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1. Rite en arena 
 
Worship wars, de titel van dit symposium,1 geeft aan dat mensen ritueel belang-
rijk vinden en dat de precieze uitvoering van een ritueel inzet van debat, strijd, 
zelfs ‘oorlog’ kan zijn. Binnen de katholieke kerk is dit duidelijk het geval. Bal-
dovin belicht dit met verve in zijn bijdrage. Ritueel kan echter op verschillende 
manieren onderwerp van debat, strijd en misschien zelfs van ‘oorlog’ zijn. In de 
rooms-katholieke liturgie is de inzet de vorm van het ritueel. Andere aspecten 
kunnen echter ook inzet van strijd zijn: de tijd en de plaats van het ritueel; de 
autoriteit om het ritueel te entameren; wie de participanten mogen zijn; en de 
relatie van het ritueel met cultureel-politieke kaders.  
 Tijd en plaats kunnen inzet zijn bij bijvoorbeeld herdenkingsrituelen: vindt de 
4-mei-herdenkingsviering nu in eerste instantie plaats op de Dam of op de 
Waalsdorpervlakte? Hier is duidelijk ruimte voor beide en is er geenszins sprake 
van oorlog. Maar ‘eigendom van ritueel’ kan wel strijd opleveren. Het slaver-
nijmonument in Den Haag is daar een voorbeeld van. Van wie is dit monument 
en dus de rituelen eromheen: van de officiële instanties, of van de afstammelin-
gen van de slaven?  
 De relatie met de buitenwereld kan bron van conflict zijn. Wanneer bijvoor-
beeld een pastoor in Tilburg zijn kerkklokken vroeg in de ochtend luidt om de 
gelovigen ter mis te manen, krijgt hij klachten van de – andere – omwonenden. 
Ritueel dat gebruik maakt van de publieke ruimte kan rekenen op een kritische 
ontvangst in een maatschappij waarin de rituele autoriteit sowieso ter discussie 
staat. Ook voor processies geldt dit. Een publieke processie in geseculariseerd 
Nederland kan rekenen op gevarieerd commentaar van de toeschouwers, lo-
pend van sympathie tot opmerkingen dat religie op straat toch niet meer van 
deze tijd is. 
 De vierde arena is de autoriteit tot en de participatie in het ritueel. Dat is de 
strijd die ik in het onderstaande voorbeeld uitvoerig zal toelichten. Geschreven 
in de vorm van een antropologische extended case, een dieptestudie, belicht het 
verhaal hoe een maskerdans inzet van een heftig conflict kan zijn. Niet de vorm 
staat ter discussie en niet de plaats of de tijd, die liggen vast, maar de simpele 
vraag wie het ritueel mag entameren en wie mag meedoen. Dit is geen strijd om 
de macht, ook geen conflict om het gelijk, maar een strijd waarin economische 
belangen van het ritueel dominant meespelen. Enkele onderdelen van het ritu-
eel worden namelijk gebruikt als opvoering voor toeristen en vormen daarmee 
 
1 This contribution is the written version of my lecture, held on the symposium Worship 
wars. Contested ritual praxis (November 26, 2010). 
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een belangrijke bron van inkomsten voor de Dogon. Het Dogon-gebied is een 
cruciale toeristenbestemming in Mali, en eigenlijk in heel West-Afrika.2 De 
toeristische markt is afhankelijk van het ritueel. En de positionering van de 
combattanten in deze strijd wordt, zoals we zullen zien, bepaald door hun in-
terpretatie van het ritueel. Daarbij komt dat geen christelijke ritueel qua com-
plexiteit en visuele aantrekkingskracht ook maar in de schaduw kan staan van 
dit zinderende maskerspektakel. Het is niet voor niets een centrale attractie 
voor toeristen. Een selectie uit de dama-maskerdansen vormt daarbij het hoog-
tepunt.  
 

2. Maskers 
 
Een antropologisch verhaal start vaak vanuit een dorp; hier is dat Tireli, een 
dorp van 3000 mensen, gelegen aan de voet van de Falaise van Bandiagara, een 
klif van 200 meter hoog en 150 kilometer lang. Deze klif is gezichtsbepalend 
voor dit gebied en vormt de majestueuze achtergrond van de dansen waarover 
het hier gaat. De Dogon-cultuur kent twee begrafenissen, zoals de meeste 
voorouderreligies. Eén om afscheid te nemen van de overledene, een ingewik-
keld ritueel dat de nyû yana wordt genoemd. En één een stuk later om de over-
ledene te begroeten als voorouder, de dama. Nu is het in de dama dat de maskers 
een belangrijke rol spelen.3 De nyu yana wordt elk jaar gehouden; de dama eens 
in de twaalf jaar, althans in Tireli.  
 
Het proces van afscheid nemen van de dode tot het installeren van de nieuwe 
voorouder is complex en duurt bij elkaar een halve generatie.4 Het start met de 
lijkbezorging zelf, snel na het overlijden, waarbij het lijk in een witte doek wordt 
genaaid en afgedekt door een speciaal doodsdeken op een brancard wordt ge-
bonden. Vier jongelui rennen dan met de brancard naar boven, klauteren één 
van de vele grotten in van de klif en voegen de overledene bij het gebeente van 
zijn voorouders. Later in het jaar, meestal rond januari, volgt dan de nyu yana, 
een complexe serie riten waarin onder meer de oorlog wordt uitgebeeld. Het is 
een spectaculair feest van vijf dagen. Hoe lang daarna de wachtperiode is tot de 
dama hangt van tal van factoren af. Zonder dama echter is de begrafenis niet af, 
want dan blijft de geest van de overledene in de buurt, zonder een blijvende 
bestemming en vooral zonder de kans te krijgen in een kleinzoon of -dochter 
 
2 P. LANE: ‘Tourism and social change among the Dogon’, in African arts XXI/4 (1988) 
66-69; W.E.A. VAN BEEK: ‘African tourist encounters; effects of tourism in two West-
African societies’, in Africa 73/3 (2003) 251-289; IDEM: ‘Walking wallets? Tourists at the 
Dogon falaise’, in S. WOOTEN (ed.): Wari matters: ethnographic explorations of money in the 
Mande world (Münster 2005) 191-216. 
3 S. HOLLYMAN & W.E.A. VAN BEEK: Dogon. Africa’s people of the cliffs (New York 2001). 
4 P. KERVRAN: La vie et la mort en pays Dogon. Rites et célébrations chez les Donnon (Paris 
1999).  
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een nieuwe vertegenwoordiging op aarde te krijgen, een lichte vorm van reïn-
carnatie. Sommige dorpen hebben een dama elke drie tot vijf jaar – de kleine 
dama –, andere wachten veel langer en hebben alleen een grote dama. In Tireli 
geldt het laatste.  
 
