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Imaginaire werelden 

D e  wercld is voor nicmand hetzelfde. Ecn ieder bouwt zijn of  haar 
eigen realiteit op. Altijd en overal vormt men zich ideeën over de 
werkelijkhcid. Deze constructies of  definities van de werkelijkheid zijn 
onontkoombaar. Ordenen is namelijk een innerlijke noodzaak van het 
intellect. Hierbij worden stimuli uit dc orngcving via neurobiologische 
en cognitieve processen omgezet in informatie. Deze 'programmcring' 
voltrekt zich via het principe van correlatie-oppositie of  contrast-com- 
plementariteit (zoals man/vrouw, land/zec, dagInacht, boven/onder, 
rechts/links). Het denken kcninerkt zich mct anderc woorden door ccn 
voortdurende en inherente wisselwerking tussen verschillende opposi- 
ties cn oppositie-niveaus. 

Dit aangeborcn ordcningsmechanisme, ook wel het cogniticvc im- 
peratief genoemd, vormt  de basis voor duiding, symbolisering en com- 
municatie. Deze drie-eenheid is constitiiticf voor menselijk (samen) 
leven. Samenleven vereist cchtcr onderlinge afstcinming van de con- 
structies van de werkelijkheid, van d e  cogniticf-symbolisclic modellen. 
Anders zou men slechts langs elkaar heenpraten, wat  zou resulteren in 
een Babylonische spraakverwarring. Hierdoor zijn deze modellen 
overlappend o f  in elk gcval onderling verenigbaar. Z e  lercn menscn 
situaties o p  gelijksoortige wijze te dcfiniërcn en tc ervaren. Aan deze 
definiering worden bepaalde waarden, normcn en haiidelingsvoor- 
schriften verbonden. Deze kunnen eenduidig of  meerduidig, harmo- 
niërend o f  conflicterend, impliciet of  expliciet zijn. D e  concrete actoren 
moeten in elke specifieke situatie betekenis tot stand brengen. Dit is een 
moeizaam proces. Zinvolle communicatie is met andere woorden 
nooit vooraf gegeven; zij moet in elkc specifieke context gerealiseerd 
worden. Kortom, communicatic is, ondanks het gcmeenschappelijk 
bio-psychologische substraat, geen gcgevcn maar ccn opdracht. 

D e  omschrijving van communicatie als mechanisme voor de om- 
zetting van chaos in orde, geeft echter nog gecn antwoord o p  vragen 
omtrent aard en vormen van communiccrcn. Communicatie mag 
daarbij nict beperkt worden tot saincn-spraak: samcn eten, fccsten en 
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slapen zijn veel intensere, intiemere en meer omvattende vormen van 
communicatie. Verschillende disciplines (taal- en literatuurwetenschap, 
filosofie, psychologie en antropologie) hebben zich diepgaand en uit- 
gebreid met deze vragen beziggehouden. Deze wetenschapsgebieden 
ontlenen zelfs grotendeels hun bestaan aan deze vraagstelling. De cultu- 
rele antropologie wordt bijvoorbeeld wel omschreven als de leer der 
interculturele communicatie. Claude Lévi-Strauss definieert in die zin 
de antropologie als een tak van de semiologie.' Zij bestudeert immers 
'het leven van tekens in het hart van het sociaal leven'. De  kernassump- 
tie is dat cultuur het symbolisch-cognitief systeem bij uitstek vormt, de 
koepel waarbinnen andere communicatiesystemen - zoals taal - func- 
tioneren. Zelfs het meest concrete object is ingebed in een betekenisvol 
geheel. Feiten en objecten als zodanig bestaan niet. Ze  zijn altijd ver- 
bonden met ideeën; daarom worden ze tekens. Cultuur is met andere 
woorden niet de totaliteit van materiële objecten en gedragingen, maar 
de totale som van kennis, concepten en classificaties van objecten, ge- 
beurtenissen en activiteiten van de sociale en materiële wereld van een 
groep. Het gaat dus o m  het model voor het percipiëren, relateren en 
anderszins interpreteren van deze dingen.2 

Aan de hand van deze mentale constructies wisselt de mens bood- 
schappen uit. Zo'n constructie bestaat uit een aantal symbolisch-cogni- 
tieve deelmodellen of  codes. Alle menselijke vormen van sociale activi- 
teit zijn immers symbolenstelsels. De cultuur vormt een grote 
machinerie die communicatie op  verschillende niveaus op  gang brengt 
en houdt, in verschillende codes of talen. De taal (schrift en spraak) 
heeft hierbij model gestaan. De semiologie of semiotiek lijft op deze 
wijze alle kennis en ervaring in: alles wordt geduid, alles betekent iets, 
zoals Guirand in zijn L a  semiologie formuleert.3 

Het ontdekken van de onderliggende regels die de betekenis van 
concrete daden, activiteiten en objecten bepalen, is niet eenvoudig. 
Hiervoor bestaan verschillende redenen. Ten eerste zijn de symbolisch- 
cognitieve (dee1)modellen het resultaat van de wisselwerking tussen de 
'cognitieve imperatief en de concrete specifieke omgeving waarbinnen 

r .  C. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale deux. Parijs (Plon) 1973, p. 18. 
z. W.H. Goodenough, 'Cultural anthropology and linguistics', in: P.L. Garvin 
(ed.), Report of the seventh annual round table meeting on linguistics and language 
study. Georgetown University rnonograph series on language and linguistics 
nr. g, Washington 1957, p. 167. Zie ook: Lévi-Strauss, a.w.; E.R. Leach, Cul- 
ture and communication. Cambridge (Cambridge University Press) 1976; 
W.C. Sturtevant, 'Studies in ethnoscience', in: American anthropologist 66, 1964, 
p p  99-132. 
3 .  P. Guirand, La sémiologie. Parijs ( P U F )  1971. 
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mensen opereren. Hierdoor spelen in dc ordeningen allerlci omge- 
vingselementen een belangrijke rol. Het gaat hierbij o m  voor de hand 
liggende zaken waarbij differentiaties in d c  natuur worden benut zoals 
sekse, leeftijd, seizoenen enzovoort, maar ook o m  uitzonderlijke en 
ambivalente zaken. Z o  stelt Mary Douglas dat vooral afwijkende en 
hybride vormen vaak in classificaties voorkomen, vooral in samcnhang 
met de tegenstelling reinlonrein.4 Aangezien de omgevingen verschil- 
len en aan wisselingen onderhevig zijn, verschillen en veranderen ook 
de ordeningen. Bovendien is daaraan in het verleden al betekenis toe- 
gekend die doorwerkt in hct heden. Men heeft dus uitgebreide en 
gedetailleerde kennis van d e  context, oftewel locale kennis nodig o m  
de verborgen logica van deze 'mentale constructics' te 'ontcijferen'. 
Ten tweede helpen de symbolisch-cognitieve modellen de mens bij de 
confrontatie met zijn wereld. D e  mens gaat, met andere woorden, via 
conceptuele schema's een dialoog aan met zijn omgeving o m  er zo 
greep o p  te krijgen. Hoewel deze beelden en mentale constructies 
middelen zijn o m  de ervaren werkelijkheid te verklaren, te beheersen, 
te legitimeren of  te bekritiseren, zijn ze wat  bctreft concrete inhoud en 
positie niet identiek. D e  belangrijkste modellen, ook wel codes, sche- 
ma's o f  genres genoemd, zijn kunst (literatuur, muzick, film), weten- 
schap, religie (mythologie) en ideologie, elk met  hun eigen geschiede- 
nis, functies, verschijningsvormen en regels. D e  genres hebben ook een 
verschillende betekenis, rol en invloed in verschillende tijdperken en 
verschillende maatschappijvormen. 

Deze dialoog met 'de werkelijkheid' is meerduidig. D e  werkelijk- 
heid is immers niet direct kenbaar; zij wordt  altijd gefilterd. Daarom is 
er  sprake van selectie, van constructie. Het  beeld is met andere woor- 
den altijd verbeelding. Toch is er  ecn belangrijk verschil. Bepaalde 
conceptuele schema's met daarbij behorende praktijken zijn gericht o p  
het terugdringen van de rol van de verbeelding. Krampachtig en ver- 
twijfeld probeert men - met name in de wetenschap - constructies te 
vinden die de werkelijkheid weerspiegelen, of  in elk geval toetsbaar 
presenteren (benaderen). Als men deze zogenaamde correspondentie- 
these al heeft moeten afzweren, dan is dat mct frisse tegenzin en aarze- 
ling. Minimaal klampt men zich vast aan de compatibiliteitsthese: uit- 
spraken over de werkelijkheid moeten verenigbaar zijn met dc ervarin- 
gen, die gestructureerd worden door de methodische richtlijnen en 
procedures. Dit geldt niet o f  veel minder voor andere symbolisch- 

4. M. Douglas, Puriiy ond danger. Art analysis ofconcepis of pollrrtion and raboo. 
Londen (Routledge and Kegan Paul) 1966. Zie ook: D. Sperber, Rerhiitkirig 
symbolism. Cambridge (Cambridge University Press) 1975 
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cognitieve stelsels, zoals kunst en mythologie. Hierbij benut men veel 
meer de gelegenheid om scheppend en bespiegelend bezig te zijn. 

