Samenvatting van Material culture. 
Deel 1 van Loeckx. 

Het huis en de baan: Deel 2 Een anagram (wonen als teken van afwezigheid)

In elk dorp bestaat er een ander dorp, een tegendorp, waar de omkering werd omgekeerd en het wonen werd opgeschort. Dit tegendorp stoort omdat het de omkeringsformule en de onderzoeksopstelling waarbinnen deze kadert in vraag stelt. Tegenover het toekomen van de onderzoeker, die kring na kring binnendringt in de raadsels van het dorp, staat het weggaan van de bewoners.

Tekens van dit tegendorp vindt men in het puin dat overal een beetje aanwezig is, in het opduiken van nieuwe elementen zoals een gasfornuis waar vroeger de dieren zaten, de aanwezigheid van koffers en valiezen en andere voorwerpen van buitenaf, en in de bouw van nieuwe huizen buiten het dorp. 

Slechts één derde van de actieve mannen woont nog in het dorp (Bou Mansour). Alle anderen trokken weg naar de grootstad, naar Europa of naar elders. Soms blijft de familie in het dorp als onderpand voor een zekere terugkeer, andere keren vertrekt heel de familie met de belofte op een zekere terugkeer. Terugkeren doet men inderdaad maar dan in de weekends of tijdens het jaarlijks verlof. In de zomer loop het dorp vol. Men feest dan en men bouwt een ander huis (met balkons die naar buiten kijken, aparte kamers met ramen, een slank betonskelet) voor de definitieve terugkeer. Elk jaar bouwt men een stukje verder. Deze huizen zijn het teken voor wie achterblijft van het voornemen om terug te keren. Niemand keert voor goed terug…

Elk dorp leeft in een spanningsveld tussen blijven en weggaan. Sporen van alle mogelijke antwoorden op het dilemma liggen uitgezaaid in de architectuur:

· tevreden blijvers: 

traditioneel huis (zoals in de etnografische beschrijving), mannen herstellen dak, vrouwen witten het interieur.   

· overtuigde blijvers: 

verbouwen: opkamer wordt opgedeeld in aparte kamers, cementeren van vloeren, een raam wordt bijgemaakt. 

· bewoners die beslist wilden weggaan maar de stap niet zetten. 

Bouwen buiten het dorp, beneden aan de baan (maar niet mogelijk zonder geld). 

· Periodieke bouwers (emigranten)

Tijdens het jaarlijkse bouwfeest (in de zomer, zie hierboven) markeren zij in het dorpsweefsel hun traject van emigratie. 

Het nieuwe huis: zo anders mogelijk, geen bescheidenheid, logica van elders, best zo lang mogelijk onvoltooid (anders vervalt het alibi). 

· Diegenen die te vroeg terugkeerden na een mislukking

Stapel koffers, kast vol spullen. Niet-wonen en niet-bouwen moeten de intentie van een nieuw vertrek in leven houden. 

· Vakantiegangers en stedelingen: 

Ze wonen in de stad, nemen geen koffers mee, komen vakantie nemen in de eigen herinnering. Sommigen restaureren het ouderlijk huis en mimeren er een gemanierde versie van het traditionele wonen (=kunstmatige traditie).

Er is een diep ambivalent verlangen naar het hier zijn en elders, naar terugkeer en vertrek, naar behoud en verandering, naar structurele samenhang en deconstructie, naar dit en een ander dorp. Het gaat om cultuurtwijfel. Men wil het oude dorp niet verliezen en een werkbaar scenario voor een nieuw dorp ontbreekt. Invulling van de tweede pool van deze ambivalentie zoekt men ver van huis en wakkert de vlucht uit het dorp aan. De uittocht wordt niet als cruciaal collectief probleem gezien en dit ligt aan de traditionele logica van omkering. Mannen moeten naar de periferie en deze is onbegrensd. 

Tussen het toekomen en weggaan bestaat niet langer een evenwicht. Het dorp loop langzaam leeg. De wereld keert het dorp om.

De helft van het huis (de uitgestelde stad) (Tizi Ouzou) (zie figuren p.21 en p.34-37)

De Franse koloniale (initieel vierkante) rasterstad (einde 19de eeuw) in het dal ligt tegenover het berberdorp hoog in het berglang. 

Voor de onafhankelijkheid:

Dorp en stad negeerden elkaar. Een rijksweg (onbewoond) verbond de stad met en de clanterritoria boven. De stad was op zichzelf betrokken, zonder perifere uitzaaiing. Rationele maatvoering van bouwblokken. 

Na de onafhankelijkheid:

Fransen verlaten de stad. 

Versnelde modernisering. 

Zonder enig planologische opzet: een radicale mutatie van de stadsvorm. 

→ Dwars door de rasterstad groeit een andere stad. 

Langs de rijksweg rijgt zich een strip van nieuwe stedelijke functies lukraak aan elkaar. De enige verkeersweg dient als enige morfologische drager voor de nevenschikking van alle mogelijke derivaten van moderne architectuur. Een stroom van taxi’s, bussen en bestelwagens verbindt de strip met tientallen dorpen in het bergland. 

Tizi Ouzou is een halfstad. Het is een stad die dienst doet in afwachting. Stedelijk wonen heeft er nog geen eigen culturele uitdrukking gevonden. Het wonen valt er buiten de grote bekommernissen. Stedelijkheid beoogt in de eerste plaats het samenbrengen en toegankelijk maken van alle mogelijke functies en diensten voor een hele regio. 

Langs de strip liggen nog enkele woonwijken:

Het zijn moderne wijken, een leeg veld torens en schijven. 

Oorsprong: De spectaculaire nabloei van harde functionalisme en het ‘Existenzminimum’ in het onafhankelijke Algerije (Algerijnse staatsmodernisme). Het modern wonen werd gezien als strijd tegen ziekte, analfabetisme en obscurantisme en als bevrijding van de oppressieve, feodale en patriarchale levenswijzen.

De eenheid: eensgezinflat

Het gevolg is een andere ruimtelijke geleding van intimiteit, lichaamshygiëne, gezinstype, verbruikspatronen en sociale controle. 

De moderne code in conflict met de code van het dorp

De moderne code:

- geen overgangen en mediaties, de code versnijdt in plaats van te verweven.

- open en van buitenaf overzichtelijk (ipv overgangsweefsel dat interne controle organiseert) 

- het private balkon maakt deel uit van de publieke gevel

- het huis staat naakt in een vreemde stedelijke ruimte.

→ geeft aanleiding tot grensconflicten: dichtgestopte balkons, publieke ruimte (die onmiddellijk bij de voordeur begint) wordt afgewezen en geraakt gevandaliseerd. Het is een poging om de verloren tussenruimte (overgang tussen privaat en publiek) te recupereren door het instellen van afstand.

Binnen voltrekt zich een conflict tussen een traditionele woonhabitus en een architectuur die uit een vreemde culturele logica ontstond:

- functiescheiding ↔ flexibel, nomadisch ruimtegebruik 

- Europese kooktechnieken ↔ inheemse kooktechnieken (waardoor rook en brandschade)

Men benut het appartement als logies want het is een teken van moderniteit en het verleent de status als geslaagd burger. Maar men woont er niet echt. Voor feest, plezier, communaliteit, verdriet, afscheid, rouw (deze maken ook deel uit van ‘echt’ wonen) gaat men immers naar het dorp. Het ambivalente verlangen naar traditie en moderniteit laat geen keuze tussen beide toe en uit zich in schizofreen wonen, tot eindeloos pendelen tussen twee geamputeerde wooncondities. 

De baan ( Gebaren van stedelijkheid) (Beni Yenni) (zie figuren p.23 en p. 38-45)

Beni Yenni bestaat uit zeven dorpen op een kam bewoond door fracties van de Aït Yanni clan. Een steile weg verbindt elk dorp met de baan. 

Ontwikkelingen in BenniYenni (langs de baan):

Benni Yenni vestigde een stevige reputatie in het produceren van traditionele berberjuwelen. Na de onafhankelijkheid werden ambachtelijke ateliers (juweliers) omgebouwd tot minuscule fabriekjes met allerhande machinerie. De productie van zware familiejuwelen werd opgegeven voor een meer winstgevende serieproductie van kleine verkoopbare sierraden. (met afzet in toeristische winkels in de hoofdstad). Het toerisme (dat later volledig stilviel) had een sterke hand in het ontstaan van juwelenwinkeltjes voor bezoekers, cafés, kruideniers, garages en hotels langs de baan. Dit bouwen langs de baan was echter een onomkeerbare beweging er komen meer en meer winkels en werkplaatsen bij. 

De mensen uit Benni Yenni namen volop deel aan de eerste migratiegolven naar Frankrijk De zware recessie in Europa en haar nevenverschijnselen (werkloosheid, inperking van immigratie, onverdraagzaamheid…) zette echter aan tot de terugkeer van emigranten naar hun dorp waar ze hun spaargeld investeerden. 

Het vertrouwen in de moderniteit (kenmerkend voor de jonge staat, zie ook hierboven) breekt echter langzaam aan stukken en de formele economie krijgt rake klappen. Lokale markten, kleinschalige investeringen, informele bedrijvigheid en plantrekkerij allerhande scoren beter. Het hele gebeuren staat dan ook bol van overdreven risico’s en zware mislukkingen.

De baan: een snoer van stedelijke functies, een kleinstedelijke paseo, een mannelijke ruimte.

De baan is een snoer van stedelijke functies. Het begon met het inplanten van voorzieningen (postkantoor, lyceum, gemeentehuis, dispensarium), verdeeld over heel de baan. Het zijn de plaatselijke vertegenwoordigers van een netwerk van voorzieningen en verplichtingen uitgebouwd door de moderne staat. Dit zette een nieuw soort ruimte uit. Het abstracte verband (clanbehoren) tussen de zeven dorpen (vroeger enkel verbonden door een modderige piste) krijgt hierdoor immers een ruimtelijke uitdrukking. Bij deze voorzieningen voegden zich vervolgens winkels en werkhuizen. 

Langs de baan lijkt alles te draaien rond verkeer, techniek en zaken doen. Het spreken langs de baan plooit zich steeds minder naar de formularia van respect voor leeftijd en afkomst of naar de verbale strategieën van eer en gezag. (men spreekt er of zwijgt er als in de stad)

De baan dient ook als een contravorm waartegen een ander soort gedragingen een gepaste uidrukking zoeken. De baan wordt een vorm van een zelfgemaakte paseo.

Mannen positioneren zich niet meer op panoptische plakken, vanwaaruit alles te overzien is en waar men het onverwachte rustig kan opwachten. Nu bewegen ze en ze flaneren langs de baan. Ze verschijnen en verdwijnen en tonen zich. Geven boodschappen door en bevragen zich… 

De baan past nog wel in de concentrische morfologie van het dorp, maar staat er tezelfdertijd haaks op. Vanuit elk dorp kan zij gezien worden als verste mediërende ruimte ergens aan de buitenkant van de kringen. Het is eerst en vooral publieke ruimte van alle dorpen samen. Deze ruimte van een totaal nieuwe schaal wordt ingevuld met gebaren, vertogen, handelingen en voorzieningen die van elders komen. De baan werkt als metaforische aanzet van stedelijkheid.

De baan is een mannelijke ruimte. Het gaat om zaken van mannen. Handel techniek, politiek, en ook niets doen en flaneren blijven mannelijke aangelegenheden, ondanks de modernisering die uitgaat van hun transfer naar de nabijheid van het dorp. Het is een nieuw soort plaats die kan behoren bij het wonen (voor de mannen). De vrouwen van Beni Yenni maken wel gebruik van de faciliteiten waarin de baan voorziet, maar lijken haar daarentegen niet te beschouwen als uitbreiding van hun woonruimte. 

Bouwen is de voornaamste activiteit langs de baan. 
Het gaat om imposante gebouwen van drie tot vijf bouwlagen. De begane grond wordt vrijgehouden voor winkels, garages of ateliers en is afgesloten met een garagepoort die uitgeeft op de baan (multifunctionele ruimte). De andere verdiepingen bestaan telkens uit nagenoeg identieke moderne appartementen (functiescheiding, huishoudelijk comfort). Deze omvangrijke nieuwbouw wordt vaak door broers en neven samen gerealiseerd. De superpositie van identieke flats drukt hun sociale gelijkwaardigheid uit en het gemeenschappelijke bouwvolume toont hun onderlinge afhankelijkheid. Dit gebouw met zijn actieve begane grond, straatgevel, verdiepingen, gemende muren en oriëntatie naar buiten heeft niets gemeen met de traditionele centripetale typologie maar staat ook ver af van het vrijstaande appartementsgebouw in de stad. 

Voor terugkerende migranten markeert zo’n gebouw een geslaagde emigratiecarrière maar ook op diens talent om na lange afwezigheid terug aansluiting te vinden bij de lokale gemeenschap. Het neerzetten van zo’n gebouw vereist immers niet enkel geld maar ook de mobilisatie van mankracht. Bij dit laatste steekt het aloude systeem van onderlinge hulp een handje toe. In de act van het bouwen wordt economisch kapitaal omgezet in sociaal kapitaal. . 


Het hoogteverschil, de steile toegangsweg, het voorplein en het poortgebouw stellen een verschil in tussen het dorp en de baan. Het dorp behoort toe aan de vrouwen die meer dan in het traditionele dorp de mannen op de baan sturen en zich de binnenruimte van het dorp toe-eigenen.  Het dorp handhaaft de traditionele morfologie van omkering: het voorplein, binnenstraat, impasse, familie-erf. Het berberhuis moet echter overal plaatsruimen voor nieuwbouw. Sommigen behouden de binnenkoer en bouwen compacte patiowoningen.  Anderen zoeken inspiratie in wat langs de baan oprijst: opdelen van erven in kleine onregelmatige perceeltjes waarop men een gebouw van de grond probeert te krijgen met verdiepingen en balkons die onvermijdelijk inkijk geven in alle omringende binnenkoeren. De naar buiten gerichte typologie houdt lelijk thuis in het concentrische en centripetale weefsel. Dit heeft burenruzies tot gevolg, destructie van traditie en teloorgang van elementaire woonkwaliteit.

Conclusie:

De baan laat ruimte voor ambivalentie die een mediatie (tussen hier en elders) toe. Ze zet een ruimtelijke bemiddeling op tussen de stad beneden en het dorp boven. Ze schikt zich naar de concentrische morfologie van omkering en ze organiseert een periferie nabij het centrum (een stuk stad bij het dorp). Het gelijkt op de strip uit de stad beneden: een strook van ergens en nergens, gevormd uit de vrije nevenschikking van verschillen. 

Wat de Aït Yanni zoeken is de realisatie van een in essentie ambivalente woonruimte. Wat hen drijft is hetzelfde verlangen dat in Bou Mansour de spanning oplaadt tussen toekomen en weggaan en in Tizi Ouzou het eindeloze pendelen tussen halve woningen op gang houdt.

(p. 25’ staat nog een tekening met de stad, het dorp en de baan)

Tekst 1 : La maison ou le monde renverse --- Bourdieu
· Interieur huis: 

(zie tekening)

-Rechthoekige vorm, heeft een muurtje in het midden dat het huis in twee verdeelt, een deel voor de mens, een deel voor de dieren (stal, links als men binnenkomt).

-Mur d’en face of Mur du metier a tisser (muur van het weefgetouw, muur aan de overkant van de ingangsdeur, muur van het licht) ↔ mur de l’obscurité (donkere muur, muur van het schaap, van het jonge meisje of van het graf (muur van de voordeur)) 

-Mur de kanun ↔ de stal, zoals hoog ↔ laag, zoals muur van het weefgetouw  ↔ duistere muur, zoals licht ↔ donker

Je mag deze bundels van tegenstellingen niet zuiver technisch benaderen. Ze danken hun noodzakelijkheid niet enkel aan de puur technische en functionele behoeften.

-La partie basse (de stal en de vliering erboven), het donkere en nachtelijke deel van het huis, plaats van de vochtige objecten, groenten of rauwkost, plaats van de dieren en natuurlijke activiteiten (slapen, seks, bevallen, dood),...  ↔ het hoge gedeelte (ruimte van licht, plaats van de mensen en gasten, vuur, door het vuur gefabriceerde objecten, huishoudelijke gebruiksvoorwerpen, het geweer, weegetouw, het koken en het weven), zoals de natuur ↔ cultuur en vrouwelijk ↔ mannelijk.

-Het geweer staat symbool voor de mannelijke eer die de vrouwelijke eer beschermt.

Deze oppositionele relaties drukken zich uit door een geheel van indicatoren die deze relaties funderen en tergelijkertijd hun betekenis ervan ontvangen.

-De duistere muur wordt ook de muur van de zieke genoemd.

-Het weven en het weefgetouw staan symbool voor de viriele bescherming. Vóór het huwelijk weeft de vrouw achter het weefgetouw, in de schaduw ervan (dus onder zijn bescherming, de bescherming van de vader en de broers). De dag van het huwelijk zit ze ervoor, met haar gezicht naar de deur en het zonlicht. Wanneer ze gehuwd is, gaat ze opnieuw achter het weefgetouw zitten, met haar rug naar de muur van het licht gekeerd.  

Hoog ↔ laag, en dus mannelijk ↔ vrouwelijk, zoals buiten  ↔ binnen (huis + tuin)

-Lage deel huis = meest geheime en intieme deel van het huis, m.a.w. plek van seksualiteit en procreatie; de vruchtbaarheid van de mensen en het veld is dus rechtstreeks verbonden met het donkere deel van het huis; het is zowel de plek van de dood als van de procreatie en de geboorte (geboorte is steeds hergeboorte van de voorouder)

-Het dak van het huis steunt op een vorkvormige peiler met daarop een draagbalk. De peiler staat tussen het deel van de mens en het deel van de dieren. De peiler wordt geassocieerd met het vrouwelijke en de dwarsbalk met het mannelijke. Waar de twee met elkaar verbonden zijn, wordt de paring gesymboliseerd. Tal van gezegdes identificeren expliciet de vrouw met de centrale peiler: “Que Dieu fasse de toi le pilier planté solidement au milieu de la maison ». 

Balk = asalas alemnas (mannelijke term)

Peiler = thigejdith (vrouwelijke term)

Aldus, de symbolische paring van asalas en thigejdith strekt zijn vuchtbare bescherming uit over alle menselijke huwelijken, en is eigenlijk het belangrijkste (primordiale) huwelijk, het huwelijk van de voorouders en van de hemel en de aarde.

Het huis organiseert zich dus volgens een geheel van homologe tegenstellingen. 

Vb: Vuur : water :: gekookt : rauw :: hoog : laag :: licht : schaduw :: dag : nacht :: mannelijk : vrouwelijk :: nif : hurma :: bevruchtend : vruchtbaarheid :: cultuur : natuur. 

· Buitenwereld:

Daarenboven bestaan dezelfde tegenstellingen tussen het huis in zijn geheel en de rest van het universum. Ten opzichte van de buitenwereld, de publieke, mannelijke wereld en het werk op het veld, is het huis de vrouwelijke wereld, wereld van intimiteit en geheimen. Deze laatste is haram, heilig en ongeoorloofd voor de mannen.

Aan de heilige plaats (hurma) worden alle kenmerken van de donkere plekken van het huis verbonden en deze wordt onder de hoede geplaatst van de mannelijke eer (nif), zoals donkere deel huis beschermd wordt door de mannelijke dwarsbalk.

Men kan slechts zeggen dat de vrouw opgesloten is in het huis, indien men tergelijkertijd in ogenschouw neemt dat de man er van uitgesloten is (tijdens de dag). De zichzelf respecterende man moet zich immers aan de buitenwereld tonen, zich constant onder de blik van de anderen begeven, onder hen vertoeven. Hij wordt immers pas man onder de mannen. De man die tijdens de dag in het huis vertoeft, wordt als verdacht of belachelijk beschouwd. 

Alle biologische activiteiten (eten, slapen, zich voortplanten) zijn verbannen van het culturele universum. Ze zijn verbannen naar de plaats van de intimiteit en geheimen van de natuur, met andere woorden naar het huis – wereld van de vrouwen, gewijd aan het beheer van de natuur (de vrouwen zijn verantwoordelijk voor het bijhouden van eten – wat de man aanbrengt, ordent, beschermt en verzamelt de vrouw). Hier tegenover staat het werk van de man, dat buiten tot stand komt, in tegenstelling tot het werk van de vrouw dat verborgen blijft.

De tegenstelling tussen het huis en de verzameling mannen (assemblée des hommes), tussen het private leven en het publieke leven, of, tussen het volle daglicht en de geheimen van de nacht, omvat perfect de tegenstelling tussen het lage gedeelte van het huis en het hoge gedeelte. 

De tegenstelling tussen de buitenwereld en het huis, krijgt pas zijn volle betekenis indien men inziet dat één van de termen van deze relatie, namelijk het huis, zelf verdeeld is volgens dezelfde principes die haar tegenstellen ten opzichte van de andere term, de buitenwereld. Het is dus tegelijkertijd juist en fout te zeggen dat de buitenwereld zich tegenstelt aan het huis zoals het mannelijke tegenover het vrouwelijk, de nacht tegenover de dag, aangezien de tweede term van deze opposities zich elke keer verdeelt in zichzelf en haar tegengestelde. De overduidelijke tegenstelling tussen mannelijk / vrouwelijk riskeert de tegenstelling te verbergen tussen mannelijk / [vrouwelijk – mannelijk / vrouwelijk – vrouwelijk ] en tegelijkertijd de homologie mannelijk / vrouwelijk :: vrouwelijk – mannelijk / vrouwelijk – vrouwelijk.
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Het gaat hier om een homologie.

               M

  

F – m

F – f

Dit is een tegenstelling.

Het huis is zelf een microcosmos. Het huis onderhoudt een homologe relatie met de rest van het universum. Vanuit een ander standpunt staat het huis als geheel in tegenstelling tot de rest van de wereld, waarvan de principes dezelfde zijn als deze die het interieur, de rest van de wereld en alle domeinen van het bestaan organiseren.

De structuur van het type  a : b :: b1 : b2 is één van de simpelste en krachtigste structuren dat een mythico-ritueel systeem kan gebruiken, omdat men niet kan tegenstellen zonder tegelijkertijd te verenigen. Hieruit volgt dat de twee delen van het huis in zekere zin op twee niveaus gekwalificeerd zijn. Elk van de delen is vrouwelijk daar ze deel uitmaken van het universum van het huis. Anderzijds zijn de delen of mannelijk of vrouwelijk, omdat ze behoren tot één van de twee verdelingen van het huis.

Het huis, en bij uitbreiding het dorp of het gebied van de mensen, verhoudt zich tot de lege, omringende velden. Maar de tegenstelling sluit de homologie tussen de vruchtbaarheid van de mensen en de vruchtbaarheid van de velden niet uit. Zij zijn elk het product van de vereniging van het mannelijke en het vrouwelijke principe, van het vuur van de zon en de vochtigheid van de aarde. 

→Er worden heel wat rituelen op poten gezet die tot doel hebben de vruchtbaarheid te verzekeren. 

Het huis moet vol zijn zodat het veld vol is. De vrouw draagt bij tot de rijkdom van de velden doordat ze zich wijdt aan het accumuleren, sparen en bewaren van de goederen die de man heeft geproduceerd. De vrouw legt vast wat en hoeveel het huis in kan. De man voert toe, de vrouw houdt bij. 

Gedurende de lente moet de voordeur open blijven staan. Een gesloten deur of het zitten op de drempel is het tegenhouden van het goede en de rijkdom. 

De meerderheid van de technische en rituele handelingen die de vrouw vervult, vertrekken vanuit de intentie om het huis tot verzamelplaats van welvaart te maken. Deze welvaart komt van buiten. Cfr. de buik die het zaad van de man ontvangt. Omgekeerd hebben de rituelen tot doel alle krachten tegen te werken die in staat zijn het huis van haar waren (buit, opslag), die haar waren toevertrouwd, te onteigenen. 

→Talrijke voorbeelden in verband met het verlaten en vullen van het huis kunnen dit staven. 

Bijvoorbeeld de intrede van de jonge bruid heeft belangrijke gevolgen voor de vruchtbaarheid en rijkdom van het huis. Zij moet vruchtbaarheid en volheid introduceren in het huis.

De drempel is de ontmoetingsplek tussen de twee tegengestelde werelden – het huis en de buitenwereld. De vrouw is ook de beschermer van de drempel.

OPM: Eén van de  twee systemen van tegenstellingen die het huis definiëren (hetzij, haar interne organisatie, hetzij haar verhouding met de buitenwereld) treedt op de voorgrond naargelang men het huis bekijkt vanuit het mannelijke of vrouwelijke gezichtspunt. Voor de man is het huis eerder een plek dat men verlaat dan een plek dat men betreedt. De vrouw kan slechts een tegengestelde waarde (dan de man) aan deze bewegingen toekennen, omdat weggaan voor haar uitdrijving inhoudt en de binnengaande beweging haar meer eigen is. 

De betekenis van de beweging. Het verlaten (van het huis) is de beweging van de man, die zich begeeft naar de andere mannen, de gevaren en de beproevingen. Het verlaten van het huis, of exacter het openen van de voordeur is het equivalent van “etre au matin”. De zichzelf respecterende man moet het huis bij het krieken van de dag verlaten. Indien de man problemen ontmoet, moet hij “zijn ochtend herdoen” (refaire son matin)  

De oriëntatie van het huis (de buitenkant).

De belangrijkste facade van het huis is bijna altijd gericht naar het oosten. De kleine, uniek voor vrouwen gereserveerde deur is naar de tuinen en dus naar het westen gericht. Derhalve bevindt het hoge gedeelte van het huis (met het vuur) zich in het noorden, de stal in het zuiden en de weefgetouwmuur in het westen. Hieruit volgt dat wanneer men het huis betreedt, men zich van het oosten naar het westen begeeft. Wanneer men zich uit het huis begeeft, beweegt men zich van het westen naar het oosten. Dit is de “orientation par excellence”: naar het licht, naar de hoge, het goede. 

Alle acties die zich volgens deze belangrijke oriëntatie vervullen, dragen bij tot de vruchtbaarheid en de rijkdom van de groep.

Het interieur van het huis. (zie tekening)

Aan de binnenkant van het huis valt het op dat de orïëntatie exact tegengesteld is aan deze in de buitenwereld. 

-De muur van het weefgetouw, dat in het westen ligt, correspondeert in het huis met het oosten. 

-De donkere muur staat in het huis voor het westen. 

-Het noorden van het buiten correspondeert dus met het zuiden van het binnen. 

-Het zuiden van buiten met het noorden van binnen. 

De verdeling van het huis in een donker gedeelte (westelijke en noordelijke gedeelte) en een licht gedeelte (oostelijke en zuidelijke gedeelte) correspondeert met de verdeling van het jaar in een droog en een nat seizoen. 

Elke externe zijde van een muur correspondeert met een  intern gedeelte die een symmetrische en inverse betekenis in het systeem van tegenstellingen bewaart.

De drempel vormt de rotatieas. Het is dus de plaats van de logische inversie. Het is de plaats waar de wereld zich omdraait.

Zowel de beweging van de drempel naar het haardvuur als van de drempel naar de buitenwereld kunnen zich conform de gunstige oriëntatie vervullen, namelijk van het westen naar het oosten.      