Maskers hebben een grote emotionele lading voor de Dogon en zijn eigenlijk 
geen voorwerpen maar wezens. Voor ons is een masker iets voor op en over 
het hoofd, maar voor de Dogon, net zoals voor het merendeel van West-
Afrikanen trouwens, is een masker veel meer: wanneer de Dogon het over een 
masker hebben, bedoelen ze de gehele gekostumeerde en dus ook gemaskerde 
persoon. De danser heeft geen masker op maar is een masker.5 Het belangrijk-
ste van een Dogon-masker zijn de vezels, rode vezels gemaakt van Hibiscus. 
Ieder kostuum met dergelijke rode vezels is een masker. Ook een stok met rode 
vezels eromheen, is een masker. Een paar vrouwen vroegen me ooit eens een 
masker te verwijderen bij een waterput: iemand had er een bundeltje rode ve-
zels achtergelaten, en dus konden ze niet bij het water. Die vrouwen konden 
dat zelf niet weghalen, omdat maskers taboe zijn voor vrouwen. Het woord 
dama betekent dan ook ‘taboe’, in dit geval taboe voor vrouwen. Als zij zelf die 
vezels bij de put weg zouden halen, riskeren ze ziekte en vooral onvruchtbaar-
heid. Maar voor een man kan het masker geen kwaad, vooral niet als hij er ooit 
mee heeft gedanst in een dama. Eigenlijk betekent dit taboe dat vrouwen ook 
niet behoren te weten dat in die dansende figuur van het masker een man ver-
scholen zit, en betekent dama het taboe op die kennis. Een Afrikaans dorp is 
een glazen huis met heel weinig geheimen, dus uiteraard weten alle vrouwen 
niet alleen dat er een man in een masker zit, maar ook precies wie, en weten ze 
heel best wie er goed danst en wie niet.  
 Een masker bestaat dus uit vezels, als rok en om polsen en enkels, verder uit 
een kostuum en een hoofd-stuk. De oudste maskers bestonden uit een simpele 
hoofdbedekking van gevlochten vezels, maar geleidelijk zijn er steeds meer 
gesneden houten hoofd-stukken ontwikkeld, en het zijn die hoofd-stukken die 
aangeven wat het masker voorstelt. Er zijn veel speculaties over die maskers, 
niet in het minst vanuit een heel tendentieuze franse berichtgeving over de 

 
5 Dogon-maskers hebben reeds vorige eeuw wetenschappelijk de aandacht getrokken. 
Zie: M. GRIAULE: Masques Dogons (Paris 1938); B. DEMOTT: Dogon Masks, a structural 
study of form and meaning (= Studies in the fine arts: iconography 4) (Michigan 1980); S. 
PERN, B. ALEXANDER & W.E.A. VAN BEEK: Masked dancers of West Africa: the Dogon 
(London 1982); A. DOQUET: Les masques Dogon. Etnologie savante et etnologie autochtone 
(Paris 1999); P. RICHARDS: ‘Imina Sangan or Masque à la Mode. Contemporary masquer-
ade in the Dogon Region’, in Re-visions: new perspectives on the African collections of the Horni-
man Museum (London 2004) 107-23; W.E.A. VAN BEEK: ‘Boys and masks among the 
Dogon’, in S. OTTENBERG & D.A. BINCKLEY (eds.): Playful performers. African children’s 
masquerades (New Brunswick/London 2006) 67-88. 
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Dogon, de Griaule School.6 Zij voerde alles wat met de Dogon-religie te maken 
heeft, terug op een scheppingsmythe. Volgens haar theorie kregen de maskers 
gaandeweg steeds meer een kosmische betekenis. Mijn onderzoek heeft laten 
zien dat de Dogon zich daar niet in herkennen. Veel beter kunnen we voor de 
interpretatie dichter bij huis blijven en de interpretatiesleutels volgen die het 
ritueel zelf ons verschaft. Maskers komen uit de wildernis, vaak in de gedaante 
van dieren, en slaken allerlei dierengeluiden. Kortom, maskers verbeelden de 
wildernis die een paar keer per generatie het dorp in komt. De wildernis is voor 
de Dogon de bron van alle kracht, wijsheid, vruchtbaarheid en kennis. Het is 
dus vanuit diezelfde wildernis dat het dorp moet worden ‘bijgevuld’. De dood 
van oude en wijze mensen veroorzaakt een voortdurend verlies aan wijsheid en 
kennis, aan kracht en vruchtbaarheid. Die entropie moet worden gecompen-
seerd. De maskers laden de levensbatterij van de Dogon weer op.7  
 

 
Afbeelding 1: De dama vergt voorbereiding: het verven van een Kanaga masker in 

i Ku 2008. [Foto: Wouter van Beek] Ter

 
6 W.E.A. VAN BEEK: ‘Haunting Griaule: experiences from the restudy of the Dogon’, in 
History in Africa 31 (2004) 43-68; IDEM: ‘Dogon restudied: a field evaluation of the work 
of Marcel Griaule’, in Current anthropology 32/2 (1991) 139-167; J. JANSEN & W.E.A. VAN 
BEEK: ‘La mission Griaule à Kangaba (Mali)’, in Cahiers des études africaines 7 (2000) 363-
376. 
7 W.E.A. VAN BEEK: ‘Enter the bush: a Dogon mask festival’, in S. VOGEL (ed.): Africa 
explores; 20th century African art (New York 1991) 56-73. 
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Ze zijn wel een mannenzaak, die maskers. Soms gebruiken mannen de maskers 
om de vrouwen op hun plek te zetten, wanneer zij zich ‘niet gedragen’, althans 
volgens de mannen. De associatie van de maskers met de dood maakt ze inder-
daad gevaarlijk voor de vrouwen. De dama mag dan een feest van regeneratie 
zijn, de dood komt toch eerst en de associatie tussen maskers en dood is hecht. 
Zo hebben ook in de eerste begrafenis, de nyû yana, enkele maskers een belang-
rijk ritueel aandeel. Voor enkele vrouwen telt dit taboe niet, en wel voor de 
‘zusters’ van de maskers. Eén specifiek masker beeldt hen uit. Zij zijn geïniti-
eerd, hetzij door een – duur – ritueel, hetzij doordat ze geboren zijn tijdens het 
sigi feest, een ander groot ritueel dat eens in de zestig jaar wordt gehouden (het 
volgende sigi feest start in 2026 en beslaat vijf jaar; de Dogon hebben geen haast 
met hun rituelen).  
 