De mythologie vormt een goede illustratie. Via de mythe stelt de 
mens allerlei existentiële paradoxen en hiermee verbonden spanningen 
aan de orde. Door deze in de mythe te verwoorden en daarbij ook 
mogelijke alternatieven uit te werken, worden ze min of meer aan- 
vaardbaar gemaakt. De bestaande orde wordt zo verklaard en gelegiti- 
meerd door een andere, mythische, orde. De inhoud van de mythe 
weerspiegelt niet de ervaren werkelijkheid. Zij wijkt hiervan af om te 
'bewijzen' dat het bestaande, ondanks de daarin voorkomende tekort- 
komingen en spanningen, niet gemakkelijk te verbeteren of te ver- 
vangen is.5 In de mythe wordt mentaal met elementen uit de 'werke- 
lijkheid' geëxperimenteerd. Daartoe worden ze telkens opnieuw 
geordend en gerangschikt. Franz Boas stelt hierbij: 'Men zou zeggen 
dat de werelden der mythologie slechts zijn opgebouwd om zodra ze 
vorm hebben gekregen weer afgebroken te worden, opdat uit de brok- 
stukken weer nieuwe werelden on t~ taan ' .~  Het doel van de mythe is 
dus niet zozeer het geven van een beeld van de bestaande wereld maar 
het confronteren van de mens met potentiële ontwikkelingen die zich 
nog niet hebben voorgedaan. 

Door de hierboven aangegeven 'dialectische' relatie tussen mythe en 
werkelijkheid, gekarakteriseerd door analogie en contrast, is het moei- 
lijk te bepalen wat met bepaalde episoden, personages en plots wordt 
bedoeld, welke personages, episoden en dergelijke relevant zijn, of hoe 
deze af te grenzen zijn. Deze problemen vloeien voort uit de hoeveel- 
heid voorkennis die voor duiding vereist is. Meestal zijn er niet of 
nauwelijks voldoende details bekend van de concrete context waarin 
de mythe via het vertellen wordt geactiveerd. Men heeft uitgebreide 
'locale kennis' nodig. Bovendien is elke mythe multi-interpretabel en 
ontleent ze haar betekenis in belangrijke mate aan het gehele systeem 
van mythen waarbinnen zij opereert. 

Men moet zich tegelijkertijd realiseren dat het mythische proces 
transformerend van aard is; de verteller verandert de mythe, creëert 
zijn eigen variant. Sommige elementen vallen bij deze mondelinge 
overdracht weg, andere ontstaan en volgordes worden omgedraaid.7 
Twee soorten invloeden spelen een grote rol in dit vervormingsproces. 
Een nieuwe versie past zich aan reeds bekende en bestaande mythen aan 

5 .  Lévi-Strauss, a.w., p. 208. 
6. F. Boas, 'Introduction to James Feit. Tradition to the Thornpson river In- 
dians of British Columbia', in: Memoirs of the American folklore Society, vol. 6 ,  
1898, p. 18. 
7. C .  Lévi-Strauss, L'Homme nu. Parijs (Pion) 1971, p. 603. 
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en wordt  ingebouwd in cen systecni. Ecn mythe wijzigt zich boven- 
dien tijdcns hct proces van ontlening door aanpasiing aan andcre infra- 
structurele omstandighedcn (ecn bcpaaldc dicrsoort kan ontbreken, 
waardoor een andere diersoort o p  de voorgrond treedt; men kan leven 
onder andere ecologische omstandigheden, waardoor het probleem 
niet de droogte maar de regen is). In dit proces kan een bepaalde versie 
zelfi een omkcring van een anderc versie gaan vormcn. Hct 'dire' 
wordt  omgezet in 'contredire'.' Vaak vinden deze aanpassingen gcheel 
ongemerkt plaats. 

Kortom, gecn van de mythen staat o p  zichzelf; clkc mythe is ccn 
middel voor verheldering van één o f  meer anderc mythen. Het 'dcco- 
deren' van de mythe, het ontcijferen van de boodschap en hct ont- 
dekken van de onderliggende structuur vereist een vergclijkende ana- 
lyse van alle bekende variantcn van een mythencomplcx.Y Een mythe is 
de som van alle versies. Door  liet transformerende karakter van de 
mythe heeft een analyse crvan altijd een voorlopig karaktcr: hct dossier 
is nooit gesloten.'O 

Het bovenstaande zal toegelicht worden aan de hand van ecn ana- 
lyse van de Zon-en-Maanmythe van d c  Inuit. Centraal hierin staat het 
vraagstuk van dc verhouding der sekscn. 

D e  Inuit bewonen de 'kap' van dc aarde: Siberië, Alaska, Canada en 
Groenland. Binnen deze gebieden kan men vcrschillcnde locale groe- 
pen onderscheiden die zich aangepast hebben aan de plaatselijke ecolo- 
gische omstandigheden. Hierbij is vooral de aanpassing aan de zee en 
het land van belang. Voor de komst van de blanken konden deze 
grocpen niet als sociale, politieke of  tribale eenheden worden be- 
schouwd." D e  grootste sociale eenheid bestond uit de samenkomst van 
de verschillende door  verwantschap verbonden groepen voor de zec- 
hondenjacht o p  het zee-ijs in de winter. Men ontlcende zijn identiteit 
aan de plaats waar men resideerde. Dit drukte men uit door  het achter- 
voegsel '-miut' tc plaatsen achter de naam van een bepaald gebied of  een 
bepaalde plaats.'' 

8. Idem, p. r84 en p. 576. 
9. Wij gaati niet nader in op  de methodiek vat1 dc semiotiek. Wij vcrwiJzen 
hiervoor tiaar reeds in Versirs verschenen artikelen. 
10. C. Lévi-Strauss, Le cru et Ie c14it. Parijs (Plon) 1964, p. 13. 
I I .  I. Kleivan en B. Sonne, Eskiwios, Greetiland arid Cariadn. Leidcn ( E . J .  Brill) 
1985, p. I .  
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D e  Inuit kennen een rijke mythologie. D c  vcrl~alcn werden in het 
verleden van generatie o p  generatie doorgcgcvcn. Er zijn lange en 
korte verhalen. D e  korte gaan meestal over dieren. D e  lange verhalen 
kcniien ook korte varianten. Dit hangt samen met de welsprekendheid 
van de verteller en de gelegenheid waarbij de mythe wordt  verteld. 

D e  personagcs in de Inuitmythologie hcbben direct betrekking o p  
dc religie en het pantheon van de  Inuit. D e  Inuit geloven dat alle 
wezens en dingen een eigenaar o f  ii~ria hcbben. D e  mythen gaan over 
de belevenissen van deze eigenaren o f  (godcn)geesten, d c  ziclcn (tarwin- 
git) van mensen en dieren cn mythische wezens. D e  belangrijkste go- 
dengeesten o f  inuat van de Inuitreligie zijn Aningâ, de gcest van de 
maan, die de  hemelkoepel bcwoont, en Nuliajuk, de gevreesde vrouw 
op de bodem van de  zee. Dieren zijn belangrijke personagcs in de  
Inuitmythologie. Bepaalde dieren, zoals de raaf, de ijsduiker en de beer, 
hebben o p  grond van hun uiterlijke kenmerken en karakter een bij- 
zondere betekenis. Z e  worden gekenmerkt door een intrinsickc ambi- 
guïteit. Z e  kunnen zich in mensen transformeren en vice vcrsa. Als een 
dier zich wenst te transformeren in zijn menselijkc verschijningsvorm, ' 

dan tilt hij gewoonweg met zijn voorpoot, vleugel of  ander lichaams- 
deel zijn snuit of  bek omhoog alsof het een masker is.'' Dieren kunnen 
ook hun menselijke verschijningsvorm verkrijgen door hun vacht uit 
te trekken.'4 Het  geloof in deze transformatics komt tot uitdrukking in 
de tweezijdig bewerkte dansmaskers van de Alaska Eskimo's. D e  bui- 
tenkant heeft de beeltenis van een dier, terwijl de binnenkant de inira 
ervan voorstelt. D e  buitenkant scharniert zodanig dat de inua, die een 
mensclijke verschijningsvorm heeft, naar believen kan worden ge- 
toond.l* 

De winter was bij uitstek de tijd voor het vertellen van mythen. De 

12. Het achtervoegsel -miut of -myrrt betekent 'degenen die op die plaats wo- 
tien', bijv. de Arviligdjuarmiut zijn dc mensen var1 dc baai van Arviligdjuark, 
'de grote plaats met de walvissen'. Alle Eskinio's duiden zichzelf aan rnet cen 
tertn voor mensen. In Alaska noemen de Eskimos zichzelf Yitit, in Siberië 
Yugit en op de Aleuten Unaiigan, in Canada Inuit en in Groeillatid Kalaallit. 
Zie ook: M. Mauss, Seaso~lal varintions ojthe Eskirrro: a strrdy in social rtiorplzology. 
(1904) Londen (Routledge and Kegaii Paul) 1976, p. 27; L. Turner, 'Ethnology 
of the Ungava district, Hudson Bay territory', in: Eleverrtl~ arinrrnl report ofthe 
bureau of etlznology. Washitigton 1894, p. 176. 
Ij .  E. Nelson, The Eskimo about /he Bering Strait (oorspr. 1899). Washington 
(Smithonian Institution Press) 1983, p. 394. 
14. R. Spencer, Tlze North Alaskan Eskimo: a stirdy in ecoIo,qy a~id society. (1959) 
New York (Dover) 1976, p. 421. 
IS.  E. Nelson, The Eskimo. a.w., p. 394; E.W. Hawkcs, The Labrador Eskin~o. 
Memoir gr anthroplogical series, Washitigtoti, 1916, p. 127. 
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verschillende verwantengroepen woonden dan bij elkaar aan de kust 
met als centraal punt het gemeenschappelijke feesthuis ( kash im  of kari -  
gi). Hier werden spelletjes gedaan en sportwedstrijdeii gehouden. Als 
iedereen uiteindelijk moe bij elkaar zat, kwaincn de mythen los. 

