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Bericht aan de medewerkers

De tekst der kopij worde met de schrijfmachine en
slechts op één zijde van het papier geschreven.

Voor het Nederlands dient de nieuwe spelling, voor
Indonesische talen de u- spelling gebruikt te worden,
Ook van niet-leden zullen gaarne bijdragen worden

ontvangen.

Het gebruikelijke aantal overdrukken ter beschikking
van den auteur is 25.




In Memoriam

Dr Alb. C. Kruyt

10 Oct. 1869 — 19 Jan. 1949

De 19e Januari van dit jaar is op 79 jarige leeftijd te Den Haag
overleden Dr Alb. C. Kruyt, erelid van het Koninklijk Bataviaasch
Genootschap van Kunsten en Wetenschappen. In hem is het Genoot-
schap een zeer verdienstelijk en actief lid ontvallen. Zoon van de
bekende Zendeling van Modjowarno (Oost-Java) J. Kruyt, werd hij
te Soerabaja geboren. Te Rotterdam ontving hij zijn opleiding tot
zendeling aan het instituut van het Nederlands Zendelinggenootschap.
Daarna studeerde hij enige tijd theologie in Zwitserland.

Als zendeling-leraar uitgezonden, werd:hem tot taak aangewezen het
eerste pionierswerk te gaan verrichten onder de Posso-Toradja’s, een
gebied, dat toen nog vrijwel terra incognita was. De predikant van
Manado Ds P. Th. Wieland had er sterk op aangedrongen dat het Ned.
Zendelinggenootschap de arbeid in het Possogebied zou aanvangen en
ook de Assistent-Resident van Gorontalo G.W.W.C. Baron van Hoévell
achtte de vestiging van een zendeling in dit gebied zeer gewenst.

Alb. C. Kruyt vestigde zich in 1891 eerst te Gorontalo, pas eind
1893 kon hij met zijn Vrouw een voorlopige woning te Posso be-
trekken. Aan Mevrouw Kruyt-Moulijn hebben Zending en wetenschap
ontzaglijk veel te danken. Zij is al de jaren door haar Man tot een
bizonder grote steun en aanmoediging geweest.

De eerste jaren waren jaren van moeilijk pionierswerk. Op allerlei
Wijzen trachtte hij in contact te komen met de Toradjabevolking
aan de kust en in het binnenland. Om banden met het volk aan te
knopen bezocht hij de dorpen gedurig, had een geregeld verkeer
met de hoofden, woonde de feesten bij en trachtte kennis te krijgen
Van en inzicht in de zeden en gebruiken. Door zijn warme belang-
Stelling voor dit volk in al zijn doen en laten en uitingen en zijn
froeiende genegenheid voor dit volk, naar mate hij het beter leerde
kennen, wist hij de Toradja's aan zich te binden. De grote belang-
Stelling voor het geheel van geestesuitingen en zeden en gebruiken




IT IN MEMORIAM Dr ALB. C. KRUYT

van een volk als de Toradja’s was hem als het ware aangeboren, het
was een gave, die hij meegekregen had, die gestimuleerd was door
de invloed van Wilken, en die hij nu tot ontplooiing kon brengen bij
het geregeld contact met het volksleven der Toradja’s. Zo heeft hij
zich dan door de drang tot waarnemen en onderzoek, die in hem
was en doordat de Zendingsarbeid hem daartoe opwekte van meet
af aan toegelegd op een intensieve en systematische bestudering van
land en volk. Het gaf hem dan voldoening na vermoeiende reizen
of na inspannende pogingen om contact te krijgen met de bevolking
het resultaat van zijn onderzoek en studie in artikelen te kunnen
vastleggen. Hij heeft zijn Zendingsarbeid en zijn ethnografische arbeid
tot een harmonisch geheel weten te maken.