3. Maskers voor toeristen 
 
Maskerdansen zijn een spectaculair ritueel en de Dogon wonen in een schitte-
rende omgeving. Dus vormt het Dogon-gebied een belangrijke toeristische 
bestemming in West-Afrika. In feite vormt le pays Dogon het hart van het West-
Afrikaanse toerisme. Voor de dieren gaat men naar Oost- en Zuidelijk Afrika, 
voor de Afrikaanse culturen naar West-Afrika, lees Mali, lees de Dogon. Sinds 
1989 staat het hele gebied rond de Falaise op de lijst van het werelderfgoed en 
zijn er tal van initiatieven tot het preserveren en stimuleren van de Dogon-
cultuur. Maskers staan daarin voorop, en maskerdansen zijn voor toeristen een 
absolute must. Toerisme naar de Dogon is al oud, voor Afrikaanse begrippen. 
De eerste esoterische en exotiserende beschrijvingen van de franse antropolo-
gen stimuleerden ondernemende toeristen al vanaf de jaren ‘50 van de vorige 
eeuw om de lange en toen nog barre tocht naar hartje Mali te ondernemen. Zij 
kwamen allen aan in Sangha, waar de franse kolonisator al voor de Tweede 
Wereldoorlog een gastenhuis had gebouwd. 
 De ontwikkeling waar het hier om gaat, startte in de jaren ’60 van de vorige 
eeuw, toen direct na de onafhankelijkheid van Mali het toerisme vorm begon te 
krijgen in de Société Malienne d’ Exploitation des Ressources Touristiques, afgekort 
SMERT. Hoewel de naam herinneringen oproept aan James Bond, was dat een 
officiële overheidsorganisatie die op neomarxistische leest al het toerisme in 
Mali, dus vooral naar het Dogon-gebied, regelde. Eén van de eerste zaken die 
men organiseerde was een maskerdans voor de toeristen. Na overleg met de 
oudsten van de dorpen die tot het conglomeraat Sangha horen, werd besloten 
dat er aparte maskers werden gemaakt voor opvoeringen voor de toeristen en 
dat een deel uit de liturgie van de vierde dag van de dama zou worden gebruikt. 
En zo geschiedde. Elke toeristengroep die in Sangha kwam, kon een masker-
dans bestellen bij de SMERT, die daar ook de revenuen van incasseerde, zoals ze 
ook het enige hotel, Campement Sangha, runde. Ruim een decennium lang ging 
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bijna iedere toerist naar Sangha, maakte daar een tour de falaise langs een paar 
dorpen en zag – na wat buiten adem boven te zijn gekomen – een maskerdans.  
Het aantal buitenlandse tour operators werd echter groter, toerisme nam toe en 
men wilde wat nieuws.  
 In 1974 opperde een Zweedse operator de suggestie aan SMERT dat het mis-
schien aardig zou zijn om de dansen beneden te houden in een dorp aan de 
voet van de klif, omdat die setting veel mooier was dan de wat kale hoogvlakte. 
Hij had al contacten in Tireli. En zo werden er na ampele overwegingen in 1975 
de eerste showdansen gehouden in Tireli, en wel in de zuidelijke dorpshelft, 
Teri Ku; daar was namelijk een ruime dansplaats – ruimte is schaars op de 
puinhelling – en een mooi mannenhuis. Dit ging jaren goed, totdat de dansers 
in Teri Ku zich begonnen te realiseren dat zij vrij weinig terugzagen voor die 
dansen; alle winst ging immers naar de SMERT. In 1982 protesteerden zij, maar 
onmiddellijk daarop nam de noordelijke helft, de Sodanga, de dansen over. 
Inmiddels was ik in 1979 onderzoek begonnen in Sodanga. Dat deel had mede 
daardoor veel betere banden met de buitenwereld dan Teri Ku. Een belangrijke 
factor was een fotoboek van Time-Life, waar ik aan had meegewerkt. Daarin 
stond Sodanga vermeld als the place to be voor een maskerdans. Bijgevolg wend-
den alle groepen toeristen die de Falaise langs trokken de steven naar Sodanga. 
Dat werd versterkt door de marktliberalisatie in 1984 in Mali, onder invloed van 
de Structurele Aanpassingsprogramma’s. De SMERT werd geleidelijk ontbon-
den, de hotels geprivatiseerd. Het toerisme groeide en de dansen in Sodanga 
werden een regulier hoogtepunt in de tours van de vele operators.8 Sangha zakte 
wat weg en Teri Ku begon langzamerhand vergeten te worden. Een aantal dro-
ge jaren verhoogde de spanningen; van 1983-1985 waren de Dogon mede af-
hankelijk van voedselhulp en profiteerde Sodanga daar met zijn vele banden 
met de buitenwereld beter van dan de andere helft in Teri Ku.  
 

4. Wie danst? 
 
Tijdens mijn eerste verblijf in 1979/80 merkte ik al spanningen tussen beide 
dorpshelften, maar die werden de jaren daarop bij mijn retourbezoeken steeds 
duidelijker. Alle Dogon-dorpen zijn in twee helften verdeeld en enige competi-
tie tussen beide is normaal. Maar hier was meer aan de hand. Uiteraard lag er 
oud zeer tussen individuen. De klassieke aanleiding was trouwen met de wegge-
lopen vrouw van iemand van de buurhelft, maar zo vaak kwam dat ook weer 
niet voor. De collectieve klacht bleek veel belangrijker te zijn: Sodanga ging er 
met het hele toerisme vandoor. Mijn gastheer, Dogolu Saye, een natuurlijke 
leider, werd de spil in de toeristische ontwikkeling van Sodanga, geholpen door 

 
8 P. LEMINEUR, O. WALTHER & W.E.A. VAN BEEK: ‘Tourisme et patrimoine au Mali. 
Destruction des valeurs anciennes ou valorisation concertée?’, in Geographica Helvetica 4 
(2008) 249-258. 
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de compound die ik in 1980 had laten bouwen en die hij gemakkelijk als hotelletje 
kon gebruiken, met mijn volle instemming uiteraard.  
 Het probleem spitste zich toe in 1987. Eigenlijk was het al lang tijd om de 
dama te houden in Tireli; de normale datum zou ongeveer 1982 zijn geweest. 
Sodanga heeft veel te zeggen over die beslissing, want het maskeraltaar bevindt 
zich in één van de clanhuizen in Sodanga. De clanoudste daarvan is voor dat 
altaar verantwoordelijk en heeft het laatste woord. Toen Dègubèrè, die clan-
oudste, in 1987 stierf, kwam er een grote nyû yana, met maskers (dat hoort bij de 
eerste begrafenis van een clanoudste). Echter, er was één groot affront: Teri Ku 
kwam niet naar de begrafenis. Binnen een Dogon-dorp is dat eigenlijk onmoge-
lijk. Het werd dan ook door Sodanga gezien als een bewuste belediging van de 
kant van Teri Ku. Het gerucht ging dat Teri Ku had gezegd dat de mannen van 
Sodanga dansten ‘als vrouwen’: een affront voor iedere Afrikaan. Vanaf dat 
moment vervielen de onderlinge relaties. In 1989 kwam de opvolger in het 
masker-clanhuis, iemand die ik erg goed kende. Immers, wie in een Dogon-
dorp werkt, moet lid worden van een familie in het dorp. Mijn eerste gastheer, 
Dogolu Saye, werd daarom mijn adoptief broer, en daarmee werd zijn directe 
familie de mijne. Welnu, Pôla was zijn moeders broer, en daarom ook de mijne. 
Als nette ‘neef’ gaf ik hem elke markt wat colanoten en biergeld. Een nauwe 
band met hem – wat wel hoort met een dergelijke oom – kreeg ik echter niet. 
Waar Dogolu de natuurlijke leidersfiguur was, die gemakkelijk contacten legde, 
was Pôla een complexe persoonlijkheid, koppig en orthodox, een wat stugge 
man die eigenlijk christen had willen worden maar dit niet mocht van de clan: 
men kon het clanhuis niet onbeheerd laten. Dus was hij extra precies in het 
houden aan de taboes. In 1989 was er eindelijk weer genoeg oogst voor grote 
rituelen; één daarvan was de begrafenis van Dogolu’s moeder – Pôla’s zuster 
dus – een enorm gebeuren waar ik nauw bij betrokken was. Ik verwachtte dan 
ook, gezien de goede oogst, dat een dama zou volgen. Tijdens de begrafenis 
bleek echter de kloof tussen de beide helften dieper dan gedacht. In de eerste 
nacht van de nyû yana moeten oudsten uit het hele dorp komen zingen, om 
samen een rituele zangcyclus uit te voeren die integraal deel uitmaakt van de 
liturgie. Welnu, de zangers uit Teri Ku waren niet op komen dagen: weer een 
affront.9 
 Eén belangrijke man uit Teri Ku, Yagalu, had politieke ambities en wilde de 
zaak bijleggen. Om de gekwetste gevoelens van Sodanga tegemoet te komen, 
kwam hij met een groepje mannen uit Teri Ku om hun excuses aan te bieden. 
Op typische Dogon-wijze nam hij alle schuld zelf op zich, vergeving vragend 
voor het feit dat hij het zover had laten komen met ‘zijn’ Teri Ku. Hij stond 
erop het droesem uit de bierkruik te drinken in maar liefst drie clanhuizen. 
Droesem van Dogon beer wordt zelfs niet als armoe-eten gebruikt en het gebaar 
werd zeer geapprecieerd. Het werd weer wat rustiger in het dorp. Eén onder-
 