De semi-rotatie in de ruimte rond de drempel verzekert dus de maximalisatie van het magische gunstige, aangezien de middelpuntzoekende (centripete) en de middelpuntvliedende (centrifuge) bewegingen zich vervullen in een ruimte die zodanig georganiseerd is dat men steeds gericht is naar het licht, of men nu binnenkomt of weggaat.

OPM: Deze twee symmerische en omgekeerde ruimten zijn niet inwisselbaar, maar hierarchisch, daar de interne ruimte slechts het omgekeerde beeld of de spiegelreflectie van de mannelijke wereld is. De orientatie van het huis wordt in de eerste plaats gedefinieerd door de externe wereld, de wereld van de man. Het huis is een rijk binnen een rijk dat steeds ondergeschikt blijft. Het blijft een omgekeerde wereld, een omgekeerde reflectie. 

Dus het nachtelijke licht (vrouwelijk mannelijk) blijft ondergeschikt aan het daglicht, aan de lamp van de dag, namelijk van dag tot dag. 

De beweging van de man die het huis verlaat om zich te vervoegen bij de andere mannen is dus een categorische weigering van de natuur.    

‘Le démon de l’analogie’ van Pierre Bourdieu, een fragment uit ‘Le sens pratique’, 1980 (gemaakt door Edith Piqueray)

Indien iets niet duidelijk is, twijfel dan niet om me te mailen: edithpiqueray@hotmail.com . Ik wens jullie veel moed met blokken toe en veel succes voor de examens!!!

A. Situering van P. Bourdieu en zijn theorie

Bourdieu analyseert en ziet cultuur als iets statisch. Traditie is een krachtig, statisch element. Met de term krachtig bedoelt hij dat er logica en coherentie in zit. Dit in tegenstelling tot Khellil die traditie als iets dynamisch beschouwt en van mening is dat traditie verloren gaat als men migreert naar elders.

In dit artikel verwerkt hij het vorige artikel ‘La maison ou le monde renversé’. Hij bestudeert de analogieën tussen de cyclus van de landbouw, de cyclus van het weven, de cyclus van wol maken, de cyclus van het pottenbakken en de cyclus van het koken. Volgens Bourdieu kan men de wereld opdelen in analogieën. Een analogie is iets duiden door verwijzing, iets aantonen door het te vergelijken met iets anders. Vb. a/b = c/d   d.w.z. dat a staat tot b zoals c staat tot d. Er zit een spel in van ‘het lijkt erop, maar het is toch verschillend’. 

Bourdieu voegt aan deze theorie nog drie belangrijke dingen toe: 

1) De omgeving staat tot het huis zoals de hoge ruimte staat tot de lage ruimte en het huis is hoge en lage ruimte samen.

2) Een object kan men op zich vb. vrouwelijk noemen, maar als men dit object binnen een huis plaatst, dan kan dit vrouwelijk object een meer mannelijke of vrouwelijke connotatie krijgen.

3) Systeem van scheiding en vereniging:

De plaats waar het ene overgaat in het andere is de drempel. De binnen- en buitenwereld staan tegenover elkaar, maar zijn op dezelfde manier gestructureerd. De drempel wordt gebruikt om omkeringen te stimuleren. Vb. Om regen te bekomen. Rituelen gebeuren op de drempel en dit kan alleen maar als binnen- en buitenwereld op dezelfde manier gestructureerd zijn.

B. Tekst ‘Le démon de l’analogie’

Deze tekst kan best gelezen worden samen met het schema (p4 van deze samenvatting), dan is het veel makkelijker om de tekst te begrijpen. Belangrijk is om er rekening mee te houden dat de Berbers en veel andere culturen het leven als cyclisch beschouwen en niet als een lineaire opeenvolging van verschillende stadia zoals in de Westerse cultuur.

1) De cyclus van het weven en van de landbouw

De cyclus van het weven heeft een gelijkwaardige en analoge structuur met de cyclus van de landbouw:

- Het opzetten van het weefgetouw is gelinkt aan het openen van het bewerken van het veld (het ploegen).

- Het wegnemen van het geweven ding (vb. tapijt, doek) wordt geassocieerd met de oogst.

- Het opzetten van het weefgetouw gebeurt bij toenemende maan. De superieure weversboom behoort toe aan het oosten of aan de hemel en de inferieure weversboom behoort toe aan het westen of aan de aarde. Ze bakenen een ruimte af analoog aan degene die de landbouwer tekent wanneer hij aan zijn werk op het veld begint.

- Veel verwijzingen tonen aan dat de cyclus van het weven, net zoals de graancyclus geïdentificeerd wordt met een proces van totstandkoming, voortbrengen, nl. de verrijzenis. Ten eerste, de translith, dit is een driehoekig motief met dewelke men het weven begint en die behoort tot de presentatie van de ‘huwelijkslamp’ en dus een vruchtbaarheidssymbool is. Ten tweede vertelt men dat de kunst van het weven onderwezen is door een vrouw die woont te Aït Idjer, een plaats die bekend staat voor zijn tapijten die als model een prachtig geweven fragment genomen hebben die de rug van een slang representeert, een symbool van verrijzenis.

Het kruisen van de draden bij het weven wordt gezien als een gevaarlijke operatie, omdat het tegenstellingen verbindt, enerzijds brengt het kruisen van de draden het geweven ding tot stand, anderzijds moet het eenmaal als het af is uit het weefgetouw gesneden worden en dan sterft het geweven ding ( is te vergelijken met graan dat groeit en dat men afsnijdt eenmaal het rijp is). Deze operatie wordt altijd toevertrouwd aan een oude vrouw die tegelijkertijd verfijnd en minder kwetsbaar is. Soms wordt het geweven ding ook losgemaakt door de eigenares van het huis net zoals de laatste koren op het veld meestal met de hand gesneden worden door de eigenaar van het veld. 

Als men het geweven ding losmaakt gaat men over van leven naar dood. Om deze overgang, omkering vloeiend te laten verlopen en om mogelijke bedreigingen (slechte geesten vb.) te verdrijven, besprenkelt men het geweven ding met water. Mensen die op sterven liggen besprenkelt men ook met water terwijl men liedjes van de oogsttijd zingt. Als een nieuweling het weefatelier binnengaat, dan doodt men een kip op de dorpel/drempel waarvan men het bloed sprenkelt over het raam van het weefgetouw. ( hier komt duidelijk de derde opmerking uit de theorie van Bourdieu tot uiting over het systeem van scheiding en vereniging)

Deze verschillende manieren om de moord te ontkennen en om zo te ontsnappen aan de wet van de wederkerigheid van levens, zijn ook bestemd om de verrijzenis op te roepen zoals de regenrituelen van de oogst die door besprenkeling opgewekt worden en door de vruchtbare regen op te roepen uit de hemel op het weefgetouw die net zoals het geoogste veld terug komen uit hun staat van sterile droogte.

2) De cyclus van het bewerken van de wol en het aardewerk

Komende van de aarde, maakt het aardewerk deel uit van het leven van het veld. De klei bijeen zoeken gebeurt in de herfst, maar de klei wordt nooit tijdens dit seizoen of in de winter bewerkt, omdat de bevruchtte aarde vol is. De klei wordt bewerkt, gemodelleerd in de lente. Het rauwe aardewerk droogt langzaam in de schaduw, terwijl de koren rijpen. Zolang de aarde de koren draagt, kan men de aarde niet bakken. Pas na de oogst, wanneer de aarde niets meer voortbrengt en het vuur de koren niet riskeert uit te drogen, dan kan men overgaan tot het bakken onder de blote hemel.

Wol heeft een gelijkaardige cyclus. De wol, die men afscheert vanaf het einde van de kou, het begin van de lente, wordt met water en zeep gewassen op het moment dat alles opengaat, zwelt en dat men graan en bonen kookt in een marmite. De wol droogt terzelfdertijd als de aardewerken, in de periode droog-vochtig. Men kaardt de wol in het midden van de droge periode met instrumenten die zo typisch droog en mannelijk zijn als een kam om te kaarden. Deze kam is het symbool van de scheiding en van de mannelijke ruwheid.

3) De cyclus van het koken

Er zijn twee klassen van etenswaren en van operaties/verschillende wijzen van koken. Van de ene kant zijn er droge voedingswaren zoals graangewassen, droge groenten (bonen, erwten, linzen,…) of droog vlees dat men kookt met water zonder kruiden in een marmite binnen in het huis of die men stoomt of die men doet gisten. Deze verschillende manieren van koken hebben gemeenschappelijk dat ze doen zwellen. Anderzijds zijn er rauwe etenswaren, groen of vers die men rauw eet in de lente of gegrild in een pot buitenshuis en die men sterk kruidt. De droge etenswaren worden gegeten op het einde van de herfst en de winter, zelfs het begin van de lente, het moment van de bevochtiging van de droogte wanneer men van de aarde en van de bevruchte vrouw verwacht dat ze zwellen. De rauwe etenswaren worden geassocieerd met de lente, het seizoen van de overgang en met de zomer en het begin van de herfst, de tijd van de breuk met het vrouwelijke, wanneer alles dat zich vanbinnen heeft ontwikkeld, zoals graan vb, opengaan en rijpen.

Het voedsel van de winter is in het algemeen vrouwelijk, het voedsel van de zomer is mannelijk. Het vrouwelijke voedsel is in elk seizoen een vochtige vorm van het corresponderende mannelijke voedsel. Het mannelijke voedsel is krachtig en voedzaam en heeft de galette en de couscous als basis. Aan de gastheer schenkt men op zijn minst een couscous van gerst of met vlees, maar nooit een bord soep. Het voedsel van de vrouw is lopender, minder voedzaam, minder gekruid, wordt vooral gekookt, veel bouillons en sauzen. Hun couscous is gemaakt van gerst of zelfs van zemelen en bloem. 

De bouletten van griesmeel lijken vrouwelijk voedsel, omdat ze gekookt zijn met water, maar ze zijn ook het meest mannelijke voedsel binnen het vrouwelijk voedsel, omdat ze bestaan uit griesmeel. Dus worden ze soms gegeten door mannen, want ze kunnen vergezeld worden met vlees. Omgekeerd kan ook het mannelijk voedsel door vrouwen gegeten worden als men ze kookt. Dit verschilt met de couscous die simpelweg besprenkeld wordt. (hier komt duidelijk de tweede opmerking uit de theorie van Bourdieu tot uiting)

Schema van de verschillende cycli:

	Herfst(begin)
	Steriliteit,

ouderdom
	
	
	Wol spinnen
	idem

	zomer
	Maturiteit, oogsten
	Het geweven ding van het weefgetouw afhalen
	Aardewerken drogen en daarna bakken
	Wol drogen en daarna kaarden met een kam die mannelijkheid symboliseert
	Rauwe etenswaren

Symboliseert de breuk met het vrouwelijke, opengaan en rijpen,

	Lente(einde)
	groei
	
	De klei bewerken, modeleren
	Wol wassen
	idem

	Lente(begin)
	Geboorte, uitkomen van kleine plantjes
	weven
	De klei bewerken
	Wol afscheren
	koken

	winter
	ontwikkelen
	weven
	De klei wordt nog niet bewerkt, de klei droogt
	
	Droge etenswaren

Symboliseert de bevruchte vrouw die zwelt, vrouwelijk voedsel, binnenshuis

	Herfst(einde)
	Werken vb. ploegen, zaaien 

(symboliseert de verrijzenis)
	Weefgetouw opzetten
	Klei bijeenzoeken
	
	Droge etenswaren

	
	landbouw
	weven
	pottenbakken
	Wol bewerken
	koken


Architectural copying as a cultural practice: The case of Bhutan

Introduction: A sense of mimesis in contemporary Bhutan: a contextual framework

Bhutan bezit één van de minst bekende Aziatische woonculturen. Het zit ingesloten tussen 2 politieke en culturele reuzen: Chinees Tibet in het noorden en India in het zuiden (fig. 1). Bhutan is het enige resterende onafhankelijke boeddhistische Himalayakoninkrijk, waar de ontmoeting van eeuwenoude rurale architecturale tradities met de eerste moderne pogingen van introductie en structurering van een urbane ruimte kan geobserveerd worden. Er kan aangenomen worden dat de hedendaagse architecturale praktijk een gevoel van mimesis, nabootsing opwekt, dat verder gaat dan het algemeen begrepen ‘letterlijke kopiëren of imiteren, reproduceren’. Net als vergelijkbare Boeddhistische culturele groepen in de Himalaya, die continu hun architecturaal erfgoed slopen en heropbouwen, viert de Bhutanese cultuur interactieve processen van kopiëren en innovatie als zijn ware traditie.

Bhutan ontsnapte tot de vroege jaren 1960 aan de grote golven van industrialisering, kolonisering, urbanisatie en globalisering. Daardoor kon hun ‘levende’ traditie relatief onaangeraakt overleven. Tot dan werden issues van architecturale hernieuwing benaderd vanuit preboeddhistische (bönpo) en Tibetaanse Boeddhistische geloofs- en culturele praktijken. Na de annexatie van Tibet bij China in 1951 werden de handelsroutes langs de bergen gesloten en hoofdlijnen van socio-economische en culturele uitwisseling geheroriënteerd naar het zuiden. Op dat moment werden nieuwe architecturale paden verkend.

80 à 85% van de Bhutanezen (+/- 600.000 in 1990) houdt zich nog altijd aan de traditionele, rurale patronen van wonen en bouwen. Maar het urbane deel wordt geconfronteerd met de gevolgen van een moderniseringsproces dat -traag maar effectief- beginnende stads-gebieden en zelfs het hele Bhutanese bebouwde landschap beïnvloedt. De effecten zijn het meest zichtbaar in de urbane vallei van Thimphu, de hoofdstad en de bestuurszetel (en ook in Phuntsholling, de meest zuidelijke stad). De meeste stedelingen werden geboren in, groeiden op in of hebben nog sterke banden met het platteland. Daardoor ontstaan er in de stad allerlei ‘blurred’ identiteiten en culturele interacties die ruimte geven aan een meer ambivalente interpretatie van Bhutanese traditie in het licht van modernisering. 

Bhutanezen zijn bezorgd over het behoud van hun culturele identiteit. Karma Ura
: “politiek gezien is de Bhutanese cultuur onontbeerlijk voor de nationale identiteit en terwijl ontwikkeling zijn intrede doet, is cultureel behoud het meest ambitieuze nationale doel”. De Bhutanezen onderhandelen tussen traditie en moderniteit, zodat hun identiteit behouden wordt en tegelijk het voordeel heeft van bepaalde aspecten van modernisering. Dit onder-handelingsproces wordt vergemakkelijkt door het feit dat de Bhutanese traditie gebaseerd is op een visie die verandering toelaat en stimuleert.

Bhutan heeft geen eigen urbane geschiedenis. De ‘moderne’ conditie kan dus geassocieerd worden met de import van externe concepten, typologieën en bouwpraktijken. Wat de Bhutanese case bijzonder interessant maakt, is dat vanuit het architecturaal perspectief het spanningsveld traditie/modern -uitgedrukt in de polariteiten authentiek /onauthentiek-  belichaamd wordt in de figuren van ‘stad’/‘dorp’(fig. 2). Voor de gemiddelde Bhutanees belichaamt Thimpu het ‘moderne’ Bhutan. Terwijl vanuit westers perspectief de Thimpu stadsidentiteit vergelijkbaar is met een gemiddeld gemoderniseerd dorp in Zwitserland of een beginnende stad in een ander ontwikkelingsland. Dus: het ontbreken van een echte urbane geschiedenis tot de jaren ‘60 betekent dat elk geïmporteerd idee, concept of vorm om te verschillen van de eeuwenoude traditie algemeen geassocieerd wordt met ‘modern(iteit)’.

Wanneer de Bhutanezen spreken van ‘hightech, ultramodern en gesofisticeerd’, moet men zich dan ook niet verwachten aan gebouwen bedacht door westerse  ‘hightech’ architecten. Terwijl het eerste en recent gebouwde kantorencomplex in Thimpu voorzien is met -tot dan ongezien-: lift, kelderparking, CV, brandalarm en een basis aan ‘domotica’, wordt er een andere kloosterburcht gezet zonder enige avant-gardistische bedoeling.

Om vandaag het risico te minimaliseren dat technische en architectonische innovaties zich van onder zouden opdringen aan de traditionele decoratie, wordt stilistisch verval tegengehouden door de versterking van een traditionele ontwerp- en bouwcode.  Deze code haalt ‘ogenschijnlijk’ zijn informatie uit Bhutans eeuwenoude architecturale traditie. Daar er in Bhutan geen lokale gewoonte is om aspecten van materiële cultuur te documenteren, rijst de vraag over wat echt op het spel staat:

1. de basisleer van zijn traditionalistische esthetiek, 

2. de heropleving van zijn bedreigde bouwtraditie, of

3. het herstel van zijn bouwgeschiedenis door de familiarisering (Bhutanisering) van zijn ‘instant urbane conditie’.

Of het beleid waarbij elk gebouw onderworpen wordt aan een facelift –los van context of vorm- gestuurd wordt door interne dynamieken van traditie, wordt niet dadelijk behandeld. 

Als Bhutanese architectuur benaderd wordt als een culturele praktijk, eerder dan als louter uitdrukking van de bouwgeschiedenis, kan de Bhutanese versie van mimesis opduiken. Vooraleer de niveaus te identificeren waarop architectuur als een ‘mimetic discipline’ werkt, wordt eerst de traditionele wooncultuur voorgesteld:

Copying in traditional Bhutan: Drukpa-architecture as cultural force
De traditionele wooncultuur toont een variëteit van levensstijlen, van klimatologische en topografische verschillen en van historische en etnische achtergronden. De Ngalong Drukpa is de meest dominante subcultuur binnen deze unieke interculturele cohabitatie (de grootste etnische groep, van Tibetaanse origine, aanvankelijk vnl in west en centraal Bhutan). De Drukpa architectuur wordt geassocieerd met de nationale identiteit en gepromoot als dé éénmakende culturele kracht, die andere subgroepen in de nationale mainstream moet brengen en die de cultuurshock van het ‘instant’ urbanisatieproces moet verzachten.

De Drukpa architectuur wordt geassocieerd met architecturale concepten en bouwstijlen, die diep geworteld zijn in het Tibetaans Boeddhisme. Zoals: majestueuze en strategisch gepositioneerde kloosterburchten (dzong), dramatische gelokaliseerde tempels (lhakhang) en kloosters (gompa), verscheidene soorten van religieuze en offerstructuren (chörten), gebedsmuren (mani), verschillende soorten van geestenhuizen (lukhangen tsenkhang), pittoreske clusters van dorpsboerderijen (gung chhim) en draagsteen- en ketenbruggen (zam). Los van status, grootte en functie worden al deze bouwstijlen nog steeds gebruikt en herbouwd binnen een algemeen gedeelde bouwpraktijk die zich over eeuwen ontwikkeld heeft en gebaseerd is op een systeem van wederzijdse hulp en het maximum gebruik van lokaal aanwezige bouwmaterialen (fig. 3).

Building by analogy: Bhutan’s built landscape as reproduction of a worldview

Op conceptueel en structureel niveau ontsluiert het traditioneel bebouwde landschap een bijzondere definitie van ruimte. Van kloosterburcht tot boerderij, van geestenhuis tot schrijn, van gebedsvlag tot rots: de nauwgezette positionering van elk gebouw, object of natuurlijk fenomeen als baken in het landschap, toont hoe meervoudige interpretaties mogelijk zijn van deze traditioneel bebouwde ruimte. Er zijn duidelijke overeenkomsten en analogieën tussen verscheidene vormen van culturele en architecturale expressie. M.b.t. geordende ruimte en bouwvorm brengt het bebouwde landschap een eerste ervaring van mimesis mee op een eerder virtueel, conceptueel niveau. 

Volgens Boeddhistische ideeën geven de hemelse krachten een geïdealiseerde ruimtelijke entiteit af, geleid door orde en harmonie. De mensen herkennen deze hemelse krachten in hun natuurlijke omgeving. Deze hogere orde (macrokosmos) kan overgebracht worden op het materiële niveau (microkosmos) door te bouwen naar analogie van die hogere orde. Het is een wijdverspreid fenomeen bij veel traditionele culturen, dat de gebouwde representatie van een mentale constructie (wereldbeeld, stichtingsmythe, ideeën over leven en hiernamaals) een diep gevoel van mimesis kan oproepen. 

Volgens preboeddhistische opvattingen is het universum drievoudig gestructureerd met de hemelse opperwereld (het godenrijk tot waar de hoogste bergpieken reiken), de middenwereld (waar de mensen leven met hun omgeving en lokale deities) en de onderwereld (rivieren, meren, bovengronds en ondergronds levende demonen). Er kan een ruimtelijke hiërarchie (verticaal en horizontaal) vastgesteld worden tussen de meest representatieve architecturale elementen (dzong, lhakang, chörten, chim, zat,…). Deze drievoudige opdeling van het universum -zoals uitgebeeld op religieus beschilderde rollen (thangka) en kosmische diagrammen (mandala)- geeft ook een rituele betekenis aan religieuze en seculiere concepten van geordende ruimte en bouwvorm. Zoals bijv. in de drievoudige opdeling van de traditionele boerderij (fig. 4).

The need to demolish and rebuild: architecture as vehicle of national and cultural identity.

In de Bhutanese benadering van architecturaal behoud, zijn er meerdere redenen die een benadering rechtvaardigen die veel verder gaat dan wat wij onder ‘restauratie’ en ‘conservatie’ begrijpen. Mogelijke redenen om een gebouw te slopen en te herbouwen: praktisch, technisch, socio-politiek, cultureel, religieus, kosmologisch,… Allemaal en geen enkel van hen tegelijk identificeerbaar als het ultieme motief. Rekening houdend met de seismische aard van de Himalaya en de geografische positie als immense waterval tussen het Tibetaans plateau en de Indische vlaktes, blijken evenwel niet alle architecturale transformaties het gevolg te zijn van de grilligheden van de natuur. 

Net als andere aspecten van materiële cultuur ontsnapt architectuur niet de Boeddhistische doctrine van het vergankelijke karakter van alle levensvormen. Architectuur wordt dus ook onderworpen aan het levenswiel van leven, dood, hergeboorte (samsara), m.a.w. aan een continu proces van constructie, afbraak, heropbouw. De realisatie van een ruimtelijke omgeving berustend op deze Boeddhistische ideeën over leven en hiernamaals, wordt gezien als een deugdzame daad, los van iemand zijn rang, positie of talent.

Bij opdrachten voor religieuze kunst en architectuur, ligt een uitvoerig netwerk van patronage aan de basis van deze culturele praktijken. In dit systeem wordt iedereen die betrokken is bij de daad van het bouwen spiritueel beter. Elkeen, van patroon, meesterbouwer, monnik tot ongeschoolde werker, onderscheidt zich door zijn eigen deugdzame daad. 

Reconstructing the monastry-fortress of Punkha: a case in practice

De Bhutanese versie van de kloosterburcht (dzong) kan gezien worden als een lokale interpretatie van een wijdverspreide gebruikte definitie van bebouwde ruimte. Enerzijds gebruik makend van de Tibetaanse ervaring van burchten bouwen en anderzijds voortbouwend op de lokale traditie van kleine burchtachtige gebouwen, werd de traditie van monumentale dzongs geïntroduceerd als deel van een strategisch plan om een natie te stichten in de 17’de eeuw. De stichter van Bhutan, Shabdrung Ngawang Namgyal (SNN), construeerde via een enorme bouwcampagne een staat en een onderscheiden ruimtelijke en culturele identiteit. 

De dzong is één van de bepalende architecturale conventies, die aan de basis liggen van de promotie van een gevoel van natie en culturele identiteit, uitgedrukt in materiële cultuur. Het representeert Bhutans staatsreligieuze architectuur want herbergt zowel beleids- als religieuze functies. Morfotypologisch representeert het Bhutans meest complexe definitie van bebouwde ruimte. De interne ruimtelijke organisatie en bouwconfiguratie (met binnenplaatsen, galerijen, arcade-portieken, vele trappen en verbinden van groepen van ruimtes), kon reeds voor de komst van gemoderniseerde ruimtedefinities een gevoel van urbanisme oproepen. 

In tegenstelling tot dzongs die zich tegen berghellingen bevinden, is de dzong van Punakha gunstig gesitueerd aan het lagere einde van een vallei. De kloosterburcht rijst op als een schip aan de voet van een heuvel die omarmd wordt door 2 rivieren, net voordat ze samenvloeien (fig 5). De stichting van deze plaats, net als vele andere, wordt toegeschreven aan Guru Rinpoche (8’ste e). Het complex werd gebouwd door SNN in 1637 op een plek net vóór een kleine burchtje (dzongchung) en beschouwd als de meest geschikte plaats om Bhutans heiligste relikwie te bewaren, meegenomen door SNN toen hij Tibet ontvluchtte.

In overeenstemming met lokale patronen van seizoensmigraties van mensen en vee tussen de valleien Punakha en Thimpu, zijn de dzongs van Punakha en Thimpu (van 1641) ritueel met elkaar verbonden en bestemd als dzong van de winter- en de zomerhoofdstad. Eind jaren 1950 besliste de toenmalige koning om Thimpu Dzong, tot permanente zetel van de koning en van het centrale bestuur te maken. Met de fundamentele reconstructie van deze dzong (1964) en het begin van geplande urbanisatie in de vallei van de nieuwe hoofdstad, leek Punakha Dzong zijn politieke autoriteit en status verloren te hebben. Het leek veranderd in een herdenkingsmonument van een glorieus verleden. 

In tegenstelling tot het meer cyclische proces van Japans herbouwen, worden Bhutanese dzongs onderworpen aan fundamentelere transformaties die vaak uitgevoerd worden tegen een achtergrond van politieke overgang. Samenvallend met de implementatie van een nationaal programma van behoud en promotie van een nationale identiteit, werd de Punakha Dzong getroffen door een natuurramp. In 1986 brandde de zuidwest hoek uit. Hoe ongunstig deze brand ook leek voor de Bhutanezen, het hielp dit historische monument ontwaken uit zijn slaap. 

Doorheen zijn bouwgeschiedenis, heeft het historische belang van deze dzong steeds gezorgd voor patronage van het hoogste niveau. Door deze brand kon de huidige koning zijn persoonlijke voorbeeldhouding en religieuze devotie tonen, door de heropbouw te vragen van een van de heiligste tempels in het dzongcomplex (de Machen Lhakang), de grote zaal van de monniken en het kleine burchtje. (fig. 6-7)

De eerste van de 3 constructies, werd gebouwd door de best gekwalificeerde ambachtslui van over het hele land, nadat ze hun expertise bewezen hebben bij de constructie van een andere tempel (fig. 8). De morfotypologische gelijkenis tussen de tempels is opvallend, maar die van de Machen Lhakang is nog indrukwekkender. Opvallend zijn de nieuwe bouw-materialen zoals beton en de toepassing van nieuwe technieken zoals betongieten i.f.v. een traditionele architecturale configuratie eigenlijk eigen aan houtarchitectuur. Fresco’s en sculpturen, traditioneel gemaakt met hout, worden nu terplekke gegoten in beton (fig. 9). Het interessante is de flexibiliteit en het gemak waarmee dit bijzonder spel tussen voorschrift en praktijk plots resulteert in onverwachte en last-minute veranderingen. Een bezoek aan de werf, een kort discussie tussen opdrachtgever, meesterbouwer en/of rituele meester is voldoende om de positie van reeds vervaardigde en geïnstalleerde bouwcomponenten te veranderen of om te draaien.