In deze tijd was er nog heel weinig bekend over de Posso-Toradja’s.
In de rapporten van de twee jonge ambtenaren Van der Wyck en
Michielsen, die respectievelijk in 1865 en 1869 een kort bezoek aan
het Posso-meer hadden gebracht, was een en ander meegedeeld over
land en volk:; deze zijn pas in 1913 gepubliceerd in De Indische
Gids. Verder waren er enige publicaties van Riedel. Kruyt was de
eerste, die belangrijke gegevens over land en volk publiceerde. Door
de arbeid in deze jaren verzamelde Kruyt stof voor een monografie
over deze Bare'e-sprekende T'oradja’s, een werk, dat van dezelfde
betekenis voor de kennis van land en volk is geworden als dat van
Snouck Hurgronje over de Atjehers en van Nieuwenhuis over ver-
schillende stammen der Dajaks. Deel I van deze monografie is
verschenen in 1912, deel II in 1913. Deel I en II van dit verzamelwerk,
handelende over land en volk, waren van de hand van Kruyt, deel
IIl beschreef de taal en de letterkunde en was geschreven door Dr
N. Adriani, afgevaardigde van het Ned. Bijbelgenootschap. Toen nam
de nauwe samenwerking tussen deze beide begaafde mannen een
aanvang om taal en volk te leren kennen, ten einde het Evangelie
op een op de geestesgesteldheid van dit volk ingestelde en de volks-
ziel rakende wijze te verkondigen en de wegen te vinden, langs welke
het Christendom het volksleven zou kunnen doordringen en ver-
nieuwen, z6, dat bij de kerstening het eigen volkstype bewaard zou
blijven. Dit werk van grondige verkenning van de volksziel en het
volkseigene om daarmee de weg te banen voor de zendingsarbeid is
tot waarachtig heil geweest voor de Posso-Toradja’s. Zending en
wetenschap hebben er de rijke vruchten van geplukt.

Kruyt en Adriani, hoezeer verschillend in aanleg en geestesgesteld-
heid, waren steeds tot samenwerking bereid, omdat zij beiden ge-
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dreven werden door de ernstige begeerte Zending en wetenschap
met de inzet van hun gehele persoonlijkheid te dienen.

In Adriani, geestdriftig leerling van Kern, geschoold in de ver-
gelijkende Indonesische taalwetenschap, man van fijn, intuitief taal-
inzicht en een zuiver aanvoelen van het eigene van het taalbezit
en het bezit aan letterkunde van een Indonesisch volk, heeft Kruyt
steeds een bezielende en op kritische taalkundige bezinning aandrin-
gende medewerker gehad, terwijl anderzijds Adriani veel te danken
heeft gehad aan de volkenkundige studién van Kruyt, zijn kijk op het
volksleven en aan de spontane onderzoekingsdrang en het door-
zettingsvermogen van Kruyt om op een gegeven moment het onder-
soek af te sluiten en tot publicatie over te gaan. Aan die elkander
aanvullende geesteseigenschappen van deze beide mannen en die
bereidheid tot samenwerking hebben wij b. v. het verzamelwerk
over de Bare’e-sprekende Toradja’s te danken en ook een studie
als van Adriani over de Mentawai-taal, waartoe Kruyt door zijn
volkenkundig onderzoek het initiatief had genomen. Verschillende
reizen hebben zij samen gemaakt, in die eerste jaren: naar Parige,
naar het gebied der West-Toradja’s (Palu, Kulawi, Lindu), naar
Bungku en Mori.

De resultaten van deze tochten op aardrijkskundig en volkenkundig
gebied werden door Kruyt in een aantal opstellen verwerkt, terwijl
Adriani over de talen van deze streken schreef. Kruyt gaf belang-
rijke beschrijvingen van de door hem bereisde landen. Hij was de
eerste, die door zijn relaties met verschillende Toradjahoofden het
Posso-meer kon bezoeken. Hij heeft dat kunnen omroeien en met
behulp van sextant, peilkompas, meetketting en horloge een kaart
kunnen maken van het meer. Later is ook het Lindu-meer door
hem in kaart gebracht en ook heeft hij een grote kaart vervaardigd
van Midden-Celebes.