9 W.E.A. VAN BEEK: ‘In memory of a great singer: the Dogon baja ni as a cultural-
historical performance’, in S. BELCHER, J. JANSEN & M. N’DAOU (eds.): Mande Mansa, 
Mande worlds. Vol. 2 (2008) 193-215. 
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nemende Dogon uit Teri Ku kreeg goede contacten met toeristenorganisaties 
en bouwde een hotel, zodat er weer meer maskerdansen in dat dorpsdeel wer-
den besteld. Pôla hield echter vol dat hij weigerde een dama te houden, want hij 
was de ‘beledigingen’ niet vergeten. Hij stierf in 1995. Zijn opvolging duurde 
drie jaar; dus tegen 1998 groeide de kans weer op een dama. Ondertussen groei-
de het toerisme, mede door een toenemende belangstelling voor de Dogon-
cultuur, gestimuleerd vanuit de Mission Culturelle van de Malinese regering. De 
bouw van een museum in Nombori, ten zuidoosten van Tireli, vormde een 
concrete uiting daarvan; zo ook een archeologisch project in Teli, op de plek 
waar de weg vanuit het zuiden bij de Falaise aankomt. Verder zorgde de dood 
van de Hogon (opperpriester) van Aru in 1989, met zijn spectaculaire begrafe-
nis,10 opgenomen door een filmteam van de franse televisie, en nieuwe foto-
boeken over de Dogon, waarvan één een coproductie van mij en een fotografe, 
voor extra aantrekkingskracht.11  
 

 
Afbeelding 2: Toeristen in Sangha, met de maskers, 1992. [Foto: Wouter van Beek] 
 
Zo tegen 2002 begon er echter een probleem in Teri Ku te ontstaan: de dansers 
werden wat ouder en de energieke atletische dansen van de Dogon-maskers 
vergen nu eenmaal jonge dansers. Echter, in Teri Ku was men er vanaf het 
begin vanuit gegaan dat de maskerdansen voor de toeristen een verlengstuk 

 
10 E. JOLLY & N. GUINDO (eds): Le pouvoir en miettes. Récits d’intronisation d’un Hogon (Pays 
Dogon, Mali) (Paris 2003) ; G. DIETERLEN: Le titre d’honneur des Arou (Dogon-Mali) (Paris 
1982). 
11 HOLLYMAN & VAN BEEK: The Dogon. Africa’s people of the cliffs. 
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waren van de echte dama. Wie voor toeristen wilde dansen, moest eerst in een 
echte dama hebben geparticipeerd. In Sodanga echter had men al vanaf de 
‘overname’ van de dansen een andere koers gevaren. Hier was en is men van 
mening dat de showdansen iets anders zijn dat de ‘echte’ dansen: het is dus niet 
nodig om eerst ‘geïnitieerd’ te zijn om voor de toeristen te dansen. Daartoe 
hield men de maskers voor de toeristen wel netjes gescheiden van die voor het 
ritueel – ook tijdens de eerste begrafenis zijn enkele maskers nodig – en konden 
de dansers zich na afloop ritueel laten reinigen door de chef van het masker-
altaar. Dat laatste is langzamerhand vervaagd, maar de maskers worden nog 
gescheiden gehouden, net als in Sangha. Het was die beslissing die de steen des 
aanstoots was voor Teri Ku: de mensen van Sodanga dansten zonder initiatie, 
dus zij dansten ‘als vrouwen’. Voor die gewraakte opmerking was dus wel enige 
reden. Kortom, de basis van het conflict is een definitie van ritueel, en wel van 
dat deel van het ritueel dat voor de toeristen werd en wordt opgevoerd. Al van-
af de opvoeringen in Sangha had men dat deel van het dagenlange dama-ritueel 
voor de showdansen gebruikt dat toch al het publieke deel van de maskerdan-
sen vormde. Tijdens de één na laatste dag van de dama treden namelijk in het 
dorp maskergroepen op voor toeschouwers uit buurdorpen; die dansen vorm-
den en vormen nog steeds de basis van het programma van de showdansen.  
 Dat mag dan een verstandige en voorzichtige keuze zijn, maskers blijven 
voorwerpen met enige macht, nauw geassocieerd met de dood, taboe voor de 
vrouwen en eng ook voor allen die er niet bij betrokken zijn. Dus Teri Ku koos 
voor de orthodoxie: alle maskers zijn maskers en dansen met maskers is inhe-
rent ritueel. Sodanga maakte een liberale keuze: maskers zijn alleen machtig en 
riskant als ze tijdens het echte ritueel optreden. Daardoor kon Sodanga wel 
steeds jonge dansers rekruteren. Al moet gezegd worden dat wie voor het eerst 
zonder initiatie met maskers danste, dat zelden met grote gelijkmoedigheid 
deed; ook voor de jonge Dogon zijn maskers niet zomaar dingen, en is het 
dansen ermee met emotie en ook met enige vrees verbonden. Maar er was altijd 
de garantie van de chef van het altaar dat hij achteraf de dansers kon reinigen. 
Maar het vreemde ervan sleet snel en men wende aan het ‘dansen als vrouwen’.  
 Vanaf 2002 werd het Teri Ku duidelijk dat Sodanga simpelweg niet van plan 
was om de echte dama te organiseren, omdat het voor hun qua toeristische at-
tractie veel voordeliger was om de situatie zo te laten. Pôla’s opvolger Tigemu 
was een veel vriendelijker man, maar wel volkomen loyaal aan zijn voorganger 
en goed geïnstrueerd door de belanghebbenden uit de wijk: hij wilde geen dama. 
Een verwijzing naar de oude beledigingen was genoeg om de dialoog weer af te 
breken. Andere middelen waren nodig, want Teri Ku werd wanhopig. Een 
delegatie uit Teri Ku ging daarom naar Yugo, het dorp verder naar het noorden, 
waar de maskers oorspronkelijk vandaan komen. Zij wilden toestemming heb-
ben om zelf het initiatief voor een dama te mogen nemen. Daarvoor hadden ze 
een altaar nodig vanuit Yugo – een altaar in de zin van een ritueel object, een 
beeld bijvoorbeeld. Nu kwamen zij op een ongunstig moment in Yugo, want 
vòòr hen had een aantal andere dorpen al iets dergelijks gevraagd; conflicten 
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over maskerdansen zijn niet alleen tot Tireli beperkt – al duurt het Tireli-
conflict langer dan in enig ander dorp. Dus de oude heren van Yugo zagen het 
gevaar van zich splitsende dorpen en weigerden. Daarin werden ze gesterkt 
door de decentralisatiepolitiek van Mali, een gecompliceerd proces waarin local 
governance werd gestimuleerd en de regering fragmentatie probeerde tegen te 
gaan. Zo werd bijvoorbeeld Tireli geen eigen gemeente, maar werd het deel van 
een grote gemeente die de meeste Falaise-dorpen besloeg. Al staat dit politieke 
proces los van de maskertradities, het maakte de weigering voor Yugo makke-
lijk. Zo had de delegatie uit Teri Ku het tij tegen: geen tweede altaar in Tireli. 
Eli, de nieuwe hotelhouder in Teri Ku, trachtte nog Dogolu te bewegen het 
dorp politiek op te splitsen in twee zelfstandige dorpen, maar dat viel – ui-
teraard – heel slecht in Sodanga.  
 De kwaliteit van de opvoeringen in Teri Ku ging achteruit, terwijl de opvoe-
ringen van Sodanga steeds professioneler werden. Teri Ku probeerde de druk 
op Tigemu op te voeren, maar die bleef weigeren. De andere wijk werd wanho-
pig: de oogsten waren goed genoeg voor een dama! Het idee om de toeristen-
dansen minder orthodox te beoordelen, was door hun conflict met Sodanga 
onmogelijk geworden: dan zouden ze zelf ‘als vrouwen dansen’ en zich onster-
felijk belachelijk maken. Begin 2007 namen de oudsten van Teri Ku daarom het 
heft in eigen handen. Zij raadpleegden de divinatie – in dit geval met kauri-
schelpen – in de maskergrot en lazen uit de schelpen dat de tekenen gunstig 
waren. Plichtsgetrouw – en als laatste en grootste drukmiddel – presenteerden 
zij de traditionele giften. Ten eerste voedsel en colanoten aan de oudste man 
van Tireli, Orisî. Maar omdat hij uit Sodanga kwam en goed werd gecoacht, 
weigerde hij het geschenk. Toch meldden de Teri Ku oudsten aan hun jongelui 
zich voor te bereiden op de dama in 2008. Na de oogst, eind 2007, gaven ze aan 
het maskeraltaar de voor het ritueel benodigde gaven: een zak gierst en een 
haan om op het altaar te offeren, alle respect tentoonspreidend die zo’n gele-
genheid vereist. Maar het ondenkbare gebeurde: Tigemu weigerde de gift. Hij 
liet de haan op de grond liggen, naast het mannenhuis, en de zak met gierst 
langs de weg er vlak bij. Niemand durfde er aan te komen. Toen ik in april 2008 
aankwam, hadden muizen de zak leeg gegeten en was de haan door een buizerd 
meegenomen. Maar de zak lag er nog en hij ligt er waarschijnlijk nu nog, als 
stille getuige van een koppige weigering. Deze druppel deed de emmer overlo-
pen. Teri Ku besloot het feest zonder offer te houden. Sodanga was even vast-
besloten het geheel niet door te laten gaan, als ze er iets aan konden doen. In 
elk geval negeerden ze vanaf dat moment alle nieuws uit Teri Ku, Oost-Indisch 
doof en ziende blind voor de voorbereidingen in Teri Ku. Een dama van deze 
omvang – na zoveel tijd – vergt uitgebreide voorbereidingen, maar voor Sodan-
ga was er ‘niets aan de hand’.  
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5. Eindelijk, de dama 
 
