieleden, voor wie het huwelijksverbod geldt.

2. Bevordering van nieuwe relaties

S. R. Steinmetz®® wijst op meerdere motieven. Bij de verklaring
van de exogamie hecht hij op de eerste plaats ook waarde aan
de biologische factor van de rasversterking door bloedvernieu-
wing. Hij wijst verder op de waardering die men door de exoga-
mie aan de dag legt voor een meer geregelde geslachtsdrift: als
men de dichtstbijstaande groep niet zou nitsluiten, zou er ¢en
ongeregeld en wild geslachtsverkeer in de hand gewerkt wor-
den. Ongetwijfeld kan binnen de kleine gesloten gemeenschap
van een primitieve nederzetting een dergelijke beweegreden
meespreken, zij het wellicht minder voor het ontstaan dan voor
de handhaving van d¢ exogamie, Tenslotte wijst hij erop dat de
gtoep door het uithuwelijken van zijn vrouwen belangrijke
nieuwe relaties kan aanknopen voor het economisch ruilver-
keer.®® Op deze economische factor wijst ook Leslie White?”
waarbij hij tegelijk een sociaal aspect beirekt: door de exoga-
mie, nl. de gewoonte dat men met andere groeperingen huwe-
lijksrelaties aanknoopt, krijgt de groep een grotere soctale vei-
ligheid als men op jacht gaat of als men steun zoekt voor eigen
verdediging. Door de bruidsprijs worden deze relaties dan nog
versterkt, Voor kleinere in het cerwoud geisoleerde en door
koppensnellen bedreigde groepen zoals bijv. in Nieuw-Guinea,
kan de exogamie inderdaad dit effect hebben. Ook in hoogenl-
turen met koningschap zijn terwille van de diplomatieke betrek-
kingen wel koningsdochters vitgehuwelijkt, Een andere kwestie
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is of dit gebruik nu een verklaring is voor het ontstaan van de
exogamie,*®

3. Her beginsel van wederkerigheid

Claude Lévi-Strauss® beschouwt bij de behandeling van de
exogamie het incest-verbod als het begin van de sociale orga-
nisatie van de mens, de overgang van natuur naar cultuur, Be-
wuste consanguiniteit werkt als conjunctieve factor onwille-
keurig disjunctief tegenover degenen die buiten de groep staan
en werkt dus isolerend. Vandaar moet de consanguiniteit wor-
den aangevuld door de affiniteit, die niet-bloedverwante fami-
lies aan elkaar bindt,* Hij is een leerling van M. Mauss, bekend
door zijn studie over de gave (le don). Zoals zijn leerineester
al sinds 1920 beweerde, is de exogamie volgens hem een soort
ruilhandel zozls deze ook met levensmiddelen plaats heeft. Zij
steunt op het beginsel van de wederkerigheid (principle of
reciprocity), nl. de biologische wet dat veor elke man slechts
één vrouw beschikbaar is. De mannen doen daarom afstand
van de vrouwen van hun eigen groep om daarvoor in de plaats
vrouwen van een andere groep te krijgen.

Voedsel en sekse zijn twee belangrijke dingen in bet leven van
de schriftloze volken; daarom meent hij dat er vergelijkingen
tussen beide mogelijk zijn ; beide worden niet alleen economisch
getaxeerd, maar dikwijls in een ethische en religieuze sfeer ge-
plaatst.®* Vandaar worden beide ceremonieel unitgewisseld,
want men heeft het bewustziin dat men elkaar nodig heeft,
CI. Lévi-Strauss ontleent zijn voorbeelden hoofdzakelijk aan
de landbouwcultuur. Voor het ontstaan van de exogamie levert
deze een zwak argument, omdat deze cultuurvorm zeker niet
de oudste is, maar hij wil niet cultuurhistorisch zijn. De witwis-
seling van vrouwen, zoals hij deze tracht te verkiaren, wijst onge-
twijfeld op sterk ontwikkelde vaderrechrelifke verhoudingen,
waarbij de vrouw in een zwakke positie verkeert, want de man-
nen zijn de handelaars en de vrouwen vormen de ruilwaarde.
Toch laat hij zich op een bepaald moment verleiden naar het
terrein van de cultuurhistorie, want hij ziet in heft beginsel van
de wederkerigheid bij de uitwisseling van vrouwen en de daar-
mee verbonden incest-taboes het ontstaan van het huwelijk.

Men kan zich echier afvragen: wanneer voigens het biolo-
gisch evenwicht van de seksen elke man slechis over één vrouw
kan beschikken, waarom blijft men dan niet bij de vrouwen van
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eigen groep; bij elke groep zijn inumers meer en minder aan-
trekkelijke vrouwen! Waarom ruilt een groep al haar dochters?
Men ruilt immers ook niet al zijn levensmiddelen, als een stam
aan de kust op vis en een andere stam in het binanenland op sago
aangewezen is. Het beginsel van wederkerigheid zou tot een ge-
deeltelijke uitwisseling van bruiden kunnen leiden en dan in de
vorm van het symmetrisch connubium, De hypothese van Lévi-
Strauss treft men ook bij P. Métais®®; hij ontleent echter zijn
voorbeelden aan Nieuw-Caledoni&.+?

4. Psycholpgische motieven

In elk goed, dat men van vreemden voor eigen goederen ruilt
moet een ‘meer-waarde’ zijn gelegen ; anders ryilt men niet. Dt
kan men ook toepassen op de ruil van vronwen uit verschillende
groeperingen. Evenwel geldt dit dan niet alleen voor de vrouw
ten opzichte van de man, maar ook van de man ten opzichte van
de vrouw. Deze meer-waarde kan gelegen zijn in het feit dat
meisjes (en ditzelfde geldt voor jongens) uit een vreemde groep,
bijv. uit een andere sibbe, cen grotere aantrekkingskracht uit-
ocfenien dan die uit de eigen groep. Dit psychologisch verschiin-
sel is gebaseerd op algemene menselijke opvattingen. Maar niet
alleen zijn sibbe-vreemden aantrekkelijker, de dagelijkse om-
gang van jongens en meisjes binnen dezelfde groep vanaf hun
prille jeugd doet hen cok z6 aan clkaar gewend raken, doet hen
hun wederkerige gebreken zé goed kennen dat een idealisering,
die nu eenmaal voor een verkering nodig is, praktisch daardoor
benioeilijkt wordt. Onder van oudsher bekenden is de omgang
z0 gewoon en valt in de puberteitsjaren de wederzijdse geslach-
telijke toeneiging ent aantrekkelijkheid minder op. En juist bij
de schriftfoze volken verliezen de afzonderlijke personen nog
te meer het nieuwe en ongewone voor elkaar, emdat de familie-
groepen bii hen slechts gering van omvang zijn. Deze opvatting
heeft reeds E, Westermarck® naar voren gebracht, Ongetwij-
feld kunnen deze persoonlijke toeneigingen voor het exotische
de exogamie hebben versterkt, doch bezwaarlijk hebben doen
ontstaan. Als een seksuele toeneiging tussen enge bloedverwan-
ten psychologisch uitgesloten zou zijn, waren ook de strenge
verbodsbepalingen in dit opzicht overbodig.®

5. Sociale verhoudingen
H. Th. Fischer*® heeft bezwaar tegen de opvattingen van Wes-
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termarck. Hij verklaart het verbod van de incest, d.w.z. het
overtreden van de exogamie, uit de natuurlijke gezagsverhou-
dingen, nl. die van vader tegenover dochter, van moeder tegen-
over zoon en van broer tegenover zuster {de oudere broer zal
na vaders dood diens gezag gedeclielijk overnemen). Met deze
gezagsverhouding is het in strijd dat de eerste partij gaat werven
om de Jiefde van de tweede partij. De psychologische aversie
tegen een geslachtsgemeenschap tussen enge bloedverwanten
volgens Westermarck zou alleen tussen bloedverwanten die in
intiem gezinsverband leven, kunnen ontstaan zoals dit in het
Waesten het geval is. In de buiteneuropese gebieden kennen noch
broers en zusters, noch neven ¢n nichien onder elkaar dit ge-~
zinsverband. Terwijl een huwelijk tussen eersten algemeen ver.
boden is, is een huwelijk tussen neef en nicht dikwijls een ge-
wone zaak; hier zou dus wel psychologische toeneiging aan-
wezZig moeten ziin.