Mythen en verhalen maken deel uit van de werkelijkheid van de 
Inuit. Zij verschaffen aan hen kennis over en inzicht in die werkelijk- 
heid. Mythen kunnen dan ook beschouwd worden als verhalen over dc 
realiteit van de Inuit, zij problematiseren deze. To t  deze werkelijkheid 
behoort een pantheon van de  Inuit en hun dagelijkse strijd o m  het 
bestaan. De  overtreding van een culturcle rcgel en de kwalijke gevol- 
gen daarvan vormen het belangrijkste thema. In het algemeen vindt 
deze transgressie plaats in de beginsituatie van het verhaal. Door me- 
diatie van een mens of  dier (in mensengcdaante) ontrolt de plot zich en 
eindigt in het chiasme of in een beklemtoning van de  beginsituatie.'" 

De Zon-en-Maanmythe komt  in het gehele Inuitgebied voor. Va- 
rianten zijn te vinden van de Beringstraat tot in Groenland. Thans zijn 
ongeveer dertig versies bekend. Daarnaast komen cr vele varianten 
voor bij de Noordwestkust-indianen en bij de Prairie-indianen. Ook  
duikt de mythe o p  in het mythccomplex van Siberië (Yakouten, Vo- 
gouls). Sommige varianten bestaan uit één o f  twee episode(n), andere 
versies voegen hier nog een derde episode aan toe, waarin de plot 
versterkt wordt. 

De  varianten zijn in de verschillende regio's van het Inuitgebied en 
o p  verschillende tijdstippen opgetekend. Regionale variaties zijn voor- 
al terug te vinden in aankleding, details en de (namen van de) persona- 
ges. Deze locale verschillen zijn soms terug te voeren o p  de  ecologische 
omgeving en de levenswijze van de groep. N u  eens gaat de maan in de 
Zon-en-Maanmythe op  zeehondenjacht, dan weer o p  witte-walvis- 
jacht, maar nooit op kariboejacht. D e  maan laat de dichotomie tussen 
het land en de zee onaangetast: hij jaagt alleen op  zeedieren. Het syn- 
tagmatische verloop van de  plot verschilt slechts op detailpunten. O p  
paradigmatisch niveau tasten de r'egionale verschillen het grondthema 
van de  mythe in het mythologische systeem niet aan. Ook  temporele 
verschillen zijn van belang voor de betekenis en de betekenisverschui- 

16. P. Maranda en E. Köngas Maranda maken in: Strrrctural models in folklore and 
transformational essays. Den Haag (Mouton) 1971, in belangrijke mate gebruik 
van deze syntagmatische structuur in mythen voor hun analysemodel. Voor dc 
analyse van de Zon-en-Maanmyhte baseren wij ons dan ook op dit model; 
voorts op C. Lévi-Strauss, 'The story of Asdiwal', in: E. Leach (cd.), The 
stritciural study ofmyrh and toiemism (1967). Londen (Tavistock) 1968, en J.  Oos- 
ten, The  theoretica1 strirctirre of religion q f the  Netsilik and Iglulik. Meppel (Krips 
Repro) 1976 

32 Selma van  Londen  e n  Arie d e  Ru i j t e r  



ving in d e  mythe. Vergelijking van oudere en jongere versies laat zien 
dat d e  mythe door  d e  tijd heen geen grote veranderingen heeft onder- 
gaan. Dit  heeft te maken met  d e  traditie van het verhalen-vertellen, die 
een zo getrouw mogelijke kopie van een verhaal vereist.'7 

Van d e  verschillende versies van d e  mythe analyseren wij de versie, die 
door  Nâlungiak is verteld aan Rasmussen tijdens zijn verblijf bij de 
Netsilik.18 Eerst geven wij de integrale Engelse tekst van deze referen- 
tie-versie, zoals die door  Rasmussen is opgetekend. 

Episode i. Making the Blind to See 

Scene I 

Agtulg-Rârnân had t w o  children, Aningâ and Aleqâ, a boy and a girl. 
The  boy Aningâ was blind. T h e  family lived alone in a house. O n e  day 
a bear came t o  where they lived and pushed his head in at  the window. 
Agtulg-Rârnân seized a b o w  and aimed for her blind son while he 
bend the b o w  and shot the arrow. 

'It was as if that sound came from a wounded animal', Aningâ said. 
'No,  no, you hit the edge o f  the window', answered his mother. 

Scene z 
After that Agtulg-Rârnân built a side room o n  the entrance passage 
and let Aningâ live there so that he might starve t o  death. But  his sister 
Aleqâ was sorry for her brother, and every time they had bear meat to  
eat, she let a part o f  her share slide d o w n  int0 her boots and took it to  
her brother. 

17. Als de verhalen te veel afweken van de bekende varianten en van de etno- 
grafische werkelijkheid, dan was het gevaar groot dat de verteller als een leuge- 
naar werd bestempeld. Hij riskeerde daarmee zijn leven. Dit is wellicht een van 
de redenen geweest waarom de Inuit Uisâkavsak enige jaren na zijn verblijf in 
de Verenigde Staten hebben gedood. Uisâkavsak was in 1897 door Robert 
Peary met vijf andere Pool-eskimo's mee naar New York genomen. Weer 
thuisgekomen gaf hij zijn belevenissen in een eindeloze reeks verhalen weer. 
Hij werd echter niet geloofd en hij hield op met vertellen. Toch werd hij op 
een kwade dag tijdens een kajaktocht gedood. B. Sonne is in The oral tradition of 
the Greenlanders (mimeograph), 1985, p. 6, van mening dat het niet over- 
eenstemmen van zijn verhalen met de ervaringen van zijn toehoorders tot zijn 
dood hebben geleid. R. Gilberg daarentegen verbindt in 'Uisâkavsak, "the big 
Liar"' in: Folk, Dansk etnograjisk tidsskriji, vol. I I / I ~ ,  1969/1g70. p. 92, zijn 
dood aan zijn verhouding tegenover de in zijn tijd schaarse vrouwen. 
18. K. Rasmussen, The Netsilik Eskimos; social lijie and spiritual culture. Kopen- 
hagen (Nordisk Forlag) 1931, pp. 232-237. 
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'Eat your food yourself, nevcr mind about me', Aningâ said; but his 
sistcr took food to him just the same. 

O n e  day the brother said to  his sister: 'Takc m e  out  to  the edge of  
the ice there whcre whales en walruses pass.' 

His sister led him to  the edge of  the ice. There she did not want to 
leave him, but he would be alone. Whilc he stood there, out by the 
open sea listening to the blowing o f  the whales and walruses, a sound 
came to  him, a sound as of  paddling kayak-men. They werc great 
northern divers in human form coming to  hiin. Thcrc werc t w o  of  
them; one licked him across the eycs witli its rough tongue, and at once 
he could see; then the otlier came and licked him; its toiigiie was still 
inorc rough than that o f  the first, bilt he already had go t  his sight again 
so that he could see the slightest hollow in the ground, even if it were 
far away. Then Aningâ went home. 

When Agtulg-Rârnân saw him coming, not as a blind boy but as 
one w h o  could see, she suddcnly became eager to give him food, bilt 
her son would not accept the food she brought to him. 

'No', he said, 'I wil1 eat nothing til1 I catch sonicthing mysclf. And 
then his mother wept. 

Episode z .  Aniwgfi drowris his mother 

Scène 3 
'I am going out  to  the icc-edge to  harpoon a walrus, and I wil1 tie m y  
line to m y  mothcr'. 

' W h o m  arc you most fond of, me or  mothcr?', asked his sister. 
'I am fond enough of  mother, bilt most o f  you', aiiswered her 

brother. So they went out  togcther to  the edge of  the icc, and wlien thc 
mother saw a sinall walrus, one that was not full grown, she said: 'Hcre 
is one that is not so strong'. But the son prctendcd not to  hear lier, and 
harpooned a big walrus. When the walrus tightened the line the moth- 
er bent right out  by the edge and the children saw her juinp out  int0 
thc water. She was dragged down,  but when she canie u p  again they 
heard her cry: 

'Slobber, slobber, 
Why,  people say, be choked 
If only I could gct iip on that hill, 
O n  the vcry top 
And sit down 
D o  you forget it was I w h o  gave you the breast, 
I w h o  had you on m y  lap. 
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And never did your piss become sour in your trousers. 
Do  you forget that I licked you clean, clean?' 

'Aningâ I licked you clean, clean!' The mother shouted every time she 
came up before disappearing again in the sea. At last they quite lost 
sight of her. Then the brother and the sister left their village and wan- 
dered in over the land, ashamed at having killed their mother. 