De 2’de constructie is de grote verzamelzaal van de monniken (Kunre), gelegen op het zuidelijkste punt. Foto’s van de 100-pilaren hall, genomen voor de volledige sloop, tonen de uitzonderlijke architecturale standaard en historische waarde. Gezien het ontbreken van (architecturale) documentatie zijn heel wat waardevolle kunstobjecten, zoals muur-schilderingen verloren als historisch bewijs. Uit het puin van het oude Kunre, rijst het nieuwe letterlijk op (fig. 10). De constructie van het nieuwe Kunre toont hoe de Bhutanezen, ondanks betrokkenheid van vreemde ‘behoudsgezinde’ expertise, hun eigen weg gaan bij beslissingen over compositie, vorm en nomenclatuur (fig. 11).

Het 3’de grote reconstructiewerk, gaat over de heroprichting van het historisch belangrijke burchtje (dzongchung) dat volledig verwoest werd door een overstroming in 1994. Na de noodzakelijke werken aan de rivier, werd de Dzongchung tweemaal zo groot als oorspronkelijk herbouwd, met gebruik van alle architecturale kenmerken gebruikt bij de Punakha en Thimpu Dzongs. Daardoor werd er een belangrijke stap bereikt in het land. Met de installatie in 1996 van een gouden spits op het dak van de Dzongchung en de Kunre, gevolgd door de inwijdingsceremonie van Machen Lhakang en zijn chörten, lijkt een van de meest radicale sloop- en heropbouwprocessen van Punakha Dzong een climax bereikt te hebben (fig. 12).

Vanuit een westers ‘conservatief’ perspectief, lijkt de complete afbraak en heropbouw van de oude Machen Lhakang en Kunre niets anders dan het wegvagen van een heel historisch hoofdstuk. Voor de Bhutanezen is de hele vernieuwing een bevestiging van de tijdelijke status van architectuur. Tegelijk kan het ook gezien worden als een teken van bescherming dat een nieuwe fase aangeeft in de zoektocht van het land naar nationale identiteit en culturele specificiteit, uitgedrukt in materiële cultuur.

From dzong to village: the practice of trend setting and copying

Hoe kunnen we, rekening houdend met het extreme karakter van het Himalayalandschap en de mozaïek van volken, verklaren dat de architecturale configuratie van dzongs en dorpen steeds gezamenlijk veranderen? Hoe is het mogelijk, met deze uiteenlopende factoren, dat architecturale vernieuwingen zo snel verspreid en overgenomen worden in het hele land? De onderliggende hypothese is dat de dzong (als belichaming van de hoogste Boeddhistische ideeën en waarden) als een plaats en middel functioneert van culturele overdracht en verandering. 

Architecturale uniformiteit en coherentie tussen dzongs en traditionele dorpen is een constante in de Bhutanese bouwgeschiedenis. De huidige bouwconfiguratie in het algemeen en de uitdrukking van de verfijnde houtarchitectuur in het bijzonder, zijn zeer verschillend van de configuratie zoals te zien op aquarellen van Samuel Davis in 1783 (fig. 13-14). In de reconstructie van de bouwgeschiedenis van meerdere monumenten, is een drievoudige evolutie te herkennen: 

- van Tibetaansachtige vormexpressie naar meer expliciete Bhutanese versies;

- van relatief eenvoudige naar meer gedifferentieerde bouwconfiguraties;

- van introvert naar meer geprononceerde architectuurmanifestaties. 

Drie sleutelactoren zijn verantwoordelijk voor het conceptualiseren en materialiseren van Boeddhistische ideeën in een onderscheiden architecturale praktijk: de patroon, de rituele meester en de meesterbouwer. Hoe hoger de rang van dit trio, hoe geavanceerder het niveau van samenspel van instructie en praktijk (doen-denken). En hoe meer impact op de architecturale heropleving in het hele land. Het structureren van de ruimtelijke omgeving wordt niet overgelaten aan individuele architecturale creativiteit, zodat de continuïteit van de architecturale traditie verzekerd wordt, overeenstemmend met ideologische waarden. Politiek gezien treedt de meesterbouwer niet alleen als architect en aannemer op, maar ook als autoriteit in materiële cultuur en culturele vernieuwing. 

Zijn belangrijkste rol is, om de grondige kennis van Boeddhistische iconografie (vervat in de canon van zijn eigen antropomorfische maten) te doen opgaan in de praktische en spirituele doelen van de opdrachtgever (fig. 15-16). De ingenieuze architecturale concepten en artisanale bouwtechnologie vergemakkelijken de culturele transfer van de hoofdmeester-bouwer naar de timmermansleerling in een afgelegen dorp. Het maken en gebruik maken van bouwplannen is bijkomstig of overbodig. Om een getrouwe materialisatie van zulke iconografische programma’s te verzekeren, wordt er verwezen naar ‘proportionele’ schema’s. Vakmanschap in architectuurvormen zonder nagelgebruik is een soort van parate kennis die traditioneel van mentor aan leerling wordt doorgegeven via orale instructie en via intensieve training op de werkvloer. De meesterbouwer geeft de vaklui kleine stokken waarop de elementaire maateenheden van zijn eigen canon aangeduid staan als standaardmaten. Daarnaast worden de belangrijkste, meest vernieuwende en complexe houtcomponenten, als voorbeelden op ware grootte, door hem zelf of onder zijn direct toezicht vervaardigd. Deze bijzondere praktijk van op schaal werken volgens de antropomorfische maten van de meesterbouwer en niet die van de patroon of eigenaar, verbindt ritueel alle vaklui in Bhutan: van de hoofdmeesterbouwer tot de historische meestertimmerman van SNN en de mythische Vishwakarma (eerste Hindu architect), maar ook van de hoofdmeesterbouwer tot de laagste leerjongen. Deze geritualiseerde relatie kan verklaren waarom in elk dorp de hoofdtimmerman met zoveel respect en eerbied behandeld wordt.

Proportioneel bouwen vraagt een minimum van op schaal werken voor een maximum aan toepassingen. Enerzijds ligt de hoge standaard van deze artisanale bouwtechnologie aan de basis van de vlotte culturele transfer van vernieuwende architecturale ideeën. Anderzijds wordt dit ook vergemakkelijkt en aangemoedigd door de praktijk van afbraak en heropbouwen. Vooral de geprefabriceerde timmerhoutarchitectuur speelt een belangrijke rol om in de materiële cultuur de nationale identiteit en culturele specificiteit uit te drukken. Zoals geïllustreerd bij de reconstructie van de Punakha Dzong, vormt de uitwerking van de houten erkervensters een sleutelelement in het Bhutaniseringsproces. 

De professioneel verrijkte handwerkmannen uit de dorpen introduceren en verspreiden de vernieuwde concepten in dorpen en huizen. Het houtwerk van een traditionele boerenwoonst wordt ongeveer alle 20 j vernieuwd (of minstens één keer per generatie) en dus kunnen nieuwe architecturale trends relatief snel overgenomen worden door dorpelingen, zelfs op afgelegen plaatsen. Door de vernieuwingen te kopiëren, bevestigt elk individu de culturele revitalisatie die door de autoriteiten gepromoot wordt en in de gerenoveerde dzongs getoond wordt. Hoe de culturele transfer naar het dorp gebeurt en hoe het hele proces van architecturaal trendsetten en afstemmen werkt, wordt behandeld in een andere casestudy (over Rukubji, een dorp in Centraal Bhutan). Hier volstaat het a.h.v. fotografisch bewijs te tonen hoe na de werken aan de Punakha Dzong, de vaklui van het dorp hun eigen tempel sloopten om hem volgens de nieuwe typologische en ontwerpparameters her op te bouwen. Het zelfde lot onderging enkele van de boerderijen. Dit toont dat de praktijk van vernieuwing, trendsetten en kopiëren een essentieel cultureel patroon onthult, eigen aan Bhutanese traditie. En het ondersteunt het idee dat we hier te maken hebben met een uniek voorbeeld van een ‘levende’ architecturale traditie (fig. 18).

Bhutan-izing Bhutan today: furthering the Shabdrung’s quest for national identity and cultural specifity. 

Tot nu ging het vooral over de interne dynamieken van traditie, benaderd vanuit een relatief ‘onbedorven’ culturele matrix van de mainstream (Drukpa) cultuur. Er zijn redenen om te geloven dat in het hedendaagse Bhutan, de strategie van ‘-izing’, aangebracht door SNN in de 17’de e, nog niets van kracht en legitimiteit verloren heeft. SNN’s queeste naar culturele identiteit en specificiteit werd als een efficiënter middel beschouwd dan oorlogsvoering om zich politiek en cultureel te dissociëren van het vroegere thuisland Tibet en om de interne vijandige krachten te onderwerpen en samen te brengen in een gezamenlijk gedeelde natie. In het hedendaagse Bhutan werken gelijkaardige strategieën en krachten om allerhande problemen aan te pakken m.b.t. issues als nationale identiteit, oppergezag en veiligheid enerzijds en wanordelijke processen van modernisering anderzijds. De implementatie van het ‘rural housing demonstration project’ waarin Dujardin betrokken was als projectarchitect van bij het begin tot het einde (van 1986 tot 1990), kan de historische achtergrond van zo een proces verstrekken.

Designing and building by Royal Command: a sensitive play between instruction and practice

In het finale stadium van het stedelijke planproject in 1987, werd de National Urban Development Corporation (NUDC) gehonoreerd met een ‘Royal Command’ om traditionele woon- en leefcondities in rurale gebieden (90% van woningen) te verbeteren. Het werd als een van de hoekstenen geïntroduceerd van Bhutan’s Sixth Development Plan (1987-1992). Door een reeks van eenvoudige verbeteringen aan de traditionele boerenwoning te introduceren en tegelijk het beste van de inheemse architectuur te behouden, moesten gezondheids- en leefcondities verbeteren. Een variëteit van types van vestiging, gelokaliseerd in verschillende klimatologische en geografische condities werden geïnspecteerd met oog voor de structuur en sociale ordeningen. Met als doel de praktische, economische en culturele haalbaarheid te vergroten van de voorgestelde vernieuwingen. Dujardin werd door de Royal Government of Bhutan en de United Nations Centre for Human Settlements (UNCHS) gevraagd om bijstand te bieden bij de formulering, het ontwerp, de planning, implementatie en evaluatie van het programma. 

Om de voorgestelde innovaties te introduceren werd een schaalmodel van 1:20 van een verbeterde Drukpa-boerenwoonst gemaakt. Er werden modellen voor de verschillende klimaatzones gemaakt. Voor het tonen en de instructie van details werd er gebruik gemaakt van raamkozijnen, delen van de houten erkervensters,… op ware schaal (fig. 19).

Bhutans huidige koning toonde persoonlijke belangstelling voor het project. Alle modellen werden uitgebreid door hem gebruikt tijdens zijn bezoeken aan alle districten. Na de campagne werd er een eerste proefhuis gebouwd in Thimpu, bezocht en goedgekeurd door de hele National Assembly. Het project gaf training op de werkvloer aan 388 geselecteerde dorpsvaklui en resulteerde in de constructie van 18 verbeterde traditionele prototypehuizen terwijl er 20 districten zijn (fig. 20). De praktische ervaring werd uiteindelijk vertaald in grootschalige instructieposters, een videoproductie, een constructiehandboek, verschillende koppen in Bhutan’s National Weekly en evaluatie door alle betrokken partijen.

Het follow-up project – het ‘Gewog’ level Rural Housing Project- om het modelhuisconcept uit te breiden werd stopgezet in de vroege jaren 1990 omwille van praktische, institutionele en politieke redenen. De aanzet was groeiende politieke onrust in de zuidelijke districten en de resulterende opschorting van alle nationale en internationale ontwikkelingsactiviteiten in deze regio’s. De beslissing om de top-down benadering en de geambieerde hoeveelheid woningen te verminderen, was één van de aanbevelingen in Dujardins formele evaluatierapport, gesteund door de VN. 

Ondanks de korte levensduur van het uitbreidingsproject, vonden veel van de aangeleerde architecturale en technische innovaties hun weg naar de dorpen via de participerende meestertimmermannen. Postproject bezoeken tonen dat voorafgaand de distributie van de afgewerkte constructie meerdere van de technische vernieuwingen spontaan geïncorporeerd en uitgewerkt werden zonder verdere technische hulp. Dit toont de openheid van geest en gevoel voor innovatie van de traditionele meesterbouwer tegenover nieuwe ontwerpen en technologieën. Een verandering van top-down leiding naar suggestie bewees de enige werkbare benadering om de meerderheid van de rurale bevolking te laten deelnemen aan het ontwikkelingsproces, de modernisering en de herdefinitie van gepaste concepten van geordende ruimte en bouwvorm in het land.

Bhutanizing southern Bhutan: the hidden agenda of the Rural Housing Project

De conceptualisering, planning en de implementatie van het project werden -ondanks de architecturale en technische focus- onderworpen aan verscheidene politieke en culturele beschouwingen. Zonder de hoofdzaak van het project te kleineren, was de focus van de communicatie tussen projectontwerpers en de hoge autoriteiten allesbehalve ‘technische verbeteringen’. In het proces van het ontwikkelen van diverse prototypes voor verschillende geografische en klimatologische regio’s, en vooral voor de grensgebieden, ging het eigenlijk om het behoud en de promotie van de nationale identiteit (Tsawa sum - een ander objectief van het Sixth Plan). Karma Ura: 

“het concept van de 3 fundamenten -Tsawa sum- dat de natie, het volk en de koning omvat, heeft aan belang gewonnen als een hedendaagse focus op nationalisme. Het herinnert aan de heilige drie-eenheid van het Boeddhisme (Boeddha, dharma en sangha). Dit religieuze concept werd voor een seculier doel gebruikt. Een aspect van de heroplevende cultuur sinds de jaren midden 1980 was ‘driglam namzha’. Fundamenteel te begrijpen als de weg van bewuste harmonie. Populair benadrukt in de vaststelling van een onderscheiden cultuur, te zien in architecturale stijl, kledij, manieren, officiële etiquette. Het werd geïnterpreteerd als een regelsysteem van fysiek gedrag en externe vormen, toegepast op een individuele basis om een gevoel van natie te verzinnen.”

In een interview met Parmanand (een Indiaans onderzoeker) legt de koning uit waarom er in Bhutan zo’n grote nadruk ligt op, zo’n nood is aan, het promoten en het behoud van nationale identiteit en culturele specificiteit. Op de vraag “Denk je dat er een probleem is met de bevolking uit Zuid-Bhutan (zij van Nepalese etniciteit)? En zo ja, hoe denk je dat er met deze problemen moet worden omgegaan?” antwoordde hij: “Ik was er mij van bewust dat de bevolking uit Zuid-Bhutan moeilijkheden zou hebben met de promotie van de nationale klederdracht en taal. In mijn publieke ontmoetingen had ik er dus vaak de nadruk op gelegd dat “gho” en “khira” niet noodzakelijke als nationale klederdracht moesten uitgekozen worden, want elke klederdracht die zich zou onderscheiden van deze van andere landen zou volstaan. Niettegenstaande kozen de mensen van het zuiden zelf deze “gho” en “khira” als de nationale klederdracht.”


Op de vraag wanneer deze klederdracht gedragen moet worden, antwoord hij: “de gho en kira moeten gedragen worden door Bhutanese burgers wanneer ze Dzongs, kloosters, overheidsgebouwen bezoeken en wanneer ze formele functies uitoefenen.”

Wat heeft dit te maken met architectuur, en in het bijzonder met het Rural Housing Project? Net zoals de haarstijl en de klederdracht promootte de overheid via het RHP de Boeddhistisch geïnspireerde Drukpa architectuur van centraal Bhutan; dit doorheen heel het land maar in het bijzonder in het zuiden, voornamelijk bevolkt door lokale Hindoegemeenschappen. Het argument was: vanuit het perspectief van de materiële cultuur blijkt dat de architectuur in het zuiden beïnvloed wordt door deze uit naburige landen.


Dujardins studies en surveys toonden inderdaad aan dat er in het zuiden bouwtypologieën en wijzen van ruimtegebruik aan te treffen zijn die aanzienlijk verschillen van deze van de Drukpa-architectuur. Vanuit dit gegeven opteerden Dujardin & co voor een paalhuis, wat aansloot bij eerdere bevindingen. Echter, dit ontwerp werd afgekeurd als niet rijmend met de standaard van het goedgekeurde verbeterde typeontwerp voor centraal Bhutan. Ook een ander ontwerp werd afgekeurd (fig.21).


Er werd de opdracht gegeven het zuidelijke prototype te herontwerpen als een gebouw met twee verdiepingen, ook werd er opgedragen meer achitecturale kenmerken van de Drukpa-architectuur te implementeren: de houten dwarsbalken die de erker steunen, de arcade-achtige veranda, en de traditionele ornamentatie van de kroonlijst (fig.20b). Het is het vermelden waard dat in tegenstelling tot de opdracht van overheidswege (de koning) om het huismodel van het zuiden te upgraden en te ‘bhutaniseren’, dit model paradoxaal genoeg als te fancy werd geëvalueerd: volgens enkele hooggeplaatsten leken de huizen uit het zuiden meer op hemelse tempels dan op boerderijen. Kortom: het was voor Dujardin een zware opdracht om steeds te schipperen tussen ieders vereisten, en niemand op de tenen te trappen.

Hoe gevoelig de zaak van het ‘copiëren’ tijdens het ontwerpstadium dan ook lag, Dujardin probeerde ‘culturele’ discussies over “traditionele kenmerken van architectuur” steeds weer naar een pragmatisch en beargumenteerbaar niveau te brengen – gezien de verantwoordelijkheid voor het project uiteindelijk bij de lokale autoriteiten liggen en de wijze waarop ze met de koninklijke vereisten omgaan, zou het niet met de bevoegdheid en ethiek van de architect gestrookt hebben om zelf steeds te twijfelen tussen al deze opties. (vooral als men zichzelf als een louter voorbijganger in het proces beschouwd.)

Architectural copying in modernizing Bhutan: a struggle between identity and difference

In het vorige stuk lag de focus op de rol van architectuur als (homogeniserende en unificerende) culturele kracht binnen de culturele en contextuele constellatie die door de grote meerderheid van Bhutans multi-ethnische populatie wordt aangehangen. Nu zullen we het over de komst van moderniteit hebben, zoals deze zich manifesteert in een tot dan toe ongeziene architecturale configuratie: de “instant city.”


In de late jaren 50 besloot de koning Thimphu de permanente hoofdstad te maken. Tot dan was er in de vallei waar Thimphu in gelokaliseerd is niet meer dan een dzong en enkele clusters traditionele dorpen aan te treffen. Door echter ook de overgang naar een monetaire economie, werden de eerste pogingen tot het structureren van een urbane ruimte ondernomen, en dit met de technische en institutionele bijstand van India. 


Met de voorbereidingen van het Master Plan voor Thimphu in 1964, werd een eerste poging ondernomen een blauwdruk te ontwerpen van Bhutans eerste ‘urbane vallei’. De enige urbane ontwikkeling die hiervoor te zien was, was een groeiende kern gecentreerd rond de opnieuw opgebouwde dzong. Een foto uit 1967 toont het rurale karakter van de valei, terwijl een foto uit 89 reeds een echte building boom illustreert. (fig.22). Om dit proces van ongeziene urbanisering en het verlangen om elk nieuw architecturaal concept te Bhutaniseren, en dit slechts binnen een tijdspanne van 20 jaar, te illustreren, zullen we de grote ontwikkelingsfases en karakteristieken kort belichten. 

Housing Bhutan’s civil service: the capital’s embodiment of a new societal stratification

Een eerste mijlpaal was de afbraak en heropbouw van de Tashichho Dzong (behalve de centrale toren en enkele belangrijke tempels), alwaar nu het hoofdkwartier van de Central Government gehuisvest werd (fig.23).


In de jaren 70 kampte men immers met een behuizingsprobleem voor de overheidsambtenaren die de nieuwe departementen en overheidsorganen bevolkten. Ook grote stukken landbouwgrond werden hiertoe herbestemd. Aanvankelijk namen deze gebouwen voor de overheidsambtenaren de vorm aan van “pool housing” schema’s. In het begin werden ook de lokale traditionele typologieën, praktijk en technologie gebruikt, maar later werden steeds vaker Indiaanse modellen overgenomen. Grote verzamelingen (‘kolonies’) van verschillende types van bungalows – afhankelijk van de status van de bewoner – gingen nu het urbane landschap uitmaken (fig.24)


Om de implementatie van het Master Plan eenduidig te laten verlopen werd een Central Town Planning Committee samengesteld, en naast gebouwen voor de overheidsambtenaren, rezen nu ook nieuwe vormen van publieke gebouwen uit de grond. Deze waren allen examplarische voorbeelden van de gebhutaniseerde urbane architectuur. Deze gebouwen waren dus een uiting van de architecturale controle die bestond uit een combinatie van de mogelijkheden van moderne architectuur en het behoud van de traditionele architectuur. Ook het nieuwe shoppingcomplex werd vanuit dit perspectief gebouwd (fig.25).

Het commerciële centrum ontwikkelde zich langs een van de hoofdassen van de stad (Norzim Lam), bebouwd met uniforme winkels die eigendom waren van de overheid en in traditionele stijl gebouwd waren. Echter, eens geprivatiseerd verdween deze uniforme typologie en werden de gebouwen gemoderniseerd (wat betreft de vorm, bouwmaterialen en technologie). Meestal werd de aanvankelijke structuur verwoest en heropgebouwd als een commercieel gebouwencomplex (nu met meerdere verdiepingen) dat ook residentiële appartementen bevatte (fig. 26). Elke mogelijke vrije ruimte werd verhuurd, wat resulteerde in een vloed van overtredingen van de bouwregelgeving. Zo bijvoorbeeld het overtreden van de toegelaten maximumhoogte.


Vanaf de jaren 80 werd de National Urban development Corporation (NUDC) opgericht om een nieuw beleid en een nieuwe strategie uit te denken ter ondersteuning van de ontwikkelingsgebieden en ter stroomlijning van de tot dan toe ongeplande en slordige urbane planning. Omdat het bezitten van een huis werd aangemoedigd, werden kolonies die er voordien uniform hadden uitgezien ontmanteld en verkocht aan de private sector, wat resulteerde in een meer eclectisch bouwpatroon bestaande uit een mix van traditionele en geïmporteerde patronen en stijlen van behuizing.

From farmer to businessman: paving the way for architectural pseudo-traditions

Ook boeren kwamen naar Thimphu om er kleine ondernemingen op te zetten. In het commerciële gebied nodigden privépersonen de hoofdtimmerman van hun oorspronkelijk dorp uit om traditionele boerderijen te bouwen. Aan de hand van de verschillende traditionele constructies, die in feite een geëlaboreerde vorm van Bhutans traditionele archetype zijn, kan men achterhalen uit welke vallei de bewoner/bouwer oorspronkelijk afkomstig is. Toch werden deze huizen allerminst gebruikt als traditionele boerderijen (farm houses): de meesten werden onderverdeeld in verschillende verhuurbare units, zodat in het huis nu tot tien gezinnen van verschillende etnische achtergronden samenhokten, en de leefruimte van de eigenaar gereduceerd werd tot het minimum. Daarnaast werden op het zelfde stuk land vaak gebouwen bijgebouwd, alsook een nieuwe semi-private buitenruimte doordat men uit veiligheidsoverwegingen keuken en toilet groepeerde in aparte gebouwen. Over een periode van tien jaar werd dus een multiculturele en semi-traditionele urbane buurt gecreërd, waar ook de hoogste bevolkingsdichtheid aan te treffen was.


Naast deze woningmarkt in het bezit van de overheid en de informele pogingen om traditionele bouwconcepten te urbaniseren, kende ook de bouwsector een grote opgang. Immers, gezien de internationale ontwikkeling nu ook verder dan India reikte ontstond ook het volgende: internationale hooggeplaatsten construeerden bungalows en appartementen naar westers model, die verhuurd konden worden aan de internationale gemeenschap. De ontwerpen voor deze private ondernemingen werden ontwikkeld door de National Urban Development Corporation en het Public Works Department, die zowel de planning als controle in handen hadden. Dit resulteerde in de productie van Indo-Westerse (gewesterniseerde) grondplannen gecombineerd met gebhutaniseerde facades (fig. 28).

From dzong to city: negotiating between historical continuity and transformation

De heropgebouwde Tashichoedzong kan gezien worden als een van de substantiële tekenen van Bhutans verandering naar geplande ontwikkeling, modernisatie en urbanisering. Echter helemaal vanuit een ander standpunt (dat van de Bhutanezen zelf) representeerde de gerevitaliseerde dzong niet alleen het beste van wat de bouwcultuur op dat welbepaald moment (60s) kon bereiken, maar stond het heropgebouwde momument letterlijk voor “nationale identiteit” en “traditie” zelf.


Dus, voor de Bhutanezen was de meest effectieve wijze om met de snelle en conflicterende import van westerse urbane typologieën om te gaan, het uitvaardigen en opleggen van een controle over de facade – in de vorm van een ontwerp en een bouwcode – aan het uitzicht van het stadsweefsel. Op die wijze was de dzong van Thimphu meer dan ooit een architecturale trendsetter (ondanks bijvoorbeeld dat er geen hout meer gebruikt werd wegens brandgevaar).


Om het uitzicht van de permanente hoofdstad te bhutaniseren werden particuliere kenmerken van de ‘introverte’ architectuur van de binnenplaats van de dzong binnenstebuiten gekeerd om de shock die de ontmoeting met ongekende bouwvormen en vormgeving van publieke ruimte teweeg bracht, te temperen. Gaanderijen in hout, typisch voor Bhutans monumentale architectuur, werden herdacht als een lokale versie van “shopping arcades” en commerciële centra (fig.29). Ongeveer elk nieuw geïntroduceerd bouwtype (van appartement tot benzinestation) werd onderworpen aan dit nieuwe proces van het copiëren of heruitvinden van traditionele elementen.


Door het gebruik dat hierbij werd gemaakt van nieuwe bouwmaterialen en bouwtechnolgieën, ontstond er een bouwindustrie die de culturele overdracht niet meer organiseerde volgens de traditionele kanalen van autoriteit en expertise, namelijk volgens de drievoudigheid van bouwheer, rituele meester en meesterbouwer. De traditionele culturele overdracht van dzong naar dorp, en van meesterbouwer naar timmerman werd letterlijk uitgesloten van Bhutans urbane context (fig. 30). 


Deze marginalisering van de indigine bouwcultuur kwam ook voort uit het feit dat het Public Works Department, dat volledig naar het model van haar Indiaanse tegenhanger was georganiseerd, en onder haar staff ook vele Indiërs telde, nauwelijks bekend was met de identiteit en interne dynamieken van de Bhutanese wooncultuur. De culturele overdracht van dzong naar stad begon zich dus op een oppervlakkiger niveau af te spelen. Echter, hoe oppervlakkig en gefragmenteerd deze overdracht nu ook werd, dit minimaliseerde op geen enkele wijze de rol die de nieuwe Tashichoedzong speelde als referentiekader om de conflicterende situaties door deze modernisering en urbanisering te mediëren.