Het Zendingswerk breidde zich uit, Kruyt ging telkens weer als
pionier in nieuwe landschappen het Zendingswerk opbouwen. Dat
nam veel tijd met reizen en besprekingen. Toch wist hij steeds tijd
te winnen voor zijn wetenschappelijk werk. Dat was hem mogelijk
door een streng systematische indeling van zijn tijd. Hij was gewend
vroeg naar bed te gaan en stond 'smorgens om 4 uur op. De eerste
uren in de vroege morgen waren dan bestemd voor zijn volkenkundig
werk. Bij deze streng-doorgevoerde systematische indeling van de
tijd kon hij nog elke dag een uur vrij maken om met Mevrouw
Kruyt samen een boek te lezen, dathun belangstelling had getrokken.
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Bij zijn volkenkundig onderzoek was hij gewend streng methodisch
te werk te gaan. Ik heb het voorrecht gehad dat onderzoek onder
de Sa’dan-Toradja’s enige dagen te mogen bijwonen. Het was op
een paar bepaalde onderwerpen geconcentreerd: de dynamistische
gebruiken, verwantschapshuwelijken en dergelijke. Door middel van
uitgebreide vragenlijsten werd punt voor punt het gehele onder-
werp doorvorst. Bleek dat een bepaald gebruik of een bepaalde
voorstelling niet bekend was aan de ondervraagden, dan werd enige
malen getracht door parafrase of een andere inkleding de bedoeling
van de vraag nader te verduidelijken. Reageerden de ondervraagden
ook daar niet op, dan werd niet verder aangehouden, maar werd
er van af gestapt en tot een volgend punt overgegaan. Soms was
het dan mogelijk het onderhavige punt zijdelings bij het onderzoek
van iets dat er verband mee hield ter sprake te brengen en kwam
het wel voor, dat het gebruik of de voorstelling, waarnaar te voren
was geinformeerd, toch wel bekend bleek te zijn, maar men zich
daarvan eerst niet goed rekenschap had gegeven.

Bij het verkeer onder de Toradja’s maakte Kruyt kennis met aller-
lei animistische voorstellingen en gebruiken. Bij het bestuderen en
beschrijven daarvan kon hij zich niet in alle opzichten verenigen
met de gedachten, die Wilken daarover ontwikkeld had in zijn : Het
Animisme. Kruyt ging nu deze gebruiken en voorstellingen systema-
tisch onderzoeken onder de Posso-Toradja’s en naburige volken.
Hij kreeg belangrijk materiaal bijeen. Ten einde een volledig beeld
te krijgen van het Animisme en de typische kenmerken eryan goed
te leren kennen had Kruyt meer vergelijkend materiaal nodig. Hij
maakte daartoe een studiereis door Indonesié en strekte zijn volken-
kundig onderzoek tot verschillende volken uit. De resultaten van
dit onderzoek over de verschijnselen van het Animisme zijn neergelegd
in het boek ,Het Animisme in den Indischen Archipel”, dat in 1906
verscheen (Den Haag). In dit boek heeft Kruyt tegenover Wilken
een brede plaats ingeruimd aan de voorstelling bij de Indonesische
volken, dat een magische kracht in allerlei aanwezig is, door Kruyt
»zielestof” genoemd. Het was hem geleidelijk aan duidelijk geworden,
dat het in vele gevallen niet de ziel of de geest is waarmee de
Toradja denkt te maken te hebben. Hij is daarom de volgens die
voorstelling werkende kracht gaan aanduiden met ,zielestof”. Die
term echter en de voorstelling daaraan verbonden heeft hem belet
om dieper in de gedachten der Indonesische volken door te dringen.
Het woord had hem gebonden aan de voorstellingen omtrent hetgeen
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met de ziel in verband staat. Hiermede hebben de verschijnselen,
door hem in het boek over het Animisme onder ,onpersoonlijke
zielestof” samengebracht, niet te maken.