Zonder de positieve zienswijze van H. Th. Fischer te ontken-
nen, geddt m.i. zijn laatste bezwaar minder, want alleen cross-
cousing huwen met elkaar en mie! parallel-cousins, d.w.z. de kin-
deren van twee broers of twee zusters, M.a.w, niet de neven en
nichten die in dezelfde joint family of sibbe meestal samen zijn
opgegroeid en dus door hun verblijf in dezelfde nederzetting
aan elkaar gewend zijn, huwen met elkaar, maar wel neven en
nichten die gewoonlijk in gescheiden dorpen zijn opgegroeid,
omdat hun ouders (broer en zuster) na hun huwelijk niet meer
in dezelfde nederzetting wonen., Weliswaar is dit vooral v
toepassing voor de kinderen van twee broers en niet voor de
kinderen van twee rusters, Maar in de verwantschapsverhou-
dingen wordt vadersbroer gewoonlijk ook ‘vader” en moeders-
zuster ook ‘moeder’ genocemd. Men kan hieruit afleiden dat pa-
rallel-cousins eveneens als broer en zuster worden getaxeerd.
Dit is niet het geval bij cross-cousins. '

R. Piddington*? wiist erop dat de seksualiteit cen geweldige
kracht is, die echter al daarom gereglementeerd dient te worden.
In het gezin, de familiegroep en de clan wordt de harmonische
samenwerking in economisch, religieus en politiek opzicht be-
dreigd, als de leden van dezelfde gemeenschap elkanders rivalen
worden, doordat ze om dezelfde vrouw kunnen werven, bijv.
broers om dezelfde zuster of clan-leden om een vrouw van hun
cigen clan. Inderdaad bevordert dit niet de samenwerking, maar
eenzelfde rivaliteit dreigt, wanneer zij werven om een vrouw van
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een andere groep en dit verbiedt de exogamie niet. Dieper
gaat B. Malinowski®® op het probleem in. In de ontwikkeling
van de menselijke persoonlijkheid gaat de genegenheid voor
zijn ouders, broers en zusters vooraf aan de genegenbeid voor
de andere sekse: de seksuele drift onistaat immers pas na de
puberteit. De onderlinge saamhorigheid binnen dezelfde fami-
lie mag niet in gevaar gebracht worden door de exclusieve ge-
negenheid, die twee personen voor elkaar kunnen voelen in een
verloving of een huwelijk. Daarom kan binnen de algemene
bindende genegenheid van de bloedverwantengroep, die bij de
schriftloze volken zo onmisbaar is, niet de particuliere liefde
van twee huwelijkspartners (behalve die van vader en moeder)
geduld worden. De familiezin heeft zich door het incest-verbod
hiertegen beschermd,

We komen zodoende tot de eindconclusie dat meerdere ver-
klaringen mogelijk zijn, maar dat, zoals we bij de behandeling
van de omvang der exogamie reeds hebben gestipuleerd, het
gevoel voor de binding van de bloedverwantschap minstens
heel sterk heeft meegespeeld om het zo algemene verschijnsel
van de exogamie ingang te doen vinden.®®
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XHUWELIJKSKLASSEN

De mens is een sociaal wezen; door het leven in gemeenschap
vindt hij zijn sociale zekerheid. De grondgedachte van dit boek
is dat dit gemeenschapsleven vooral door twee factoren wordt
bevorderd: door bloedverwantschap en aanverwantschap. De-
ze laatste {affiniteit) ontstaat door de exogamie binnen de kring
van bloedverwanten enerzijds en door de huwelijksrelatie met
een andere, niet-bloedverwante groep anderzijds. Wel moet men
daarbij bedenken, dat het begrip ‘bloedverwantschap’ in de
niet-Westerse sociologie anders ligt dan bij ons, De aanver-
wantschap die door huwelijkssiuiting ontstaat, is dus maat-
schappelijk een belangrijk verschijnsel.

Terwijl de exogamie allereerst een verbod betekent, houdt
de endogamie alsook de huwelijksbetrekking die men met een
andere groep aangaat, geen gebod, maar slechis een voerkeur in,
Exogamic en huwelijksbetrekking (connubium) zijn correla-
tief. De exogamie bestaat in het verbod om binnen een bepaalde
groep die bloedverwant is van elkaar of als bloedverwant wordt
beschouwd, een huwelijk te sluiten. Dit heeft echter noodzake-
lijk tot gevolg dat men tot een andere, niet-bloedverwante,
groep in huwelijksbetrekking treedt. Daardoor is de exogainie
niet slechis negatief, Ook de keuze van deze andere groep, waar-
uit men de bruid neemt, is gewoonlijk volgens bepaalde normen
geregeld. De groepen die met elkaar in huwelijksbetrekking
treden, noemt men fuwelijkskiassen.

A.SOORTEN EN QPBOUW

Het connubium kan allereerst ofwel symmetrisch (wederkerig)
ofwel asymmetrisch (eenzijdig) zijn. Het is symmerrisch, wan-
neer twee groepen elkaar hun bruiden uithuwelijken, Men vindt
dit bijv. bij de sibben-exogamie van de Bamboeti-pygmeeén in
het oostelijk gedeelie van het Congo-gebied. Maar eveneens
bij vele anders stammen. Men noemt dit een ruilhuwelijk.
Asymmetrisch is de huwelijksverhouding, wanneer beide
groepen hun vrouwen niet uitwisselen: wanneer groep A de
vrouwen krijgt van groep B en deze van groep C, enz. Zo ge-
beurt het tussen de verschillende ‘marga’s’ (clans) bij de Ba-
taks in Noord-Sumatra. Het asymmetrisch connubium komt
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veelvuldig voor bij clan-verhoudingen. Men treft het bijv. tussen
de clans bij de Biakkers op Westelijk Nienw-Guinea. Hier wordt
de clan ‘kéret’ genoemd; zulk een huwelijksklasse woont soms
bij elkaar in één dorp, maar soms ook wel verspreid. Zij vormt
een economische eenheid; de leden ervan voeren gezamenlijk
projecten uit, leggen tuinen aan, gaan opreis enz. Soms verhuist
een kéret in zijn geheel naar een ander gebied.!

De mannen van clan A nemen dan gewoonlijk hun vrouwen
niet uit een willekeurige andere clan. Neen, de huwelijksbetrek-
king is meestal cyelisch, d.w.z. clan A neemt bij voorkeur zijn
yrouw uit clan B en deze uit clan C, zodat de ene clan een vaste
huwelijksverhouding heeft tot cen bepaalde andere clan. Uit
clan B nemen de mannen van clan A vervolgens niet een wille-
keurige vrouw, maar bij voorkeur (in geval van patrilineaat)
een vrouw uit de naaste familieleden van de clan van hun moe-
der, bijv. de dochter van moedersbroer, zodat er bovendien een
vaste huwelijksverhouding tussen twee families ontstaat.

Wanneer twee groepen aan elkaar de vrouwen uitwisselen
(symmetrisch of bilateraal systeem), sprecke Cl. Lévi-Strauss in
ziin Struciures élémenraires de la parenté® van beperkte uitwis-
seling (échange restreint). Zijn er minstens drie groepen in be-
trokken (asymmetrisch connubium en unilateraal systeem),
zodat zich een ketting vormt (van A naar B, van B naar C), dan
spreckt hij van ‘échange généralisé’, Dit komt o.a. veelvuldig
voor in Indonesié. We noemden als voorbeeld al de Bataks; men
treft het ook op Qost-Soemba.?