Het is belangrijk om op te merken dat culturele overdracht nooit eenrichtingsverkeer is. Door enige invloed op het stedelijk weefsel uit te oefenen, kan de dzong zelf het object worden van processen van “-ization”. Wat betreft bouwmaterialen en bouwtechnologie neemt de dzong geleidelijk aan geïmporteerde architecturale en technologische know-how over. Ditzelfde is ook zichtbaar in alle andere historisch belangrijke religieuze gebouwen van Bhutan. Dus, hoe traditioneel de overdracht tussen dzong en hinterland ooit ook geweest is, de rol van de dzong als trendsetter is van een andere orde dan deze van voor Bhutans ontmoeting met urbaniserings- en moderniseringsprocessen. Meer nog, gezien de gebhutaniseerde “instant city” – als belichaming van een multiculturele maatschappij – aan de oorsprong lag van allerlei vervaagde (blurred) identiteiten en ongeziene culturele interacties, zou het best kunnen dat ze voor de komende generaties de rol van de dzong als trendsetter overneemt.

The contagious side of architectural copying: a case of legitimized stylistic decline

De architect Pierre Pichard argumenteert dat de verfraaiende behandeling van hedendaagse architectuur, kracht bijgezet door de reglementering, als onderdeel van Bhutans nationale beleid van culturele integratie, niet kunnen voorkomen dat Bhutans rijke en eeuwenoude kennis en vaardigheden zullen verdwijnen. Het probleem met architecturaal copiëren is dat het zichzelf tot een loutere routine kan verlagen, namelijk door het louter copiëren van copiën. Want zo zegt Prichard:

“Gezien ze plaatselijke modellen imiteren, kunnen nieuwe modellen zich ongemerkt verspreiden: eens men een raam, dat niet de gebruikelijke afmetingen heeft, in de traditionele kleuren heeft geschilderd, verwerft het een instant legitimiteit. Zo kan het vroeg of laat gebruikt worden voor de restauratie van een historisch monument, wat het gevaar inhoud de facade te vervormen, zonder dat men zich ook maar enigszins bewust van is.”

Dit proces van gelegitimeerd stilistisch verval illustreert Dujardin aan de hand van de traditionele houten kroonlijst, het meest gearticuleerde architecturale kenmerk van de Drukpacultuur, geworteld in het Tibetaans Boeddhisme. Als we kijken naar het boek over traditionele Bhutanese architectuur samengesteld door het NUDC (het controleorgaan voor architecturale richtlijnen), zien we op welke controversiële wijze de tekening van de traditionele kroonlijst hierin opgenomen werd. (fig. 31) Bij de tekening wordt beschreven hoe de traditionele architectuur langzaam maar zeker uitsterft door de “architect’s architecture”, en bovendien wordt er geen referentie of bron vermeld, zodat de tekening het resultaat van uitgebreid onderzoek lijkt te zijn, wat niet het geval was. De oorspronkelijke tekening dateert van 1983 (fig.32) en was voorbereid door een assistent uit India. Deze tekening ging de ronde als dé richtlijn om een bouwvergunning te krijgen, niettegenstaande dat de opgetekende kroonlijst zoals in verband gebracht met een gebouw dat drie verdiepingen telt, zo goed als onbestaande is.


Dus, zonder ook maar enige ophef te veroorzaken, werd een heruitgevonden architecturaal kenmerk opgenomen in talrijke private en publieke constructies zoals het postkantoor in Thimphu, dat eind jaren 80 klaar was (fig. 33a). Hier kan men zien hoe dit bouwelement opgenomen wordt als exemplarisch kenmerk. Het is daarom verrassend dat tien jaar later de betreffende tekening hoofdpaginanieuws werd en onderwerp van alweer een polemische discussie over traditionele architectuur. In een artikel “Book on Bhutanese architecture misleading” verhaalt de lokale expert in tradtionele ambachten, Dasho Shingkhar lam Kunzang, over de shock toen hij het boek uitgegeven door het NUDC - en de fouten hierin - zag. Hij stelt dan ook dat enkel onderzoek ervoor kan zorgen dat de traditionele bouwcultuur juist wordt overgeleverd. In het recentere “Traditional Architecture Guidlines” is men dan ook minder optimistisch over het samengaan van modernisering en het behoud van traditionele architectuur. De import van moderne materialen, de afhankelijkheid van moderne technologie, onwetendheid over de traditionele Bhutanese architectuur en het steeds kleiner wordend aantal vaklui hebben volgens dit boek geleid tot de achteruitgang van traditionele bouwstijlen en bouwpraktijken.


Hoe tolerant men zal omgaan met de traditionele architectuur tegen de achtergrond van Bhutans onomkeerbaar proces van modernisering en urbanisering, zal afhangen van het feit in welke mate men realiseert dat elke bekrachtiging (“enforcement”, van een traditioneel element) ook een proces van acculturatie met zich meebrengt, wat het voorgestelde model in feite in gevaar kan brengen (fig.33b). Een recent artikel getiteld “Planners draw up a grand vision for the capital city” laat geen twijfel bestaan over de bedoelingen van het controleorgaan. Een stadsplanner vertelde de auteur dat in Thimphu en omgeving bestaande traditionele gebouwen zullen behouden blijven en dat traditionele architectuur gepromoot zal worden, en dat het controleorgaan nu veel strenger zal zijn in het implementeren van de regels die in het verleden zo vaak geschonden werden.


In zijn voorwoord van het boek over traditionele architectuur, brengt de vroegere minister Tsering een statement dat de discussie over het authentieke en onauthentieke in de Bhutanese traditionele cultuur en architectuur naar een ambivalenter niveau tilt. Hij schrijft:

“Bhutanese architecten hebben steeds architecturale vormen en ideeën van buitenaf geleend en zich eigen gemaakt. Hun vormen zijn gedurende de tijd veranderd, zoals het geval is in alle levende culturen. Ze ontwikkelden eigen ideeën door een synthese van oude vormen en ideeën. Traditionele gebouwen vertonen ideeën afgeleid van Chinese decoratieve concepten, Indische religieuze motieven en Persische raamvormen. De prestatie is net geweest motieven van buitenaf te combineren en ze zo tot typisch Bhutanees te maken. In pogingen om de geest van de traditionele architectuur levend te houden, moet men er zich van vergewissen dat als de vormen van een cultuur ‘bevroren’ en rigide en onveranderlijk worden, dat ze hun leven en frisheid verliezen. Traditionele architectuur moet om haar kracht en schoonheid te behouden zich net aanpassen aan veranderende noden en omstandigheden. Ze kan niet simpelweg nieuwe functies bekleden met een oppervlakte van oude vormen. Het doel moet net zijn om structuren voort te brengen die het beste van verschillende ideeën en vormen mixen en zo een nieuwe synthese bereiken.”

Conclusie

In samenhang met het conceptueel framework om architectuur te benaderen als een mimetische discipline of als een open werkhypothese om het spanningsveld van traditie en moderniteit te mediëren vanuit het perspectief van moderniteit, zag Dujardin in Bhutan een situatie die ambivalent genoeg was om haar geïmpliceerd tegendeel te representeren: traditie. Inderdaad, door het exploreren van hedendaagse Bhutanese architectuur als een culturele praktijk die voortdurende processen van afbraak en wederopbouw celebreert als haar traditie, kwamen allerlei polariteiten aan de oppervlakte: tussen identiteit en verschil, instructie en praktijk, kopie en vernieuwing etc. Tegen de fysieke achtergrond van de Himalaya en de multi-etnische bevolking die op dezelfde oppervlakte woont, slaagde een assertieve subcultuur, de Drupka geworteld in Tibetaans Boeddhisme, erin in de 17e eeuw een natie te stichten. Materiële cultuur werd het middel om historische continuïteit te verzekeren, door het complete gebouwde erfgoed in hun voortdurende zoektocht naar identiteit en culturele specificiteit in te schakelen.


De case van de reconstructie van de Punakha Dzong in de jaren 80 toont niet enkel een subtiel architecturaal spel van trendsetting in het hedendaagse Bhutan, in het materializeren van de eeuwenoude culturele overgang van dzong naar boerderij. Belangrijker is dat de Bhutanezen een culturele groep is die zich niet onvoorwaardelijk conformeert naar opgelegde regels in naam van het cultureel behoud of culturele ontwikkeling. De wijze waarop men het proces van afbraak en heropbouw (cf. de kunre) blijft toepassen zonder enige vorm van documentatie toont een vertrouwen in de eigen vaardigheden, kennis en visie. De gemakkelijkheid waarmee architecturale en stilistische innovaties hun weg naar de meeste dorpen vinden is verbazingwekkend.


Recente processen van architecturaal kopiëren waaraan de Hindoegemeenschappen uit het zuiden werden onderworpen, representeren een complexer spel van instructie en praktijk in naam van een gemeenzaam doel, de promotie van nationale identiteit en culturele specificiteit ten opzichte buurlanden. Zulke praktijken van architecturale imitatie lijken aanvankelijk artificieel en oppressief. Echter, door het forceren van een ontmoeting tussen twee verschillende maar relatief gelijkaardige culturele groepen, wordt het model door acculturatie niet enkel aan becommentariëring onderworpen, het kan zelfs het slachtoffer van zijn eigen succes worden.


Op het vlak van de stad gaat men zelfs nog verder in de wijze waarop urbane architectuur architecturale kenmerken van de traditionele architectuur overneemt. De strijd tussen identiteit en verschil is een verraderlijke ontmoeting die mogelijk wel of niet in een win-win situatie kan uitdraaien. Zolang als de Bhutanezen het belangrijker vinden de interne dynamiek van hun arch. traditie en praktijk te behouden, dan de visuele uiting ervan, is het mogelijk dat ze ooit een eigen versie van een ‘ander’ dorp en een ‘andere’ stad zullen ontwikkelen. Men kan zich bevragen over de kwaliteit van Bhutans praktijk van het kopiëren, van de kopie zelf, haar objectieven, onderliggende principes, maar we moeten toegeven dat we met Bhutan een spiegel krijgen voorgeschoteld waarin we kritisch onze eigen westerse opvatting over architectuur als culturele praktijk kunnen evalueren.

De HEMA en de tram: etnografische studie van relaties in de beheerde ruimte
          Ruth Soenen

(De ruimte vanuit relationeel perspectief.)
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HEMA

1. Focus op vluchtige relaties

Bijzondere aandacht voor oppervlakkige contacten. GRANOVETTER onderscheid tussen strong en weak ties. Sterke banden: meestal familie en vrienden; binnen groepen van gelijken. Zwakke banden zijn minder diepgaande relaties, vaak tussen verschillende groepen; kunnen indien nodig geactiveerd worden. Derde type: absent ties. Banden zonder sociale betekenis, relaties tussen onbekenden. Bv: goeiedag knikken naar je overbuurman.

GOFFMAN conceptualiseert net deze banale contacten tussen onbekenden in de publieke ruimte, alsook publiek gedrag van personen. Hij spreekt van 'performance' in de publieke ruimte (“The total activities of an individual during a period of continous presence of others and with some kind effect on them.”) Discrepante rollen zijn mogelijk tussen de acteur en het publiek. Bv: de non-person, dit is iemand die een rol speelt die niet tot de acteurs behoort, maar ook niet tot het publiek, zoals een kassierster. GOFFMAN maakt ook een onderscheid tussen focused en unfocused interaction bij publiek gedrag tussen mensen. (“Focused interaction, the kind of interaction that occurs when persons gather together and openly cooperate to sustain a single focus of attention, typically by taking turns at talking. Unfocused interaction has to do largely with the management of sheer and mere copresence.”) Vreemden binnen het gezichtsbereik, met wie men niet in focused interaction is zij ook non-personsi. Bv: 'civil inattention rule'. Dit betreft de behandeling van de andere alsof die een non-person is. Men geeft aan dat men elkaar gezien heeft, maar trekt meteen daarna de aandacht weg om aan te tonen dat men de andere persoon niet als iets speciaal ziet. Dit gebeurt uit beleefdheid. Het is ook mogelijk om ontmoetingen te hebben met vreemden. Er zijn bepaalde momenten wanneer het toegelaten is om met mensen te beginnen praten, bv: als je tot dezelfde categorie/klasse behoort, bij een struikeling, als het zeer moeilijk is om niets te zeggen. Er zijn bepaalde personen die men altijd kan aanspreken, bv: priesters, politiemensen, verkopers.

LOFLAND maakt van het vluchtig contact tussen onbekenden de kern van haar werk. De public realm, de wereld van vreemden, is net wel sociaal relevant.

We doen een etnografisch onderzoek in het grootwarenhuis HEMA, gekenmerkt door een groot en divers publiek, met een breed gamma aan goederen. De winkel is overzichtelijk, rolstoelpatiënten en honden kunnen ook binnen. Er wordt gewerkt met zelfbediening. Zowat iedereen komt hier, van uiteenlopende leeftijd, verschillende inkomens en autochtoon dan wel allochtoon.  De ruimte is een van oppervlakkig contact en kan dienen om het alledaagse leven in de stad te beschrijven. De winkeliers waren (wel) goed de hoogte van het wel en wee van de klanten.

Er wordt participerend geobserveerd, maar wel met toelating omdat dit opportuniteiten biedt i.v.m. het informatie vergaren bij managers en bedienden. Dit aangaande de commerciële activiteiten dan wel de klanten.

2. Het HEMA-koffiebuffet

Het koffiebuffet bevindt zich achteraan de winkel, de brede middengang leidt er naar toe, je kan van hier uit over de hele winkel kijken. Er is koffie en enkele snacks te verkrijgen. Er wordt gewerkt met zelfbediening, welke orde goed gevolgd wordt. Er is een constante in- en uitstroom van mensen; 's Ochtends staan er telkens een 25-tal mensen te wachten op de opening.

Mensen zitten hier te praten, te lachen, discussiëren en te kijken naar anderen... Alleen, met twee of in (kleine) groepjes. Sommigen lezen de krant of een weekblad, doen iets voor het werk. Opvallend is dat mensen die onbekenden zijn voor elkaar toch contact hebben. Vooral peuters en honden geven hiertoe de aanleiding. Het soort kortstondige uitwisselingen van banale zaken die een plezierige sfeer scheppen benoemen we als smalltalk. Dit is een belangrijk element in de relaties met onbekenden. Ook ernstige persoonlijke dingen kan je kwijt in vluchtige contacten. Het blijkt dat niet alle mensen onbekenden zijn voor elkaar. Men zegt goeiedag, men hoeft echter niet per se te praten of bij elkaar aan tafel te zitten. Er zijn regelmatige bezoekers op vaste tijdstippen, met al dan niet vaste plaatsen. Er zijn kliekjes die in een vaste configuratie zitten, apart aan tafeltjes. Ze praten met elkaar, maar ook met vreemden of verkoopsters. Specifiek is dat nooit alle mensen in het buffet bekenden zijn voor elkaar. De kliek vormt een groep bekenden tussen een stel onbekenden. De verkoopsters kennen de vaste klanten, hun wel en wee. Ze vinden dat de habitués zich het buffet wat toe-eigenen.

3. Over diversiteit en ambivalentie

Hier kunnen we ingaan tegen het beeld van de stad enkel bestaande uit gesegregeerde ruimtes. Er zijn plaatsen in de stad waar een verscheidenheid aan mensen samenkomen, wat echter telkens opnieuw empirisch vastgesteld moet worden. Het aantonen van door een breed publiek gefrequenteerde plekken is relevant om het eenzijdige segregatie- en mozaïekdenken (cfr. Chicagoschool) met betrekking tot de stad tegen te gaan. Het is het gebruik van de ruimte door het publiek waaruit we iets kunnen leren. Er zijn andere functies aan de commerciële ruimte dan het puur commerciële. Er kunnen ook specifieke betekenissen gecreëerd worden. Het commerciële produceert neveneffecten. Deze ruimtes, ook niet-plaatsen genoemd (AUGE, 1992), worden vaak gezien als louter functionele plaatsen van passiviteit, geslotenheid, spektakel, visuele consumptie; zij kunnen geen meerwaarde verkrijgen en sluiten een sociaal leven uit. Op micro-niveau in HEMA zijn ze echter wel geïntegreerd. Het sociale ontwikkeld zich verder binnen het voortschrijdende economisch instrumentele (WILLIS, 1990).

De kortstondige transacties, onpersoonlijke marktverhoudingen, kunnen een sociale betekenis krijgen. Deze transacties zijn bijna nooit instrumenteel en bevatten vaak small talk (LOFLAND, 1973). Deze zogenaamde transacties kunnen door herhaling een publieke familiariteit (gepaard met roddel) creëren. Doordat mensen op een bepaalde plaats frequent komen treden er effecten van ontvreemding op en ontstaat publieke familiariteit. Het wordt mogelijk de anderen te herkennen als 'gelijken' (wij) of net niet. Toch wordt de omgeving nog steeds gevormd door onbekenden. De wij en zij tegenstellingen kunnen af en toe doorsneden worden, maar ook bestendigd. Er heerst een vrijblijvende sfeer. Onze interesse gaat niet zozeer uit naar de fysieke ruimte, maar naar het kleine ontmoeten dat er in aanwezig is. Het buffet wordt hierin gekenmerkt door een combinatie van vermijding en ontmoeting, van nieuw en oud, van anonimiteit en herkenbaarheid. Het tegelijkertijd aanwezig zijn van twee tegenovergestelde waarden in een ruimte noemen we ambivalentie.

Het buffet definiëren we als een reële sociale ruimte, of beter als een ambivalente ervaringsruimte. VAN EMMELKAMP bestudeert het succes van mediaproducten, een element hierin is ambivalentie. De verbeelding van actuele emoties is niet eenduidig, maar laat zich door dubbelzinnigheden kenmerken. De succesrijke producten zijn ongrijpbaar en mysterieus. In het buffet worden onbekenden op verschillende wijzen getransformeerd maar de aantrekkelijkheid bestaat erin dat een deel van de omgeving onbekend blijft. Ambivalentie wekt nieuwsgierigheid en houdt de aandacht vast. Ook LOECKX gebruikt de notie van ambivalentie in een ruimtelijke analyse van de stad. Hij ziet de stad als een rooster dat bestaat uit verbindingen, knooppunten en velden. Tegenstellingen kunnen verenigd worden en het rooster kan van verschillende kanten benaderd worden. Ambivalentie vergroot de interpretatiemogelijkheden.

4. 'Light' versie van gemeenschap

De reflectie over gemeenschap neemt sociale relaties als basis. Het hebben van een gemeenschap wordt bestudeerd via het hebben van duurzame en diepgaande contacten en via imaginaire relaties of mentale voorstellingen (“je gekende en ongekende gelijken”). Volgens BLOKLAND-POTTERS gaat gemeenschap over sociale plaatsbepaling ten aanzien van anderen, pogingen om een coherente positie te bepalen in het alledaagse leven. Zo'n sociale categorisering kan de basis zijn voor affectieve betrokkenheid bij imagined communities. (“It is imagined because the members of even the smallest nation will never know most of their fellow-members, meet them, or even hear of them, yet in the minds of each lives the immage of their communion.”) BLOKLAND bestudeert gemeenschappen als imagined communities. (“Zij bestaan als mentale vooronderstellingen van het denken en voelen van 'wij horen bij elkaar', en als alledaagse handelingspraktijken waarin we uitdrukken bij wie we horen, en waarin we anderen bij 'ons' insluiten of uitsluiten.”)

Deze ambivalente gemeenschapsvorm wordt als erg aantrekkelijk ervaren. (“The erotic attraction here is precisely the obverse of community. In the ideal of community people feel affirmed because those with whom they share experiences, perceptions and goals recognize and are recognized by them; one sees oneself reflected in the others. There is another kind of pleasure, however, in coming to encounter a subjectivity, a set of meanings, that is different, unfamiliar.” YOUNG) JACOBS denkt dat de aantrekkelijkheid van de stad ligt in het niet-vereisen van togetherness, je vertelt je persoonlijk verhaal enkel aan diegene die jij uitkiest.

Het gevoel van behoren gebaseerd op het kleine ontmoeten is meer tijdelijk en contextgebonden. Zo wordt de gemeenschap dynamischer gezien als een proces van mix & match (SOENEN,2003b). Het roosterdenken van LOECKX sluit hierbij aan. Je kiest zelf kriskras je vluchtige, tijdelijke relaties, die je al dan niet kunt uitdiepen tot duurzame verbondenheid. Hiertegenover staat het denken in termen van een sociaal weefsel dat vertrekt van een diepgaand wij-gevoel dat momenteel aan het afbrokkelen is, maar waaraan je je niet zomaar kan onttrekken. Deze totalitaire visie heeft weinig oog voor tijdelijke, contextuele en diverse  vormen van verbondenheid in de stad, ze situeert zich bovendien tussen gelijken en de relaties zijn homogeen van aard, vormen een collectieve identiteit.

TRAM

1. Over publieke ruimtelijke

Stedelijke ruimte wordt vooral beken vanuit economische processen, het politiek-economische is de motor van de analyse. Deze analyse vertaalt zich in het blootleggen van ruimtelijke machtsstrategieën. Economische evoluties veroorzaken sociaal-ruimtelijke breuklijnen. KESTELOOT wijst op woonsegregatie van etnische en sociaal-economische groepen. (“Rijken en armen wonen afgezonderd van elkaar en de verschillen tussen de rijke en arme buurten worden steeds dieper. In de arme buurten zijn de sociale voorzieningen dikwijls schaars en van mindere kwaliteit.”)  Nieuwe technologieën zorgen voor mondialisering en flexibilisering van de economie wat aanleiding geeft tot delokalistie. De ruimtelijke structuur transformeert en past zich aan. Maar er is daarin ook een heropleving te merken, namelijk gentrification. Goedkope huizen in achtergestelde buurten worden opgeknapt en bewoond door kapitaalkrachtige mensen. (“Buurten die een periode van verval en degradatie hebben gekend, waar mensen met een laag inkomen wonen, blijken opnieuw rijkere huishoudens aan te trekken.” DE LANNOY) Aan de andere kant worden hierdoor armere bewoners uit de wijk verdreven door stijgende (huur)prijzen. Sommige openbare ruimten worden ook door rijkere bevolkingsgroepen toegeëigend.

Vanuit dit perspectief, van economische processen die verandering brengen en politieke impact op het leven in de stad, wordt sterk de nadruk gelegd op thema's als sociale uitsluiting en sociale onrechtvaardigheid. De elite slaagt er telkens in hun ideologische kijk op de stad door te drukken. Er wordt gewezen op de noodzaak van het toegankelijk houden van de publieke ruimte.

Naast deze politiek democratische versie van de publieke ruimte is er weinig aandacht voor het reële sociale leven in de publieke ruimte. Zo stellen AMIN, MASSEY en THRIFT. (“We intend to define cities in terms of processes and interactions, rather than in terms of things. We want to begin with citiesas social arena's rather than as build evironments. This means initially imagining cities not, say, as high-rise centres surrounding by sunurbs, as parks and roads and municipal buildings, but as interlocking processes of living, meeting, making, relating.”) De stad dus eerder als een sociaal terrein, in termen van relaties tussen mensen. Dit moet altijd empirisch vastgesteld worden. LOFLAND verdeelt het sociale stadsleven in drie verschillende types: 'public realm', 'parochial realm' en 'private realm'. Die laatste, de private sociale sfeer wordt gekenmerkt door relaties van intimiteit tussen primaire groepen. De parochial realm wordt gekenmerkt door een gevoel van gemeenschappelijkheid tussen mensen, zoals bij buren e.d. De publieke sociale sfeer is de wereld van onbekenden, onbekenden met wie we niets delen, vluchtige, oppervlakkige relaties. Deze sfeer is een terra incognita, een verwaarloosd onderzoeksterrein. Dit hangt samen met het soort relaties in deze sfeer, die men in de sociale wetenschappen als niet significant bestempelt. De losse, oppervlakkige relaties tussen stadsbewoners worden negatief bekeken, associatie met anonimiteit en vervolgens met problemen binnen het stedelijke leefmilieu.

Deze sociale sferen worden dus niet gedefinieerd of beter gedetermineerd door de fysieke ruimte maar door relatievormen en zijn in die zin onafhankelijk van de fysieke ruimte die pas in tweede instantie wordt bestudeerd. Ze kan wél bijdragen tot het uitbreiden of beperken van relatievormen. De drie sociale sferen kunnen in verschillende combinaties voorkomen.

Het leven in de publieke ruimte bestuderen we via een etnografie van de tram, in drie delen veldwerk: 1) observaties op de tram, 2) observaties aan de opstapplaatsen en 3) gesprekken met diverse medewerkers van de vervoersmaatschappij. Ook hier participerende observatie met toestemming, omwille van de meerwaarde aan informatie. De keuze voor de tram: omdat het een multi-gelaagde ruimte is. Het is een deel van het alledaagse stadsleven. Tram 12 doorsnijdt zeer verschillende publieke, als wel parochiale ruimtes, woon-, werk- als winkelruimtes, gegoed als achtergesteld. Ook is het traject gekend als conflictueus.

De publiek sociale sfeer is altijd in min of meerdere mate aanwezig. Deze kan wel plots verdrongen worden door een parochiale sociale sfeer, bv: bij doorkruising van een bepaalde buurt; of men verplaatst zich binnen de eigen wijk met de tram. De private sociale sfeer is nooit thuis op de tram, maar kan er wel opduiken.

2. De microkosmos op tram 12: 'drie-in-één'

2.1 De publieke sociale sfeer

A. Vermijdingsrelaties en kortstondige hulp

Relaties tussen onbekenden verlopen via de civil-inattention-rule. Daarnaast zijn er kortstondige hulpoperaties ten aanzien van anderen, restrained helpfulness. Etnie zorgt niet voor onderscheid, civilty towards diversity. Hulp kan ook geweigerd worden. Bv: sommige Vlaamse bejaarden gaan er op voorhand vanuit dat men ze geen zitplaats zal aanbieden en regelen met andere bejaarden wissels van plaatsen als ze moeten afstappen, waardoor de andere reizigers a priori in een niet-helper-rol wordt geduwd. Het slachtoffer-zijn wordt ook soms gebruikt als machtsmiddel, bv: om vooroordelen te uiten ten aanzien van migranten.

B. Vlottende sociale relaties en indruk maken

Vermijdingsrelaties en kortstondige hulprelaties kunnen ook uitmonden in vlottende sociale relaties waarbij er met de onbekende een tijdelijk samenzijn wordt gecreëerd. Ook externe factoren kunnen hiervoor een aanleiding zijn. De meest voorkomende aanleiding zijn ook hier peuters en kleuters. Deze contacten overschrijden leeftijds- en etnische grenzen.

Mensen willen ook indruk maken op onbekenden. Machogedrag is een opvallend element in de publieke sociale sfeer op de tram. De man doorbreekt hierbij bewust de civil inattention rule als hij het territorium betreedt, ook de houding is uitgesproken mannelijk.

C. Conflictrelaties

Uiteraard. Het gaat vooral over kleine conflictmomenten, wrevel en ergernissen ten aanzien van het  efficiënt gebruik van het vervoermiddel. Deze banaliteiten laten toe dat bepaalde stereotype beelden over de ander bevestigd kunnen worden. Daarnaast zijn er ook verstoringen door onbekenden, vooral 's avonds aan de haltes in bepaalde buurten.