Toen ik begin April 2008 in Tireli aankwam, trof ik een verdeeld dorp aan, waar 
mijn ‘logeur’ en oudere broer Dogolu aannam dat ik de kant van Sodanga koos. 
Maar ik had 28 jaar gewacht op een ‘eigen’ dama en was niet van plan door die 
ruzie mijn langverwachte feest te missen. Er was nog een probleem. Apomi 
Saye, mijn voormalige assistent van vele jaren, was inmiddels dorpschef gewor-
den, als kleinzoon van Orisî, de oudste van het dorp. In Tireli moet een zoon 
of kleinzoon van de oudste de honneurs van dorpshoofd waarnemen. Apomi is 
de neef (zusterszoon) van Dogolu, de feitelijke leider van de dorpshelft. Apomi 
vond, mijns inziens terecht, dat hij als dorpshoofd voor heel Tireli moest staan, 
niet alleen voor Sodanga. Hij steunde daarom het dama-initiatief van Teri Ku. 
Hij was inmiddels als hoofd van een non-gouvernementele organisatie te rijk en 
te belangrijk geworden om aan de leiband van zijn oom te lopen. Tussen die 
twee was mijn positie moeilijk: mijn Dogon-plicht riep mij aan Dogolu’s zijde, 
mijn werk aan die van Apomi. Naarmate de voorbereidingen in Teri Ku vor-
derden werd het voor mij geleidelijk makkelijker, maar de eerste weken liep ik 
op eieren. Apomi realiseerde zich dat deze dama hemzelf eveneens klanten zou 
kosten – hij heeft zelf ook een hotelletje. In Teri Ku zelf was de situatie trou-
wens ook niet eenvoudig, omdat daar de natuurlijke leider, Eli, de eigenaar van 
het hotel, een wat andere agenda had dan de officiële leiders van de dama, de 
oude mannen die vanuit het mannenhuis het ritueel en de voorbereidingen 
regisseerden.  
 