Episode 3. T h e  burning land 

Scène 4 
They walked and kept on walking in over the land. At last they came 
to nun ikulArt'q: a burning land; a kind of belt of fire was running 
over the earth, and this fire pursued them wherever they turned. It was 
the dead Agtulg-Rârnân to take revenge on them. At last, when they 
could not get round it, the brother jumped over the fire and the sister 
followed him. Her ako, the flap of her coat, was burned, but otherwise 
she got over unharmed. 

Seal things, stretched out for athletic exercises, bar the way. 

Scène 5 
They went on, and continued to go on and on. Then they came to aglu 
Ersautit: seal thongs stretched out for athletic exercises; they entirely 
barred their way and besides they were as if alive; for every time they 
attempted to go  round them the thongs kept on moving in front of 
them. It was the dead Agtulg-Rârnân who wanted to revcnge herself. 
At last, as they could not evade them, the brother jumped up onto the 
thongs and climbed over. His sister did the Same, and in that way they 
got over. 

Scène 6 
They came to trolls with claws like seals. They went on and kept on 
going. And they came to trolls who lived in holes in the ground: they 
were not real humans and they lived inside the earth (. . .). The brother 
was very thirsty and asked his sister t o  get some water for him. 'My 
brother is thirsty and asks for water', she cried in to them. 'Here is the 
water-vessel (...), take your coat off and come in', they replied. They 
were trolls with claws like seals (...). She went in to them after taking 
her coat off, and at once they fel1 upon her and were about to pull her 
to pieces. But her brother came to her aid and killed them all. An old 
troll, doubtless the father of  the young ones, while being killed up on 
the platform where he lay shouted: 'It was no use my telling you, 
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children, that her brother would kil1 you'. Then Aningâ, who was a 
great shaman, healed his sister's sores and thcy wandered on. 

They came to the land of the bottomless ones 

Scène 7 
And they walked on and continued to walk. Then they came to a 
village where they found gulped-up meat on the refuse heap. It was the 
land o f  the bottomless ones. There the people had n o  bottoms. That 
was why  their food could not g o  through them, and when they had 
sucked the good out of  a piece of  meat they had to gulp it up  again. 

'I  am thirsty, go  in and ask for water' said the brother. His sister 
went over to a house and shouted in: 

'My brother is thirsty and asks for water'. 
'Let him come in and have something to drink', they answered. 

They were people who had nothing evil in their minds. 

Scène 8 
After that brother and sister stayed in the land of  the bottomless ones 
and both married. The  people were clever caribou hunters and tremen- 
dous runners. They laced their bellies in with thongs and ran the cari- 
bou down. The  women were not merely bottomless but they also 
lacked some o f  the other openings that humans have. The  women had 
no  genitals. When they became pregnant and a child was to be born, 
they slit open their stomach and took it out. 

N o w  when the sister became pregnant and later on about to give 
birth to the child, there was an old woman, her mother-in-law, who  
began to sharpen her ulo. Then Aningâ said: 

'There is a way for the child, you need not slit her belly open'. 
The  sister gave birth to a boy, and the old mother-in-law took him 

up  and when she saw that he had a proper hole in his end she cried 
aloud with joy, and, so that she might be the same as her grandchild, 
she took the meat fork and stuck a hole for herself in her end. But  she 
fel1 down and died. 

Scène 9 
The bottomless ones were very fond of  holding feasts, and when peop- 
Ie gathered in the qaxfge, and Aleqâ was alone with her child, it often 
happened that a man came in and lay with her. It was dark, and she 
could not  see who  it was. So one night she blackened his face. The  same 
night she examined al1 the men, and Aningâ was the only one that was 
blackened. 
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Aningâ  and A leqâ  become moon  and run 
Both brother and sister now became greatly ashamed and sought for a 
means by which they might be born again in a new life. They wanted 
to get away from mankind, change int0 something other than what 
they were, and the sister cried: 

'Brother, brother, whatever shall we make of  ourselves? Wol- 
ves?' 
'No. Their teeth are so sharp'. 
'Brother, Brother, what shall we  be? Bears?' 
'No. They have such heavy clumsy paws', answered the brother. 
'Brother, Brother, whatever shall we be? Musk oxen?' 
'No. They have such sharp horns'. 
'Brother, Brother, whatever shall we be? Seals?' 
'No. They have such sharp claws'. 

In that way they went though al1 the animals. At least the sister cried: 
'Brother, Brother, whatever shall we be? Sun and Moon?' 

To  that her brother answered nothing, and so she went for fire and 
lighted a torch of  moss. Her brother did the same, and running out of 
the passage, they ran round their snow hut, the sister in front and her 
brother behind, and there they suddenly lifted up  from the ground and 
raised int0 the air. But as they were being lifted from the ground the 
sister put out  her brother's torch, and they rose and rose, and kept on 
rising til1 they came right up  to the sky and became sun and mooii. 

N o w  the sun warms the earth, because the sister's torch was still I I 
burning when she reached the sky; but the moon is cold, because the 
brother's torch was extinguished. This is what is told of Agtulg-Râr- 

! 
nân's children. 

l 

De eerste scène gaat over een jongeman (Aningâ) die niet aan zijn 
verplichtingen als jager kan voldoen omdat hij blind is. Daarom lijden 
zijn verwanten (zijn jongere zuster Aleqâ en zijn moeder Agtulg-Râr- 
nân) honger en gebrek. 

In sommige versies van de mythe is de moeder door haar jaloerse 
karakter de oorzaak van Aningâ's blindheid. In andere versies is hij dat 
vanaf zijn geboorte, terwijl in weer andere hiervoor geen reden wordt 
gegeven.Ig In ieder geval tracht zij haar zoon te verhongeren. De  plaats 
die de jongen toegewezen krijgt is typerend: hij wordt opgesloten in 
een kleine afzonderlijke hut. Afgesloten ruimten, zoals de woon- en 
menstruatiehut, zijn bij uitstek het domein van de vrouw, zoals Oosten 

19. De Alaska-varianten van de mythe werpen meer licht op dit punt. Zie: 
Oosten, The theoretica1 structure, a.w., p. 57.  
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aangeduid heeft. Het mannelijke domein bevindt zich daarcntegen bui- 
ten de hut en strekt zich uit tot dc wildernis, waar de jacht plaatsvindt. 
D e  afzondering van Aningâ verwijst dan ook naar het typisch vrouwe- 
lijke van zijn situatie. Hij is immers evenals vrouwen niet in staat te 
jagen. 

O p  een goede dag komt vanuit het dichte woud een hongerige beer 
naar de hut en begint aan het raam tc knagen (dc halftransparante 
ingewandcn van ecn dier werden in vroeger tijden als glas gebruiktzoj. 
Een beer is vaak de hclper van de Inuit. Het schieten van zijn eerste becr 
is voor een jongeman het symbool van het bereiken van de volwasscr-i- 
h ~ i d . ~ '  Door zelf, weliswaar met de hulp van Aningâ, de beer te schic- 
ten, en dit voor de blinde jongen te verbergen, verhindert de moeder 
dc  jongen volwassen te worden. In dc tweedc sciine houdt de moedcr 
hem gcvangen in het domein van de vrouw. Uit medelijden houdt 
Aleqâ hem mct berevlees in leven. Dit is cchter een onhoudbare situa- 
tie. Allcreerst omdat Aleqâ de  mannelijke rol van het verwerven van 
voedsel vcrvult in plaats van de vro~~wcl i jkc  rol van hct vcrwcrkcn 
ervan. Ten tweede doorbrcekt Aninga het vocdseltaboe. Het is hem 
verboden te eten van de ecrstc becr dic hij geschoten heeft." Het sche- 
ma ziet er bij vcrgelijking van een aantal vcrsics als volgt uit: 

moeder + blinde zoon 
+ dochter 

grootniocder + blinde 
kleinzoon,,+ kleindochtcr 

vrouw + twee kinderen 
jongen is blind 

grootmoeder + kleinzoon 

meisjc geeft Iiem cten 

zustcr verstopt berevlees 
in liaar sokken 
ziister verstopt bcrcvlecs 
in haar laarzen 
ziister verstopt berevlees 

de beer. maar in haar mouw 
ziistcr verstopt berevlees 
op haar naakte licliaam door becr 

door 
moeder en dochter geven 
de jongen alleen wortels 
en wilgetenen 
grootmoeder geeft de 
jongen alleen verrot vlces 
cri wormen 