Bij de asymmetrische huwelijksbetrekking ontvangt de bruid-
geversgroep voor het afstaan van haar bruiden ¢en bruidsprijs.?
Deze stoffelijke gaven gaan dus binnen ¢en bepaalde kring van
exogaime verwantschapsgroepen in tegengestelde richting van
de bruiden, Uiteindelijk is heel de kring van exogame verwanten-
groepen, waarbinnen circulerend de bruiden worden uitgehu-
welijkt, in zijn geheel endogaam omdat de kring zich natuurlijk
sluit en de laatste bruidgeversgroep zelf zijn bruiden weer neemt
uit de eerste. In zover is een cyclisch connubium dus niet asym-
metrisch zoals E. R. Leach® meent, maar symmetrisch, Wel blijft
de huwelijksbetrekking ook als geheel asymmetrisch, wanneer
ze niet ¢yclisch is en de exogame clan A niet alleen zijn bruiden
neemt uit clan B, maar ook willekeurig uit clan C of D en zijn
meisjes wellicht als bruiden afstaat aan clan E, F of G. Ock
dit komt voor,

205



Cl, Lévi-Sirauss heeft er vervolgens op gewezen dat voor
een ‘échange généralisé het wnilarerale cross-cousinshuwelijk
het meesi kenmerkend is. In een patrilineale maatschappij zoals
bijv. bij de Bataks op Noord-Sumatra zal de huwelijkskeuze
gewoonlijk matrilateraal zijn, zodat de jongen bij voorkeur de
dochter van moedersbroer trouwt; dan geeft de enc groep (de
clan van moeder} voortdurend bruiden aan de andere groep
{de clan van vader). Het zou ook een cross-cousin-huwelijk
zijn, wanneet de jongen de dochter van vaderszuster zou trou-
wen, maar gewoonlijk heeft dit niet plaats, omdat vaderszus-
ter ook tot ziin sibbe wordt gerekend en niet moedersbroer. Er
komt nog een belangrijke reden bii: de bruidgeversgroep (bijv.
de zg. hoela-hoela bij de Bataks) heeft gewoonlijk een overwicht,
een magisch prestige tegenover de bruidnemersgroep (de boroe);
vaor het evenwicht in de maatschappij moet dit gehandhaafd
blisven. Wanneer echter een man de dochter van vaderszuster
zou trouwen, dan is zijn verwantengroep om de andere genera-
tie bruidgeversgroep (nl. in vaderszuster) en dan weer bruid-
nemersgroep (nl. in de dochter van vaderszuster die de man
trouwt).t

Bij cen patrilineale maatschappij is dus de huwelijkskeuze
gewoonlifk matrilateraal. Dit heeft ock een sociologische
functie. A, R. Radcliffe-Brown’ heeft erop gewezen dat bij elk
onderscheid dat in de maatschappelijke verhoudingen van een
groep kan worden vastgesteld, er bindende krachten (een zekere
‘social interaction”) werkzaam moeten zijn, wil dit onderscheid
op de duur niet leiden tot een scheiding van twee cultureel on-
afhankelijke groeperingen. Dit is bijv. ock in onze Westerse
maatschappij het geval bij een ver doorgevoerde tedrijfsorga-
nisatie als bijv. van Philips die niet alleen het economisch Jeven,
maar 00k het amusementsleven, zelfs het parochiéle leven in een
stad als Eindhoven kan doorbreken en een eigen geintegreerde
gemeenschap, waarin alle facetien vertegenwoordigd zijn, kan
vormen, Tegenover een dergelijke ‘social disjunction’ moet dan
een bewust doorgevoerde ‘social conjunction” staan op het ge-
bied van het culturele en godsdienstige leven, verspreid over
heel de stad. Dit s eveneens het geval bij een maatschappij in de
niet-Westerse sociologie. De genealogische eenheid van de sibbe,
clan, enz. zou bij een endogaam karakter kunnen leiden tot
afzondering en afscheiding en dan wordt ze dus disjunctief
ten opzichte van de andere groeperingen, De conjunctieve bin-
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ding kan daarentegen gelegen zijn in de economische samen-
werking, in de ruilhandel, verdeling van bestuursfuncties, in de
godsdienstige verhouding tegenover elkaar of ook... in de hu-
welijksklassen die met elkaar in een huwelijksverhouding tre-
den.

Maurice Leenhardt heeft in zijn Nores d’ethnologie néo-
calédonnienites meegedeeld dat het noorden van Nieuw-Cale-
donié verdeeld is in twee huwelijksklassen nl. de Oote (ohot is
hoogte) en de Waap (hwaap is laagte); beide zijn patrilineaal en
patrilokaal en zijn daardoor zé disjunctief, dat ze vijandig te-
genover ¢lkaar staan: ze beoorlogen elkander. Het conjunctie-
ve element bestaat in de matrilaterale verhoudingen met be-
trekking tot de huwelijkskeuze. Vooral de hoofden nemen bij
voorkeut hun bruiden uit de andere huwelijksklas; langs deze
weg komt er voortdurend een toenadering tussen beide groe-
pen.®

In het Sarmi-gebied op Westelijk Nieuw-Guinea is elke ver-
wantengroep patrilincaal en patrilokaal. Zulk een verwanten-
groep heeft echter een vaste huwelijksverbinding met een be-
paald aantal andere groepen, waarvan men het aantal tracht
uit te breiden. Dit vermeerdert immers de mogelijkheid tot ruil-
verkeer en eveneens het gevoel van zekerheid, wanneer men
buiten de nederzetting komt. Het is hier een symmetrische hu-
welijksverhouding. Bij voorkeur wordt dan een zuster van de
bruidegom en wel een jongere zuster uitgehuwelijkt; is deze niet
beschikbaar, dan kan men ook een andere verwante uitwisse-
len, Als de groep waarvan een mannelijk lid trouwt, niet een
van haar vrouwelijke leden beschikbaar stelt, maakt de groep
van de vrouw die men door een huwelijk in de groep heeft op-
genomen, aanspraak op enige van de kinderen die wit dit huwe-
lilk worden geboren. Wanneer men al maar vrouwen zou af-
staan door een huwelijk zonder ¢r terug te krijgen, zou dit op de
duur de verwaarlozing van de tuinen betekenen en bovendien
zou het magisch evenwichi in de groep verstoord worden.?
Symmetrischis ook de huwelijksverhouding bij de Banaroaan de
Keram in Noord Nieuw-Guinea.'®

Een ruilhuwelijk (in dit geval met bruidsprijs) kan cok twee
generaties omvatten, d.w.z. als een iman een vrouw uit een an-
dere sibbe heeft getrouwd, is hij verplicht zijn dochter (dikwijls
de tweede dochier) wederom aan de sibbe van haar moeder uit
te huwelijken. H. Huber beschrijft dit gebruik voor de Osoe
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van het binnenland, behorende tot de Adangme-groep aan de
rechierpever van de Volta (Ghana),1!

Naast het clan- en sibbe-verband kunnen er nog andere
exogame huwelijksgroepen, huwelijksklassen, bestaan die het
sibbe- of clan-verband doorkruisen, maar het niet opheffen,
Soms zijn er maar twee, soms 4, 6 en 8 van zulke huwelijksklas.
sen. Bij twee huwelijksklassen, waarin bijv, cen stam is verdeeld
spreekt men van mofeties en anders van phratries; deze bestaan
meestal uit meerdere exogame clans, maar zijn zelf ook exo-
gaam.

Op zich kan een clan uit meerdere phratries bestaan, maar ge-
woonlijk is het omgekeerd en besiaat een phratry uit meerdere
clans. In dit geval heeft men tegenover leden van dezelfde phra-
try meer relaties dan tegenover mensen die niet tot dezelfde
phratry behoren.’? De Moeria, zuidoostelijk van Nagpoer in
India, zijn in meerdere sibben verdeeld. Vroeger had elke sibbe
zijn eigen cultuscentrum in zijn gebied, waar men grote feesten
ter ere van de sibbe-godheid vierde; hier hield men de recht-
spraak en begroef mien zijn doden. Nu zijn de sibben verspreid
en heeft men ook verspreide cultus-plaatsen. Meerdere sibben
vormen nu samen een phratry, waarvan de leden zich als ver-
want beschouwen en die niet met elkaar mogen irouwen. Elke
sibbe alsook de gezamenlijke phratry draagt een aparte naam,
meestal die van een dier dat mythologisch met de geschiedenis
van de sibbe is verbonden en niet gegeien mag worden,®

P.E. de Josselin de Jong maakt tussen beide termen (moiety en
phratry) meer dan een numeriek onderscheid en gebruikt de
term ‘phratries’, wanneer groepen of huwelijksklassen die elk
een exogame helft vormen, bij etkaar horen als twee exogame
eenheden, ‘Moieties’ ziin aanwezig, wanneer deze groepen of
huwelijksklassen die elk een exogame helft vormen, bovendien
nog onderling door afstamming zijn verbonden. Meestal even-
wel worden beide termen zd niet opgevat.l*