Stond Kruyt bij het schrijven van ,Het Animisme in den Indischen
Archipel” nog geheel onder de invloed van de school van Tylor,
later zijn de nieuwere ethnologische stromingen richtinggevend voor
hem geworden. De bekende studie van Prof. Mr Van Ossenbruggen
over ,Pokkengebruiken in den Indischen Archipel” bracht hem
daarmee in aanraking en deden hem de achtergrond van een menigte
voorstellingen en gebruiken verstaan, die veel beter als dynamistisch
dan als animistisch zijn op te vatten. Door ze te plaatsen in de
dynamistische of praeanimistische sfeer van gevoelen en denken gingen
ze een duidelijker taal spreken. In een breed opgezette studie,
verschenen in de Bijdragen van het Kon. Instituut voor de Taal-,
Land- en Volkenkunde van Ned.-Indié, deel 74, 75 en 76 (1918,
1919 en 1920), waarin ook veel materiaal van buiten het Possogebied,
n. L. uit de bergstreken van het gebied der West-Toradja’s en uit
het Morische is verwerkt, behandelt Dr Kruyt nu het verschijnsel
van measa. Measa onder de Posso-Toradja’s is het verschijnsel, dat
door een voorval of daad magische kracht ontwikkeld wordt, die
voor de omgeving nadelig is en ziekte, droogte, ongeluk veroorzaakt.
Krauyt behandelt dan in deze studie het measa-zijn' van een aarden
kookpot, die breekt, de magische invloed van het menselijk lichaam,
de magische kracht van hoenders en andere vogels, de hond als
magisch dier, het regen- en droogtedier en de magische kracht van
bomen en planten. Deze studie over Measa werd afgesloten in 1920.
In datzelfde jaar verschenen enige opstellen, in welke het resultaat
van zijn onderzoekingen op zijn reizen in het gebied van verschillende
Stammen van Midden-Celebes werd vastgelegd. Wij willen er hier
enige van noemen: De To Rongkong in Midden-Celebes, de To Seko
in Midden-Celebes, de Toradja’s van het gebied van de Sa'dan-,
Masuppu- en Mamasa- rivieren. Bij het onderzoek in deze streken
werd ook bizondere aandacht gewijd aan voorstellingen en gebruiken,
liggende in de sfeer van het dynamisme. In de daarop volgende
jaren werd hij geboeid door de theorieén van Perry in diens boeken
» The Megalithic Culture of Indonesia” (1918) en »The Children of
the Sun” (London 1923).

In dit Tijdschrift, deel LXIV (1924) besprak hij het laatstgenoemde
boek, waaruit zijn ingenomenheid met beide boeken blijkt. Het
eerstgenoemde boek laat zien, dat invloeden van buitenaf (andere dan
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die der Hindoe’s) hebben ingewerkt op de volken van de Archipel. Het
is hem de aanleiding geworden een nader onderzoek in te stellen
naar de megalithische cultuur in Indonesié. Deze onderzoekingen
brachten hem er toe aan te nemen, dat in een vroegere cultuurpe-
riode het zogen. Colocasiavolk in de Indonesische landen is geimmi-
greerd met een dominerende dynamistische geestesgesteldheid. Een
latere instroming was die van het volk der Steenhouwers, die op
verschillende punten van de Archipel vaste voet hebben gekregen en
daar een hogere cultuur hebben gebracht. In 1920 en volgende jaren
deed hij reizen door verschillende streken van Indonesié: Timor,
Rote, Sumba, Mentawai om onderzoek te doen naar de sporen van
deze megalithische cultuur.

In 1928 kon hij enige weken doorbrengen onder de To Wana, de
meest naar het Oosten vooruitgeschoven stam van de Oost-Toradja-
groep. Een gedegen opstel over dat volk was het resultaat van deze
reis, Later verschenen nog opstellen over de bevolking van de Bang-
gai-Archipel en van het landschap Balantak, op de Oostarm van
Celebes.