Door de talrijke aanwezigheid van bejaarden komen een tweede categorie wrevel vanuit een moeilijk bediscussieerbare norm. Men ervaart alles wat afwijkt van de eigen definitie van de situatie, gebaseerd op een norm over gepast publiek gedrag, als irriterend. Vooral Vlaamse ouderen zien de tram als een situatie van mixing the unmixable. Ook onverdraagzaam gedrag is aanwezig.

2.2 De parochiaal en privaat sociale sfeer

Intieme relaties kunnen de publieke ruimte binnen komen door het mobiel telefoneren, vaak met intimi. Andere uitingsvormen zijn face-to-face contact tussen ouders en kinderen en tussen koppels. Conflicten in de privaat sociale sfeer beïnvloeden het leven in de publiek sociale sfeer vaak niet in de negatieve zin. Ze zich op de grens, maar gaan er zelden over.

De parochiaal sociale sfeer wordt gekenmerkt door een gevoel van gemeenschappelijkheid zoals tussen buren, kennissen, collega's, ... Zwakke bindingen dus. Een kleine of grote groep van bekenden die op verschillende manieren kunnen inpluggen op de publiek sociale sfeer. Bv: overlast door groepjes leerlingen. Zulke conflictmomenten zijn niet zo frequent, maar wel intens en moeilijk te negeren. Sommige groepen willen zich de ruimte toe-eigenen. Soms zijn er botsingen tussen bepaalde groepen. Groepen kunnen echter ook sociaal vlottende relaties installeren met de onbekende reizigers. 

Het alledaagse relationele web op de tram is een situatie van drie-in-één. De publiek sociale sfeer vormt het decor voor de manifestatie van de twee andere relationele sferen en vormt de relationele sfeer waar het leven telkens naar terugkeert. De mogelijkheid van de publiek sociale wereld om zij tegengestelden te omvatten maakt de sterkte van het alledaagse leven op de tram uit. De parochiaal en privaat sociale sfeer representeren de pool van herkenbaarheid binnen het breder kader van  de wereld van onbekenden. Dit is dus een ambivalente situatie die diverse gedrags- en interpretatiemogelijkheden biedt. Er is ruimte voor ontmoeting en voor vermijding, momenten van conflict én momenten van verbondenheid.

3. Het belang van de semi-publiek ruimte voor het sociale stadsleven

De publieke ruimte wordt vanuit een politiek-democratische lezing gezien als sociale conflict ruimte. Wat uiteraard niet verkeerd is, maar onderbelicht wel de alledaagse relaties hun veelzijdigheid en diversiteit. Als men de parochiale en private sfeer beschrijft, geeft men slechts één betekenis, namelijk die van toe-eigening. Zoals we gezien hebben, kunnen deze sferen ook vlottend sociaal of vermijdend staan tegenover elkaar. Parochalisering kan zowel uitsluiting als humanisering inhouden. Door het normatieve ideaal dat a-priori verweven is met de politiek democratische studies gaat men te snel over van een beschrijvend naar een normerend niveau. Men moet de publiek sociale sfeer niet als enig alternatief naar voren schuiven. De relevantie ligt in de specifieke combinatie van deze drie sociale sferen waardoor er een soort van ambivalente of 'relationele heen-en-weer situatie' kan ontstaan en diversiteit tot zijn recht kan komen. De politiek-democratische versie is van bij de start van elke wetenschappelijke studie gepreoccupeerd met wat publieke ruimte moet zijn en worden, met een normatieve appreciatie ter ondersteuning van het democratische gehalte. Alle ruimtes die niet helemaal open en toegankelijk zijn, kunnen geen openbaarheid garanderen en worden dus genegeerd. Ruimtes die in beheer zijn (openbaar; privaat) maar toch gefrequenteerd worden door een breed en groot publiek noemen we semi-publieke ruimte. De studie hiervan vormt een leemte in het empirisch onderzoek, wel zijn er abstracte beschouwingen terug te vinden vanuit een discours van verlies, banalisering en teloorgang, (SORKIN, LAERMANS) REYNDORP en HAJER stellen dat men zich te veel blindstaart op toegankelijkheid. (“The sipmle fact that something is not completely public is no reason to dismiss the location as a public domain.”) De ontmoetingsplaats van de publieke ruimte moet gerelativeerd worden. Privaat collectieve ruimten worden gekarakteriseerd door een semi-openbaar karakter, maar voldoen aan de eisen van toegankelijkheid en openbaarheid die een publieke ruimte kenmerken. De ontmoetingsfunctie heeft zich van buiten naar binnen verplaatst.

4. Conflict en interventie op tram 12

Conflicten zijn (slechts) één onderdeel van de tram als reële sociale ruimte. Het gevaar bestaat er in dat conflicten los van het sociale klimaat, het alledaagse leven, worden weergegeven, op een erg gerichte en directe wijze. De aanwezigheid van conflict hoeft op zich niet problematisch te zijn want het betreft één pool in het ambivalente alledaagse spel en is dus zelfs noodzakelijk. De mogelijkheid tot lichte verbondenheid vormt de andere pool. Door te investeren in een goed organisatorisch verloop van het openbaar vervoer kunnen vele conflictsituaties, die soms door de context en betrokken personen gereduceerd worden tot politiek-economische en culturele topics, vermeden worden. Conflicten vragen om interventies. We vergelijken drie soorten.

A. Lijnspotters

Men wil met dit project de veiligheid op de tram verhogen. De lijnspotters dienen het sociaal verkeer op de tram te reguleren. Het project verschaft werk aan laaggeschoolden. Positief is dat hun aanwezigheid 's avonds mensen een veiliger gevoel geeft. Negatief is dat ze ook vaak betuttelend overkomen. Ze onderschatten reizigers hun organisatorische competenties en begrijpen zelf niet altijd spontaan organisatorische handelingen.

Dit soort rol, de focus op het sociaal verkeer in bepaalde publieke ruimten via 'het bekend zijn' met mensen hoopt sociale controle te verhogen en problemen op te lossen. Herkenbaarheid is zeker belangrijk, maar eigenlijk dient er een evenwichtsspel tussen herkenbaarheid en anonimiteit te zijn. Omdat o.a. dit evenwicht niet gerespecteerd wordt, wordt hun publieke taak 'het sociaal verkeer regelen' dan ook niet door veel tramreizigers aanvaard.

B. Trambestuurders

Zij zijn volledig teruggetrokken uit de sociale wereld op de tram. Ze reageren soms op situaties in het verkeer. En als het hen te gortig wordt zullen ze wel tussenkomen in conflicten tussen tramgebruikers. Er zijn ook 'speelse' chauffeurs, maar de meesten zijn onverschillig. Wel vertoeven ze soms in een parochiaal sociale wereld met collega's of bekenden.

C. Controleurs

Deze zijn het gewend om in conflictsituaties terecht te komen. Bij het betrappen van een zwartrijder zijn verschillende reacties mogelijk: lachend of onverschillig, allerlei excuses zoeken, ... Migranten, maar ook vrouwen gebruiken hun maatschappelijke slachtofferrol. Hooggeschoolden voelen zich snel in hun vrijheid beperkt en associëren controle snel met machtsvertoon en repressie. De controleurs geven ook uitleg aan de mensen i.v.m. het tramgebruik. Ze proberen ten allen tijde het organisatorisch verloop niet te belemmeren en behandelen reizigers als klanten. Opvallend is ook hun positieve relatie met de onderste laag van de samenleving, zoals prostituees, clochards en OCMW-klanten.

Hun controlerende activiteit heeft dus sociale neveneffecten.

De Interventies vergeleken

Ook al krijgen controleurs het gemakkelijkst te maken met (verbale) agressie, hun activiteit blijkt het meest efficiënt te zijn voor het sociale klimaat op de tram. Dragen hiertoe bij: 1) een heldere taak uitvoeren die legitiem is, 2) aan het controleren en corrigeren zijn gevolgen verbonden (wat autoriteit oplevert), 3) verstrekken van advies en creëren van sociaal atmosfeer krachtige neveneffecten, 4) behandelen van reizigers als klanten en niet belemmeren van organisatorisch verloop.

De trambestuurders zouden aan een vluchtig sociaal contact met de reizigers meer krediet kunnen overhouden op momenten dat ze het nodig hebben. (Psychologisch onderzoek toont aan dat kortstondig contact met vreemden een krachtig effect kan hebben op de wederkerigheid tussen mensen, PUTNAM)

Lijnspotters hun taak van direct te werken aan een sociale atmosfeer wordt niet door iedereen aanvaard. Deze taak kan echter makkelijker geïnstalleerd worden bij een indirecte benadering, zoals bij de controleurs. Het sociale doel op zich vereist een specifieke expertise, die vaak niet aanwezig is bij de laaggeschoolde lijnspotters. Misschien krijgt deze expertise te weinig erkenning en zou een investering op professioneel gebied helpen. Men gaat ook uit van een insiderperspectief, een soort ervaringsdeskundigheid die men binnen de eigen groep zou hebben. Men verhindert hierdoor het idee dat zowel autochtoon als allochtoon moeten leren omgaan met diversiteit. Deze kritiek wil echter niet zeggen dat laaggeschoolde allochtonen niet extra gestimuleerd moet worden om tewerkgesteld te worden in dergelijke projecten, maar dan best vanuit het perspectief van professionaliteit en diversiteit.

5. Ambivalentie en interventie

In de alledaagse situatie van de tram lijken er zowel relaties aanwezig die veiligheid bevorderen als die onveiligheid aanwakkeren. De tram is een plek waar diverse mensen copresent zijn, waar een 'aparte-werelden-beeld' soms overheerst, waar een spontaan intercultureel klimaat met vallen en opstaan gerealiseerd wordt, ...ambivalentie dus. Deze mag niet verward worden met diversiteit. Ambivalentie omarmt weliswaar diversiteit maar dient gezien te worden als een speciale voorwaarde voor diversiteit. Hierbij gaat het niet om een nevenschikking van verschillende polen, maar wel om een samenspel. Ambivalentie is een evenwicht van tegenstellingen en deze toestand vraagt interventie om de balans te kunnen behouden.

Controleurs staat, op een abstracter niveau bekeken, tussen autoritair en anti-autoritair. Hun taak is legitiem en wordt breed gedragen. Het is een corrigerende interventievorm die tegelijkertijd sociale taken niet uitsluit. Deze rol sluit goed aan bij het ambivalente klimaat op de tram, mogelijk een vertaling van ambivalentie. Van deze positie van de controleurs kan de politie, die vaak op hun taak neerkijkt, nog iets opsteken.

De tram is een ervaringsruimte waar tegelijkertijd verbondenheid en conflict voorkomt. Conflict is een evident aanwezige maar dient tegengegaan te worden wanneer de 'relationele heen-en-weer situatie' – die eigen is aan de semi-publieke ruimte met spontane interculturele interactie – in het gedrang komt. We hebben geen nood aan repressie (zero tolerance) waarbij het spontane element van conflict in de kiem wordt gesmoord, maar aan een vorm van correctie die de kantelende situatie met de verschillende relatietypes in beweging doet blijven.

Ann Cassiman: The House Plus One

De eerste pg. van het artikel bevat een plattegrond van een Kasenawoning.

Vertrek van het vaderlijk huis

Er liggen verschillende motieven aan de basis van het vertrek van een man (met vrouw en kind) uit zijn ouderlijke gezin en ouderlijk huis. Praktische: te weinig landbouwgrond, markt te ver. Meestal: ruzie, verdachte sterfgevallen, beschuldiging van hekserij,... Man en vrouw die willen verhuizen beginnen lange tijd op voorhand aan de planning. Er wordt een medium of diviner ingeroepen om de plaats van de woning te bepalen en om eventuele vijanden of slechte voortekens te weten te komen. Een stuk land bemachtigen is te vergelijken met het hof maken van een vrouw (volgens grootste deel informanten, anderen zeggen dat volgend ritueel niet nodig is). De man brengt zout, tabak, een kip en wate eten en drinken naar de eigenaar (tigatu)van het stuk grond als gift. Die tigatu weigert traditioneel 3 keer, zowel om het stuk te geven als de exacte plaats ervan (het moet een ‘koud’ stuk land zijn, wat wijst op vruchtbaarheid en gezondheid), waarna hij de man uiteindelijk toestemming heeft er zijn huis te bouwen. De tigatu en man gaan naar bouwplaats en de eigenaar doet er gras om, wat een symbolisch gebaar is om duidelijk te maken dat het stuk vanaf nu van de man is en de vorige eigenaar er geen recht meer op heeft. 

Vooraleer het bouwen mag beginnen, moeten er voorwaarden voldaan zijn. Er wordt gevraagd of de man een vrouw heeft en of er iemand is om de deur te sluiten (een kind), en als dat zo is dan zijn man en vrouw geschikt om een huis op te richten. Eerst wordt een hut opgericht waarin het gezin 3 nachten slaapt, om te zien of het een ‘goede’ plek is.

De principiële vereisten om een huis te bouwen verwijzen naar de sociale band van het huwelijk, gesymboliseerd door de spatiale beslotenheid van de sono (= het huis). Het huwelijk is de basis van het nieuwe sono. Het produceert een kind, symbool voor de procreatie van de huwelijksband en dus de regenererende capaciteit van het huis. Het kind om de deur te sluiten verwijst naar een echtelijk kind, dat voortkomt uit het huwelijk als sociale institutie en dat de continuïteit van het huis en de voortzetting van productiviteit binnen het huis symboliseert door middel van het sluiten van de poort/deur.

Als het huis voldoet aan de voorwaarden (reproductie binnen sociale banden, groeit, voortzetting van het leven) dan zal het huis een plaats van ‘behoren tot’ en van identiteit worden. Een huis is de belichaming van de individuele en sociale personificatie van alle elementen van de ruimte in een gelaagde – fysische, sociale, kosmologische – (re)productie. 

De ouderen, tigatu en architect moeten aanwezig zijn wanneer de bouwwerken van start gaan. Meestal beginnen de werken de dag nadat de hut is opgetrokken. Die dag wordt dan ‘the coming out day’ genoemd. Het bouwen begint met het offeren van een kip. Na het offer controleert de tigatu of op de plaats waar het offer gebeurde de grond er zacht is, door met een knuppel in de grond te slaan. Dit is dan de plaats waar de eerste steen moet worden gelegd. Die plaats is door de rituelen nu ‘open’ om er te graven en bouwen. Later zal dit de voorkant van het huis zijn, gericht naar het Westen.

Door het leggen van de eerste steen (of bal klei) wordt de basis, de fundering van het huis gelegd. Die ruimte zal later de dubbele kamer (twin-rooms) van de stichter zijn eerste vrouw of oudste zoon worden. Na de basis te leggen, nemen de bouwers het over. 

Een huis bouwen

Een huis bouwen is een lang en intensief proces dat de gemeenschappelijke arbeid vereist van de actieve leden van de clan. Die leden worden voor hun werk beloond met vb. drank, sigaretten, en aan avondmaal. Er is steeds een architect die het ganse bouwproces coördineert. Vrouwen halen het water om de aarde te bevochtigen, en wanneer er genoeg water is beginnen ze aan het bereiden van het avondmaal. Mannen halen hout, mengen de grond met water en bouwen de muren. Nadat de muren er staan worden balken opgehangen om een dak te vormen en het terras te vormen. 

Vroeger werden huizen gemaakt van modder, die tot ballen werden gevormd en dan naast elkaar werden geplaatst. Vanaf de basis zouden de werkers dan telkens een rij bij leggen en de modderballen stevig aanduwen en vervolgens gladstrijken. Tegenwoordig echter, wordt steeds meer gebruik gemaakt van bakstenen. De oude methode wordt behouden bij het oprichten van kleinere constructies als binnenmuren, schuilplaatsen voor dieren, graanschuren. Eerst wordt de dubbele kamer (twin-rooms) dus gebouwd: de hoofdkamer met een doorgangskampen, die samen de achterkant van het huis vormen. Er kan enkel via de doorgangskamer in het huis gegaan worden. De richting van de dubbele kamer hangt samen met de baan van de zon. De zon komt op aan de achterkant van de kamer, gaat dan over de kamer en gaat zo ‘s avonds onder aan de ingang van de kamer. Zo valt het avondlicht binnen in de kamer en totaal de altaren van de voorouders, die op het plein achter de dubele kamer staan. Naast de dubbele kamer wordt een kookplaats gebouwd. Andere kamers worden bijgebouwd, op basis van wat het gezin nodig heeft. Die andere kamers kunnen zowel rond als rechthoekig, enkel als dubbel zijn. De eigenaars bepalen wat ze willen, enkel de basis regels in acht nemend (zoals dat alle kamers in zelfde richting als dubbele kamer gebouwd moeten worden).

De derde bouwdag

Op de derde dag worden een guinea kip en een kip geofferd, nadat vers water op het land gegoten werd om het te wassen. Nadien eten allen die werken aan het huis een maaltijd in de nieuwe kamers. Het offer dient om het bouwproces te begunstigen, wat kan verstoord worden door een negatieve tekens (zoals sterfgeval in het ouderlijk gezin waarvan de man komt). De ruwe vorm van de volgende gebouwen wordt afgebakend, in een min of meer cirkelvormig patroon rond een binnenplein (voor het vee). Aan westelijke zijde wordt een kleine opening gelaten die dient als toegang tot het huis. Zoals reeds gezegd is de hoofdingang ook gelegen in het Westen (een verplichting).

Er worden verschillende soorten daken gebruikt, afhankelijk van de vorm en functie van de kamer en persoonlijke voorkeur. Vroeger werden enkel platte daken gebouwd, die dienst deden als dakterras: deze zorgen voor een frisse bries en worden tevens gebruikt om granen en groenten te drogen. Tegenwoordig gaat de voorkeur echter naar ijzeren dakplaten. Die hebben dan wel een opwarmend effect en kunnen niet dienen als terras, maar ze zijn veel duurzamer en dienen dus minder vaak hernieuwd te worden. De twin-rooms blijven echter hun traditioneel plat dakterras behouden, omdat die ruimten gezien worden als de kamers van de voorouders en men hiervoor trouw wil blijven aan de methode die de voorouders gebruikten. Echter, met de externe invloeden en komst van nieuwe materialen blijft deze traditie niet steeds meer bestaan.

Het afleveren van het huis

Na het opzetten van de ruwe structuur van het huis, wordt een kip gegeven aan de architect en zeep aan alle bouwvakkers om hun kleren te wassen. Opnieuw volgen een aantal rituelen, offers en gezamenlijke maaltijden. Daarna besprenkelt de dochter van het ouderlijke huis de buitenmuren met een mix van water, olie en assen die overblijven van het bereiden van dawadawa (vrucht), waarna het huis gegeven wordt aan de man en zijn familie met de boodschap: ‘Collect your house and be staying’.  Enkel na dit ritueel wordt het nieuwe huis een echte sono. Dit betekent dat het een afzonderlijk huis wordt, met andere huizen gelinkt door levensbanden. Het huis is lid geworden van de patriclan. Het is pas vanaf dit moment dat de nieuwe bewoners (dus man, vrouw en kinderen) opnieuw het ouderlijke huis waaruit de vader is vertrokken, vrij kunnen bezoeken. Doordat het huis herkend is als sociaal lid van de gemeenschap, wordt het bouwproject gezien als afgewerkt, en is de sono een feit. Een sterfgeval van iemand uit de patriclan wordt niet langer gezien als een slecht teken, en teken dat voorheen het bouwproject zou hebben stilgelegd. Een volgend ritueel is het insmeren van het huis met een vette mengeling, overeenkomstig het insmeren van een pasgeborene om het te verwelkomen in de patriclan. Door het insmeren (opnieuw door oudste dochter van patriclan) van de woning wordt duidelijk gemaakt dat het los staat van de ouderlijke woning, maar deel uitmaakt van de clan. Na de geboorte van het huis door het optrekken van de muren, wordt nu de sociale geboorte van het huis voltrokken.

Bepleisteren

Na het geven van de tweede huid (insmeren met vet) volgt een meer intensieve behandeling, het bepleisteren van binnen- en buitenmuren. Opnieuw gaat het om een collectief groepsgebeuren, dit maal enkel door vrouwen, en onder leiding van de oudste en meest ervaren vrouw. In tegenstelling tot het mannenwerk volgt het pleisterwerk een goed georganiseerd en gepland schema. Vroeger werd bepleisterd met koeienmest, maar nu wordt koolteer, aangekocht in winkels, verkozen. Koolteer geeft de muren een donkere glans en maakt het huis meer waterdicht. Hoewel het aanbrengen van koolteer moeilijker is en meer arbeidsintensief, verkiezen de meesten het omwille van de effectiviteit ervan en de duurzaamheid. Vaak wordt de koolteer aangebracht in V-patronen, wat de stevigheid van het pleisterwerk bevordert evenals het afvloeien van regenwater. Na het pleisteren worden de muren nog eens meerdere dage na elkaar besprenkeld met sap van dawadawa vruchten. Het geeft de muren een donkerrode kleur en maakt ze nog meer waterdicht. 

Na het afwerken van daken en terrassen, volgen tenslotte graanschuren, tussenmuren,... Pleisterwerken moeten om de 2 jaar vervangen worden. Dit is telkens een vrouwentaak. De kamers zijn het domein van de vrouw, en de schoonheid en kwaliteit van de kamers weerspiegelen haar status en rijkdom. 

Vloeren aanstampen en afwerken van de woning

De vloeren en terrassen aanstampen is een leuk gebeuren, waarbij veel gezongen en geplaagd wordt. Het is een vrouwentaak, maar het leuke gebeuren zorgt ervoor dat velen komen kijken en ook mannen komen meehelpen. Het proces van vloeren en tuinen stampen wordt gezien als ‘closing’. Het is de laatste fase van het bouwproces.

THE HOUSE AS A LIFE GIVING BODY

Het lichaam wordt gebruikt als een metafoor voor het huis. Het onderverdelen van het huis als een lichaam is artificieel.

De taal waarmee de verschillende delen van een huis, de dagelijkse en rituele activiteiten die in en rond het huis plaatsvinden,  aangeduid worden associëren het huis met een lichaam. Huis en lichaam zijn metaforisch samengevoegd in termen van externe anatomie en interne processen. Langs de ene kant heb je de antropomorfe delen van het huis, die geassocieerd worden met de externe delen van het lichaam en anderzijds de interne activiteiten in het huis die geassocieerd worden met de interne fysiologie.

Externe anatomie: vb. hoofdkamer, the ‘bottom’ of ‘buttocks’ van het huis, de monden van het huis/kamers, de rug en het gezicht van het huis.

De beplaastering van het huis is de huid van het huis. De patronen die erin gemaakt worden stellen de tattoos of scarificaties in het gezicht van een man/vrouw voor.

         Het huis is dus een lichaam met een huid, een gezicht, een rug, een achterste, een mond,…

        Het huis is een levend wezen: een huis wordt geboren, leeft, groeit, takelt

af en sterft.

Het huis met 1 mond is vredig, een huis met meerdere monden is warm en kan ‘ontploffen’: daarom maar 1 ingang.

De cyclus van geboorte, groei, reproductie en dood is evenredig aan de levenscyclus van de mens, alhoewel het ritme verschilt: een huis brengt verschillende generaties voort alvorens te sterven; dit gebeurt alleen als een lineage uitsterft of er een serieuze vorm van defragmentatie is.

            Verleden, heden en toekomst komen samen in het huis.

Een huis is gevormd als een verlenging van de primordiale bron van het leven, de baarmoeder van de aarde, die bezwangerd is door bepaalde zaden, door de levensloop, van oost naar west. Het huis wordt in dezelfde richting georiënteerd: de tweelingkamers (twin-rooms) en bron van het huis naar het oosten, de hoofdingang naar het westen: zo wordt het huis een vruchtbare bodem voor de groei van de zaden.

Maar er zijn ook andere biologische processen die de betekenissen van bewegingen in en rond het huis bepalen zoals vertering, reproductie en defecatie.

The house is a digesting belly

‘s avonds wordt er ‘gura’ gekookt: is een sort pap. De meisjes leren al van jongsafaan hoe deze te maken door met een stok in een pot te roeren. Dit roeren is een deel van de lichamelijke habitus van de Kasenavrouw. Een vrouw die dit niet kan, kan nooit iemands vrouw worden.

Voeden is een van de belangrijkste taken van en in het huis. De capaciteiten van de vrouw om rauwe ingrediënten om te zetten in voedsel (van hard naar zacht) volgt een zekere ruimtelijke beweging van de velden naar het meest intieme gedeelte van het huis: de buik.

De twinrooms worden geassocieerd met de buik van het huis omwille van hun activiteiten in het dagelijks en rituele leven. Ze zijn buik op 2 manieren: de verterende buik (maag) en de procreatieve baarmoeder.

Bij de Kasena hebben de man en de vrouw elk hun eigen akker. Vrouwen oogsten groenten, bonen en noten. Vrouwen kunnen echter geen stuk grond erven, dus ‘smeken’ ze voor een perceel en als compensatie schenken ze de eigenaar symbolisch een deel van hun oogst. Dit oogsten is complementair aan wat de man oogst. Als de vrouw te veel heeft verzamelt ze dit of verkoopt het op de markt.

Kinderen helpen hun ouders op het veld.

Een man met meerdere vrouwen, verdeeld zijn oogst gelijk onder zijn vrouwen, onafhankelijk van het aantal kinderen.

De milletgranen, geoogst door de man, worden door de vrouw bijgehouden in haar kamer. Deze granen worden bewaard in aarden potten voor later gebruik. Elke vrouw houdt wat opzij in een speciale pot voor een occasionele bezoeker.

De millet wordt geplet op de pletmolen in het huis. En buiten is een speciale plaats om de milletvingers plat te drukken.

(Om de beweging van de millet in en rond het huis te illustreren, kijk je best naar het schema op p.165. hier staat ook de gehele uitleg)

eenzelfde proces gebeurt voor groenten, bonen en noten. Het komt er eigenlijk op neer dat het pounding, grinding, koken en bewerken van het voedsel gebeurt door vrouwen in haar ‘tuin’. Het bewerkte eten wordt bewaard in aarden potten in haar kamer.

 De aarden pot is een metafoor van het proces van het bewerken van voedsel tot levengevende substanties.

Mannen zorgen voor het huis met rauw eten van het land dat ze cultiveren, vrouwen zorgen voor het bewerken en verteren van het voedsel in het huis.

                   De huis, als plaats van bewerking en vertering, is als een grote pot:voedsel komt van buitenuit en wordt gekookt en verteerd in de pot. Restjes vinden hun weg terug naar buiten via de ‘puuri’, in de voortuin van het huis.

The process of putrefaction and recycling in the puuri

De beweging van de restjes van het huiselijk leven wordt geassocieerd met een organisch proces: het proces van verrotting en dus recyclage. Hetgeen niet verteerd wordt in het huis (voedselresten, asse van het vuur, scherven,…) worden op de ‘puuri’ gegooid, waar ze rotten en gerecycleerd worden tot nieuw leven.: hoe hoger de stapel, hoe meer aanzien: hoop is symbool van productiviteit. Als de plaats waar de placenta van de voorouders, overledenen en kleine kinderen begraven worden, is de ‘puuri’ vruchtbare grond voor de cultivatie van tabak.

In de puuri worden de placentas van de kinderen begraven, alsook doodgeboren baby’s. Deze zullen gerecycleerd worden tot nieuw leven, tot nieuwe geboorten in het huis.