Ad. E. Jensen® meent dat het exogame dualisme van de hu-
welijksklassen de oudste vorm van unilaterale groepering is.
Een zeker dualisme is bij de huwelijksklassen vrij algemeen;
het manifesteert zich dikwijls naar buiten door twee gesepa-
reerde helften van de nederzetting en duidt gewoonlijk op een
sociale higrarchie, waarbij de ene partij een overwicht heeft
over de andere. Dit overwicht komt eveneens tot uitdrukking
door de tegenstelling sacraal-profaan, zee- en landzijde, boven-
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beneden of mannelijk-vrouwelifk. Dit dualisme vindt soms zijn
neerslag, Zoals reeds is opgemerkt, in de rangschikking en aan-
leg van de nederzetting, zodat de nederzetting in twee helften
is verdeeld. Dit treft men zowel in Noord-Amerika (bijv. bij de
Winnebago en andere Sioux-stammen) en Zuid-Amerika (o.a.
bij de Bororo}, als in Melanesie.’® Ook treft men er de kenteke-
nen van in Oost-Indonesié, waar men in een dorp de tweedeling
nog herkennen kan in een groepering aan de linker- en rechter-
oever van de rivier of in een groepering stroomopwaarts en
stroomafwaarts. J, Ph. Duyvendak!? schrijft over de tweedeling
op Ambon: ‘Het is waarschijnlijk, dat in de Ambonese Moluk-
ken de stam vroeger verdeeld is geweest in twee exogame stam-
helften. Deze waren ¢lk in ondergroepen {clans) verdeeld, die
met elkaar in een nauwkeurig geregelde huwelijksrelatie ston-
den. Dit zullen er oorspronkelijk wel weer vier zifn geweest;
het getal vier treedt ook hier zeer sterk op de voorgrond. Fen
bepaalde clan A mocht huwen met vrouwen uit een bepaalde
clan van stambhelft B; deze laatste koos zijnt vrouwen vit een clan
van A, doch niet de eerstgenoemde... Het dorp op Ambon is
verdeeld in twee helfien, die gewoonlijk worden genoemd
‘bahagianlaoet’ en *bahagian darat’ of *kacem poetih’ en ‘kacem
hitam’. Deze tegenstellingen zee-land, wit-zwarn zijn echter
niet de enige, al treden zij blijkbaar het meest op de voorgrond,
Weinig minder komt naar voren de tegenstelling links-rechts
en die van vrouwelijk-mannelijk.’ De schrijver geeft dan een
lijst van eigenschappen en zaken die de tegenstelling van beide
starnhelften accentueren,

Bij deze verdeling van de nederzetting in aanshiting aan dit
maatschappelijk dualisme van de groep onderscheidt Clande
Lévi-Strauss een diametrale en een concentrische verdeling. Bij
de diametrale verdeling is corspronkelijk alleen van cen gelijk-
waardige wederkerigheid sprake: twee groepen staan in een
symmetrische huwelijksbetrekking tot elkander. Bij de con-
centrische verdeling vertegenwoordigt het binnenste gedeelte
het sacrale elemeni en het buitenste gedeelte het profane element.
Bij de Bororo bijv. ligi in het centrum van het ronde dorp het
mannenhuis: daar is ook de dansplaats, het sacrale gedeelie.
Vrouwen mogen er niet komen, In ¢en kring eromheen lggen
de familichutien. Omdat hier matrilineaat met matrilokaat be-
staat, is de uiterste kring het domein van de vrouwen Beide
functionele typen kunnen echter in dezelfde nederzetting ge-
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combineerd zijn. Zo is bijv. de juist genoemde concentrisch
opgebouwde nederzetting van de Bororo van oost naar west
in twee helften verdeeld; hierdoor zijn de 8 clans onderverdeeld
in twee groepen van 4; beide moieties zijn exogaam. Bovendien
loopt hier doorheen nog een andere tweedeling en wel van noord
haar zuid, waardoor de 8 clans nogmaals verdeeld worden en
nu in een groep van ‘boven’ en ‘beneden’ of, als het dorp aan de
oever van de rivier is gelegen, in een groep ‘stroomopwaarts’ en
een groep ‘stroomafwaarts™®

TYPE TYPE I

In een nabeschouwing van dit artikel wijst Ina E. Slamet-Vel-
sink'® op het historisch perspectief van deze functionele typen
van nederzettingen. Zij meent dat deze indeling niet enkel een
kwestie is van twee structurele mogelijkheden, maar een van
historische ontwikkeling. De oudste vorm is die van de twee
symmetrische huwelijksklassen, de moieties. Hieruit groeit op
de duur een hiérarchische ordening, waarbij de ene groep zich
boven de andere verheft en een overwicht over de laatste doet
gelden. A. M. Hocart*® geeft 0.a. een voorbeeld van Tahiti,
waar aan de ene zijde van de rivier de adellijke clans en aan de
andere zijde de niet adellijke clans die het ‘land’ worden ge-
noemd, wonen. Aanvankelijk bestond er tussen beide groepen
nog een gelijkwaardige symmetrie wat het uithuwelijken be-
treft; later bij een verdere ontwikkeling tot een standenmaat-
schappij, waarbij de ene stand zich boven de andere verhief,
werd elke groep endogaam. Vooral de economisch en politiek
sterkere groep zal dan uit prestige de endogamie beoefenen en
de andere groep aan zich dienstbaar maken,

Melville J. Herskovits beweert in zijn Economic Anthropo-
logy** terecht dat een sociale stratificatie zoals in een standen-
maatschappij heeft plaats gehad, steeds een zekere economische
ontwikkeling vooronderstelt; beneden een bepaald economisch
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niveau van ontwikkeling is deze sociale stratificatie ondenk-
baar en zuilen dus nog de kentekenen aanwezig zijn van een ge-
lijkwaardige symmetrie van de huwelijksklassen en zal meestal
nog het eenvoudige ruilhuwelijk worden aangetroffen zoals bij
de Pygmeeén van Midden-Afrika.®* Soms ligt de higrarchische
structuur bovendien verankerd in de historische factor van een
immigratie van buiten, waarbij de immigrerende groep de
autochtone bevoelking overmeesterde,

B, ENIGE VOORBEELDEN VAN HUWELITKSKLASSEN

Er bestaan bij de huwelijksklassen in de niet-Westerse sociolo-
gie vele nuanceringen; men kan er geen algemene regels voor
opstellen. Wel zal blijken, wanneer de clans in meerdere huwe-
lijksklassen zijn verdeeld, dat hier dikwijls het totemisme een rol
speclt.

Bij de Tlingir en de Haida (Noordwest-Amerika) zijn er in
elk dorp en zelfs in elke familiegemeenschap twee groeperingen:
de ‘raven’ en de ‘adelaars’ of ‘wolven’. Deze onderhouden een
symmetrische huwelijksbetrekking met elkaar: de man van het
ravengeslacht mag alleen een vrouw van het adelaarsgeslacht
huwen en omgekeerd. Elke groep heeft niet alleen haar eigen
naam, maar ook haar wapen-dier, waarmee men zijn eigendom
mag kenmerken en dat op de bekende totem-palen wordt voor-
gesteld. Men heeft echter geen taboes te onderhouden tegenover
de dieren die door hun wapen worden voorgesteld.® Volgens de
Miwoks (Centraal-Californig) is de wereld en ook de menselijke
gemeenschap in twee helften verdeeld ; de beer, de meerkol, de
sterren enz. behoren tot de ‘landzijde’, terwijl herten, schild-
padden, vlinders enz. tot de ‘waterzijde’ behoren. Bij dezetwee
erfelijke helften bestaat exogamie; ze zijn in hun huwelijkskeuze
dus op elkaar aangewezen.®

De Winnebage in Noord-Amerika (een Sioux-stam westelijk
van het Michigan-meer) kennen een bovengroep (hun clans dra-
gen vogelnamen) en een groep van de aarde (hun clans dragen
namen van land- en waterdieren). Elk dorp is zelfs in twee helf-
ten verdeeld; de ene groep moet de vrouwen uit de andere groep
trouwen en omgekeerd. Men moet ook elkaar begraven. Bij
het ceremoniéle balspel dat ze beoefenen, speelt de ene groep te-
gen de andere enz. Eenzelfde verschijnsel treft men aan bij de
Irokezen.®
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Over het algemneen badden de Sioux-Indianen 7 clans, die
door dier-totems werden aangeduid; ze droegen een lokaal ka-
rakter. Wanneer de stam voor de grote buffeljacht in een ge.
meenschappelijke tent bijeenkwam, werden de clans in twee
moieties, nl. van ‘hemel’ en ‘aarde’ ingedeeld; het waren exo-
game groepen. De verhouding van deze twee, van hemel en
aarde, van het mannelijk en vrouwelijk beginsel, moest goed
- geordend zijn,*®