 
Afbeelding 3: Tigemu, voor zijn clanhuis. [Foto: Wouter van Beek]  
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De dama is een ingewikkeld ritueel. Elk dorp doet het een beetje anders. Dus 
voor de ouden in Teri Ku was er één knellend probleem: ‘Hoe moet het ook 
alweer precies?’ Heel wat discussies werden hierover gevoerd, terwijl er in So-
danga wat besmuikt werd gelachen: ‘Ach, ze weten er niets van, ze doen het 
helemaal fout’. Niemand uit Sodanga stak een hand uit, terwijl ze wel voortdu-
rend fouten probeerden te vinden en zeiden dat het daarom geen echte dama 
zou zijn. Aan de andere kant was Dogolu wel erg nieuwsgierig. Ik moest hem ’s 
avonds privé vertellen wat er allemaal gebeurde en hij wilde alle digitale foto’s 
zien.  
 Ik denk dat men uiteindelijk slechts één fout heeft gemaakt: men heeft twee 
deelriten omgedraaid. Maar het enthousiasme was groot, de voorbereidingen 
uitgebreid en een enorm aantal jongeren van Teri Ku kwam uit de steden van 
Mali terug om deel te nemen. Dus het argument ‘Dit is niet echt’ verloor gaan-
deweg zijn kracht. De dama kent een lange aanloop waarin de nieuwe initiandi 
met hun spleettrommen ’s nachts door beide dorpshelften lopen, naar de ver-
schillende heilige plaatsen van het dorp. Sodanga trachtte nog even hen de toe-
gang tot hun helft te ontzeggen, maar Apomi kwam tussenbeide en liet de mas-
kers toe in Sodanga. Al was het een juist gebaar voor een dorpshoofd, het werd 
hem wel kwalijk genomen: ‘Hij heeft ons dorp bedorven’.  
 Toen sloeg het noodlot toe. Tigemu, de maskerverantwoordelijke die al die 
tijd de dama had geweigerd, stierf midden in de voorbereidingen van de dama 
die hij zo had gefrustreerd. Voor Teri Ku was dit een zonneklaar teken: hij 
stierf omdat hij ten onrechte de maskers had tegengewerkt. Sodanga zei daaren-
tegen: hij was al lang ziek (Op de foto hierboven, genomen twee weken voor 
zijn dood, is dat overigens niet evident.) Hoe dan ook, Tigemu was een belang-
rijk man, een clanoudste. Dus werden de voorbereidingen voor de dama onder-
broken voor zijn begrafenis, zijn eerste begrafenis (nyû yana). Apomi, als dorps-
hoofd, en zijn broers maakten van de gelegenheid gebruik om de begrafenis van 
hun vader, Balugo, met een echte nyû yana te eren. Het eigenlijke ritueel van de 
nyû yana volgt meteen in het geval van een clanoudste, maar voor elk ander 
wacht men, meestal tot een oudste sterft. Dat hadden de broers dus gedaan. 
Het werd daardoor een bijzondere begrafenis. Apomi is een welvarend en be-
langrijk man met een kudde koeien en besloot geen geit maar een stier te slach-
ten. Zo’n stier wordt niet zomaar geslacht, maar heeft eerst een hoofdrol in een 
voorbereidend ritueel, de na uro (letterlijk ‘klimmen met de stier’). Hierin wordt 
de stier levend op een grote brancard gebonden aan de voet van de helling; 
daarna dragen hordes jongens dit geheel naar boven, naar de dansplaats. Het is 
een fantastisch gezicht, de enorme brancard die door de smalle weggetjes tussen 
de huizen door omhoog wordt gewrongen, terwijl mensen eromheen drommen 
om niets te missen. Feest alom: vrouwen gillen, mannen schreeuwen en vuren 
losse flodders af met hun geweer, iedereen zingt en danst om de brancard heen. 
Na uro betekent simpelweg de stier naar boven brengen, maar het is een gewel-
dig spektakel. Het beest wordt dan op de dansplaats gelegd en de volgende dag 
geslacht, als deel van het vijf dagen durende ritueel. De nyû yana is – zoals reeds 
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gezegd – het ingewikkeldste rituele complex van de Dogon, ook zonder na uro, 
maar vormt de start van de liminale periode van de doden, die pas bij de dama 
wordt beëindigd.  
 Teri Ku was eveneens vertegenwoordigd op de begrafenis en ging daarna 
door met de dama-voorbereidingen, zodat het iedereen duidelijk werd dat het 
nu eindelijk ging gebeuren. ‘s Nachts was dat in Sodanga onontkoombaar te 
merken: elke avond werd in Teri Ku een dozijn jongens ‘ingewijd’, die dan te-
gen middernacht met hun spleettrommen boven langs het dorp liepen, langs 
beide dorpshelften. Elke nacht konden we het strakke ritme van de trommetjes 
horen. De steile wand waar het dorp tegenaan ligt, weerkaatste het getrommel 
en maakte er een vreemd, wat spookachtig en licht onheilspellend geluid van. 
Precies wat de maskers beogen, want in wezen zijn maskers, in hun kortste 
definitie ‘iets engs van buiten’. De dama zelf is te ingewikkeld om hier uitgebreid 
uit de doeken te doen. De voorbereidingen duren minstens een maand; het 
ritueel zelf beslaat vijf volgepakte dagen. Daarbij kwamen nog de voortdurende 
besprekingen over ‘hoe het ook weer moest’ en de bepaling van de startdatum. 
Verder moet een altaar worden ingericht, met een speciaal beschilderde boom-
stam, de dani.12 Als de dani eenmaal is opgesteld en het altaar ernaast is geschil-
derd, dan volgt onherroepelijk de vaste mars van het vijf dagen durende ritueel, 
vijf dagen uitbundig dansen.  
 Kern van de dama zijn uiteraard de maskers en dan vooral de binnenkomsten 
van de maskers in het dorp. In feite gebeurt dat viermaal, uit elke windrichting 
eenmaal. De vierde dag is de grootste aankomst. Hier zijn alle andere dorpen 
uit de buurt bij uitgenodigd – uit deze dag heeft men – zoals reeds gezegd – 
ook de dansen geselecteerd voor het toeristenoptreden. Geen van de mensen 
uit Sodanga, behalve Apomi en ik, was aanwezig. Men volhardde koppig in de 
ontkenning van de dama. Maar maskers zijn voor de Dogon het mooiste wat er 
is, zeker de maskers van de ‘tegenpartij’ zijn buitengewoon interessant, want 
‘wij’ moeten het toch zeker net zo goed doen, zoniet beter. Elke avond moest 
ik dus aan Dogolu laten zien – dankzij de digitale camera! – hoe het er allemaal 
uitzag. Ik zag hem dan stil worden en wat zuchten: ja, dit was een dama, geen 
twijfel aan! Het gebeurde echt en het was een echt maskerfeest. Er waren ook 
maar liefst meer dan 60 maskers. Heel Teri Ku zat tot de nok toe vol met toe-
schouwers en bezoekers. Dit was een echte dama, geen discussie mogelijk. En 
ook besefte Dogolu heel goed dat Teri Ku alle reden had om de toeristendan-
sen voortaan daarheen te trekken: ze hadden nu de mooiste maskers, de meeste 
dansers en, bovenal, echte dansers die echt waren geïnitieerd in de echte dama. 
Dus, wij doen het volgend jaar! 
 

 
12 W.E.A. VAN BEEK & P. BANGA: ‘The Dogon and their trees’, in E. CROLL & D. 
PARKIN (eds.): Bush base, forest farm. Culture, environment and development (London 1992) 57-
75.  

 



VAN BEEK 236 

6. Toch weer wachten 
 
Zo zou het niet gaan, want Ama la le igiwo, God alleen weet het (de toekomst). 
Tigemu was immers dood en opvolging in een clanhuis duurt drie jaar. In prin-
cipe komt de man erin die vanaf dan de oudste is (Dogon tellen hun leeftijd 
niet, maar weten wel wie ouder is dan een ander). Deze treft voorbereidingen 
voor zijn verhuizing als het sterfjaar voorbij is, trekt in het tweede jaar het oude 
huis in en bereidt zich in het derde jaar voor op zijn nieuwe taak.13 Tot die tijd 
worden de honneurs waargenomen door de zoon van de overledene. In dit 
geval was die tijd nodig, want de opvolger van Tigemu, Akene, was een clange-
noot die in de vlakte woonde en christen was. Hij moest evengoed het clanhuis 
in, want de zaken van de voorouders kan men niet nalaten. Hij legde dus zijn 
christen zijn neer, herbekeerde zich tot de traditionele Dogon-religie, maar 
moest wel het vak van offeraar nog helemaal leren. Dat deed hij met enige aar-
zeling en zeker de maskers bezag hij met angstig ontzag; zijn voorganger was 
toch maar tijdens een dama overleden.  
 Akene kwam in 2010 in het clanhuis, maar pas in juni, te laat om de dama nog 
te houden, in elk geval te laat om tijdig een beslissing te nemen. Maar er ge-
beurde nog van alles, ook voor mij. Eind februari 2010 stierf Dogolu en kwam 
Sodanga zonder natuurlijke leider te zitten. De voorbereidingen voor 2011 
begonnen toch, maar Akene wenste om allerlei redenen niet mee te werken, 
daarin gesteund door de zoon van Pôla. Deze laatste had zijn eigen redenen om 
het feest weer uit te stellen. Naar het schijnt is de omono weg, het voorwerp dat 
het eigenlijke maskeraltaar vormt. Vaak is dat een beeld, maar in dit geval is het 
waarschijnlijk een vuistgroot object, bezet met kaurischelpen. Het verhaal gaat 
dat het gestolen is, maar enkele boze tongen spreken over verkoop. In elk geval 
moet er nu eerst een nieuwe omono komen. Of die eerst door de oudsten van 
Yugo moet worden geautoriseerd, is niet duidelijk. De tijden zijn veranderd. In 
een cultuur waar juist de altaren autoriteit hebben door vermeende ouderdom is 
het vinden van een nieuwe omono echter niet zo eenvoudig. Dat betekent dat de 
jongelui van Sodanga weer een jaar moeten wachten, minstens een jaar. Eerst 
moet namelijk de oogst goed zijn, dan de omono klaar, en dan moet de kersverse 
chef van het maskeraltaar een dama aandurven. Of dat alles binnen één jaar in 
orde komt, is de vraag. De toekomst van de Sodanga maskers blijft dus nog 
even onzeker. Daarom hebben, volgens de laatste berichten, diezelfde jongelui 
gedreigd ook een dama te zullen starten, zelfs zonder medewerking van Akene. 
Maar of de andere ouden van Sodanga daarmee in zullen stemmen, is dubieus. 
En zonder de ouden is een dama echt niet mogelijk.  
 