The puuri is een soort van placenta van het lichaam van het huis: een orgaan dat de stroming van de voedselresten kanaliseert en ze recycleert in voedzaam bloed voor het leven van het huis. De placenta dient niet alleen om het lichaam van het kind (het huis) te voeden, het heeft ook het moederlijk lichaam nodig als levensbron. Het moederlijk lichaam is het land en de oogst wordt verteerd in het huis om daarna gerecycleerd te worden in de puuri. Het wordt voedzaam voor elk nieuw leven in het huis, zoals de placenta van een zwangere vrouw het verteerde voedsel omzet in voeding voor het ongeboren kind. De placenta is volgens de Kasena ‘the child’s double’. Het kind zat erop voor het ter wereld kwam.

           Puuri als symbool voor de vitaliteit en regeneratieve capaciteit van het huis. Puuri is fundamenteel orgaan van het lichaam van het huis.

The granary and the pot contain the essence of fatherhood and motherhood

Een man bewaart zijn oogst in een persoolijke graanschuur (granary). Dus deze graanschuur bevat de productiecapaciteit van de man. De fallische vorm van de graanschuur, het traject van de inhoud ervan naar de vrouwenkamer, de baarmoeder van het huis suggereert hoe de graanschuur een symbool is van het vaderschap. Door het voedsel in de graanschuur garandeert de man de continuïteit van zijn lineage. 

Een vrouw mag niet in de graanschuur van haar man kijken. Maar het grootste taboe rust op de oudste zoon. Deze zal het vaderschap van zijn vader erven. De blik in de schuur betekent kennisneming van het vaderschap. 

De slaapmat van een overleden man wordt aan de voet van zijn graanschuur gelegd en sommige van zijn persoonlijke bezittingen worden aan de graanschuur gehangen. Bij het einde van de begrafenis zal de oudste zoon in de graanschuur kijken.

Deze graanschuren worden opgetrokken in de veekraal. Dit is het domein van de mannen. De man die de kraal bezit, is het hoofd van het huis en de vrouw die de tuin bezit is het hoofd van de kamers.

(hierna volgt een stuk over de Kasena begrafenis, maar dit lijkt me niet belangrijk voor de cursus en we hebben dit stuk ook niet gezien bij Cassiman’s uiteenzetting).

Elke vrouw heeft een speciale pot die ze in de ‘portal room’ bewaard, bedekt met een andere pot. Dit is haar ‘puna’. De vrouw haar oudste dochter en de oudste vrouw van haar zoon mogen niet in deze pot kijken.

Het bevat de essentie van het moederschap en de dochters erven de regeneratieve capaciteiten van hun moeder. Als ze in de pot zouden kijken, zou hun moeder sterven, omdat zo de opeenvolging van generaties verbroken zou worden.

Op het einde van de begrafenis van een vrouw wordt de puna door de dochters geopend. Nadien wordt de pot gebroken op het pad naar het ouderlijke huis van de vrouw. Alleen zo kunnen de dochters het moederschap erven.

De pot roept ook een ander thema op: het thema van ‘containment’ (insluiting, omhelzing). Een huis bevat en omarmt zijn bewoners, net zoals een pot dit doet met zijn inhoud.

De calabash vrucht is een goede metafoor voor het huis: de pel is hard, zacht en sterk aan de buitenkant, wordt gepolijst voor gebruik, terwijl de binnenkant zacht en sponsachtig is, een ideale plaats om te kweken. Een vrucht met vele zaden.

Birth of a house as a new being

De rituele praktijk waarmee een huis opgebouwd wordt, komt overeen met hoe een pasgeborene in het leven ingeleid wordt.

Als er tijdens de opbouw iemand sterft in het ‘moederhuis’ (motherhoude) wordt de onafgewerkte nieuwe woning afgebroken. Het is zoals een miskraam. Het hele gebeuren dient afgelast of uitgesteld te worden.

Eens het stichtende koppel (van het huis) de provisionele hut geplaatst heeft (dus bepaald heeft waar het huis gaat komen), mogen ze niet meer naar het moederlijke huis gaan totdat het nieuwe huis af is. Contact met de buitenwereld (outside world) zou het oprichtingsproces verstoren. Het huis-in-constructie moet in een soort afzondering zijn, zoals het afzonderingsproces van een pasgeborene en zijn moeder (de eerste 3-4 dagen na de geboorte leven zij in afzondering).: als een soort tussenzone tussen deze wereld en de andere wereld. Na de 3de dag komen beiden buiten en wordt er een maaltijd gegeven. Analoog aan dit, wordt op de 3de dag van het bouwen, kippen geofferd, een maaltijd bereid en de fundering van het huis is vanaf nu officieel een realiteit voor de grotere groep. Het nieuwe huis wordt, net zoals de baby, gezien als een apart wezen van het moederlijke huis. 

De dochter van de clan gaat de muren van het huis besprenkelen met oliewater, gemengd met asse. De assen moeten het kwade weghouden en de binnenkant van het huis beschermen. De olie-achtige substantie waarmee de muren ingesmeerd worden maken het een sociaal wezen met een naam: het is een ‘sono’ geworden. Vanaf die dag is het huis gesticht en heeft het een naam: Ayaga sono. Het huis is een sociaal lichaam en een nieuw lid van de clan.

Na het bouwen, wordt de graafput adgedekt. Dit kan men vergelijken met het afknippen en helen van de navel bij een pasgeborene.

The house as a skin with orifices

‘bodily orifices are the loci of giving and receiving or linking and delinking between parent and child ,man and woman, or inside and outside, much in the way of doors or other openings, both internal or external, of a house ‘(Devisch 1999)

het proces van inwrijven en wrijven, waarmee een pasgeborene en huis behandeld worden onderlijnen de ernst van de openbloeiende huid. Ook het lichaam van een overledene wordt ingewreven met olie voor de begrafenis. Het inwrijven staat een separatie van deze wereld en een vlotte geboorte in de andere wereld toe. Net zoals het beplaasteren van het huis betekent dat het huis een huis krijgt. Hoe mooier en hoe gladder beplaasterd, hoe mooier, harmonieuzer en sterker het huis. De huid van het huis is zijn enveloppe (envelope?), zijn originele woonst. Wanneer de vrouwen het huis insmeren, maken ze het klaar om bewoond te worden.

De huis onderscheid het huis van de buitenlichamelijke ruimte, maar zorgt ook voor een uitwisselingsmedium en contact tussen binnen en buiten.
De stichters van het voorouderhuis

De dood van de stichters van een huis betekent de fundering van een ‘begrafenis’ plaats in het huis. Het is ahw een huis in een huis. . 

De graven of begrafenis-huizen zijn van plaaster in de aarde. Ze hebben iets baarmoederachtig. Er is dan ook een smalle doorgang  dat bedekt is met gebroken pot. Het huis en het lichaam zijn metaforen voor elkaar. Net zoals een huis groeit, kan het ook sterven.  Het lichaam van de dode wordt gelegd in een foetushouding. Een man dient met haar gezicht naar de kant van de ondergaande zon te kijken en die van een man naar de opgaande zon. 

Het is enkel voor de oprichter van het huis weggelegd om begraven te worden in het levende huis (dus niet voor andere huisgenoten). 

De andere huisgenoten kunnen verder bouwen. Maar dit mag enkel zo dat de kinderen hun huis met de rug staat naar het stichtingshuis en altijd in de richting van de opkomende zon. 

Het bouwen van huizen is geassocieerd met de cirkel van het leven. Men gelooft in deze cultuur dat het leven doorgaat ook als er iemand sterft. Bijvoorbeeld: de dood van een kind. Het kindje keert terug naar de onderwereld en het volgende kind heeft dezelfde ziel die terugkomt. De meeste kinderen ‘gaan en komen’. Het is een soort van transcendente staat waar het kind verblijft tussen deze wereld en die van de andere wereld. De kinderen worden anders begraven dan de voorouders. Zij worden in de grond begraven die wordt bedekt met een pijl van stenen. 

De begrafenis performance.constitueert de essentie van het bouwen van een huis voor de gestorvene. De verschillende stappen van het begrafenisritueel loopt parallel met het stichten van het voorouderlijke huis. Het is als een duplicaat van het bouwproces van een levend huis. Het begrafenisritueel heeft als essentie dat ze een brug slaat tussen deze wereld en de onderwereld. Het uitgraven van een hol (boone) is de fundering van het voorouderlijke huis.  

Elke voorouder wordt gerepresenteerd bij een steen. 

De manier van het verder bouwen in de vorm van een wijnstok. De woningen zijn als een Kalabas. zie je op p. 181 Met de rug naar het voorouderlijke huis en met de mond naar voor als ingang. Het verder bouwen van andere huizen volgt een bepaald pad.

Het representeert het succes van de gescheiden/vertakte afstammingslijnen en hoe die verder worden doorgezet.  

De metafoor van de kalabas: - de origine van de kosmos met de bovenste kant naar de licht en de andere halve kant naar het land. 

· in een andere context staat het voor de buik van de vrouw, als symbool het voortbrengen van kinderen. 

· Ook voor het huis [while the house had a polished skin, its inside fertile and soft. Though the house is one body, its inside is gifted with many seed, and each one of them can bring forth life]

 Verwantschapsterminologie en de opvolging van de huizen in ruimte en tijd

Vaak zeggen twee verwanten: “We zijn één huis”. Dwz dat ze gerelateerd zijn door bloedverwantschapslijn. (niet dat ze samen wonen in hetzelfde fysieke huis, dit kan maar is niet noodzakelijk zo). 

Het kan zijn dat mensen gerelateerd zijn aan 1 huis, maar een andere kamer. Om duidelijk te maken hoe ze verwant zijn gaat men specifiëren of ze van één kamer zijn.

Het huis wordt genoemd naar diens stichter. (Dit kan enkel de naam van een man zijn.) Vb. Bayou-Sono

Het is gemakkelijk om te ontdekken wat het hoofdhuis was of is. Je dient gewoon terug te stappen in de lijn van de huizen. Er zijn verschillende hoofdhuizen. Elke clan heeft diens huis van origine of het ‘old-house’.De locatie en de sociale categorie van dit huis blijft betekenisvol. 

Meestal, maar niet altijd, worden de clan’settlements’ genoemd naar de stichtende voorouder. Bijv. de mensen van Yidam. 

De fysieke locatie van een huis kan verschillen van afstand voor verschillende redenen. Bijv. uit angst voor verdachte bloedverwanten die heksen zouden kunnen zijn. Maar ook de plaats van het huis in verhouding tot de rivieren, de bossen, wegen,..Men is voorzichtig met de inkomende schoondochter. Er wordt bijgebouwd bij de nonkel om de schoondochter een verblijf te geven. Langzaamaan wordt zij een deel van de clan. 

De Sono en de Diga 

[Belonging to one Sono affirms two people’s agnatic relation, while belonging to different Diga pronounces one’s descent from a different mother or room]

Diegene die 1 moeder hebben zijn kamergenoten (diga-tiina) of kinderen komende van één maag. Dat betekent dat ze allen geboren zijn in dezelfde kamer, maar niet noodzakelijk dat ze dezelfde biologische moeder hebben.  In deze context de kamer dient begrepen te worden als de baarmoeder van het huis. De Kasena vindt het niet belangrijk om onderscheid te benadrukken, dat zegt eerder iets over de antropoloog. 

Hoe dichter een huis gelegen is bij het ouderlijke huis van de stichtende voorouder, hoe dichter in tijd. Bij de Kasena verwantschapsrelaties, ruimte en tijd zijn de essentiële parameters om de afstand in gerelateerd zijn te zien.

[A house is like a unique fruit which needs to be rooted in the essence of land, and attached to the source of life for it regenerate life]

De kosmologische oriëntatie van het huis

 Het verloop van het leven verloopt van oost naar west, van de opkomende zon (man) naar de ondergaande zon (vrouw). Dit is eigen aan de axis mundi van vele West-Afrikaanse kosmologieën.(Mercier , Blier)

Het verloop van het leven reflecteert zich in het huis: de tweelingkamer in het oostelijke deel en gerelateerd aan het originele huis. De rug  van het huis staat voor pro-actieve capaciteit, het wordt geassocieerd met de bron van de toekomst.

Didono: lett Oude kamer. Is het oudste huis van de clan, maar dat meestal in de steek gelaten is. Het is ooit gebouwd voor de stichtende voorvader. 

Paden zijn menselijke bewegingen. Wandelen wordt gezien als iets kosmisch.

Het pad  

Het lichaam is altijd in beweging. Zelfs als het rust, het lichaam is nooit stil.Als lichamen hun spoor volgen van een pad naar een ander. Deze paden kruisen elkaar constant met deze van anderen in een complex web van biografieën. Thirft

Het huis is een knooppunt van verschillende paden.die samenkomen in de voortuin van het huis. Er zijn legale wegen, maar ook illegale wegen. Dit zei Cassiman ook in de les. Door dat ze een huis had waardoor ze zowel rechtstreeks naar buiten kon als via de grote omweg, veroorzaakte deze weg een soort van illegaal circuit in de clan. 
De verschillende paden verbindt plaatsen. 

Blier: Ieder levend wezen is geïdentificeerd met een pad. Het pad kan ook gezien worden als een metafoor voor het dagelijkse leven. Een pad dat bepaalde mensen elke dag volgen. Dit heeft te maken met structuur, activiteiten en processen.

Paden zijn tevens indicatoren van tijd. Het huis is als een groeiende vrucht , dat ligt op de lijn van de wijnstok dat de afstammeling is.

Het levensloop treedt binnen in het begindeel van het huis, de tweelingkamer.

De paden zijn als aderen van de bron, ze belichamen de continue groei van het huis. Paden zijn niet enkel het fysieke, maar ook de verticale wegen van bijvoorbeeld kinderen, alliances,…die ook steeds andere wegen uitgaan.

Het huis is een ontmoetingsplek van paden, een ontmoetingsplaats tussen geslachten, generaties, een contractie van bewegingen en tijd. 

Het huis is steeds in beweging, als de beweging van de bruid in een huwelijk, en de beweging van het stichtende koppel, als twee zorgende bewegingen door de levensloop.

Een huis kan enkel een huis zijn als het in connectie staat met ruimte en tijd. 

In het Engels vind ik de laatste woorden veel mooier dan in het NL.

The house is where the uterine and agnatic flow meet and generate life. It’s a point of inwardness, of receptiveness, of connectedness. (klinkt dat niet bijna als poëzie, ;-))

De twee belangrijkste bronnen van landschapsmetaforen zijn de lokale mensen en de paden. Kennis en metaforische begrijpen van het landschap is direct verbonden let de ervaring van het menselijk lichaam in plaats, en de beweging tussen plaatsen. Tilley    

Jan Pieper. The Spatial structure of Suchindram (p. 98 – 113)
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Inleiding:

Het ontstaan en de ouderdom van de kleine tempelstad is moeilijk vast te stellen. Maar men neemt aan dat haar ontstaan zich bevindt in de 9e eeuw . De bouw van de tempel en alle altaren van de binnen pakara werden gesponsord door een fonds van de Pandya koningen en hun constructie eindigde wellicht in de 12e eeuw. Maar de buitenste pakara’s, het klassieke stratenpatroon en het uitzicht van de tempel van vandaag zijn de verdienste van de heerschappij van de Nayaks. Maar door het afbrokkelen van hun macht en het opkomen van de staat Travancore maakten de Rajas van Travancore van Suchindram hun familie-erfstuk in de 17e eeuw. In de 18e eeuw eindigden de projecten en reeds toen had Suchindram haar uitzicht van vandaag. Omdat economische activiteit zodanig ingepast werd dat het de routine van de tempel niet zou verstoren, is het stadje in zijn originele staat gebleven tot de dag van vandaag.

Wat Suchindram zo interessant maakt:

De Rajas van Travancore wilden er, ondanks het kleine aantal inwoners, een stad van maken die het familiale erfgoed waard was, waardoor alle ruimtelijke elementen aanwezig waren die van S. een stad konden maken. 

MAAR: De afhankelijk van de stad van de tempel en het wegblijven van pelgrims, wat een grotere ontwikkeling had betekent van de stad, zorgde ervoor dat de stad zeer klein bleef.

Dus Suchindram is uniek in het feit dat:

1. Het niet groter is dan een gemiddeld dorp.

2. Er toch alle elementen aanwezig zijn die men kan verwachten in een volwaardige koninklijke Hindustad. Het bevat alle verplichte elementen die men kan terugvinden in de canon van de Hindu stedelijke architectuur.

Suchindram’s ruimtelijke ordening

De layout van de stad is opgebouwd in 3 architecturale niveau’s met stijgende perceptuele complexiteit.

1. Een reeks van stedelijke basiselementen die als noodzakelijk beschouwd worden binnen de stedelijke architectuur.

2. De architecturale ordening van deze elementen om een bepaalde ruimtelijke vorm te bereiken.

3. De verdere uitwerking en verfijning van deze vorm door een systeem van ruimtelijke bemiddeling.

De derde fase is de belangrijkste aangezien het wordt gezien als een eerste vereiste dat stedelijke ruimte niet alleen beroep doet op het visuele maar ook op de haptische en basisgeoriënteerde perceptiesystemen. Het is een essentieel aspect van de traditionele Indische architectuur. (Op het woord “haptisch” gaat het volgende deel in.)

Omdat de functies van S. beperkt zijn tot zij die de tempel dienen zijn er weinig elementen van een stedelijke structuur aanwezig. Maar het minimale aantal is aanwezig om van een Zuid-Indische tempelstad te kunnen spreken.

1. De tempel

2. Een Oost-West pad

3. Een circulaire processieweg 

4. Twee omland wegen en waterstructuren rond de vierkante tank en langs de waterkant van de Palayarrivier

Een haptische ervaring van stedelijke ruimte door lichaamsbeweging.

S. presenteert dus niet alleen een visuele maar ook een haptische ervaring van ruimte. Bij haptische ervaringen gaat het om ervaringen van ruimte die je opdoet, niet door te kijken naar de ruimtelijke structuur, maar door erin en errond te bewegen. De voel en raak methode ipv de zie methode. Haptische ervaringen in een stedelijke ruimte kunnen teruggevoerd worden tot 4 types, deze 4 worden onderscheden naargelang hun relatie tot (1) een object, (2) een referentiesysteem.

Er zijn bewegingen 

1. naar

een ruimtelijke entiteit.





2. rond





3. weg van





4. naast

De opvolging van ruimtelijke structuren, de relatie tussen leegtes en massieve blokken langs de richting waarin de observator gaat, maken een ervaring die behoorlijk veranderd van de visuele indruk die men krijgt op eender welk vast punt. Het is deze ervaring die “de geest van de ruimte” oproept en welke beslist over het esthetische oordeel in architecturale termen.

De structuur van S. is in deze ingedeeld in 4 substructuren, elk corresponderend met minstens 1 van de 4 reeds vermelde bewegingen. (bekijk de schema’s op pag 100)

1. De Oost-West ceremoniële axis.

2. De circulaire processiestraat.

3. De twee omland wegen en 4. de waterstructuur van het noorden van de stad zijn beiden architecturale gelijkenissen van de beweging “naar”, “rond”, “weg van” en “naast” een archtecturale dominantie, die hier zoals overal in India bestaat uit de tempel.

Dit kan enkel ervaren worden door een rondwandeling in de stad.

Het openen en sluiten van de axis bij benadering ervan (Oost-West ceremoniële axis)

Wanneer men van de rivier de stad betreedt, is de ruimte van de huizen zodanig ingericht dat de tempel Gopura, die aan het tegenovergestelde uitende van de axis staat, benadrukt wordt in zijn massiefheid, grootte, kleur en ingelegd werk. In traditie van een doorvertelde architectuur laat deze structuur er geen twijfel over bestaan dat een belangrijkere ruimte zich achter de poort bevindt en dat de beweging erheen echt “een niveau omhoog is” zoals ook sterk wordt gesuggereerd door de gepunte toren. 

Een verwijden van de axis, bij benadering van de tempel, zorgt voor de optische illusie dat de tempel verder weg staat dan hij werkelijk is. Dit eefect wordt behouden voor 9/10e van de weg. Maar vlak voor de mandapa, een erg grote en logge steen, krijgen de wegen een dubbele wijdte dan het begin en verandert het gevoel compleet. De steen screens de top van de Gopura en leidt het zicht naar de smalle opening van de tempel. Een graniet platform geeft een gevoel van “binnen” maar bloemen en verkopers tonen aan dat het nog steeds om een publieke ruimte gaat. Maar dan gaat men de trap af en steekt men de circulaire weg over. De tempel staat daar als een berg en via een donkere ingang gaat men een spelonk in, nu is men binnen.

De haptische beweging die men dus op de axis maakt is er één van hoog en laag, het gaat om de dominante, aangeduide beweging naar een prominent doel, de tempel.

De autoweg tussen het inwendige lichaam en de buitenste schil

Deze weg is een spel met de beweging van het rond gaan. Het bevat oriëntaties als binnen en buiten, geometrische kenmerken als bol en hol en met beelden als lichaam en omhulsel. De basisoriëntaties bij rondgang, van één ruimte erin en de andere eruit, kan men ervaren door de constante kromming van de straat. Maar de binnenste helft van de straat is veel meer gebogen (ongewoon) dan de buitenste wat de dichotomie van positief en negatief, inherent aan de tegenstelling van hol en bol verder accentueert. Het lijkt alsof men rond een ongewoon lichaam draait in zijn gewoon omhulsel. Omdat de straat erg breed is, lijkt het niet alsof men rijdt in een straat die gevormd wordt door twee soortgelijke facades, maar langs de uiteinden van twee totaal verschillende architecturale ruimtes.

Maar er zijn twee plaatsen waar dit wordt doorbroken: in de noordoostelijke en de noordwestelijke hoeken van de configuratie. Daar staan de twee enige significante vaan de autostraat, namelijk de Nataraja tempel en daar diagonaal tegenover de Gopura met de oostelijke poort tot de hoofdtempel.

Extramurale omgangstraten.

Vele kleine smalle straten leiden naar het binnenste deel. Maar de twee omlandwegen open wijd en sluiten trechtervormig met hierin de notie dat ze weg leiden van de tempel en uit de stad. Ze belichamen de derde beweging van S., deze van weggaan. 

Het tempelmassief en de waterleegte tegengesteld.

De weg van de tempel naar de ghats wordt elke dag genomen, aangezien een bad in het waterbassin een eerste vereiste is voor de dagdagelijkse routine van de gelovigen. Dit bassin is enkel meters onder de oppervlakte en om dus een bad te nemen dient men af te dalen. Wanneer men uit het donker van de buitenste prakaras komt, gaat men in het daglicht, kruist men de straat, gaat de trappen van de ghats naar beneden en dompelt men zich onder in het water. De terugweg gaat de trappen terug op, doorheen de smalle poort, van de openheid en klaarheid van buiten naar de geslotenheid en het duister van het altaar, waar men ondergedompeld wordt in de geluiden en geuren van de Hindu-aanbidding. Deze waaier van ervaring wordt weerspiegeld in de architectuur van van de twee tegengestelde ruimtelijke systemen. 

1. De tempel is een grote structuur boven de oppervlakte, heel gewoon aan de buitenkant, en bevat een veelheid aan structuren en ruimtes binnenin.

2. Het bassin  ligt laag in de grond, omringd door allemaal vreemde gebouwen, maar in zichzelf  presenteert het de meest perfect egale natuurlijke oppervlakte-water.

a. De tempel = een enorme massief blok, waaruit vele kleine holtes zijn gesneden

b. Het bassin is het tegenovergesteld, een bijna perfecte leegte.

Stedelijke ruimte als een lichaamsmetafoor.

Het gaat nu om een benadering van de ruimte waarbij het gaat om de kwaliteiten van een ruimte, die meestal slechts vaag verbonden zijn aan de plaats, maar die S. expliciet opgeroepen worden door een reeks van mediators of bemiddelaars.

 Het systeem van basisoriëntatie.

De percipiërende dimensie van basisoriëntatie bevat alle noties die overeenkomen met ons “postural sense” op en in het centrum en zodoende bevat het ruimtelijke basiscategorieën als laag en hoog, links en rechts, symmetrisch en asymmetrisch, lateraal en diagonaal, voor, achter en onder. Al dit refereert aan het feit dat we onszelf onbewust positioneren in een driedimensionale ruimte vanwaar we alle fenomenen rond ons observeren. Goede architectuur voorziet steeds in zulke referentiepunten, zowel in lay-out als in oprichting, ongeacht de de functie die aan het gebouw wordt toegemeten. Al bovenstaande punten van de tempel doen beroep op het gevoel van basisoriëntatie. Maar in S zijn deze referentiepunten verder gebracht dan onmiddellijke observatie, men moet ze ervaren door opeenvolgend rond te gaan. In S. het netwerk van mediators die verwijzen naar dit gevoel van oriëntatie bevatten vele niveaus  van oriëntatie in de stedelijke lay-out. Maar de twee meest prominente zijn

1. De noordwaartse oriëntatie van de waterstructuren

2. De zuidwaartse oriëntatie van de tempel

3. Hun omgangpaden

4. Hun ceremoniale toegang

Beide systemen zijn opgenomen in een overkoepelend oriëntatiepatroon, aangemerkt door de tempels van de 4 beschermende vrouwelijke godinnen die geplaatst zijn op de stads scheidingslijn.

Systemen die oorspronkelijke herinneringen oproepen.

Naast al deze is er nog een ander element aanwezig die de lay-out van een stad bepaald: tijd. De oriëntatie naar de voornaamste punten wordt georiënteerd door de richting van de tempel, welke gericht staat naar het punt waar de zon opkomt op de dag van de installatieceremonie. Het wordt aangegeven door een daling. Deze daling , die refereert aan het ritme van zonsopgang en zonsondergang, maar  ook aan de cycli van de seizoenen, doet tevens denken aan een andere gebeurtenis: de oprichting van de tempel. Dit wil zeggen dat er een element van geheugen is ingebouwd, een collectief geheugen van de lang geleden oprichting van de stad, maar tevens herinnert het eraan dat onze eigen architecturale ervaring dat wijzelf en alles in ons leven ooit een definitief begin had. De nieuwe ervaring draait er rond dat we in het waarnemen van een object, het verbinden aan oorspronkelijke ervaringen.

De axiale oriëntatie van de stad naar het begin van de stedelijke oprichting is zulke herinnering vastgelegd in een ruimtelijke schikking, het dualisme dat het geheel onderligt zet een ander op. (zie tempel↔bassin, massief↔leegte, de mannelijke bovenstad ↔vrouwelijke onderstad.

Een andere elementaire ervaring is de correspondentie tussen het lichaam en zijn leden, van het geheel en zijn delen, welk herhaald wordt in S. systeem van oppervlakte en inhoudsberekening.. Zulke systemen zijn typisch voor alle Indische stedelijke architectuur; hier is het gebaseerd op de algemene dimensies van de tempel.  De tempel is gemaakt in de proportie van het gouden gemiddelde, en de som van zijn breedte en lengte komt terug in de eenheid van oppervlakte en inhoudsberekening in de autostraat, en zelfs in de toewijzing van de paddy velden.

Systeem van drempels, grenzen en centra

Het idee dat de delen overeenkomen met het geheel is een idee dat sterk gesuggereerd wordt door het beeld van een menselijk lichaam. Het is dit beeld van het menselijk lichaam waarnaar verwezen wordt in het derde systeem van ruimtelijk mediators.