Deze onhoudbare beginsituatie wordt door twee ijsduikers ígavia im- 
mer) in menselijke gedaanten gemedieerd. Zij likken Aningâ over zijn 
ogen en hij kan wecr zicn. In een Groenland-variant strijkt een gans 
met zijn vleugcls over de ogen van Inik (Aningâ). In de mceste varian- 
ten echter dompelt ecn ijsduiker Aningâ cen paar maal onder water, 
zodat hij het kleinste grassprietje kan onderscheiden. Het zolang moge- 
lijk onder water blijven is één van de manieren om de kennis van een 
sjamaan te verwerven. Aningâ kan nu niet alleen het kleinste detail o p  
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grote afstand onderscheiden, waardoor hij een groot jager wordt, maar 
hij verwerft op die manier tevens de eigenschappen van een belangrijke 
sjamaan. Een scherpe blik en helder(ziend)heid waren voor de Inuit 
kenmerken van een goede sjamaan. Hij kan de zielen van de dieren en 

l de mensen zien. Boas vermeldt dat indien iemand een sjamaan werd, 

l een licht zijn lichaam bedekte."j Hoe sterker het licht in hem is, hoe 
dieper en verder hij kan zien en hoe groter zijn bovennatuurlijke kracht 
is."4 Aningâ geneest dan ook zijn zusters wonden tijdens hun om- 

l zwervingen (scène 6). In de eerste episode van de mythe ontstaat in de 
loop van de gebeurtenissen uiteindelijk een inversie van de beginsitua- 
tie. In schema ziet dit er als volgt uit: 

l 
ijsduiker duikt driemaal met 
de jongen onder water in een 
meer 

jsduiker roeit met hem in een 
:ajak naar zee en houdt hem 
.erschillende malen onder 

water 

grote vogel duikt viermaal met 
jongen op zijn hals onder 
water en blijft heel lang onder 

vrouwelijke situatie ) 
van de ,egels in een klein meertje 
blinde jong luiken tweemaal met hem 

inder water 

isduiker in klein meertje 
ommeert de jongen driemaal 
e duiken 

l ' 

jongen krijgt de jongen wordt 
' bijzonder goed een groot jager en 
gezichtsvermogen sjamaan; 

een mannelijke 
situatie 

ijsduiker duikt driemaal met 
jongen om zijn nek I 
ijsduiker likt zijn ogen 
driemaal 

ioordelijke ijsduikers in een 
ajak likken hem om beurten 
tver zijn ogen 

ales and trui 20. H. Rink ,  T( e Eskimos. (1875) N e w  York (AMS) 1975, 
p. 200. 
21. R. Savard, Mythologie Eskimaude: analyse des iextes Nord-Groenlandais. Qué- 
bec (Université Laval) 1966, pp. 140-141. 
22. R. Saby,  'The Eskimo anima1 cult', in: Folk Dansk etnograjsk tidsskrift, 
vol. 11/12, 196911970, p. 63. 
23. F. Boas, The  Eskimo of Bajìnland and Hudson Bay. Bulletin o f  the American 
museum o f  natura1 history, vol. x v ,  N e w  York (AMS) 1901, p. 133. 
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Aningâ is niet langer blind. Hij ziet de vacht van de beer die hij ge- 
schoten heeft. Zijn moeder, die hem eerst trachtte te verhongeren, 
biedt hem nu berevlees aan. Hij weigert dit echter; als volwassen man 
gaat hij zelf op  jacht, waarmee hij zijn sociale plicht ten opzichte van 
zijn verwanten weer naar behoren vervult. Een deel van de relaties is 
hersteld. De  moeder en de dochter hoeven niet meer voor dc jacht te 
zorgen. 

Toch schort er nog wat aan de relaties. In de volgende scène (3)  
worden deze zelfs geheel verbroken. Aningâ doodt zijn moeder op  de 
walrusjacht. In een andere versie wordt de moeder getransformeerd tot 
een narwal. Volgens Oosten is dit de ecrste jachtpartij van Aningâ. 
Hiermee verwijst de mythe volgens hein naar de oorsprong van de 
jacht op  ~eedicren .~ '  

De  mythe van de oorsprong van de narwal is een variant van deze 
derde s~ène.~"ningâ gaat o p  witte-walvisjacht en maakt zijn har- 
poenlijn aan zijn moeder vast. Hij mikt o p  de allergrootste witte wal- 
vis. De  moeder wordt onmiddellijk onder water gesleurd en roept als 
zij even boven komt: 'Ulo! Ulo! Ulo!' Zij wil met haar vrouwenmes 
( u l o )  de lijn die haar met de witte walvis verbindt, doorkappen. Tever- 
geefs: haar haren draaien zich rond de harpoenlijn. Haar roep (Ulo! 
Ulo!) is een onomatopee van de roep van een narwal en haar gedraaide 
haren verwijzen volgens Savard ook al naar haar be~temming.~7  

Door haar transformatie tot een mannelijke narwal wordt de te losse 
verwantschapsband met zijn moeder geheel verbroken. Door haar te 
doden wordt de  relatie tot een maximum opgerekt. In de volgende 
scènes, die over dc omzwervingen en belevenissen van broer en zus 
gaan, tracht hun moeder zich te wreken o m  zodoende iets van de 
verbroken relatie te herstellen. 

24. De maan, de transformatie van Aningâ, heeft een hcldere en hclderziende 
blik. De sjamanen die naar de maan reizen, kunnen hem niet aankijken en 
moeten hun ogen neerslaan. Zie: W. Thalbitzer, 'Die kultischeri Gottheiten der 
Eskimos', in: Beiträcqe z u r  Reli~iotzswissenschafr, 1928, p. 410. De maan heeft 
bovendien in zijn woning aan de hcmel een luik naast het venster bedekt met 
het schouderblad van een rendier. Door dit luik ziet hij de nederzettingen van 
de mensen op aarde. Hij ziet precies wat er gaande is. Zie: K. Rasmussen, 
Intellectual culture of the Iglulik Eskimos. Kopenhagen (Nordisk Forlag) 1929, 
P. 74. 
25. J. Oosten, T h e  symbolism of the body in Inuif culfure. Z.p., z.j, pp. I 18-198. 
26. F. Boas, 'The Central Eskimo', in: Sixth  anniial report of the bureau of eih- 
riology. Washington (Government Printing Ofice) 1888, pp. 625-628; E. Holt- 
ved, T h e  polar Eskimos: myths and tales franslafed. Meddelelser om Gronland, 
deel I 52, nr. 2, Kopenhagen (Reitzels Forlag) 195 I ,  pp. 59-64. 
27. Savard, Mythologie Eskimaude, a.w., p. 129. 
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Het is opvallend dat Aningâ tijdens hun zwerftochten voortdurend 
door dorst wordt  gekweld (scène 6-7). Water is voor de blinde Aningâ 
genezend. Dit is tegengesteld aan de functie die water voor zijn moeder 
heeft: het wordt  immers haar dood. Water laat zich echter tevens asso- 
ciëren met zijn latere incestueuze verhouding met zijn zuster Aleqâ bij 
de 'mensen zonder openingen aan de  onderkant van hun lichaam'. 
Deze laatste zuigen o p  hun vlees en spugen het vervolgens weer uit. 
Voedsel en excrementen zijn voor hen identiek. Deze wezens wonen in 
het binnenland. Zij worden ook Erqilik o f  Itqilik genoemd. Beide na- 
men zijn afgeleid van iteq o f  erqit ,  dat anus betekent.z8 In Groenland 
spreekt men van kivogtoks;  dit zijn wezens die in het verlaten binnen- 
land van Groenland wonen en bovennatuurlijke krachten bezitten, zo- 
als helderziendheid en een immense ~ne lhe id .~"  

Aningâ en Aleqâ vestigen zich na vele avonturen bij de Erqilik. Al 
spoedig bevalt Aleqâ zonder 'keizersnede' van een zoon. Dit is een 
bijzonderheid, omdat  bij de Erqilik de kinderen met een ulo,  het vrou- 
wenmes, uit de buik van de vrouw worden gesneden omdat  zij geen 
bodemopeningen hebben. Aningâ's v rouw mist deze opening ook en 
dit is wellicht de reden dat hij in het donker van de geboortehut een 
intieme relatie met zijn zuster aanknoopt. Het chiasme van de eerste 
scène vindt hier zijn beslag. In de eerste scène biedt Aleqâ haar broer, 
die is opgesloten in een (geboorte)hut, berevlees aan. Dit  druist in tegen 
de culturele regels en bevestigt het mannelijke gedrag van Aleqâ en de 
vrouwelijke situatie van Aningâ. In de Inuitcultuur zijn de mannelijke 
en vrouwelijke taken aanvullend: de man zorgt voor jachtbuit, de 
vrouw verwerkt de buit tot huiden, kleding en voedsel. Later tracht 
Aningâ deze inversie te herstellen, maar hij overdrijft zijn mannelijk- 
heid door zijn jongere zuster te dicht te naderen; het is een man ver- 
boden de geboortehut te betreden. Bovendien moeten in de  Inuit- 
cultuur broer en zuster elkaar mijden wanneer ze volwassen zijn. Zij 
noemen elkaar ook niet bij de naam.3' Door  het ontkennen van de 
juiste verwantschappelijke afstand - de band met hun moeder is te los 
en met elkaar te nauw - is er voor Aningâ en Aleqâ geen plaats meer o p  
aarde. Zij stijgen o p  naar het uitspansel en veranderen in hemellicha- 
men: Zon  en Maan. In deze constellatie zijn ze gedwongen tot in de 
eeuwigheid de juiste afstand tot elkaar te bewaren. Z o  nu en dan, 

28. Idem, p. 86. 
29. Rink, Tales and traditions, a.w., p. 104. 
30. D. Damas, Igluligmiut and local groupings: a structural approach. National 
museum of Canada, Bulletin 196, Ottawa (Duhamel) 1963, p. 47. 
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tijdens cen cclips, haalt de maan dc zon in. I3it is ccn gcvaarlijke situatic 
voor de Inuit: het voorspelt epiden~iccn en rampen. 

In dc structuur van de Zon-en-Maanmythc kunnen mecrdcrc bctc- 
kenissen onderscheiden worden, die op verschillende wijzen gecodeerd 
zijn. Dczc codes, die tegelijk werkzaam zijn, versterken clkaar en vul- 
len elkaar aan. Het zijn modulaties waardoor stceds andere accenten 
wordcn gelegd. In hun combinatic vcrwoordcn zij de boodschap. Vol- 
gens ons z i n  met name de kosmologische, dc sociale en de ecologische 
codes van belang. 