 
 
 

 
13 E. JOLLY: Boire avec esprit. Bière de mil et société Dogon (Nanterre 2004). 
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Afbeelding 4: Teri Ku 2008: twee hazenmaskers en een antilopenmasker. [Foto: Wouter 

 Beek] v
 
an

 

7. Conclusie 
 
De combinatie van ritueel en toerisme lijkt atypisch maar is dat niet. Zuid-
Europa zit vol voorbeelden waarin rituelen zoals feesten, processies en vierin-
gen tevens een toeristische trekpleister vormen, vaak ook met hun eigen con-
flicten over de toegang tot het attractieve ritueel. In internationaal toerisme is 
Bali hét voorbeeld van de geslaagde combinatie van ritueel en toeristische at-
tractie.14 En in het geval van pelgrimage is er nauwelijks een scheiding te maken 
tussen toerisme en ritueel,15 terwijl het economisch belang van pelgrimage voor 
de bestemmingsoorden evident is. Gegeven de factor van het toerisme, gaat het 

14 PH.M. MCKEAN: ‘Towards a theoretical analysis of tourism: economic dualism and 
cultural involution in Bali’, in T.V. SINGH, L. THEUNS & M. GO (eds.): Towards appropri-
ate tourism: the case of developing countries (Frankfurt 1989) 101-125; K. MARTIN, JR.: ‘Living 
pasts. Contested tourism authenticities’, in Annals of tourism research 37/2 (2010) 549; M. 
PICARD: Bali, tourisme culturel et culture touristique (Paris 1992). 
15 V. SMITH: ‘The nature of tourism’, in V. SMITH & M. BRENT (eds.): Hosts and guests 
revisited (Washington 2001) 53-68; E. COHEN: ‘Authenticity and commoditization in 
tourism’, in Annals of tourism research 15 (1988) 467-486; N.H. GRABURN: ‘Tourism and 
leisure: a theoretical overview’, in V. SMITH (ed.): Hosts and guests. The anthropology of 
tourism (Oxford 1989²) 21-36; N.H. GRABURN: ‘Secular ritual: a general theory of tour-
ism’, in SMITH & BRENT: Hosts and guests revisited 42-50; D. MACCANNELL: ‘The com-
modification of culture’, in Ibidem 380-390.  
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in onze Tireli-casus in de grond om een tweedeling in interpretatie van het ritu-
eel: een orthodoxe en een liberale.  
 Waarom precies Teri Ku destijds heeft gekozen voor een orthodoxe benade-
ring is niet te achterhalen. Afgezien van persoonlijke voorkeuren kan het te 
maken hebben met het feit dat beide dorpshelften traditioneel elkaars rivalen 
zijn. Overal waar tegengestelde meningen mogelijk zijn, zullen beide helften 
zich tegenover elkaar opstellen, niet alleen in Tireli, maar in elk Dogon-dorp. 
Niet omdat men het altijd oneens is, verre van dat. De Dogon-cultuur is sterk 
op harmonie georiënteerd. Conflicten worden weggemasseerd of eindeloos 
uitgepraat.16 Juist binnen een dergelijk harmonie-ideaal, past een gentle competition 
als tussen de maskers prima. Zoals een goed Nederlands dorp twee voetbal-
clubs heeft of twee harmonieën, zo is er voortdurende vriendelijke competitie 
tussen de beide helften van een Dogon-dorp. Als de ene helft de ene interpreta-
tie kiest, ligt het voor de hand dat de andere helft de andere positie inneemt, 
vooral omdat dit in het begin nauwelijks belangrijk lijkt. Echter, in dit geval 
heeft die competitie een economische lading gekregen die zeker niet is voorzien 
en is zij daardoor en door de toevalligheden van de geschiedenis, zoals sterfge-
vallen, sterk verhard.  
 Wat is nu het effect van een dergelijk conflict op een ritueel? In de katholieke 
kerk vormt het ritueel het hart van de religiebeleving, met een grote interpreta-
tieve geschiedenis, waarbij de actuele vorm een belangrijke relatie heeft met de 
inhoudelijke beleving van de religie. Dat is typisch voor een religie in de doctrinal 
mode, zoals Whitehouse het aanduidt, gekenmerkt door een frequent uitgevoerd 
ritueel, met ingewikkelde exegese, beheerst door een ecclesiastische autoriteit. 
De exegese is in principe afhankelijk van de vorm van het ritueel, maar voor het 
katholieke ritueel is de situatie ook omgekeerd: de strijd is in hoeverre de exege-
se nu het ritueel kan vormen. Daarbij is de wezenlijke kwestie die van ecclesias-
tische autoriteit, die controle heeft over het ritueel en over de exegese, maar 
niet op dezelfde manier, niet in dezelfde mate en zeker niet via identieke pro-
cessen.17 
 Het Dogon-ritueel is niet alleen veel ingewikkelder en flamboyanter dan het 
katholieke – dat is overigens lang niet altijd zo in lokale religies – het is ook 
vooral in de imagistic mode: infrequent ritueel, met spontane en niet gecontro-
leerde exegese en geen religieuze autoriteit. Hier is de belangrijkste vraag hoe 
‘het’ precies moet, omdat het vorige ritueel zo lang geleden is. Dat is wat ex-
treem in dit geval, meer dan 40 jaar. Doorgaans hebben traditionele rituelen niet 
zo’n grote tussenpoos. Wat er aan exegese is, komt vanuit het ritueel. En exege-
se stuurt nooit het ritueel. Overigens verandert het ritueel wel degelijk, maar 
wordt het zelden bewust gemanipuleerd. Het belangrijkste discours gaat over 
‘traditie’: het ritueel moet worden gedaan zoals het ‘altijd is gedaan’. De notie 