Bij de westelijke Apache waren de clans matrilineaal en exo-
gaam. Zg hadden nauwkeurig omschreven rechten bij de reli-
gieuze riten; ze bezaten het recht op de grond, maar bovendien
waren meerdere clans verbonden in een hogere organisatie, nl,
een phratry. Ook deze groepering was exogaam; er bestonden
drie van zulke phratries, ¥

Bij de Mundurukd {Tupi-stam in Brazilig) bestonden twee
huwelijksklassen: de ‘roden’ en de *witten’; elke huwelijksklas
was patrilineaal en cok de clans, waarin de moieties verdeeld
waren, waren patrilineaal, Deze clans waren cok wel exogaam
maar hun exogamie werd opgelost in die van de moieties. Sek-
suele verhoudingen binnen de ¢lan werden echter als een ern-
stiger delict beschouwd dan die binnen dezelfde moiety. De
witte huwelijksklas telde 22 clans, de rode 16 clans. Elke clan
droeg de naam van een plant of dier, maar er bestonden verder
geen totemistische taboes. De Munduruki vormden een van
de weinige voorbeelden, waar patrilineaat met matrilokaat be-
stond. De afstamming was patrilineaal wat betreft het lidmaat-
schap van de clan, het hoofdschap, de sjamanistische macht en
de naamgeving, Matrilineaal was de nederzetting (dus matrilo-
kaat). De overerving van eigendom speelde nauwelijks een rol,
omgdat de bezittingen bij de dood werden verbrand. Het cross-
cousin-huwelijk werd veel tocgepast.*® De man nam dus zijn
vrouw uit de andere huwelijksklas, maar na het huwelijk bleven
beiden tot hun oude clan behoren; de kinderen behoorden tot
de clan van de vader, De roden stamden oorspronkelijk af van
de zon, de witten van de maan. De manner die wegens het ma-
tritokaat tot verschillende clans behoorden, sliepen en slapen
nog heden in mannenhuizen die naar zonsopgang zijn gekeerd,
maar zijn daarbij naar huwelijksklassen en clans gescheiden.
De clans schilderden hun wapens op palen; rood en zwart wer-
den als Kleuren gebruikt,?®

Bij de Goenantoena-stam op Nieuw-Brittanié noemt men de
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twee hier bestaande huweljjksklassen de twee ‘bloedstromen’,
Door de huwelijkssluiting maken de vrouwen geen deel uit van
de groep van de man; beide groepen zijn exogaam met ruilhu-
welijk. Omdat man en vrouw tot hun corspronkelijke huwe-
lijkskias blijven behoren, vormen de ouders dus in dit opzicht
geen eenheid; de een is voor de andere cen e maran, dw.z
een vreemd, ander gezicht. De kinderen behoren steeds tot de
huwelijksklas van de moeder; vanaf de puberteit wordt moe-
dersbroer voor hen het vaderlijk gezag.® Deze scheiding in
twee huwelijksklassen werkt nog door bij de christenen. De
regering had eik dorpshoofd toegesiaan om twee kerkhoven in
zijn gebied aan te leggen: een voor de katholieken en ¢en voor
de weslyanen. De mensen kozen echter hun kerkhof meestal
niet naar gelang van het kerkgenootschap waartoe ze behoor-
* den, maar overeenkomstig hun huwelijksklas.®! Behalve de
twee-klassen-indeling heeft men hier ook nog de sibben-inde-
ling. Efke huwelijksklas bestaat uit een aantal sibben. De ene
sibbe van een huwelijksklas geeft gewoonlijk zijn meisjes ten
huwelijk (tegen een bruidsprijs) aan een bepaalde sibbe uit de
andere huwelijksklas. Het behoren tot een sibbe is evencens
volgens het matrilineale beginsel bepaald, waarbij de com van
moederszijde een voorname rol speelt, Vroeger gingen de jon-
gens na de puberteit vrij algemeen in het dorp van deze oom
wonen, Elke sibbe bezit tenslotte een bepaalde oppervlakte aan
grond, Het bezitsrecht is patrilineaal; de vader (of althans de
familie van de man) heeft immers de bruidsprijs voor de viouw
betaald.®®

Bekend zijn de huwelijksklassen bij de dustralische stamimen,
Wanoneer het er twee zijn (maar de moieties sluiten een verdere
indeling in huwelijksklassen niet uit), moeten de leden van de
ene groep hun echtgenoten nemen nit die van de andere groep.
1. J. Fahrenfort illustreert dit systeem door een voorbeeld. De
ene huwelijksklas wordt die van de kraaien (waartoe de vader
behoort), de andere die van de haviken (waartoe de moeder
behoort) genoemd. ‘De kinderen zijn dan 6f kraaien 6f haviken
al naar gelang de afstamming gerckend wordt in de mannelijke,
dan wel in de vrouwelijke lijn. Aangezien de vrouw bij haar hu-
welijk deel gaat nitmaken van de horde van haar man, wisselen,
bij afstamming in de vrouwelijke lijn, de namen bij elke genera-
tie. De kinderen van de kraaienvaders zijn dan nl, haviken (om-
dat bun moeder daartoe behoort); de meisjes-haviken gaan bij
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hun huwelijk naar een andere horde; de jongens-haviken blij-
ven huwen met een kraaien-vrouw en hun kinderen zijn kraaien
zoals hun moeder enz. Bij een afstamming in de mannelijke Iijn
daarentegen blijft de horde van kraaien steeds uit kraaien be-
staan,’s® Het is opvallend dat men cen tweedeling in huwelijks-
klassen in Australié¢ vooral (ofschoon niet uitsluitend) in het
Zuiden aantreft,

In Nieuw Zuid Wales (Zuidoost-Australi€) zijn stammen met
vier en in het noordelijk en centraal gebied zelfs stammen met
acht huwelijksklassen, echter zd, dat de verdeling in twee
moieties bliift bestaan. Elke moiety heeft dan vier huwelijks-
klassen. Beide moieties wisselen elkaar de vrouwen uit, De
kinderen behoren wel tot dezelfde moiety als hun vader, maar
tot een andere huwelijksklas als hun vader, Als voorbeeld geeft
H. Th. Fischer? de huwelijksverhoudingen bij de Warramunga
in Noord-Australié aan, waar men inderdaad acht huwelijks-
klassen, verdecld in twee moieties aantreft. Wanneer men de
moieties met cijfer T en II en de huwelijksklassen alfabetisch
aanduidt, dus:

1 11
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Wanneer ecn stam niet talrijk is, is in dit geval de huwelijks-
keuze niet erg groot, omdat men rekening moet houden met de
. exogamic van de clan, de moiety en de huwetijksklas.

C. HET ONT3TAAN VAN HET SYSTEEM

Nu uit de voorbeelden het systeem wel duidelijk is geworden,
moeten we nog de vraag stellen: hoe is een derpelijk maat-
schappelijk verschijnsel ontstaan en verklaarbaar? Men heeft
hoofdzakelijk twee verklaringen hiervoor, d.w.z. de diverse
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hypoihesen, die het ontstaan van huwelijksklassen willen ver-
kiaren, kunnen tot twee richtingen worden teruggebracht.