Een aantal resultaten van zijn volkenkundig onderzoek in het gebied
van Midden-Celebes heeft hij breder uitgewerkt tot studién, waarin
hij ter vergelijking de gegevens verwerkte, die hij uit de gehele In-
dische Archipel verzameld had. Zo kwamen tot stand monografieén
over ,Het Hondenoffer in den Indischen Archipel” en over ,Spelen
in Indonesié.”

Van het gebied der West-Toradja’s had hij een omvangrijk mate-
riaal verzameld. Hij heeft er verschillende reizen heen gemaakt. Na
zijn pensionering als zendeling-leraar heeft hij zijn aandacht speciaal
aan dit gebied gewijd en kon hij geruime tijd in die streken verblijf
houden. Dat materiaal werd gedeeltelijk in Pendolo in het Possose
bewerkt, waar hij na zijn pensionering was blijven wonen, gedeelte-
lijk in Nederland na zijn terugkeer. Daaruit is het monumentale werk :
»De West-Toradja's” gegroeid. Dit boek bevat een onuitputtelijke
schat aan gegevens over de herkomst van deze volken, hun afstam-
mingsverhalen en mythen, hun onderlinge verhouding, hun geestes-
leven en maatschappelijk bestel, in een systematische beschrijving.

Door het brede, gedegen, veelomvattende volkenkundige werk
van Kruyt, dat in de boeken over de Oost-Toradja’s en de West-
Toradja’s is neergelegd, weten wij meer van deze volken dan van
de bevolking van menige streek van Java.

Na zijn vestiging in Nederland in 1932 heeft hij zich, nadat het




IN MEMORIAM Dr ALB. C. KRUYT Vil

werk over de West-Toradja’s gereed gekomen was, aan een nieuwe
bewerking van het boek over de Oost-Toradja’s gewijd.

De methode van werken die hij op het gebied van de Zending
heeft toegepast, de methode van met psychologisch en sociologisch
inzicht nader treden tot het volk, dat hij in relatie wilde brengen
met het Evangelie, is baanbrekend geweest, en van grote invloed op
het werk van de Protestantse Zending en heeft veel sympathie voor
dit werk gewekt in kerkelijke en buitenkerkelijke kringen. Over zijn
zendingservaringen heeft hij menigmaal geschreven. QOok over zijn
inzichten op het gebied van Zendingsmethode publiceerde hij waar-
devolle studién, die nieuwe vergezichten openden voor de Zendings-
practijk en stimuleerden tot nieuwe oriéntering. Van die publicaties
willen wij hier noemen het boekje, bevattende vier lezingen : ,De
Inlander en de Zending” (Amsterdam 1907), handelende over: De
Inlandsche Vrouw en de Zending, Het Communisme der Toradja’s,
Hoe het Evangelie door de Natuurvolken ontvangen wordt en De
beteekenis van droomen in de Zending. In het boek van Prof. Dr
A.M. Brouwer ,Hoe te Prediken voor Heiden en Mohammedaan”
is een dankbaar gebruik gemaakt van de inzichten van Kruyt. Een
aantal jaren later gaf Kruyt in zijn boek ,Van Heiden tot Christen”
(Zendingsbureau Oegstgeest z.j.) een van zuiver aanvoelen van de
Indonesische mentaliteit getuigende tekening van de ontwikkelings-
gang van de Heiden die Christen wordt.

Zijn wetenschappelijke verdiensten werden erkend door de
Utrechtse Universiteit, die hem ter gelegenheid van het eeuwlfeest
ter herdenking van haar wederoprichting in November 1913 het
eredoctoraat in de theologie schonk en door het Koninklijk Bata-
viaasch Genootschap van Kunsten en Wetenschappen, dat hem tot
erelid benoemde.

Zo heeft dan ook deze sterke man met zijn robuste gezondheid,
zijn grote werkkracht en zijn krachtige wil zijn levenseinde bereikt.
Het is een rijk, vruchtbaar leven geweest, een leven van onverpoosde
werkzaamheid in de dienst van Zending en wetenschap.