Ons eigen lichaam, dat tevens ons meest fundamentele driedimensionale bezit is, is tevens ons meest fundamentele referentiesysteem in elke driedimensionale perceptie. Het voorziet ons an een psychisch lichaamsbeeld, gekarakteriseerd door enerzijds een binnenkant, een persoonlijke en kwetsbare ruimte, anderzijds met een buitenkant, ruimtes buiten de persoon. Met andere woorden we leven in een hiërarchie van ruimtes en we kunnen ruimtes enkel vatten in correspondentie met dat hiërarchisch model ( het lichaam dat we bezitten). 

Het gevoel van centrum en rand, van binnen en buiten wordt gemaakt door ons lichaamsbeeld door bijhorende kwaliteiten toe te kennen  aan de binnenste en buitenste kenmerken van ons lichaam. De metaforische kwaliteiten van haptisch opgedane markeringen en leemtes van het lichaam, van een hart, van een mond, vaan een maag, van herwenen zijn essentieel voor ons begrip van de omgeving. Het is door hen dat we ons kunnen identificeren met de wereld rond ons.

In S. vindt men al deze kwaliteiten terug in de stad. De tempel wordt met haar open gaan en sluiten, lawaai en stilte, ritmische contractie en expansie, gezien als het hart dat werkt in de stad. Het beeld van het lichaam wordt erg bewust gebruikt in de Hindu-architectuur, welke de tempel en zijn delen en de stad errond beschouwt als een antropomorfologisch systeem. In S. wordt dit concept uitgebreid ten einde de mannelijke en vrouwelijke dualiteit van de stad te kunnen vatten: het lichaam van de Grote Godin, aangeduid door de 4 Amma Altaren rond de stad, wordt gezien als zwanger van de mannelijke Sthanumalaya tempel erin.

Maar nog interessanter dan de letterlijke antropomorfologische interpretaties van de stad is het feit dat het concept van ruimtelijke hiërarchie, dat gezien wordt als een lichaam met zijn inwendige en uitwendige organen en met zijn psychologische overeenkomst in het lichaamsbeeld met inwendige gevoelens en uitwendige barrières, ook wordt overgezet op de stedelijke structuur en nog verder dan dat, als een systeem van markeringen, centra, grenzen en barrières. 

Beginnende aan de 3 centra – de tempel, de stad en het water- is er een systeem van barrières welke steeds op de overgang duiden van de ene zone naar de andere. 

De 8 verblijfplaatsen van de ashta dikpalas zijn onder de autostraat onder de scheidingslijn tussen het inwendige lichaam en de uitwendige schil.

De grensstenen ( bali pithas) markeren de ingang van de omlandwegen.

De vier Ammatempels zijn naar buiten gericht en duiden de grens van de stad aan.

De drie subheiligdommen markeren de landwaartse extensie van het stedelijke achterland aan.

Suchindram Rituals: collectief opvoeren van mogelijke individuele ervaringen van ruimte

S. bevat dus drie niveaus van stijgende ruimtelijke complexiteit.

1. Het basisrepertoire aan stedelijke elementen

2. Een welbepaalde ruimtelijke vorming

3. Een systeem van ruimtelijke bemiddelaars

2 → is vooral een haptisch ervaring opgedaan door een wandeling door de stad.

3 → doet denken aan andere vormen van ruimtelijke perceptie

1. Een gevoel van basisoriëntatie

2. Een gevoel van het lichaamsbeeld

3. Een onderbewust geheugen van oorspronkelijke ruimtelijke ervaringen

De ruimtelijke structuur van S. kan dus gezien worden als een overzetting van basisregels van ruimtelijke perceptie gebaseerd op een hele lichaamservaring. Maar deze basisoriëntatie- en haptische ervaringen worden niet alleen overgelaten aan de individuele spontane ervaring, ze worden systematisch en collectief opgevoerd. Dat gebeurt gedurende de jaarlijkse festivals. Deze kunnen gerust met architecturale termen beschreven worden aangezien stedelijke ruimte het belangrijkste medium van de manifestatie. Het stedelijk ritualisme is de grootschalige collectief gestileerde vorm van mogelijke haptische bewegingen en andere lichaamgefocuste individuele ervaringen van architecturale ruimte. In onderstaande analyse worden de karakteristieke vormen van rituele beweging geïsoleerd en aan de ruimtelijke karakteristieken van hun architecturaal toneel gerelateerd.

De ceremoniale benadering in relatie tot ruimtelijke”axiality”

Het stedelijk ritualisme van S. is in kwestie een uitvoering van de vier elementaire vormen van beweging genoemd in het begin.

Er zijn bewegingen 

1. naar

een ruimtelijke entiteit.





2. rond





3. weg van





4. naast

De spontane individuele ervaring van ruimtelijke opvolging langs de Oos-West axis wordt geritualiseerd in een processie die het einde aanduidt van praktisch alle festivaldag wanneer de afgodsbeelden terug naar de tempel worden gebracht. De ruimtelijke configuratie van de ceremoniële axis wordt enkele ritueel gepraktiseerd in deze bescheiden vorm maar de correspondentie tot de architecturale setting is zichtbaar genoeg. ( voor beschrijving: zie 107 onderaan en 108 bovenaan)

Het wagenfestival als het rondgaan van het centrum

De rondgang is  een standaardpatroon voor stedelijk ritualisme. 

De meest eenvoudige vorm is een rondgang door drie priesters en een olielampdrager, welke bij elk van de 8 verblijfplaatsen van de ashta dikpalas, dewelke dan gemanifesteerd worden als drempels in de straat. Daarnaast worden nog twee plaatsen als heiligdommen gezien en ook daar worden offergaven gegeven. Dat is bij de vrouwelijke godin aan de noord en aan de zuidzijde van het bassin. Daarbij wordt het aanwezige gevoel van de binnen-buiten dichotomie van de straat onderlijnd.

Maar ook de driedimensionale kwaliteiten worden herinnerd. Zoals reeds eerder gezegd werd, verbreedt de straat in de noordoostelijke en zuidwestelijke hoeken van de autoweg wat een soort voortoneel vormt. Deze worden op twee momenten gedurende het omgangfestival gebruikt. Ze zijn het toneelplatform voor zeker rituele balletten. Bij de zuidwestelijke hoek draait het om een beeld van Shiva als Nataraja. In de rondgang van dit beeld rond de Natarajatempel stopt de processie in de hoek waarbij ze dansen en het beeld opheffen en weer laten zakken in een spiraalvormige beweging. In de Nooroostelijke hoek volgt hetzelfde ballet gedurende de nacht van de volgende dag. Dit is wanner de drie zonen van het S goddelijk koppel, die gekomen zijn van de omliggende dorpen, weer vertrekken. Het is uitgebreidere dans vooraleer het S afgodsbeeld de tempel in gaat en de drie andere vertrekken in de drie richtingen, daarbij geven ze uiting aan het gevoel van de omlandstraten als straten die wegleiden van de tempel.

Het wagenfestival vindt plaats op de negende dag en is de climax van het festival. Er doen vier wagens aan mee, elk met hun eigen god, wiens belang afgelezen kan worden aan de grootte van de wagen. Boeren en pasgehuwden ( het is typisch voor mannen die net een jaar getrouwd zijn) zakken af nar S. om deel te nemen aan het festival. De  grootste kar (die van de Swami Ter) wordt enkel getrokken door deze pasgehuwden en het festival draait ook wel om de manifestatie van het instituut van het huwelijk en haar voortplantende rol. Het doorslepen van deze tientonners van wagens doorheen de omgangstraten en is de meest extreme vorm van het opvoeren van het belang van een haptische ervaring. Het is een processie die speelt met de notie van centrum en rand, wanneer de binnenkant rondgetrokken wordt rond zijn eigen rand. Het duidt op de gevoeligheid van traditionele Hinducultuur voor de lichaamservaring van ruimte en het verklaart de expliciete werking van elementaire ruimtecategorieën in zowel stedelijke architectuur en stedelijk ritualisme, welke in andere architecturale tradities enkel vaag en onbewust worden geassocieerd.

 De vlotfestivals en de aratceremonie als rituelen van tegenstelling

Bij het vlotfestival draait het niet om rondgang rond de tempel zoals bij de wagens, maar rond het bassin, wat duidt op het parallelle van de tempel en de waterstructuur. In architecturale termen geanalyseerd waren deze twee tegengestelde stedelijke elementen bevonden als afhankelijk van elkaar op zowat alle perceptuele niveaus van ruimtelijk ervaring. Eeen overeenkomend parallellisme in de structuur van het ritueel is dus niet verrassend. Het vlot vaart wijzerzin gewijs rond het bassin en de mandapa in het centrum, zoals de wagen het doet rond de stad en rond de tempel. De diagonale organisatie van het ruimtelijke systeem van de autostraat  en zijn voortoneelruimtes werd gemanifesteerd door de dansen en door het grote vuurwerk in de Zuidwestelijke hoek gedurende de nacht op de vijfde dag. Ook in het vlotfestival worden ook alle ceremonies met betrekking op de installatie van de God op het vlot gehouden in de Zuuidoostelijke hoek van het bassin, terwijl er een groot vuurwerk afgestoken wordt bij de derde ronde in de noordwestelijke hoek. Waarbij het dus een exacte symmetrie is van de diagonale ervaring van het wagenfestival. De vlotfestivle is afgelopen met een badingsprocessie waarbij de routinewandeling van een gelovige herhaald wordt. 5 zie in het begin beschreven route).

Conclusie

Het ritualisme in de stedelijke traditie van Indië draait – wanneer het gezien wordt in zijn ruimtelijke relevantie- om het collectief opvoeren van mogelijke individuele ervaringen van ruimte, visuele ervaringen maar ook deze die door positie en beweging ervaren worden door het hele lichaam.

· Als Hinud stedelijk ritualisme een expliciete en geformaliseerde reactie is, geanticipeerd in een architecturale setting

· Als ritueel als een ruimtelijke uiting is van een ondubbelzinnige en traditioneel uitgewerkte interpretatie van een architecturale ervaring, die vaag en ambigu vervat zit in de gebouwde vormen van een stedelijke omgeving,

=dan moet het gezien worden als een ontcijfering van esthetische principes van de indische stedelijke architectuur.  Stedelijk ritualisme is dan de canonieke demonstratie van een cultuurspecifiek concept van ruimte, de matrix van Hindu architectuur en de ontwerpformule voor karakteristieke Indische ruimte.

Deze conclusie houdt de formule in van een programma van architecturale antropologie=> het systematische onderzoek naar stedelijk ritualisme als de sleutel tot de esthetiek van de Indische stedelijke cultuur.

Samenvatting  ‘South Indian ceremonial chariots’  van  Jan Pieper en Margret Thomson( 10p.)
In Hindu tradities zijn en worden alle essentiële aspecten van individuele en collectieve leven gecommuniceerd door en via ruimtelijke gebaren. (vb; wanneer een kind zijn eerste vaste voedsel krijgt moet dat in een specifieke plaats gebeuren, wanneer een koppel is getrouwd, zullen ze naar een specifieke plaats in een specifiek dorp gaan om daar aan een specifiek festival deel te nemen, …)

Dit bewijstzijn van ruimte (‘space’), dewelke circumambulatie
 in al zijn variaties de essentiële expressie van religieuze verering maakt, heeft geleid tot de ontwikkeling en ontstaan van sieraden, tooi en (rituele) voorwerpen voor processies, zowel voor individueel of collectief gebruik. Deze waaier van voorwerpen(parafernalia) zijn zeer uitgebreid en gevarieerd. In de Moslimgemeenschap in India maken ze daar eveneens gebruik van. Een van de parafernalia die ze bijvoorbeeld gebruiken is de ‘tazia’, een replica van een tombe uit Karbala, samen met een aantal andere rituele objecten, die tijdens een processie rondgedragen worden, en zowel de mobiele structuur als de karakteristieke circumambulatie van een gedeelte van het dorp zijn uniek in de Islamitische wereld. 

In de tempelsteden van Zuid-India is circumambulatie zo frequent en spectaculair en zo specifiek gechoreografeerd dat het een dominant aspect en deel is geworden van het publieke leven. Het is ook hier dat de wagens, waarop de goden worden geplaatst om rondgedragen te worden in de processies de meest gevarieerd en fijn afgewerkt en gedetailleerd zijn. Vooral de ‘rathas’
(mobiele voertuigen of karren met wielen)  uit de Zuid-Indiaase tempelsteden zijn niet enkel triomfwagens maar een soort van mobiele tempelarchitectuur. 

De analogie van de tempel en de ratha blijkt uit, en kan beschreven en verduidelijkt worden  in drie aspecten; ‘structureel’, verwijzend naar de architectuur en de elementen van constructie, ‘iconografisch’, verwijzend naar de sculpturale decoratie en  titulaire toewijding en overgave en ‘wederkerig’ verwijzend naar de elementen van rituele choreografie. 

De ‘Manasara’ beschrijft 7 categorieën van ‘rathas’. Geclassificeerd afhankelijk van hun algemene vorm als bv semi-circulair, circulair, elliptisch, vierkant, achthoekig, zeshoekig en ovaal. Stilistisch zijn ze dan ook nog eens verdeeld in 4 delen; vierkant, achthoek, zeshoek en rond. In de concrete praktijk is het erg moeilijk om deze vormen aan een regio toe te schrijven. 

3 regionale types kunnen onderscheiden worden in Zuid India kijkend naar de structurele variaties van de ‘ratha’s componenten, chassis, lichaam en paviljoen. Het meest belangrijk in architecturale zin zijn echter de voertuigen gebruikt in Tamil Nadu. Deze zullen verder als basis van dit artikel gebruikt worden. 

De constructie van een dergelijk voertuig wordt uitgelegd; hout komt van de Mahwe boom, inheems hout, hout enkel voor tempelvoertuigen gebruikt. Begint met de onderverdeling van het plan in begint met de onderverdeling van het plan in ‘pada’s’ of  ‘delen’. Als het voertuig gebouwd is boven een circulaire, achthoekige, zeshoekige of vierkanten plan dan zijn de delen of percelen vierkanten.  (32 verschillende onderverdelingen mogelijk, bepalen fijnheid en stevigheid en grootheid van voertuig, aangezien de pada’s dienen als een module voor de gehele structuur.). Afhankelijk van grootte van het voertuig zijn er 4-8 wielen. 

Wielen zijn gemaakt van houten planken, gezet op erg zware stalen assen die in een constructie van massieve houten balken geplaatst zijn. Lichaam meestal in drie verdiepingen gebouwd(betekent hoge standaard van vakmanschap).  Techniek; interne tussenmuren zijn rechtop geplaatst en gemonteerd, laag bij laag. Gelijkaardige metalen handelbare staven zijn geplaatst verticaal op de interne tussenmuren en houden de structuur stevig samen. 

De interne structuur is verborgen achter de friesen(weefsels) van de ingesneden panelen die vastgemaakt zijn aan de ‘curtainwall’.  De bovenste verdieping wordt horizontaal gesloten met een zware plaat, waarop de drie kleiner wordende platforms voor de geestelijke geplaatst zijn.  Deze worden ‘vedi’ genoemd en zijn meestal niet permanent gedecoreerd. De bovenste verdieping van de ratha heeft tevens het paviljoen op zich. 

In deze bouw is duidelijk dat de architecturale analogie van de tempel doorwerkt in de bouw van deze karren, daar dezelfde bouw en bouwstructuren worden gebruikt, het systeem wordt in feite, zoals een blokhut in elkaar geklikt en dwarsbalken, om de constructie steviger te maken tijdens het rijden worden niet aangebracht om de analogie naar de tempel duidelijker te maken, namelijk het feit dat dit weliswaar een kar is en ermee gereden zal worden, maar het alleszins mobiel is en in feite niet bedoeld om te rijden. 

Enerzijds mogen ze structurele elementen gezien worden als ongeveer duidelijke analogieën aan de tempelarchitectuur, geaccentueerd door gelijkaardige vormgeving van delen, via een systeem van module en proporties gelijk aan elkaar gerelateerd, en via een erg vreemde ‘pile-up’ techniek, alsof een berg van hout rechtop gezet moest worden, anderzijds is het iconografische programma van het voertuig meer specifiek in zijn associatie met de mythologische setting van de tempel en zijn naamsgodheid(titulaire godheid), ze worden bekleed, bewerkt en beelden geplaatst van goden op de karren.   De vier zijden van elke ‘ratha’,worden ideaal gericht naar de vier kardinale richtingen en dus een mandala grondplan hebbende, telkens opnieuw, laag over laag, versierd met ingekerfde en versierde ondersteuningen. De ondersteuningen op de vier  randen beschermen de binnenste architecturale constructie van het voertuig. De ondersteuningen echter aan de vier zijden stellen goden en godinnen tentoon als alleenstaande afbeeldingen of als leden van een groep die een familieconnectie hebben met een(de) ander(en). De iconografie van deze alleenstaande of groepsafbeeldingen varieert van regio tot regio, van voertuig tot voertuig, … 

Op de foto(in het artikel(p. 3-4) is dan een ratha te zien en wijst hij de afbeeldingen aan, olifant en spin en bepaalde rituelen die uitgebeeld worden door hen. Daaronder (een rij van ondersteuningen lager) verschillende aspecten van shiva, zijde aan zijde. Hij beschrijft verder wat er allemaal te zien is op die specifieke ratha. Hierna komt een beschrijving van een andere ratha in geuren en kleuren waarin een vierarmige vishnu afgebeeld wordt. (p. 4) De ondersteuningen aan de randen van de (meeste)ratha(s) laten verschillende scènes van seksueel-erotische gebeurtenissen en situaties. 

De overeenkomst van het iconografische programma van het voertuig met de lokale mythologie van de tempel waartoe het behoort, is verder logisch en duidelijk vanuit de titulaire bestemming van de ratha. Ze is meestal genoemd naar de belangrijkste god, zoals de echte en eigenlijke tempel daar. Vooral interessant is echter zoals de associatie van tempel veranderde naar ‘voertuig of ‘chariot’ en ingebouwd in de actuele rol en invulling van het ‘karrenfestival’. Deze wederkerige analogie van de rituele choreografie kan het best geïllustreerd worden door de details van de feesten, verbonden aan het ‘karrenfestival’ uit te leggen. 

In Zuid-Indiaase tempelsteden zijn de chariot-processies altijd binnen het belangrijkste festival van het jaar. (Meesten maar een chariotfestival, sommigen meerdere)

In Sriramgam 3 verschillende; Thai(jan./feb.), Phanguni(Mar/Apr.) en Chitrai(Apr/mei) waarbij drie verschillende auto’s oftewel voertuigen gebruikt worden voor elke gelegenheid(feest).  Het Thaifestival begint op de vijfde dag van halve maan, het autofestival valt op de 15de, wanneer het volle maan is. Deze is gedecoreerd met een afbeelding van Raganatha rustend op een slang, die iconografisch correspondeert met de belangrijkste god binnenin de mulastana. Op de ochtend van het festival verlaat raganatha de bewaarplaats, samen met zijn vrouwelijke partners en gaat onmiddellijk naar de ‘ratha mandapa’. Ratha mandapas zijn gebouwen of paviljoenenrecht boven een substructuur zonder ramen en bereikt via een lange rit van trappen, gebruikt speciaal om de god naar het bovenste gedeelte van de chariotplafond te brengen. (zie foto p. 119)

Onmiddellijk voor de chariot beweegt worden er pompoenen geplaatst voor het rechtervoorwiel, een gebed wordt gebracht aan en voor de kar en dan pas begint de processie. 

Een speciale set van lange balken zijn geplaatst als hefbomen achter de wielen.(gebruikt om kracht te kunnen zetten en te duwen). Over het algemeen kost het vrij veel mankracht om dit voertuig in beweging te brengen, via lange touwen aan de voorkant geplaatst die de bevolking dan vasthoudt om te trekken. Afhankelijk van het soort festival is dat ook een specifiek gedeelte van de bevolking, bijvoorbeeld enkel de pas getrouwde mannen.  Het startsein wordt gegeven via een drum, waarna het ding zich krakend en piepend in beweging zet. Juist het kraken en piepen geeft eveneens aan dat het voertuig in feite niet gemaakt is om mee te rijden, om zo de analogie tussen de tempel en de chariot te versterken. 

De chariot zit erg vaak vast (log voertuig, door drukke straten, met veel hindernissen), dan wordt er met de grote menigte duwende kracht uitgeoefend op de hefbomen, de coördinatie van dat duwen en trekken wordt gedaan via drums die vastgebonden zijn aan het achterste gedeelte van de as. Muziek wordt dus gebruikt om de ‘massabewegingen’ van het volk te coördineren en synchroniseren. Gaat uren door, afstand concreet is echter maar 1,6km. Rond de middag wordt de kar gestopt, de touwen afgelegd op de grond, de tempel op de kar wordt toegedekt en gesloten, om opnieuw een verwijzing tem aken naar het feit dat de ‘tempel dicht is’ (en het dus geen kar maar tempel betreft),  en mensen gaan naar huis om wat te rusten. Mensen(ouderen en kinderen bijvoorbeeld) die niet mee hebben kunnen doen raken dan de touwen aan die op grond liggen, om zo toch hun steentje bij te dragen en verbondenheid met het gehele gebeuren aan te geven. 

Dan,  in de namiddag wordt de laatste gedeelte van de reis afgelegd. Rond 18u arriveert de chariot bij de ratha mandapam. Dit is het moment wanneer de ratha elke rituele functie op zich neemt van de eigenlijke tempel, de massa stijgt via de trappen omhoog van de ratha mandapa, stijgt omhoog voor de ‘darshan
’ van de god, loopt er rond op het hoogste platform en gaat weer terug naar beneden. 

Het phanguni festival duurt van de 5de tot de 16de dag van het heldere deel van de maand. De dag voor de chariot wordt getrokken, wordt raganatha in een draagkoets gedragen op beide stadsrondes
(in de straten), een erg ongewone processionele route. The phanguni ratha is  de smalste van de drie ceremoniële chariots. Ze is gebruikt op de grootste autostraat(de ommegangstraat) en tijdens het festival met de langste en meest verfijnde en uitgebouwde circumambulaties. Het is compleet uit hout gebouwd en over een achthoekig plan gemaakt met een permanent paviljoen erop. 

De derde chariot is tijdens het chittrai festival dat duurt van de 5de tot de 16de dag van de heldere  helft van de maand. De structuur en de paviljoen van dit voertuig zijn vrij gelijkaardig met die van de Thaifestival, maar op een veel kleinere schaal. De indruk van zijn massiviteit dat bewogen wordt en is, is een van de fundamentele esthetische intenties achter de vormgeving van de Tamil chariots. 

Elke Hindu-rite en ceremonie volgen een choreografie die vergelijkbaar is met bovenstaande. De structurele kader in dewelke beide private en publieke vormen van ‘agama
 worship’ zijn geïntegreerd bestaan van een variëteit van circumambulaties, onafhankelijk van de verfijning van de actuele ceremonie. In feite zin de agamic rites ongeveer uitvoerig afgewerkte ornamentele stukken in een ketting, de streng die de universele praktijk van circumambulatie voorstelt. Circumambulatie refereert altijd naar een centrum, en in traditionele Hindu context is dit overduidelijk het ‘heilige’ centrum van een tempel, een stad, een regio, of zelfs het hele subcontinent. 

De chariots zijn dus een tempelmetafoor (want zijn wederkerige analogie van rituele choreografie, zoals de architectuur van het centrum, geassocieerd met de architecturale details van het voertuig, en deze analogie aan het heilige is gedragen en rondgereden in de stad, het centrum, dus paradoxaal genoeg ook circumambulating. Tijdens het autofestival worden ze eigenlijk behandeld alsof ze heilige tempels waren, gesloten tijdens de middag, mogen niet betreden worden met schoenen aan, gedecoreerd met fruit en bloemen, en erna circumambuleren de geestelijken naar het lagere platform voor ‘darshan’.  De ‘tempelcircumambulatie’, in plaats van gecircumambuleerd worden, is het onderliggende idee een spel van fantasie met afbeeldingen en beelden van traagheid bewogen en zwaartekracht naast zich neergelegd, een architecturale rendering en echte ‘acting-out’ van deze familiare aspecten van Hindu-imaginatie die in mythologische literatuur vleugels geeft aan olifanten en bergen kortwiekt, zodat “ze door de lucht kunnen vliegen, zo zacht en luchtig als de vogels in de zon.”

Kortom; de massale, collectieve performance van mogelijke individuele ervaring van de ommegang, het inzetten van een aantal semantische modellen waardoor je van een presentaties(tempel) een representatie(chariot) krijgt. Een kar wordt dus in feite een tempel en een tempel een kar, door haar specifieke architecturale bouw die hetzelfde is als een tempel, met wielen eronder,  door haar iconografische aspecten, de beelden en versieringen en mythologische aspecten van een tempel, en door haar rituelen en choreografie (de ommgegang in een specifieke manier, en met specifieke bewegingen, en door het te gebruiken als tempel, maar wel voort te bewegen.). Door de constructie, door het gebruik en de choreografie rijdt de tempel voorbij. Al die moeite, 600000man, pompoenen die kraken, het opvoeren en bouwen van torens, die vervoerd worden, in feite wordt er iets gecreëerd dat niet mogelijk is, de immobiliteit, iets dat niet mobiel is, namelijk een tempel, wordt toch in beweging gezet en gebracht, en iets dat niet rond zichzelf kan draaien(de baarmoeder van Shiva, tempel) zal toch rond zichzelf draaien(de kar, met Shiva op). De tempel beweegt dus, en draait rond zichzelf. Door deze opvoering ervan gebeurt deze hele beweging ook. 
Hilde Heynen   “Hoe te wonen? Theorie en praktijk van de moderne wooncultuur in de jaren vijftig en zestig” in Karina Van Herck, Tom Avermaete (red.), Wonen in Welvaart. Woningbouw en wooncultuur in Vlaanderen, 1984-1973, 010, Rotterdam, 2006, pp. 194-201.

Hoe te wonen? Theorie en praktijk van de moderne wooncultuur in de jaren vijftig en zestig. (Hilde Heynen).

Het ‘probleem’ van het wonen
Citaat Libelle (1962): Wonen is een probleem geworden: hogere eisen door in acht nemen van de persoonlijke smaak, die nu richting geeft aan de woning.

Maar: Het wonen was al eerder een probleem, zij het dan een probleem dat zich beperkte tot een bepaalde klasse, de 19e-eeuwse burgerij, waarin de vrouwen de taak hadden de woning in te richten, rekening houdend met de sociale status van hun echtgenoot enerzijds (ontvangstruimte) en de intimiteit en harmonie van het gezinsleven anderzijds. Honderd jaar later vond er dan een democratisering van dit probleem plaats, met aansporing van allerhande media. 

Het probleem van het wonen vloeide voort uit de moderniteit, de nieuwe levensconditie die volop bezig was de traditie te verdringen. 

Moderniteit:
- industrialisatie, verstedelijking → groeiende welvaart


- toenemende hygiëne, medische vooruitgang, betere voeding → betere levens-


omstandigheden


- → meer mensen met eigen huis en eigen inrichting


- → leefregels van de oudere generaties niet meer vanzelfsprekend v toepassing


voor de jongere generaties, en dit geldt ook voor het wonen: keuze van een huis


en de inrichting ervan.