1. De cultuurhistorische verklaring

Vanzelfsprekend zoekt de cultuurhistorische school in de rich-
ting van de geschiedenis een waarschijnlijke verklaring van dit
gebruik. K. Birket-Smith® schrijft: ‘“Zoals het totemisme zeer
beslist ontsproten is aan het jagersleven, zo moeten we, volgens
W. Schmidt en W, Koppers, het twee-klassen-systeem opvat-
ten als een onderdeel der primitieve matriarchale akkerbouw-
cultuur, Dit klinkt niet onwaarschijnlijk; als de beide auteurs
het echter willen verklaren als een gevolg van het feit dat de
echtgenoot, de rondzwervende jager, in het begin vieemd stond
tegenover zijn vrouw (als het gevestigde element van de samen-
leving), dan is de vraag gewettigd hoe deze toestand geleid kan
hebben tot een indeling van de stam in twee groepen, welke elk
zowel mannen als vrouwen bevatten.” K. Birket-Smith schijnt
ons echter de mening van de twee cultuurhistorici niet juist
weer te geven, De verbinding van jacht en akkerbouw heeft
niet plaats binnen hetzelfde cultuurcomplex, waar inderdaad
mannen en vrouwen cultureel een eenheid vormen, maar is
waarschijnlijk ontstaan uit het samentreffen van rwee culiuur-
complexen, waarvan het ene getypeerd wordt door de jacht en
patrilineaal is en het andere de akkerbouw beoefent en matrili-
neaal is. Uit deze economische tweedeling jacht-akkerbouw kan
dan historisch de maatschappelijke tweedeling van de moicties
ontstaai. Het samentreffen dus van deze twee primaire culturen
vormt dan de basis voor de grondstructuur van de huwelijks-
klassen, die men moieties noemi, De cultuur van de jacht brengt
van huisuit een indeling mee van verschillende (bijv. drie, vier)
totem-groepen. Door het ruilhuwelijk van de moieties (jacht-
akkerbouw) is deze indeling dan evencens overgegaan op heel
de samengestelde cultuur - en het zojuist behandelde systeem
is aanwezig, Natuurlijk behoeft deze combinatie jacht-akker-
bouw niet overal telkens opnicuw entstaan te zijn. In Australié
bijv., waar geen akkerbouw aanwezig is, kan het systeem van
de huwelijksklassen, althans de tweedeling, zijn onileend aan de
Melanesische beschaving. Reeds vanwege de territoriale uit-
breiding van bet systeem van de huwelijksklassen, het totemis-
me en de landbouw is heét mogelijk dat er tussen deze maat-
schappelijke verschijnselen een -historische samenhang be-
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staat.®”” Omdat bovendien het aantal huwelijksklassen gewoon-
fijk een even getal vormt en berust op het dualisme van de moie-
ties, dus op een tweedeling, krijgt de hypothese van de cultuyr-
historische verklaring op grond van de twee economische grond-
vormen een zekere waarschijnlijkheid.

Deze verklaring zit als zodanig niet vast aan de ‘Kulturkreis-
lehre’ van de oudere cultuurhistorische school. Hier speelde de
‘Zweiklassen-Kultur® een voorname rol; volgens Fr. Graeb-
ner®® en W, Schmidt vormde zij een aparte cultuurkring. W.
Schinidt sprak van de zg. exogaam-moederrechtelijke cultuur-
kring, die hij in Zuid-Oceanié en in Amerika meende te ont-
dekken, terwijl deze in Afrika in gemengde vorm, nl, vermengd
met de zg. vrijmoederrechtelijke cultuurkring werd gevonden.
De voornaamste sociologische kenmerken van de exogaam-
moederrechtelijke cultuurkring zouden zijn: het matrilineaat,
de exogame tweedeling, de viering van de eerste menstruatie
van de meisjes (geen initiatie-riten voor de jongens) en de ge-
heime genootschappen voor de mannen. Econosmisch werd de-
ze cultuurkring gekarakieriseerd door de primitieve akkerbouw,
nl. de hakbouw die voornamelijk de vrouw tot ontwikkeling
heeft gebracht. De vriimoederrechtelijke cultuurkring daaren-
tegen werd door Fr. Gracbner® Melanesische of boog-cultuur
genoemd; zij is typisch voor Nieuw-Guinea (behalve in het
oostelijk gedeelte) en voor de Salomons-eilanden. In Afrika
zou ze, reeds vermengd met de exogaam-moederrechtelijke cul-
tuurkring, zijn binnengekomen, Trouwens ook in heel Zuid-
oost-Azié vindt men ze in gemengde vorm terug. Ook deze cul-
tuurkring is matrilineaal, maar naast de huwelijksklassen speelt
de joint family een voorname ro] met de genealogische sibben.
Ze wordt verder gekenmerkt door het langhuis.®® Deze indeling
van cultpurkringen is evenwel door W, Schmidt zelf al opgege-
ven en behoort dus tot het verleden,

In het posthuum uvitgegeven werk Das Mutrerrechs™ verbindt
W. Schmidt het twee-klassen-systeem met de tweede fase van
de moederrechtelijke landbouw, nl. met het avunculact, dat hif
noemt ‘vermiinnlichtes Mutterrecht’; de vroegste fase kent het
zuivere moederrecht; bij het avunculaat daarentegen doet de
man, nl. moedersbroer, zich reeds gelden in de leiding van het
gezin en in de eigendomsverhoudingen.** De twee huwelijks-
klassen zijn dan lokaal niet gescheiden, maar worden in het
zelfde dorp aangeiroffen. De kinderen behoren tot de huwe-
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lijksklas van de moeder, Dit avunculaat verklaart W. Schimidt
pit ¢en vermenging van het moederrecht met het vaderrecht.
Als historische vermenging is dit moeilijk te bewijzen. Functio-
neel beschouwd, vindt men in elk gezin een zekere taakverdeling
tussen man en vrouw en dus een zeker vaderrecht én moeder-
recht. Men treft dit twee-klassen-systeem o0.a. in Melanesié en
Australié.*® Het moederrecht met twee-klassen-systeem (even-
wel zonder landbouw) wordt evencens aangetroffen bij de
Noordwest-Indianen van Noord-Amerika, bij de Tlingit en
Haida; het moederrecht met vierklassen-systeern bij de Tsim-
ghian (eveneens Noordwest-Amerika). Deze stamumen beoefe-
nen hoofdzakelijk de visvangst.®® Het moederrecht met twee-
klassen-systeem vindt men vervolgens bij de zg. sneeuwschoen-
cultuur van vele, meer in het binnenland wonende, Dene-stam-
men, ook hier eveneens zonder landbouw.** Uit de vermenging
met het totemisme ontstaat bijv. in Australié vigs W. Schmidt
het vier-klassen-systeem.®® En uit een secundaire vermenging
met het twee-klassen-systeem is dan het boven beschreven inge-
wikkelde acht-klassen-systeem gegroeid, bijv. bij de Aranda
in Centraal-Australi€®’, maar, zoals we zagen, ook in andere
gedeelten van Australié.

Met het ontstaan van het twee-klassen-systeem verbindt W.
Schimidt het marrilokaat, waarbij de matrilineale groep de inge-
zeten groep ¢n de patrilineale groep de nieuw-aangekomenen
vormt. Hierdoor ontwikkelen zich, zoals we al opmerkten, de
moieties. Dikwijls hebben ze totemistische kenmerken; het wor-
den dan twee clans, bijv. van de valken en de kraaien zoals in
Zuidoost-Australié. Soms bestaat ¢r een tegenstelling van zon-
maan of van heldere-donkere maan.*® Soms heeft elke huwe-
lijksklas een aantal totem-clans. Aanvankehjk is er nog een lo-
kale exogamie, ofschoon de twee of vier huwelijksklassen in
hetzelfde dorp kunnen wonen, maar dan gescheiden van elkaar,
In Oceanié en Noordwest-Amerika (de verst verwijderde ge-
bieden van de waarschijnlijke oorsprong van het tweeklassen-
stelsel) leven de phratries echter dikwijls in hetzelfde dorp door
elkaar; er bestaat dan alleen exogamie van de huwelijksklas-
sen. 4

De tegenwoordige cultuurhistorische richting evenwel be-
schouwt deze samenhang van het twee-klassen-systeem met het
matrilincaat als niet-bewezen; Fr. Graebner en W. Schmidt
Zagen tussen beide maatschappelijke verschijnselen nog een his-
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torische samenhang. In maatschappelijk opzicht vooronder-
stelt het dualisme alieen kleinere unilaterale exogame verwant-
schapsgroepen, ongeacht of deze matrilincaal of patrilineaal
zijn, Slechis in sommige gebieden, zoals Noordwest-Amerika
en Melanesig, schijnt er enig historisch verband tussen het dua.
lisme en het matrilineaat te bestaan.® Een innerlijke samenhang
is, dunkt mij, moeilijk aan te tonen. In Melanesié gaat de vrouw
bij het huwelijk wel inwonen in de nederzeiting van haar man
(patrilokaat), maar deze man heeft in verband met de matrili-
neale verhoudingen reeds vanaf zijn puberteit zich gevestigd
in de nederzetting van moedersbroer, waar hij ook introuwt. Op
deze wijze worden de dorpen vanzelf volgens de {matrilineale)
clans opgebouwd. In de voorafgaande historische beschouwing
zijn nog vele opvattingen van min of meer hypothetische aard.