De  mythc gccft in dc kosmologische code een verklaring voor het 
ontstaan van verschillende zaken: dc maan mct zijn vlekken, de ver- 
warmende zon cn dc narwal. De mythc ondcrstrcept twec grondregels 
van het Inuitbestaan: het delcn van voedscl en het aangaan van de juistc 
vcrwantschappelijkc verbintenissen cn daarmec het respecteren van de 
scheiding van het mannelijke en vrouwelijkc domein in de Inuitcul- 
tuur. Dczc betekenis krijgt nict namc vorm via dc sociale codc, waarin 
relatiepatronen tussen de dramatis personae wordcn aangcgcvcn. In dc 
ecologische codc wordt de scheiding tusscn hct mannclijke en vrouwe- 
lijke domcin nog cens bevestigd via dc categorieën zec en land. Deze 
codc drukt de verhoudingen van de dramatis perronae tot hun natuur- 
lijke omgcving uit. 

De kosniologische code verklaart de huidige ordc vanuit ecn vrocgerr 
mythische staat. De Inuit hebben een duidelijke voorstelling van de 
rnythisclie tijd. D e  gcbcurtcnisscn in de mythcn vcrtcllen hoc de cultu- 
rele en natuiirlijkc oingcvirig van de Inuit is ontstaan. De syntaginati- 
schc structuur kcnmcrkt zich door de iiivcrsie van dc beginsitiiatie in dc 
cindsituatic. 

De eerste scène vcrtelt over een jongeman die niet in staat is voor 
zijn naaste verwanten te zorgen omdat hij blind is. Zijn blindheid is een 
natuurlijk gcbrek.3' Dczc ongelukkige situatic wordt gcn~cdiecrd door 
een ijsduikcr in mensengedaante cn in dc Grocrilandse variant door ecn 
gans. De  specifieke kenmerken van de ijsduiker makcn hcin geschikt 
o m  de genezing van Aninga te bewcrkstclligen. Zijn onheilspellcndc 
schreeuw wordt door de Inuit geassocieerd met hct huilen van een 
kind. Zijn ogen zijn klein en gczwollen van hct huilen. Dc ijsduikcr 

j r .  Oosten, The tkeoreticnl structirrr, a.w., p. 57. 
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ras in mythische tijden een klein meisje dat door haar moeder in het 
ezicht wordt geslagen, zodat haar neus bloedt. Huilend rent ze het 
uis uit, maar kijkt niet goed waar ze loopt en valt in het water van een 
leer. Ze transformeert tot een roodkeelduiker (gavia stellata). Deze 
oudt Aningâ onder water of strooit uitwerpselen op zijn ogen waar- 
oor hij volwassen wordt, zodat hij voor zijn verwanten op  jacht kan 
aan. Hij wordt door een list een uitstekende jager. In de derde scene 

uoodt Aningâ zijn moeder: hij maakt bij de walrusjacht de harpoenlijn 
aan haar vast ofwel hij gebruikt haar als 'harpoenblaas'. Aningâ maakt 
hier gebruik van een techniek waarmee de Hudsonbaai-eskimo's vanaf 
de rand van het zee-ijs walrussen harpoeneerden. Had een jager er een 
eharpoeneerd, dan hield hij het vluchtende dier tegen door de lijn met 
eide handen vast te houden. Sommige jagers sloegen daarbij de har- 
>enlijn enige malen om zich heen. Ze werden dan een heel eind over 

het ijs meegesleept voor ze zich schrap konden zetten. Het gebeurde 
dan ook regelmatig dat een jager in het water werd getrokken en onder 
de zeespiegel ~ e r d w e e n . 3 ~  In de varianten van de Zon-en-Maanmythe 
wordt de etnografische werkelijkheid van de methode om op  een be- 
paald dier (walrus, narwal, witte walvis/beluga, zeehond) te jagen, 
duidelijk weerspiegeld. 

Door het doden van de moeder en het plegen van incest, twee 
misdaden die behoren tot de natuurlijke chaos, is er voor Aningâ en 
zijn zuster geen sociaal acceptabele plaats meer op aarde. De mythe 
geeft een verklaring voor het ontstaan van twee hemellichamen, de zon 
en de maan, maar ook van zeedieren als de narwal. 

De Zon-en-Maanmythe geeft bovendien een verklaring voor de 
belangrijkste eigenschappen die de maan volgens de Inuit had. De 
maan is een uitzonderlijk goed jager en is de beschermer van de jacht. 
Daarnaast beschermt hij mishandelde en in de steek gelaten vrouwen 
en kinderen en brengt hij mens en dier vruchtbaarheid. De sociale en 
ecologische codes tonen hoe deze eigenschappen van de maan in de 
mythe zijn verweven. 

De sociale code 

De maan heeft in het mythencomplex vele namen. De belangrijkste 
zijn Aningâ en Tatqeq. De naam Aningâ duidt een verwantschaps- 
relatie aan en is afgeleid van het woord anik dat oudere broer betekent. 

32. P. Freuchen en F. Salomonsen, Wonderen C r  witte wereld. Amsterdam 
(Strengholt) 1961, p. 367. 
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Savard brengt Tatqeq in verband met het woord tako, het gezichtsver- 
mogen.33 Hiervan zijn tagpingerpoq, het goed zien, en tagpigsivoq, hct 
slecht zien, afgeleid. D e  naam Tatqeq verwijst naar d e  blindheid van de 
maan als jongen en zijn scherp gezichtsvermogen als godheid. 

D e  Zon-en-Maanmythe opent met een scène waarin de moeder de 
blinde Aningâ verhindert volwassen te worden. Zij houdt hem gevan- 
gen in het vrouwelijke domein en verzwijgt dat hij een beer heeft 
geschoten. Het  schieten van zijn eerste beer symboliseert voor een jon- 
geman de overgang naar volwassenhcid.34 D e  jongeman moet ver- 
trouwd raken met de culturele verdeling van voedsel, in dit geval 
berevlees. Zijn moeder zou hem dit moeten geven, maar laat dit na. 
Zijn zuster Aleqâ geeft Aningâ wel voedsel. Dit geschiedt echter hei- 
melijk. Het  wordt  ook door het verkeerde personage verdeeld. Bij de 
Netsilik is het d e  gewoonte dat een kind alleen voedsel van zijn moeder 
mag aannemen.35 Aleqâ verstopt stukjes berevlees in haar laars. In een 
Pool-eskimo variant verzamelt zij het voedsel voor haar broer onder 
haar kleding, tegen haar naakte lichaam. Savard wijst erop dat de term 
uvinik,  die in de oorspronkelijke tekst staat, kan worden geassocieerd 
met het huwelijk (uvinigpoq: zij h u ~ t ) . 3 ~  Deze scène verwijst naar hun 
latere incestueuze verhouding; beidc situaties zijn verboden en in leu- 
gens verpakt. D e  moeder verbiedt d e  zuster berevlees aan haar broer te 
geven; ze doet dit echter heimelijk toch. Hierdoor maakt ze het moge- 
lijk dat Aningâ, zonder het te beseffen, het taboe schendt dat rust o p  het 
eten van zijn allereerste geschoten beer. Voor een jongeman staat het 
eten van dit vlees gelijk aan zijn zuster huwen.37 In de Zon-en-Maan- 
mythe liggen de categorieën seksualiteit en voedsel in elkaars verleng- 
de. 

D e  te losse band van de kinderen met d e  moeder wordt  getrans- 
formeerd tot een te nauwe band met elkaar. Als Aningâ, door  tussen- 
komst van de ijsduiker, de vacht van de door  hem geschoten beer ziet 
liggen, breekt voor hem de volwassenheid aan.3' Hij doorziet de leu- 
gens van zijn moeder en begrijpt dat hijzelf de beer heeft geschoten. 
Vervolgens gaat Aningâ zelf o p  jacht en weigcrt voedscl van zijn moe- 

33. Savard, Mythologique Eskimaude, a.w., p. 74 en p. 105. 
34. Idem, pp. 140-141; S ~ b y ,  'The Eskimo anima1 cult', a.w. 
35. A. Balikci, The Netsilik Eskimo. New York (The Natura1 History Press) 
1970, PP. 108-109. 
36. Savard, Mythologie Eskimaude, a.w., p. 128. 
37. Ibidem. 
38. In het gebied van Julianehab in Zuid-Groenland beschouwde men degene 
die een beer als eerste heeft gezien als de doder van de beer. Hij heeft dan recht 
op de vacht van de beer. Zie: Freuchen en Salomonsen, Wonderen, a.w., p. 422. 
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der en zuster. In de derde scène verbreekt Aningâ de band met zijn 
moeder door haar tijdens de jacht te doden. Beschaamd over deze 
vreselijke daad trekken Aningâ en Aleqâ de wijde wereld in. Tijdens 
hun omzwervingen probeert de moeder tot gelijkwaardige relaties te 
komen door zich op de kinderen te wreken; ze slaagt hier echter niet in. 