Hij heeft moeilijke pioniersarbeid moeten verrichten, hij heeft om
de landschappen en volken van Midden-Celebes te leren kennen
met Dr Adriani zware tochten moeten maken, meest te voet, hij
heeft de arbeid moeizaam moeten opbouwen, maar hij heeft de
vreugde gekend van de vruchten te zien rijpen van de arbeid op
het gebied van de Zending en van de wetenschap. Hij heeft het
Zendingswerk zien groeien en zich ontwikkelen, hij heeft mogen
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zien, dat het Evangelie wortel geschoten heeft onder de Posso-
Toradja’s.

Hij heeft, begunstigd door de uiterlijke omstandigheden, die dit
volk nog vrijwel afsloten van tot een snel tempo van vooruitgang
dwingende bewegingen van buiten, op bedachtzame wijze leiding
en stuwing mogen geven aan de ontwikkeling van dit volk.

Met Adriani heeft hij daarbij het gebruik en de ontwikkeling van
de landstaal van eminent belang geacht, omdat zodoende de eigen
aard, de eigen cultuur, het eigen wezen van dit volk zich ongestoord
zouden kunnen ontplooien.

Zo heeft het volk der Posso-Toradja’s het mede aan de werkzaam-
heid en invloed van deze geestelijke leidsman te danken, dat naar
de woorden van Adriani in zijn artikel ,Toradjase karaktertrekken”
nde vroegere stilstand niet plotseling is omgezet in een geforceerde
marsch, maar in een levensgang, die met werkelijke blijdschap door
het geheele volk kon worden volgehouden.”

Figuur uit de periode van Indonesié, die nu achter ons ligt, heefi
Dr Alb. C. Kruyt betekenis voor het Indonesié van heden, omdat
hij door zijn werk in wijde kring inzicht geschonken heeft in het
eigen wezen en de levensuitingen van een Indonesisch volk.

H. v. d.

VEEN.




Epigrafische aantekeningen
door

L. C. DAMAIS

I. Lokapala — Kayuwangi.

Er is wel eens getwijfeld aan het bestaan van een koning Lokapala.
De meest bekende oorkonde, die een koning van die naam vermeldt,
is de inscriptie van Kuti, door Cohen Stuart gepubliceerd als K.O. II,
een copie uit de Majapahitse tijd.

In zijn Pararaton-uitgave heeft Brandes een uitvoerig betoog ge-
houden (p. 112-116) tegen de echtheid van deze oorkonde. Hij eindigt
met te zeggen (p. 116), dat ,No II niet is een oorkonde van oudere
dagteekening, slechts in zooveel lateren tijd gecopieerd, maar wel
een soort van later maakwerk van de alleronbeholpenste soort”.

Men begrijpt, dat Brandes al zijn krachten gebruikte om de legende
van het bestaan van Majapahit in de 8ste eeuw (laka uit de wereld te
helpen. Nu echter blijkt, zoals wij elders hopen aan te tonen, dat de
oorkonde van Kuti op een echte oorkonde teruggaat, hoezeer ook
de bewoordingen van deze copie van het verloren origineel mogen
verschillen. Men kan dus K. O. II niet zonder meer terzijde leggen.

Een ander document, waarin een Lokapala vermeld wordt, is de
oorkonde van Kaficana (oorkonde A van Gédangan), gedateerd 782
(laka. Krom heeft getracht aan te tonen, dat dit jaartal een verschrijving
van den copiist moet zijn voor 872 Caka (zie dit Tijdschrift 56, 1914,
p. 483 en Hindoe-Javaansche Geschiedenis, p.221-224). Het is trouwens
de enige keer, dat Krom het bestaan van Lokapala bespreekt. Door
zijn correctie op de dateringen brengt hij dezen Lokapala in verband
met den overgrootvader van Airlangga, vermeld in het Sanskrit gedeelte
van de oorkonde van Pucangan (de zg. Calcutta-steen) van 963 Caka.