 
16 J. BOUJU: Graine de l'homme, enfant du mil (Paris 1984). 
17 H. WHITEHOUSE: Modes of religiosity. A cognitive theory of religious transmission (Oxford 
2004). 
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‘traditie’ heeft een connotatie van diepe ouderdom en onveranderlijkheid. Ech-
ter, dat is puur discours, geen historische realiteit. Ritueel verandert voortdu-
rend, elke keer weer een beetje, zoals we dat in het geval van Teri Ku zagen. 
Daar werd de volgorde van twee deelriten omgedraaid. Volgens de logica van 
‘traditie’ blijft dat zo, want de volgende keer blijft de nieuwe volgorde gehand-
haafd. Het discours over ‘traditie’ is namelijk geen terugenten op het verre ver-
leden, maar het gebruik van de autoriteit van het ‘verleden’ om het heden te 
autoriseren, inclusief recente veranderingen. Traditioneel ritueel kent daarom 
een zekere drift. Volgordes worden omgedraaid, riten worden vergeten of weg-
gelaten, nieuwe elementen toegevoegd. Veel traditioneel ritueel is opgebouwd 
uit min of meer losse kleinere riten die zijn samengevoegd, elk met hun eigen 
geschiedenis. Referentie aan ‘traditie’ is daarom een argumentum ad autoritatem, 
geen index van onveranderlijkheid.18 
 Toen Sodanga zijn buurhelft probeerde dwars te zitten, deed hij dat eerst 
door te blokkeren, daarna door te negeren en tenslotte door het te definiëren 
als niet ‘echt’, dat wil zeggen incorrect uitgevoerd. Ook die laatste verdedigings-
linie was niet vol te houden. Men moest toegeven dat het ‘echt’ was. Niemand 
heeft het ritueel in eigendom; dat behoort aan het veralgemeende verleden van 
de traditie, zoals ook niemand zich bekommert om de exegese, om de algemene 
betekenis ervan. Wel of het gedaan wordt, niet of het vanuit de correcte menta-
le instelling wordt uitgevoerd. Discussie is er slechts over de kwaliteit van het 
dansen, de uitvoering van de maskers en de competentie van de oude mannen 
die de aanmoediging in de maskertaal geven. Kortom, ook door de bezoekers 
wordt dit ritueel in eerste instantie beoordeeld als een theaterstuk. 
 Het verschil tussen Teri Ku en Sodanga is aangegeven als orthodox versus 
liberaal of heterodox, maar hier hebben deze termen niets met enige leer of 
exegese te maken. Het gaat om de interpretatie wat een masker is buiten de 
context van het ritueel. Volgens Teri Ku is een masker altijd deel van het ritu-
eel, voor Sodanga niet. Dat verandert niets aan het ritueel zelf, noch aan enige 
exegese van het ritueel, maar het zegt wel iets over de plaats van het ritueel in 
de samenleving en over de apartheid van het ritueel en de rituele parafernalia. 
Het verandert de betekenis van het masker zelf, van iets dat inherent geassoci-
eerd is met dood, kracht en gevaar naar iets dat als object an sich weinig kracht 
heeft, maar gebruikt kan worden voor verschillende doeleinden. De positie van 
Sodanga was uiteraard niet traditioneel, in die zin dat toerisme een nieuw ver-
schijnsel is. Voor er sprake was van showdansen, kon het masker niet los wor-
den gedacht van de tweede begrafenis. Sangha, de plek waar de eerste toeris-
tendansen zijn gehouden, was Sodanga al voorgegaan in deze herinterpretatie. 
Daarom liet men ook voor de allereerste opvoeringen voor toeristen in Tireli de 
maskers uit Sangha komen, speciaal voor deze dansen gemaakt. Er is dus een 
categorie maskers bijgekomen, de niet-rituele maskers. Zij zijn wel precies het-
zelfde gesneden en geverfd en er wordt op dezelfde wijze mee gedanst, maar 

 
18 P. BOYER: Tradition as truth and communication (Cambridge 1990). 
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met veel minder associaties: ritueel en theater zijn gescheiden, althans, er is 
naast het theatrale ritueel apart theater ontstaan.  
 Wat betekent dit conflict voor de dama zelf? Het ritueel zelf is qua liturgie (de 
sequentie van de delen) niet veranderd, tenzij dan de kleine omkering. Wel is 
het heel groot geworden en is de frequentie verminderd. Of dat zo blijft, is zeer 
de vraag. Men is het er algemeen over eens dat dit niet meer mag gebeuren. 
Dus een terugkeer naar eens per 10-15 jaar is wel te verwachten. Of Teri Ku en 
Sodanga ooit weer samen hun dama houden is echter onzeker; het ligt eigenlijk 
voor de hand dat beide dorpshelften op eigen kracht doorgaan. Dan heeft dit 
conflict voor een blijvende verandering gezorgd, een typische shift in het ritueel 
zoals vaak gebeurt. Het feit dat Teri Ku de patstelling waarin beide dorpshelf-
ten zich hadden gemanoeuvreerd wel moest doorbreken, betekende drie zaken. 
Ten eerste redde het de dama als zodanig en verhoogde het de religieuze waarde 
van de maskers weer. Ten tweede maakte het een deuk in de autoriteit van het 
altaar zelf, en daarmee van de clanoudste, een verminderde autoriteit die zich, 
zoals we zagen, nu in Sodanga ook aan het vertalen is naar een onafhankelijkere 
opstelling van de jeugd. Het derde gevolg is het sociale effect. Tireli is een groot 
dorp, eigenlijk te groot voor een Dogon-dorp. Uit de literatuur over dergelijke 
groepen kennen we het verschijnsel van splitsing wanneer een dorp te groot 
wordt. Ruzies, vaak over landrechten, leiden dan de verzelfstandiging van beide 
helften in. Dit is een sociaal-politieke subtekst van het maskerconflict: het kan 
een middel zijn geweest om een dorp te splitsen. Men was al bang dat de dama 
te groot zou worden, zeker na die lange wachttijd, een indicatie dat het dorp uit 
zijn voegen was gegroeid. Vanuit dit perspectief zou dit rituele conflict een 
sociaal mechanisme zijn, een vorm van sociale catharsis, geholpen door een 
uitstekende en door iedereen begrepen reden om de wegen te laten scheiden.  
 Eén ding is absoluut duidelijk geworden door het conflict: maskers zijn be-
langrijk! Een dorp kan niet zonder dama. En de traditionele reden daarvoor – de 
afsluiting van de liminale periode na de eerste begrafenis – is aangevuld met een 
solide economische rationale: de toeristen. Ieder conflict maakt de zaak waar-
over wordt gestreden belangrijker, het bekende principe van de triangulatie van 
begeerte. De heftigheid en lengte van het conflict in Tireli – 20 jaar! – , betekent 
dat het dama-feest bijna mythische proporties heeft aangenomen. Tireli was al 
die tijd bezeten van maskers en Sodanga is dat nog steeds. Kortom, de worship 
war leidt naar een herwaardering van het feit van ritueel, een hernieuwde appre-
ciatie voor de details van ritueel, en een verdiepte exegese en reflectie waarom 
het ritueel en de rituele vorm cruciaal zijn. Voor de Dogon betekent het ge-
vecht om de maskerdans dat de maskers niet verloren zullen gaan, ook niet met 
verdere kerstening en islamisering. Mogelijk hebben religies met frequent en 
minder flamboyant ritueel een worship war zo nu en dan nodig, wil het ritueel 
niet ten ondergaan, vermalen tussen de molenstenen van eindeloze herhaling en 
van overmatige theologisering van betekenis. 
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Afbeelding 5: Een echte dama, geen twijfel over! [Foto: Wouter van Beek] 
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