Het antwoord van het modernisme

Oplossing voor het probleem van de modernistische architecten (tijdens het interbellum): het Existenzminimum:
- minimale afmetingen

- uitermate functioneel plan, dat toeliet alle noodzakelijke woonfuncties zo rationeel mogelijk uit te oefenen (vb. ingebouwde keuken, uitgeruste badkamer, woonkamer aka ouderslaapkamer)

- vormgeving strak en sober 

Zie modernistische visie van versieringen en ornamenten als overbodige verwijzingen naar een traditie, creëren van vals gevoel van gezelligheid, dat berustte op een verkeerd begrepen ideaalbeeld dat teruggreep naar het burgerlijke wonen van de 19e eeuw, maar dat helemaal niets te maken had met het authentieke moderne levensgevoel: openheid, licht, lucht eenvoud en veranderlijkheid.

Deze kwaliteiten →
* Mogelijkheid tot emancipatie huisvrouw en andere bewoners (tijdsbesparing door strakke, sobere inrichting)


* Meegeven zin voor flexibiliteit, dat helpt in de sociale mobiliteit en vooruitgang

Het Existenzminimum was in de eerste plaats bedoeld om de eenheidsprijs van de woningbouw naar beneden te halen, zodat met de beschikbare middelen toch zoveel mogelijk mensen zouden kunnen genieten van een decente woonkwaliteit. Dit ideaalbeeld vond vooral weerklank bij politiek links, zodat het modernisme tijdens het interbellum voornamelijk in verband werd gebracht met socialistische denkbeelden en collectieve woonvormen. Volgens deze principes werd tijdens de jaren twintig vooral in Nederland en Duitsland gebouwd, maar ook hier en daar in België.

Maar: internationaal gezien kwam er verandering in de ideologische kleuring van het modernisme wanneer vooraanstaande modernistische Duitse architecten naar de VS gingen. Hier werden eerder privé-woningen, kantoorgebouwen, ambassades, hotels enz gebouwd ipv sociale woningbouw. Het modernistische, sobere en strakke interieur kreeg door deze evolutie een elitair trekje mee, en geraakte verder en verder verwijderd van een arbeiderscultuur.

Het modernisme sloeg niet echt aan bij de mensen waarvoor het oorspronkelijk bedoeld was. De bewoners van modernistische sociale woonwijken volgden geenszins de richtlijnen van de architecten bij de inrichting van hun woningen. 

→ verklaring van de modernisten: invloed van de massacultuur en de puur op winst gerichte handel.

Het sleutelconcept voor de modernisten was authenticiteit – echtheid, waarachtigheid, oprechtheid. Men moest kiezen voor een hedendaagse vorm van wonen, voor een nieuwe geborgenheid, die recht zou doen aan de uitdaging van het moderne zonder de zielloze herneming van vormen uit het verleden. 

De plaats van het modernisme in Vlaanderen

In België bestond er een discrepantie tussen het modernisme dat vele intellectuelen en architecten voorstelden en de dagelijkse woonpraktijk, waarin de individuele woningbouw een vaste waarde werd. Hierdoor konden de architecten hun modellen minder goed opdringen. 

De keuze voor de individuele woningbouw was ideologisch gekleurd: centrumrechtse en rechtse partijen in West-Europa wantrouwden de collectieve woonvormen van communistisch Oost-Europa. Onder de christen-democraten ontstond zo de Wet De Taeye, die voor vele gezinnen de drempel verlaagde voor het kopen van grond en het bouwen van een eigen woning. Dit zorgde voor een dominantie van het privé-initiatief in de woningbouw, ten nadele van het modernisme. Wel kreeg dit laatste veel (maar onvoldoende om de modernistische principes blijvende ingang te doen vinden) steun van officiële en officieuze woonopvoeders.

Zie verhaal van de boerinnenbond. 

· Late jaren vijftig, zestig: modernisme uitdragen door tentoonstellingen, voorbeeldwoningen, woonadviezen en publicaties.

· Maar eind jaren zestig: voorbeeldwoningen veranderen onder invloed van de leden naar een -nog steeds functioneel, dus modernistisch grondplan maar- uiterlijk dat een beeld opriep van ‘vroeger’. Later werd dit de ‘fermette’ genoemd.

Ook andere individueel gebouwde woningen (buiten de boerinnenbond) toonden zich niet erg vatbaar voor de moderne esthetiek. Dit had ook te maken met het op brede schaal doorbreken van het ideaalbeeld van het ‘rustieke huis’. Nieuwbouwwoningen met deze charme gingen volgens de modernisten totaal voorbij aan de eis tot authenticiteit. 

Het individuele bouwen:

· Nadelen: België, en vooral Vlaanderen, is een gesuburbaniseerd lappendeken geworden waar de open ruimte in de verdrukking is. Dit woonpatroon kan vanuit macro-economisch en ecologisch standpunt bekritiseerd worden als duur en inefficiënt: het zorgt voor een uitgestrekte bebouwing met lage dichtheid, vereist grote investeringen voor wegen en nutsvoorzieningen, is moeilijk te bedienen met openbaar vervoer en zorgt voor zeer hoge energiekosten.

· Voordeel: vooruitgang van de woonkwaliteit: grote groepen bewoners konden hun individueel vooruitgangstraject realiseren door het verwerven, inrichten en verbeteren van een eigen woning.

Paradoxen in de wooncultuur

Paradox in de wooncultuur vanuit het modernistische standpunt: toenemende welvaart als mogelijkheidsvoorwaarde voor emancipatie en goede smaak ↔ zich laten verleiden door kitsch en reclame.

Verklaring van modernisten: mensen hebben geen zelfstandige kijk op de zaak, maar onderwerpen zich aan de invloed van het gemiddelde.

Maar: onderzoek naar concrete mechanismen bij beslissingen omtrent wonen toont aan: bewoners hebben wél een eigen inbreng maar bieden weerstand tegenover de ideeën van bovenaf. De voornaamste reden hiervoor was de taaiheid van bepaalde gebruikspatronen en de nood aan creatieve inbreng vanwege de bewoners zelf.

Zie: onderzoek in wijken van de NMKL, de Nationale Maatschappij voor de Kleine Landeigendom. Deze wijken, die meestal ontworpen waren door lokale architecten, vormden een goede graadmeter om na te gaan hoe de woonnormen aan de top (vooraanstaande architecten en intellectuelen, beleidsvoerders, het kader van de sociale organisatie) zich vertaalden aan de basis, en welke interactie er plaatsvond met de eigenlijke gebruikers.

NMLK: 
- Plattelandsvlucht tegengaan: basisidee was dat arbeiders die op het platteland woonden en een lapje grond konden bewerken beter beschermd waren tegen de gevolgen van werkeloosheid en daardoor minder geneigd zouden zijn tot politieke radicalisering. 


- Wet De Taeye was een stimulans voor activiteiten NMLK


- Bouwen van duizenden woningen om te verkopen aan gezinnen met een eerder laag inkomen tijdens eerste decennia na de oorlog. Maar de stap tot kopen was niet vanzelfsprekend voor deze mensen en de middelen voor een volledige inrichting kwamen vaak maar geleidelijk na de aankoop. 

Studie van de NMLK woningen: 

· Over de evolutie van de wooncultuur bij de lagere klassen op het platteland en over de sociale patronen die daarbij horen:


- ‘beste kamer’ → samensmelting ‘beste kamer’ en eetkamer tot grote woonkamer eind jaren vijftig. Samenhang met introductie centrale verwarming (vanaf jaren zestig)


- achterdeur in NMLK woningen vaak gebruikt door buren en familieleden in tegenstelling tot andere wijken (met name deze in de buurt van een grootstad).


- Semi-ruraal leefpatroon blijkt uit het feit dat de badkamer op de bovenverdieping werd geplaatst, dicht bij de slaapkamers. ‘Echte’ boerenwoningen hadden een badkamer op het gelijkvloers, dicht bij de achterinkom.

· Over genderpatronen: kostwinnersmodel nog alom tegenwoordig in de eerste decennia na de oorlog. Dit bleek uit:




- interviews met bewoners.


- publicaties van vrouwenorganisaties en damesbladen, die benadrukten dat het huishouden, verzorging van haar huisgenoten en de gezellige inrichting van de woning de vanzelfsprekende taak van de vrouw was.


- inrichting van keuken: NMLK en Boerinnenbond propageerden kleine werkkeukens, enkel bedoeld voor koken en afwassen. Efficiëntie door kleine afstand tussen alle benodigdheden. Gezien als bevorderlijk voor de emancipatie van de vrouw. (vb. Frankfurter Küche (D) en CUBEX-keuken (B)) Weerstand van de bewoners die ook wilden eten in de keuken, blijkt uit de vaak voorkomende vergroting van de ruimte.


- Vrouw is verantwoordelijk voor de keuze van meubelen, behang en aankleding. Man klussen en doe-het-zelf karweien, maar geregisseerd door vrouw. Man werkt in de tuin. Deze aspecten van het gepropageerde rollenpatroon kenden wat meer aanhang, alhoewel ook hier de feitelijke taakverdeling minder rigide verliep dan het aangewezen rollenpatroon deed vermoeden. 


- De geldende subsidiëringstelsels (zulk een lage inkomenslimieten dat een meewerkende vrouw het gezin gemakkelijk buiten de doelgroep plaatste) versterkten het kostwinnersmodel. 


De tweede feministische golf zette zich weliswaar in de jaren zestig in beweging, mar de feitelijke impact ervan zou zich pas later laten gevoelen. En alhoewel het modernisme in principe de emancipatie hoog in het vaandel droeg, stelde het in de feiten het kostwinnersmodel niet in vraag.

De wooncultuur was een van de plekken waar de paradoxen van de moderniteit zich sterk deden gevoelen. Heel veel mensen verlangden naar vooruitgang en emancipatie, en realiseerden dat ook voor een groot deel in hun wonen. Maar tegelijkertijd ervoeren ze een gevoel van verlies en heimwee: verlies van zekerheden, verlies van identiteit, verlies van geworteldheid en verbondenheid. In de wooncultuur uitte het eerste zich in een resolute keuze voor allerlei modern comfort, terwijl het tweede zich manifesteerde in een nostalgische vormgeving en in het doorleven van sommige oude woonpraktijken. 

Het verschil in de woonomstandigheden voor en na de oorlog was groot. In tal van aspecten heeft de modernisering zich radicaal doorgezet, ook al was de veruiterlijking ervan in de stijl van de woning en van de inrichting vaak niet modernistisch. Voorbeelden van deze aspecten zijn:

· ‘gemak’ buiten op koer → binnentoilet met waterspoeling: vooruitgang in comfort

· Leuvense stoof → gasfornuis of elektrisch vuur: uitbreiding van het menu en winst in gebruiksgemak

· Gedoe met weken, koken, schrobben, spoelen, bleken → wasmachine: reductie van de wastijd enerzijds, maar anderzijds gaan de normen voor de frequentie van wassen omhoog.

· Zich wassen in de tobbe → badkamers: normen voor frequentie van zich te wassen gaan eveneens omhoog.

Frappant is dat vanaf de jaren vijftig en zestig daadwerkelijk gesproken kan worden van een ‘wooncultuur’ die het absoluut noodzakelijke overstijgt, ook voor de lagere klassen, aldus een veralgemening van het woongenot. Deze periode mocht dan in de ogen van de modernisten vooral lelijkheid opgeleverd hebben, voor de betrokkenen was die lelijkheid zondermeer iets om trots op te zijn. 
Sofie De Caigny - HET IDEAAL VAN ‘CELLULLES BLANCHES’

INLEIDING

F.R. Seroen (1928) – Nationale Maatschappij voor Goedkope Woningen en Woonvertrekken (NMGW): “woning moet ‘préventorium’ zijn tegen morele en fysieke ziekten”

Ideeën niet nieuw!!
Cf. sanitaire beweging vd 19e E (hygiënisten, artsen, stedenbouwkundigen)





Pleiten voor meer reinheid en betere gezondheid + moreel ideaal van 



zuiverheid werd eraan gekoppeld



Gevolg: nieuwe en strengere normen van properheid op ≠ terreinen

In meeste W.-Europese landen zetten hygiënisten zich in voor betere openbare hygiëne 

(vb. heraanleg van Parijs)

Strijd tg ziekte, onzuiverheden en onhygiëne niet beperkt tot publieke terrein, OOK IN WONINGEN (hygiënisten dringen door in private sfeer)

o.a. ‘waterbeschaving’ sinds 1920 sterk toegenomen in Westerse cultuur

Wisselwerking tussen discours over propere huizen en zuivere lichamen (ook geestelijk welzijn!): 
idee dat de onzuiverheid van een dezer factoren de anderen negatief zou beïnvloeden 

BELGIË in 2e helft van 19e E            maatschappelijke leven beïnvloed door hygiënistisch discours 
                                                          + nieuwe technologieën en industrieën speelden in op groeiende 
                                                             hygiënebehoeften (kapitaalkrachtige elite gebruikt dit om zich
                                                             van volkse massa te onderscheiden = badkamer grandeur / luxe)

Stijging levensstandaard volksmassa vanaf 1900 + technologische vooruitgang = gezondheidsideaal in bereik van grotere groep (versnelling van dit proces tijdens interbellum door verbrede toegang tot stromend water, gas en elektriciteit)

1. ‘CELLULLES BLANCHES’ VOOR BURGERS IN DE STAD

Interbellum: badkamer (en wc) veroverd langzaam vaste plaats in burgerwoning / appartement van gegoede stedeling (in nieuwbouwprojecten evident vanaf jaren ’30)

o.a. door democratisering van wetenschappelijke kennis (bacteriën, microben) en uitbreiding gas-, water- en elektriciteitsnetten

OPM: technologische basisprincipes sanitaire installaties niet wezenlijk veranderd sinds 19e E, 
toch versnelden nieuwe materialen productie (+ verlaagde prijs!) => schaalvoordelen

Ook kennis vd materialen verbeterde (handdoekrekjes niet meer in hout cf. bacteriën in barsten)

Vb. apparaten die snel warm water leverden (weinig ruimte en vrij zuinig), dubbelwandige badkuipen in 1 keer gieten (prijsdaling 20 %)

Meest voorkomend (gegoede stedeling): ligbad, bidet, 1 of 2 lavabo’s (met rekje) en spiegel erboven

OPM: indien mogelijk toilet buiten badkamer!!

Binnen semi-vaste type badkamer veel geëxperimenteerd met vormgeving, waterbedeling, warmwatertoestellen,… (zoeken ideale en betaalbare ‘cellulle blanche’)

Sanitaire installaties evolueerden SNEL! 

+ doelmatigheid, rationalisatie en vereenvoudiging werden tot in details doorgetrokken
(vb. wc zonder deksel)

Verdere vulgarisatie van lichaamshygiëne via doorgedreven democratisering vd badkamer

Fabrikanten: seriële productie standaardinstallaties (prijs drukken) + voordelen en gebruik 
                     duidelijk uitleggen

Architect: reclame in tijdschriften + rol als ‘civilisateur’ benadrukt = klanten op noodzaak wijzen

(zie figuren van baden en plan van badkamer – pp. 5-6)

2. HETZELFDE IDEAAL MET BEPERKTE FINACIËLE MIDDELEN DWINGT TOT CREATIVITEIT IN DE SOCIALE WONINGBOUW

Badkamer voor groot deel vd bevolking verre en ondenkbare droom

≠ oorzaken: 1) geen behoefte dagelijkse wasbeurt door gebrekkige kennis vh belang voor gezondheid


       2) technische en financiële omstandigheden laten het niet toe (organisatie)


       3) relatief weinig gemeenten aangesloten op gas-, elektriciteits- en waternet (platteland)

vb. in 1947 bleek 55,7 % op openbare waterdistributie aangesloten



  7 % heeft stortbad of badkamer



  4,8 % heeft centrale verwarming

OPM: Net voor WOI waterverdeling veel beter georganiseerd in Wallonië dan in Vlaanderen (fig. p.8)

vb. Oost-Vlaanderen met 298 gemeenten waarvan 4 met openbaar systeem van waterverdeling (indien niet gebruikte men publieke en private waterputten)

In België snellere verspreiding elektrificatie dan waterverdeling! (vb. 1935 reeds 95 % vd gemeenten)


~ nuancering: niet alle huizen in elke aangesloten gemeente!



         op platteland namen enkele grote herenhoeven vaak rol van water- en 


         energieleverancier op zich

Gelijkaardige evolutie in Europese landen: elektriciteit sneller op platteland dan waterverdeling

VSA rooskleurigere situatie dan Europa: eind 19e E bijna elk stedelijk huis stromend water; eind jaren ’20 meeste middenklasse familie warm- en koudwaterverdeling + badkamer met wc

Overtuiging: “propere mensen zijn betere en meer verantwoordelijke mensen” => beleidsmakers,… en sociale organisaties bespreken nieuwe ideeën over lichaamshygiëne in woning (L’Habitation à Bon Marché – tijdschrift NMGW)

Van Billoen (1921): programma voor ideale / betaalbare volkswoning (onderscheid tussen keuken, washuis en schotelhuis!)

Volwaardige badkamer kostelijk => in werkmanswoning vervangen door goedkoop installeerbare “tub” (= badkuip) best in klein lokaaltje uitgevend op schotelhuis (daar ook pomp!) + opwarming door open deur naar keuken

               Voordeel: (vaste!) badkuip eveneens om linnengoed te laten weken
                                hoop: vaste plek voor lichaamshygiëne = lichaamsreiniging ook vast gegeven

A. Puissant (1922): stortbad (met klapdeur of gordijntje) in volkswoningen installeren => kan ook zonder warmwatervoorzieningen of stromend water, EVENEENS in SCHOTELHUIS (fig. p. 10)

               Voordeel: kleiner + goedkoper + minder waterverbruik + hygiënischer (water niet delen met 
                                gezinsleden) + minder als kolen- of aardappelenvoorraadbak bruikbaar

Hoge Raad voor de Hygiëne: ideeën niet fundamenteel ≠ van Van Billoen en Puissant

opvallend = wc en badkamer op gelijkvloers (gemak zonder stromend water echter buiten)

Internationaal: Ernst May (Frankfurtse volkswoningen) = bad in washuis


           CIAM-congres (Congrès Internationaux d’Architecture Moderne) => minimumwoning

Keuze voor collectief washuis
Lichaamshygiëne individueel per huisgezin
Badkamer nabij slaapkamers (badkuip, lavabo en afgezonderd toilet)
Dus toilet op verdieping
Badkamer boven keuken

OPM: in praktijk heel wat regionale verschillen!! Grootste bezwaren regionale huisvestingsmaatschappijen tegen volwaardige sanitaire installaties waren van financiële aard

vb. opvallend experiment in tuinwijk van Court-Saint-Etienne (ketel – buizensysteem) zie fig. p. 13


conclusie: arbeidersgezinnen bereid strengere normen op vlak van lichaamshygiëne toe te

passen indien er geen technische belemmeringen waren

Ander lokale projecten => financiële draagkracht en persoonlijke behoefte bewoners (vb. op zolder)

Meestal duidelijke discrepantie tussen na te streven ideaal en gebouwde praktijk (aansluiting bij bestaande woontraditie)

A. Puissant (1931): NU pleitte hij voor douche in washuis (NIET MEER IN SCHOTELHUIS)

NMGW voorstander grote familiekamer + klein schotelhuis


MAAR familie woont in kleine keuken en familiekamer als beste kamer (slecht 1 stoof)


=> keuken-schotelhuis werd schotelhuis-washuis-badkamer!!


In de praktijk: ófwel plaats te klein (rommelhok) ófwel plaats te groot (leefruimte waarbij bad

als voorraadplaats voor aardappelen).

A. Puissant door inspiratie woonpraktijk tot nieuw voorstel => washuis wordt washuis-badkamer!!









Moreel: volledig afsluitbaar

Vanaf jaren ’30 experimenteerde NMGW met hoogbouw => nieuwe ontwikkelingen nodig want onmogelijk water halen uit ‘de put op het koertje’ 

vb. Antwerpse projecten => badkamer nog geen vanzelfsprekendheid!



- Twee Netenstraat = flats met centrale verwarming, warm water, douche, lift, 


  vuilschuif (elk appartement overdekte koer met wc) => douches effectief gebruikt



- Canadalaan = flats met ruimte waar bewoners stortbad en warmwaterinstallatie 


  konden plaatsen => bijgevolg ruimte als opslagplaats ingevuld

Relatief stil rond kwestie van wc in volkswoning (i.t.t. aandacht voor badkamerprobleem)

3 mogelijke soorten latrines tijdens interbellum


1) meest voorkomend: houten plank op waterbestendige aalput (buiten woning op koer)

   (nadruk dat geen contact tussen aalput en waterputten!! ~ waterdichte wanden)


2) uitwerpselen opvangen in verplaatsbaar reservoir (hierboven voorraadbak met vb. aarde)


   Voordeel: geen waterdichte put graven + geen besmettingsgevaar voor waterputten


   Nadeel: dagelijks ledigen + over voldoende grond beschikken + niet bruikbaar afvalwater


3) water closet op rioolnetwerk aangesloten

Zie figuren p. 16-17

3. HET BESCHAVINGSOFFENSIEF VAN SOCIALE ORGANISATIES: LICHAAMSHYGIËNE IS EVENZEER EEN ZAAK VAN VOLKSOPVOEDING

Architecten en beleidsmakers leggen van bovenuit op hoe de woning er moet uitzien

 
sociale organisaties vertrekken van de basis. Leren volksmassa nieuwe waarden en normen aan 

Sociale organisaties hebben een duidelijke ideologie die hen aan een politieke partij bindt (bv. socialisten en de katholieken)

Geven zichzelf de opdracht tot volksverheffing: willen meer huiselijkheid en een hoger beschavingspeil (hygiëne en zindelijkheid) ( stellen orde, regelmaat en zelfdiscipline centraal

19de eeuw: burgerlijke wooncultuur is ideaal  ≠ na WO 1: eigen arbeiders- of boerencultuur wordt ontwikkeld, er moeten materiële verbeteringen komen

Vooral de vrouwelijke afdelingen houden zich bezig met het beschavingsoffensief


Man = politiek, economie, publiek


Vrouw = huiselijkheid

Vrouw moet zorgen voor propere woning + lichamelijke en morele zuiverheid huisgenoten

Organisaties zijn er van overtuigd dat reine en propere onlosmakelijk verbonden was met schone, ware en gelukkige ( vrouw moet haar huisgenoten aanmanen tot dagelijkse wasbeurt en zelf goede voorbeeld geven

Stad ≠ platteland

Organisaties hebben andere normen in de stad

Katholieke Arbeidersvrouwen (KAV) en Socialistische Vooruitziende Vrouwen (SVV) richten zich tot stad

Beseffen de financiële moeilijkheden, formuleren daarom normen die betrekking hebben tot reinheidspraktijken ipv technologische staat wasinrichting

Water staat centraal: zuiverend, werkt verkwikkend, gelukkiger maken, gezonder

Bv. wasritueel volgens SVV: eerst handen en hoofd met koud water, dan armen, borst en rug, dan rest lichaam. Zou maar enkele minuten mogen duren. Moet dit elke dag doen, op zaterdag een bad

Nodige instrumenten: tandenborstel, tandpoeier, spons, zeep, handdoek en veel water (1927 wordt spons vervangen door zelfgemaakte badhandschoenen, kunnen afgekookt worden en hierdoor hygiënischer)

Komt privatiseringsproces: KAV ijvert voor tochtscherm. Zo wassen afgeschermd van gezinsleden

1929 zet wastafel in de slaapkamer (tot jaren 30)

SVV en KAV houden materiële uitrusting die nodig was om aan voorschriften te voldoen bewust eenvoudig, zo drempelverlagend. 

Willen reinheidsbehoeftes stimuleren, volgens Japsenne Nationaal Secretaresse van de Waalse tegenhanger van de KAV, is de beste methode op wijkniveau, van vrouw tot vrouw.

Wil de vrouwen laten verlangen naar een gezonde woning en een zuiver lichaam

Japsenne: ideale arbeiderswoning van 1939 (plan zie figuur 12, p. 22)


Wijkt af van minimumwoning van CIAM congres


Kleine “lavatory” aan inkomshal

Badkamer in washuis op gelijkvloers (arbeiders kunnen zich geen water op de eerste verdieping permitteren, indien wel, een kleine toiletkamer inrichten)


Van hal directe ingang naar badkamer, zo niet met vuile kleren door woonkamer


Heeft warmte in washuis via keukenkachel

KAV (1939): badkamer op eerste verdieping met een bad en lavabo met stromend water


Iedereen heeft eigen handdoek, tandenborstel en beker

Ook nog aanwezig in de badkamer: schoenkastje, apothekerskastje, zak voor vuil linnen, kastje met gereedschap voor de man en droogrek


In kamer jongens en meisjes een eenvoudige wastafel

Ook socialisten willen badkamer op eerste verdieping

4. WATERDISTRIBUTIE EN DE MATERIËLE ORGANISATIE VAN LICHAAMSHYGIËNE OP HET PLATTELAND

Interbellum: groot verschil tussen stad en platteland ivm water-, elektriciteit- en gasdistributie

Katholieken willen situatie platteland verbeteren (al vanaf eind 19de eeuw), zo plattelandsvlucht stoppen, zijn bang macht te verliezen aan socialisten in de steden


( 1890 oprichting Boerenbond (technische kennis water- en energiegebruik boerenbedrijf)

( 1907 oprichting Boerinnenbond (sensibiliseren striktere hygiënenormen)

Boerenbond ziet elektriciteit als oplossing voor tekort aan werkvolk, ijvert voor verlichting, zendt ingenieurs naar plaatselijke gilden om raad te geven aan boeren ivm elektriciteit (+/- 1920)

Zetten zich ook in voor de verspreiding van stromend water, vatten strijd aan tegen open waterputten (onhygiënisch), 

Probleem: distributie van water ( oplossing: hydrophoor = elektrisch aangedreven pomp (1934) zo water in wc, keuken, badkamer en de stallen

Boerinnenbond legt focus op:


Eerste helft 20ste eeuw: hygiënische toestand woning en stallen



1930-1934: verbetering sanitair

Ook nu vrouwen verantwoordelijk gesteld voor hygiëne huisgenoten

Weten waar latrine moet staan (≠ KAV en SVV) : niet in woning of stallen







    Eigen dak







    Ver genoeg van drinkwaterput

(’s nachts kon gebruik worden gemaakt van nachttafeltjes)

Wastafel: 1900 moet in achterhuis of moeshof


   Nodig: spiegel, handdoek, plank, zeepschaal, doos voor kammen of haarspelden, grote kam


   1920: verhuist naar slaapkamer (individueel karakter)

Badkamer (midden jaren 30): Collectieve plek, maar voor individueel gebruik

Voorbeeldwoning (1935): lavabo met stromend water is absolute minimum




    Beter is eenvoudige badkamer op eerste verdieping (= ideaaltype stad)





Heeft lavabo, bad en voetbad/bidet




    WC in de woning

� Overheidsfunctionaris en geleerde


� Komt van circumambulate en betekent ergens rondom lopen, rond de pot draaien, via een omweg op een onderwerp komen, in de les heeft de prof dit ommegang genoemd, verwijst naar de routes die bij de processies gehouden worden en in dit geval een route van ‘een ruime ronde rond de tempel lopen’(zie afbeelding d). 


� Ratha=chariot=voertuig of kar in dit artikel.


� Geen vertaling gegeven.


� Town’s circumambulatory streets. 


� Geen vertaling gegeven. 
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