De scènes over de wraak van de moeder en de omzwervingen van 
Aningâ en Aleqâ verschillen sterk per variant. Er zijn echter twee con- 
stante elementen. Beide verwijzen naar de laatste scène, waarin Aningâ 
een incestueuze relatie met zijn zuster aanknoopt. Allereerst is er de 
voortdurende dorst van Aningâ. Water is voor hem niet alleen gene- 
zend, maar verwijst ook naar zijn begeerte Aleqâ tot zijn vrouw te 
maken. Het is bij de Inuit gebruikelijk dat een vrouw altijd vers water 
voor haar echtgenoot klaar heeft staan. De Inuit vrezen dorst meer dan 
honger. Daarnaast verwijst water reeds naar Aningâ's bestraffende en 
vruchtbare rol na zijn transformatie tot de maan. De bestraffende rol 
van Aningâ blijkt onder meer uit de episode waarin hij zijn moeder 
onder het wateroppervlak van de zee laat verdwijnen. Het stikken door 
verdrinking is een opvallend mythisch-religieus element. In de Be- 
ringstraat-variant van de mythe, waarin geen zeejacht plaats vindt, laat 
Soolook (Aningâ) zijn moeder stikken door wortels in haar mond te 
proppen. Aningâ zelf wordt door de ijsduiker onder water gehouden 
totdat hij duizelig wordt. In het Inuitdenken wordt de maan geasso- 
cieerd met duizeligheid en shamanisme. Hij is de beschermer van de 
stervenden op zee. Mensen in gevaar horen hem roepen: 'Kom, kom 
bij mij! Het is niet erg om te sterven. Het is slechts een moment van 
duizeligheid!'39 In de conceptie van de Inuit is het dodenrijk aan de 
hemelkoepel het domein van de maan. Daarheen gaan onder meer de 
zielen van moedige jagers die tijdens de jacht een gewelddadige dood 
~ i n d e n . 4 ~  

Water is niet alleen het symbool van de bestraffing en de bevrijding, 
maar ook van de vruchtbaarheid. De maan, die ooit gevangen zat in 
het vrouwelijke domein, bestraft en helpt vrouwen. Als jongeman had 
de maan een onreine en onvruchtbare band met zijn jongere zusje. In 
het westelijke Inuitgebied moeten de vrouwen dan ook tijdens een 
eclips van de maan en de zon, het moment waarop de maan de zon 
inhaalt, onmiddellijk alle kookpotten, houten manden en borden om- 

39. K. Rasmussen, Intellectual culture. a.w., p. 74 
40. Het dodenrijk van de maan was ook bestemd voor mooi getatoeëerde 
vrouwen. Aningâ was immers door zijn zuster zwartgemaakt met roet. In 
Canada tatoeëerden de Inuit door een in roet gedoopte draad onder de huid te 
naaien. 
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draaien o m  tc voorkomcn dat d e  onrcinheid van dc inaan erin kan 
vallen.4' Rainey vermcldt dat helder cn schoon water ii-i de bokaal van 
de vrouw naar de maan 0pstijgt.4~ D c  maan laat er dan een 'walvis in 
vallen'; het volgende voorjaar zal haar man een walvis vangen. Als de 
vroiiw daarentegen de regels nict in acht neemt, wordt  het water troe- 
bel en blijven dc walvissen weg. Als d e  maan vcrtoornd is, laat hij het 
geen eb worden. Er kunnen dan geen zeehonclcn gevangen worden en 
zij krijgen ook geen jongcn ineer.43 D c  maan symboliseert dus d e  
vruchtbaarheid van de dicrcn, maar ook die van d e  mcnscn. Vrouwen 
mogen nooit water drinken waar dc maan o p  hccft geschenen, omdat  
zij dan zwanger van de maan kunnen worden. Egede schrijft 'dat geen 
vrouw durft te gaan slapen / o p  haar rug liggende / zonder alvorens o p  
haar vingers te spuwcn / en haar buik daarmcdc in te wrijvenI.44 
Schoon water wordt  geassocieerd rnct vruchtbaarheid en een goede 
verstandhouding met d e  godengcesten (iwunt). Vuil water daarentegen 
verwijst naar de transgressie van voorschriften door  vrouwen. Deze 
regels hebben in het algemeen te maken rnct specifiek vrouwelijke 
zaken (geboortc, miskraam, rnct~striiatic). Water heeft in de Inuitmy- 
thologie en -religie een gcnczcnde en vruchtbare betckenis en markeert 
d c  grens tussen I-iet mannelijke en hct vrouwelijke in de culti~itr. 

Hct  tweede constante element in dc laatste scenes van de mythe is de 
angst van Aleqâ o m  opgegeten cn gedood te wordcn. In sommige 
varianten wordt  ze bijna door  antropofagen opgegeten; in scène 6 
wordt  ze in d c  rug aangevallen door  monsters met messcherpe klau- 
wen en door  hen gesommccrd haar klcrcn uit te trekken en achter- 
waarts te lopen.45 In d e  Inuitmythologie heeft het achterwaarts benade- 
ren een seksuele betekenis. D e  schepper van de zalmen, Exolir'qdjung, 
mag niet van voren benaderd worden. Hij bczit helemaal gecn achter- 
kant, maar heeft wc1 viriele kenmerken. Savard associeert hem dan ook 
met de Erqilik.4Qleqâ wordt  tijdens de zwerftochten verschillende 
malen aangevallen, zclfs gedood, maar door  Aningâ weer tot leven 
gewekt. Als gevolg hiervan knopen Aningâ en Aleqâ in liet land van de 
'mensen zondcr openingen aan de onderkant van hun lichaam', waar er 
geen verschil tussen mannen en vrouwen bestaat, een incestucuze ver- 

41. Nelson, The Eskimo, a.w., p. 431. 
42. F. Rainey, 'The whalc hiinters of Tigara', in: Atithropologicnl papers of tlie 
Americon Museum of Notirrnl History, vol. 41 ,  1947, p. 27 i .  

43. Thalbitzer, 'Die kultischen Gottheitcn', a.w., p. 408. 
44. H.  Egede, Beschrijvin,q uon Orrd Grortilond, of ei~ewljjk i~oii  de Straot Dovis. 
Delft (Reinier Boitet) 1746, p. 174, 
45. Rasrnu~sen, Intellectunl cultirre, a.w., p. 80. 
46. Savard, Mytliologie Eskimarrde, a.w. 

46 Selma van Londen en Arie de R u i t e r  



houding aan. Aningâ benadert Aleqâ in het donker van de geboorte- 
hut. De hut of tent van een vrouw die in het teken staat van het 
geboorte- of menstruatietaboe (ernivik of kinervik: Netsilik) geeft bete- 
kenis aan hun te enge relatie. De vrouw mag deze plaats (-vik) een 
tijdlang niet verlaten en alleen vrouwen mogen haar bezoeken.47 De 
overtreding van Aningâ wordt door Aleqâ in het gemeenschappelijke 
winterfeesthuis (qaxfge, kashim), openbaar gemaakt. Daarbij door- 
breekt zijzelf het taboe op het verlaten van de geboortehut. Bij de Inuit 
moeten transgressies publiekelijk bekend gemaakt worden o m  slechte 
invloeden te keren. In de meeste varianten werpt Aleqâ haar broer, 
nadat zij hem in de kashim aan de roetvlekken op zijn gelaat als haar 
minnaar heeft herkend, haar afgesneden borst toe met de woorden: 
'Als je dan zo dol bent op mijn lichaam, eet het dan maar op!' 

In verschillende versies snijdt Aleqâ haar linkerborst af. In de Inuit- 
mythologie wordt de linkerkant verbonden met transgressies van cul- 
turele regels. Aleqâ besmeurt de linkerkant van het gezicht of de wang 
van haar broer met roet. De te nauwe relaties in de geboortehut of 
-tent, die hiermee worden aangeduid, staan lijnrecht tegenover de te 
losse relatie van Aningâ en Aleqâ ten opzichte van de gemeenschap- 
pelijke kashim; Aningâ en Aleqâ verlaten dan ook de gemeenschap. 

In de kashim vond in vroeger tijden het ritueel van de uitwisseling 
van vrouwen plaats. In het algemeen waren hierbij alle volwassen leden 
van de locale groep betrokken.4' Met deze uitwisseling van vrouwen 
proberen de Inuit de vreeswekkende godin Sedna of Nuliajuk, die als 
jonge vrouw op aarde geen enkele verbintenis met een man wenst, 
naar een bijt in het ijs te lokken om haar als een zeehond te kunnen 
harpoeneren. In de mythe is de volgorde van de gebeurtenissen tegen- 
gesteld aan die in de werkelijkheid. Ook in dit ritueel zijn seksualiteits- 
en voedselcategorieën met elkaar verweven. De meeste varianten van 
de Zon-en-Maanmythe eindigen met een scène waarin Aningâ Aleqâ 
achterna zit en zij al rennend rond de geboortehut of een iglo, met 
mosfakkels in hun hand, langzaam naar boven cirkelen. Aningâ valt 
over een ijsblok en zijn fakkel dooft bijna uit, terwijl die van Aleqâ fel 
blijft branden. De maan achtervolgt de zon nog steeds. In de Groen- 
landse varianten verdwijnen zij voorgoed in het eenzame en onher- 
bergzame binnenland. 