Voor Afrika ligt het probleem van het twee-klassen-systeem
weer heel anders. Ad. E. Jensen® heeft deze kwestie voor Noord-
oosi-Afrika historisch onderzocht en heeft hieromtrent zim
mening gevonnd die de moeite loont hier weer te geven, of-
schoon ze door andere etnologen wordt bestreden. In Noord-
oost-Afrika zijn de staramen over het algemeen in clans inge-
deeld ; deze behoren ofwel tot de ene ofwel tot de andete stam-
helft. Er bestaat hier een patrilineaal exogaam twee-klassen-
systeem: de man van de ene klas moet een vrouw nemen it de
andere klas. Bovendien bestaat er nog een bilaterale clan-exo-
gamie, d.w.z. dat men de vrouw ook niet nemen mag vit de clan
van de moeder, ofschoon deze toch {ot een andere huwelijksklas
. behoort, Deze dichotomie heeft niet alleen betekenis op het ge-
bied van de huwelijkskeuze; het is soms ook een regionale stam-
indeling met ¢cen eigen stamhoofd. De ene helft heeft gewoonlijk
een zeker overwicht over de andere helft, doordat het stamhoofd
bijv. steeds uit de ene helft stamt. Soms echter wordt het poli-
tieke hoofd uit de ene, het religieuze hoofd (de landbouwpties-
ter) uit de andere helft genomen, Dikwijls worden de twee stam-
helften in hun polariteit door een kleur (rood en zwart), dooteen
richting (oost-west, rechts-links) of door de sekse (mannelijk-
vrouwelijk} onderscheiden, De leiders van de stamhelften mo-
gen elkaar niet zien; ze dragen soms aparte kleding en hebben
aparte stamliederen. Hier en daar wisselen in de erfopvolging
de twee huwelijksklassen, als bijv. de vader behoort tot die
van de ‘luipaarden’, behoort de zoon tot die van de “stenen’ (ze
is het bijv. bij de Turkana, Zuidoost-Niloten). Ook gebeurt het
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wel dat men door betaling kan verkrijgen tot de andere hirwe-
lijksklas te worden gerekend, als men bijv. een meisje nit zijn
eigen huwelijksklas wil irouwen. Deze dichotomie, deze twee-
deling, erkent men zelfs bij de leeftijdsklassen bijv. bij de Masai.
Dit dualisme wordt vaak op de mythologie gebaseerd.
volgens Ad. E. Jensen is het dualisme als zodanig niet ont-
staan door vermenging of overheersing. De overheersende cul-
suur in Noordoost-Afrika is volgens Jensen niet de Hamietische,
maar de Nilotische beschaving en deze kende de tweedeling al
van huisuit. Alleen is er door de Nilotische overheersing soms
nog ¢en derde huwelijksklas bijgekomen, doordat deze cultaur
zich van de onderworpen culturen distancieerde. De Nilotische
beschaving bezat vanouds runderteelt, maar ook landbouw
met graanvruchten, verder runderoffers, enz. Aan deze be-
schaving ligt een oudere pre-Nilotische cultuur {met varkens-
teelt, honden-offers, landbouw met knolvruchten, pottenbak-
kerij en houtsnijkunst, maar zonder dualisme} ten gronde.
Ad. E. Jensen beeft ook zijn eigen mening omtrent de Niloti-
sche culiuur; hij beschouwt deze niet als een vermenging van
oud-nigritische beschaving met latere Hamietische vecteelt-
cultuur, maar als een primaire beschaving die op haar beurt
een grote invioed uitgeoefend heeft op vele stammen van
Oost- en Zuid-Afrika (bijv. Hottentotien en Herero) — een in-
viloed die tot nu toe aan de Hamieten werd toegeschreven ~ en
op de oud-nigritische of oud-Soedaanse beschaving.*® De Koe-
sjietische (Hamietische) cultuur is dan als een latere vorm over
Noordoost-Afrika heen gekomen (Afar, Somal, Galla): deze
heeft de culturen die zij aantrof, wel in menig opzicht veran-
derd (ze heeft bijv. de Koesjietische talen, de weefkunst en
het Gada-systeem gebracht), maar de gebruiken van de veeteelt
(bijv. bij de Konso) alsook het dualisme (echter zonder exoga-
mie) onaangetast gelaten. Alle elementen die 0.2, H. Baumann
aan de Oost-Hamietische veeteelt toeschrijft, vindt men volgens
Ad. E. Jensen nog meer uvitgesproken bij de Niloten, zoals bij
de Dinka, de Masai, enz. Deze meent dan ook dat het Afrikaan-
se runderteelt-complex ontleend is aan de Nilotische cultuur en
niet aan de Oost-Hamietische beschaving. Deze Nilotische cul-
tuur was echter vanouds een gemengde beschaving van land-
bouw met veeteelt, maar heeft zich onder invloed van geogra-
fische milieu-factoren (bijv. van heog- of laagland} gesplitst
in veeteelt én landbouw, Deze vormen van economntie werden
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naderhand door afzonderlijke stammen beoefend.5*

2. De functionalistische verklaring

Bij de historische verklaring kwam reeds het functionalisme
nu en dan om de hoek kijken; men kan het er moeilijk geheel van
gescheiden houden. Toch willen we het nu nog uitdrukkelijk
behandelen. J. P. de Josselin de Jong®* laat de eenheid van het In.
donesische cultuurgebied hoofdzakelijk steunen op de eenheid
van een maatschappelijke structvur die opgebouwd is op een
polaire dualistische ideologie en vormgeving. Zulke polaire
categorién zijn o.a. hemel-aarde, leven-dood, mannelijk-vron-
welijk, oervader-oermoeder enz. Deze dichotomie komt even-
eens tot uiting in het maatschappelijk leven. Ad. E. Jensen ziet
hierin een reactie, waarmede de mens een als goddelijk erkende
ordevan de wereld overdraagt op zijn eigen levensverhoudingen,
Maar als cultuurhistoricus meent hij dat deze maatschappijvor-
men met het zg, dema-achtige wezen van de oertijd in verbin-
ding staan. Het zou hier een bepaald type van dualistische de-
ma-godheden betreffen die bij de cultuur van de planters en mis-
schien zelfs al bij die van vé6r-planters worden aangetrofien;
zulke godheden zijn de mythische tweelingen, de gedaanien van
de wassende en afnemende maan, die in tegengestelde personen
zoals goeden ¢n bozen, ouderen en jongeren, shimine en domme
broers worden voorgesteld. Enige samenhang tussen de dualis-
tische organisatic en de kosmologische wereldbeschouwing
van de agrarische culturen vermoeden we wel, Men treft ze im-
mers nog niet bij de primitiefste cultuur van verzamelen en ja-
zen (grondcultuur); hier wordt de maatschappelijke struciuur
nog vooral bepaald door het natuurlijke familie- en sibbever-
band.