47. Rasmussen, Intellectual culture, a.w., pp. 170-173 en The Netsilik Eskimos, 
a.w., p. 258. 
48. Mauss, Seasonal variations. a.w., p. 69. 
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D e  ecologische code 

De eerste scène gaat over een moeder en haar twee kinderen die gebrek 
lijden. In een Alaska-variant hebben moeder en dochter niets anders te 
eten dan wortels en wilgetenen. Het winterkamp ligt dicht bij zee en er 
verschijnt een poolbeer, nanok. De poolbeer, 'hij die vet heeft', leeft 
zowel op het land als in de zee. De beer wordt door de Inuit echter 
vooral als een zeedier beschouwd.49 Na het doden van een beer wordt 
hem niet alleen een offer gebracht in de vorm van een dronk vers 
water, waarmee zeedieren geëerd moeten worden, maar smeert men 
hem ook vet in zijn bek. Aan landdieren wordt na hun dood door de 
Inuit vet geofferd.sO Deze ambiguïteit maakt de beer tot een bemidde- 
laar tussen de zee (verbonden met de winter) en het land (verbonden 
met de zomer). Door de blindheid van de jongen kan men echter niet 
overschakelen naar de hulpbronnen van de zomer. Het blijft donker en 
winter. De ijsduiker kan de overgang van de winter(hu1pbronnen) naar 
de zomer(hu1pbronnen) wel teweegbrengen. De ijsduiker en de rood- 
keelduiker houden zich op aan de kust en bij de meren langs de kust. 
Zij komen alleen aan land om te broeden. Door de karakteristieke 
inplanting van de poten achter in het lijf kunnen ze bovendien heel 
moeilijk lopen.sl De Inuit associëren deze zeevogels met de zee en het 
vrouwelijke. Deze ambiguïteit in het Inuitdenken bestempelt de ijs- 
duiker tot bemiddelaar in de overgang van de zee naar het land. Nadat 
de overgang van de winter naar de zomer is gemaakt, kan Aningâ met 
Aleqâ naar het binnenland vertrekken. Uiteindelijk komen zij bij de 
'mensen zonder bodem', die door hun enorme snelheid goede jagers 
zijn op kariboes, landdieren bij uitstek. 

De mythe beklemtoont zowel de overgang van winter naar zomer 
en vice versa als de noodzaak om in de verschillende jaargetijden nieu- 
we hulpbronnen aan te boren. In hun kringloop markeren de maan en 
de zon de winter en de zomer.s2 De maan wordt geassocieerd met 
winter, duisternis en blindheid, terwijl de zon verbonden wordt met de 
zomer en het licht. De maan is dan ook de enige die in het land van de 
doden aan de hemelkoepel, waar men alleen op landdieren jaagt, naar 

49. D. Jennes, T h e  life of the copper Eskimos. (1913-1918) New York (Johnson 
Reprint Corporation) 1970, p. 183. 
50. S ~ b y ,  'The Eskimo', a.w., p. 57. 
5 1 .  B. Grzimek, Het leven der dieren. rv. Utrecht (Spectrum) 1973. pp. 128-134. 
52. Binnen de poolcirkel, die ligt op 66"30f noorderbreedte, gaat de zon op 
21 juni een etmaal niet onder en komt op 21 december niet boven de horizon 
uit. Zie: M. Maxwell, Prehistory of the eastern Arctic. New York (Academic 
Press) 1985, p. 5 .  
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de aarde kan afdalen o m  o p  zeedicrcn te gaan jagen. Dit is een van de 
redenen waarom de maan als jongeman altijd dorst hccft. Zeedieren 
zijn volgens de Inuit altijd dorstig. 

In tegenstelling tot vele andcre volken, waarvoor de maan vrouwe- 
lijk is, is de maan bij de Inuit ccn mannelijke godhcid.53 D e  maan bezit 
dan ook geen tent o f  umiak (vrouwenboot), maar een kajak en een slee 
die getrokken wordt  door  gcvlekte honden. D e  Inuit maken alleen in 
de zomer gebruik van tenten van karibochuiden. D e  vrouwcn maken 
de tenten en zetten ze 0p.54 D e  winterbehuizing, klo of  stencn verblijf, 
en de kashim (feesthuis) worden door de manncn gebouwd. O o k  in de 
jaarcyclus van de Inuit zijn d e  zomcr cn de winter duidelijk gcinar- 
keerd.55 D e  winter is de tijd van de jacht o p  de walvis, de walrus en de 
zeehonden. Deze jacht o p  de zeedieren, die zich vertonen bij de gaten 
in het zee-ijs, vereist samenwerking tussen de manncn van de ver- 
schillende verwantengroepen: dit is dus het mannel i jk~ domein bij uit- 
stek. Vroeg in het voorjaar daarcntegen, trekken de individuele vcr- 
wantengroepen naar de visgronden aan de riviermondcn en naar d e  
meren in het binnenland. Allen, ook vrouwen en kinderen, helpen bij 
de visvangst. D e  vrouwen hebben hierbij de taak vis te conierveren. In 
de zomer gaan d e  mannen individucel of  in kleine grocpjes o p  kariboc- 
jacht. 

De Zon-en-Maanmythe geeft een duidelijk beeld van dic aspecten van 
de Inuitsamenleving en -cultuur, die als problematisch ervaren wor- 
den: de verhouding van mens tot natuur en die van mens tot mens. D e  
inythe laat zien dat men o p  gezette tijdcn naar andcrc bcstaansbronncn 
moet zoeken. O o k  gaat ze in o p  de moeizamc relaties tusscn bloed- en 

51. Lévi-Strauss, Anihropologie strircturale decrx, a.w. 
54. Freuchen en Salomonsen, Wonderen. a.w., p. 186. 
5 5 .  In de Inuitcult~iiir waren vcrschilleiide rituelen die de scheiding tussen de 
zoiner en de winter, het land en de zee, aanscherpten. Zo was het de Centrale 
Inuit verboden zeehonden- of walrusvlees (zee) en kariboevlees (land) op 
dezelfde dag of gekookt in dezclfde pot te eten. Zie: Boas, The Eskirrto, a.w., 
p. 1.22; Rasmussen, Iniellecirrnl culture, a.w., p. 190. Daarnaast was het de Inuit 
niet toegestaan om op walrusjacht te gaan in augustus, voordat de winterkle- 
ding van kariboehuideti door de vrouwen was vervaardigd. Als daarcntcgen 
het kariboejachtseizoen aanbrak, werd de kleding, die tijdens de jacht op zee- 
honden was gedragen, onder stenen begraven. Transgressie van dczc regcls zou 
hongersnood en stormen veroorzaken. Daarnaast markeerden rituele feesten de 
overgang van de zomer naar de winter. In het Sedna-ritueel bezocht de sja- 
inaan de godin Scdna of Nuliajuk om haar tc reinigen. Hierover verheugd liet 
ze de jachtdieren, die ze in haar lamp of in haar huis gevangen hicld, weer vrij. 
De manncn konden dan verzekerd zijn van een succesvolle jacht op de zccdie- 
ren. 
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aanverwanten; met name de verhouding tussen het vrouwelijke en het 
mannelijke staan centraal cn de daarmee gepaard gaande vraagstukken 
van seksualiteit, voedselbereiding, arbeidsdeling en autoriteitstoeken- 
ning. Men bespreekt deze zaken indirect en metaforisch. D e  mythe 
vormt, met andere woorden, een instrument o m  over deze zaken te 
rcflecteren. Het  scheppen van deze imaginairc wereldcn heeft dus een 
probleemgericht karakter. Niet alleen worden er situaties verwoord, er 
wordt  ook  gewezen o p  afhankelijkheden, gevaren, tekortkomingen en 
ingebouwde spanningen. D e  verbeelding wordt  de vrije loop gelaten 
o m  alternatieven in kaart te brengen. Deze 'probleemgericlitheid' ver- 
groot het inzicht in de werkelijkheid. Mcn leert de werkelijkheid wel- 
licht accepteren, ondanks de tekortkomingen en frustraties, of  men 
verwcrft juist argumenten o m  veranderingen na te streven. Dit soort 
'mentaal experimenteren' vindt men met name ook in andcre vormen 
van kunst of  expressie. Daarbij kan, als men de analogie met mythe wil 
doortrekken, vooral gedacht worden aan het science jc/ioii of  sciewce 
faniasy-genre, of  dit nu in schrift- of  beeldcode is. D c  sciencc fiction 
kan beschouwd worden als de mythe van de modernc mens, waarin de 
goden plaats hebben moeten maken voor robots, cyborgs, coinputcrs 
en aliens. Alhoewel science fiction niet in het verleden speelt, maar 
meestal in de toekomst wordt  gelocaliseerd, gaat het evenals in de 
mythe o m  ervaren existentiële problemcn. Dit verbindt beidc typen 
'constructies', zij refereren aan het heden, zij liet retrospectief of  pros- 
pectief. Er worden ook dezelfde verbeeldingsinechanismcn gchan- 
tecrd. Extrapolering, accentuering, omkering en verschiiiving in tijd 
en ruimte zorgen voor de dramatische kracht van de over te dragen 
b o o d s c h a p . ~ ~ v e n a l s  de mythologic is science fiction geen schepping 
uit het niets. Integendeel, zij is nauw inet de 'realiteit' verbondcn. 

56. Men behoeft in dit verband slechts te denken aan auteurs als More (Utopia) ,  
Shelly (Frankenstein), Huxley (Heerlijke nieuwe icrerel), Orwell ( 1 9 8 4 ) ~  Herbert 
(Du in ) ,  Asinov ( D e  komst van de robots), Goulart ( D e  ,qrote chaos), Vance ( D e  
talen van Pao) en Le Guin ( D e  Shi~i~q-hegooc/~elit~~q).  
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