Maar het dualisme in de huwelijksklassen zoals het tegen-
woordig nog bij zovele stammen wordt aangetrofien, moet
eveneens een verklaring vinden in de functionele verhoudingen.
J. v.d. Kroeg?® schrijft: ‘In praktisch alle gebieden van Indone-
gié treedt ondanks de verscheidenheid van culturen en sociale or-
ganisatic toch voortdurend hetzelfde structuur-beginsel op,
nl. de functionele antithese van twee sociale groeperingen, het-
zij dit clans, phratries of gemeenschappen zijn.*® Deze maat-
schappelijke structuur staat duidelijk in verband met bepaalde
mythologische categorién. ‘De fundamentele tweedeling der
mensengemeenschap in de twee gesiachten, de twee phratries,

220



de twee stamreeksen die een primaire vierdeling impliceert, is
tegeliik een kosmische tweedeling, waarin hemel en aarde, bo-
venwereld en onderweteld en alle mogelijke andere tegenstel-
lingen, in de eerste plaats dic van superieur en inferieur, goed en
xwaad, zijn opgenomen, Dit sociaal-kosmische dualisme vormt
de kern van een alomvattend classificatiestelsel, waarin elke
clan, al naar zij patrilineaal of matrilineaal is en tot deze of gene
phratrie behoort, haar eigen plaats krifgt, en van een kosmische
levensgemeenschap, waarin elke groep haar bijzondere functie
te vervullen heeft,*®” Dit dualisme openbaart zich nu ook in de
huwelijksklassen. De bruidgeversgroep staat in verband met de
categorie van d¢ bovenwereld: met de hemel, met hetgeen bo-
ven is, mannelijk i5; de bruidnemende groep symboliseert de
categorie van de onderwereld, de aarde, hetgeen beneden is,
het vrouwelijk element. Zij vormen twee polaire heMten, beide
exogaam. Deze huwelijksverhouding is meestal niet symme-
trisch; hierdoor ontstaat telkens een triade, want de midden-
groep is zowel superieur in zover ze bruidgever is, als inferieur
tegenover een derde groep, waarvan ze op haar beurt de bruid-
nemer is, Wanneer echter de polaritert het vitgangspunt vormt,
is het begrijpelijk dat de huwelijksklassen steeds in een even ge-
tal (2, 4, 6 enz.} worden aangetroffen. We hebben er boven meer-
dere voorbeelden van gezien.

Het dualisme constateert men in West-Indonesig bijv. bij de
Bataks op Noord-Sumatra in de verhouding van de bruidge-
versgroep (de hoela-hoela) tegenover de bruidnemersgroep {de
boroe). Maar een strikt polaire verhouding is dit niet, omdat
beide groepen (marga’s) hier patrilineaal en dus mannelijk in
hun structuur zijn, In Oost-Indonesié daarentegen treft men
meer (ofschoon niet exclusief) het dubbel-unilaterale stelsel,
waarbij men een patrilineale {(mannelijke) tegenover een matri-
lineale (vrouwelijke) groep aantreft, Beide hebben in het maat-
schappelijk leven hun eigen functie.

" F. van Wouden®® vond dit systeem op Soemba, Tanimbar,
Kai, West-Timor, Ambon en Flores (vgl. hoofdstuk 111 C 3).
Op Oost-Soemba noemt men de patrilineale clan-eenheid ‘ka-
bisoe’, De ene kabisoe geeft zijin dochters aan een tweede kabi-
soe; zelf ontvangt ze haar vrouwen van ¢en derde clan. Aan de
bruidnemersgroep zendt men vrouwelijke geschenken zoals
weefsel en armkettingen. Aan de hruidgeversgroep geeft men
mannelijke geschenken zoals paarden en gouden versierselen,
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Deze patrilineale clans behoren tot twee stamhelften (met ma-
trilineale inslag). Omdat de ene stamhelft sociaal boven de an-
dere is verheven, vertoont de hogere stamhelft de tendens in de
huwelijkskeuze de endogamie toe te passen; anders zou ze
langs de vronwelijke kant degraderen,®

Qp Tanimbar is een gelijke contrastering aanwezig in de
‘ndoewe’ (bruidgeversgroep) tegenover de ‘oeranak’ (bruid-
nemersgroep).®® En ook hier bestaat de mythologische syimbo-
liek van boven-onder,

Bij de Timorezen heten dergelijke groeperingen ‘oemah
maneh’ (bruidgevend) en ‘fettoh sawa® (bruidnemend), op
Ambon ‘taceli’ en ‘malamait’, op Kei ‘mang-ohoi’ en ‘janoer’ 5t
‘In praktisch alle Oost-Indonesische eilanden, inclusief de
Kleine Soenda-eilanden te beginnen met Flores, Kei-, Tanim-
bar- en Aroe-gilanden, in de Molukken en zelfs in Soelawesi
. {Celebes) ontmoet men het dualistisch element tegelijk in de
vorm van scheppingsmythen, waarin het huwelijk optreedt
tussen hemel (zon) en aarde, waaruit alle leven is voorigeko-
men.’®*

Nu is het niet meer verwonderlijk dat dit antithetisch dualis-
me ook dikwijls nog te erkennen is in de dorpsaanleg (vgl. blz,
209). Hiermede haakt de functionele betekenis van het twee-
klassen-systeem in op het ecologisch aspect van het gemeen-
schapsleven van de mens.

In verband met het hier aan de orde zijnde twee-klassen-
systeem hecft C. Tj. Bertling®® op het geomantisch karakter (de
magisch-religienze kant van de geografische ruimte) gewezen,
Met betrekking tot de sociale rangschikking in stamhelften en
verder in huwelijksklassen attendeert hij op de ingeboren nei-
ging van de primitieve mens om zich te oriénteren in het geogra-
fisch gebied, waarin hij zijn kamp heeft opgeslagen of zijn ne-
derzetting heeft gebouwd; bij de moderne stedenbouw met de
hoog opgetrokken huizen en fabrieken verliest de mens deze
ruimtelijke oriéntering en dit kosmische perspectief. Dit ruim-
tezicht is echter bij de primitieve mens nog werkzaam. In deze
geografische ruimte plaatst en ordent hij vervolgens de micro-
kosmos van zijn eigen kleine gemeenschap. Deze oriéntering
krijgt een magisch-religieuze betekenis voor hem; ze wordt een
zekere divinisatie van het gebied waarin hij is geboren en geto-
gen, waarin hij woont en zijn bestaan vindt, waarin hij ecnmaal
sterven zal en begraven wordt. Deze sacrale visie op de ruimte
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waarin de mens leeft, heeft haar retlexie op de maatschappelijke
verhoudingen van de groep. De tweedeling, die ten grondslag
ligt aan de windrichting van noord-zuid en oost-west, wordt
uitgebeeld in het dualistische systeem van de stamheHten. Ge-
makkelijk verbindt zich hiermee het clansystesm, want door de
liin van noord-~zuid Ioopt immers die van oost-west en zo ont-
staat de vierdeling van de huwelijksklassen. Dit beginsel kan
tenslotte leiden tot een indeling van zes en acht clans, C. Tj.
Bertling gaat hierbjj uit van een studie van de twee Franse socio-
logen Emile Durkheim en Marcel Mauss, die reeds in 1903 bij
de Zuni van New Mexico cen dergelijke tweedeling van huwe-
lijksklassen hebben vastgesteld, die tot een vierdeling van clans
was uitgegroeid, Van de Sioux schrijven ze: *Als een stam kam-
peert, krijgt het kamp een ronde vorm; maar binnen deze
cirkel heeft clke particunlicre groep een bepaalde plaats,
D¢ twee “phratries” bevinden zich respectievelijk aan de
rechter- en de linkerzijde van de route die door de stam is ge-
volgd; het punt van vertrek dient daarbij als uitgangspunt. Bin-
nen de halve cirkel die door elke phratry is ingenomen, zijn de
clans op hun beurt geplaatst, nauwkeurig de een naast de ander
en dit is ook het geval met de sub-clans. De plaatsen die hen zo
zijn toegedeeld, hangen minder af van de verwantschap dan
van hun sociale functie en van de aard van zaken, waarover zij
toezicht hebben en waarover hun activiteit zich moet uitstrek-
ken, %

Volgens F. van Ossenbruggen moet evencens de indcling
van de oude Javaanse dorpen op een vierdeling teruggaan: vier .
wijken zijn volgens de hemelrichtingen gerangschikt rond de
eigenlijke kern van het dorp. OpSumatra, vooral bij de Minang-
kabauers, is de indeling van vier *soekoe’s’ bekend.® Tot de geo-
mantische gebruiken behoort verder het trekken van lijnen op
de bodem om daardoor een magisch effect, bijv. in dienst van
de waarzeggerij, te bereiken. Een stap verder en men deelt de
geografische ruimte in door de vorm van een kruis zoals ook
het kruis als een religieus teken gebruikt wordt bij de initiatie,
als versiering bij de tatonage of als patroon bij de kleding. Hier-
mede staat in verband het magisch-relipieuze aspect rond het
kruispunt van wegen en dat van het heilig vierkant, Zo vormen
bij de schriftloze volken de maatschappelijke, de religieuze, en
de ruimtelijke verhoudingen onderdelen van eenzelfde com-
plex®s,
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