Ofschoon de inscriptie van Kaficana — een copie uit de rege-
ringsperiode van Hayam Wuruk — blijkens vele details ons een ,ge-
moderniseerde” versie geeft van het origineel, is zij, zoals blijkt uit
de kalendarische gegevens, tot een oorkonde van 782 (Caka terug te
voeren en kan dus niet van 872 of welke andere datum ook uit de
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9de eeuw (laka dateren. Wij moeten derhalve de mogelijkheid
nagaan van het bestaan van een Lokapala in de 8ste eeuw Caka,
een vraagstuk dat Krom onbesproken liet.

In dit Tijdschrift 75, 1935, p. 437-443 heeft Stutterheim een oor-
konde uit het Zuidergebergte (in het vervolg oorkonde van Wuatan
Tija te noemen) besproken, waarin een Cri Maharaja Rake Lokapala
vermeld wordt. Het jaartal is door Stutterheim als 802 gelezen,
echter met enige aarzeling. We hebben de kalendarische gegevens,
zoals ze door Stutterheim gelezen werden, niet kunnen herleiden.
Aangezien als sadwara h(y)a gegeven wordt, wat onmogelijk is, moet
er ergens een fout schuilen. Waar deze fout lag, hebben we niet
kunnen ontdekken. Het archief van de Oudheidkundige Dienst bezit
helaas geen enkele reproductie van de datering van deze oorkonde
(een inktafdruk van de zijde door Bosch gepubliceerd in O.V. 1926,
p- 60, is het enige, dat in het Archief te vinden is). Wij konden
Stutterheim’s lezing dus niet controleren. Aangezien echter de twijfel-
achtige cijfers, 8 en 0, moeilijk met andere te verwarren zijn (de 2
is volgens Stutterheim ,vrij zeker”), kan men voorlopig aannemen,
dat de fout niet in het jaartal schuilt en dat deze Rake Lokapala
in de tijd van Kayuwangi kan hebben geleefd.

Stutterheim eindigt zijn artikel met de volgende mededeling :

»In de tweede plaats dienen wij ernstig met de mogelijkheid
rekening te houden, dat er een Cri Maharaja Rake Lokapala moet
bestaan hebben en wel in de eerste helft der 10e of de laatste helft
der 9e eeuw A.D.”

In een noot op p. 443-444 vermeldt Stutterheim de vondst van een
inscriptie op de heuvel van Ratu B&ka, in het Sanskrit maar in Oud-
Javaans schrift, gedateerd 778 (Claka en waarin hij in de eerste regel
manimakutadhirajallokapala leest. Stutterheim vraagt zich af of verband
tussen de Lokapala van de koperplaat, die van Gédangan (Kaficana)
en de laatste van Ratu Biki kan bestaan. Hij zegt verder: ,Mochten
al deze Lokapala’s tot één behooren samen te smelten, dan moet dit een
machtig vorst geweest zijn, die zoowel over Midden- als over Oost-Java
het bewind voerde. Voorzichtigheid is hier echter geboden in verband
met hetgeen Krom in Geschiedenis, pag. 221 vlgg. opgemerkt heeft”.

Hoewel Stutterheim volkomen gelijk had, zoals wij hieronder
zullen zien, eindigt hier zijn betoog met een vraagteken. Opmerkelijk
is het, dat noch hij noch Krom een woord zegt over de oorkonde
van Kuti (K.O. II). Het vernietigende oordeel van Brandes was voor
hen blijkbaar voldoende.
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Indien we nu de gegevens, die tot die tijd ter beschikking stonden
samenvatten, komen we tot de volgende resultaten :

a. Oorkonde van Kuti K.O. II: Jaartal 762 Gaka =18 VI 840 A.D.

De titels van den koning luiden:

(Cri Maharaja Cri Lokapala Hariwangg¢otunggadewanama rajabhiseka.

b. Oorkonde van Kaficana (Kern, Verspr. Geschr., VII: 32) van
782 Caka = 31 X 860 A.D.

De titulatuur luidt:

Cri Maharaja Cri Bhuwaneg¢wara Wisnusakalatmaka Digwijaya Pa-
rakramotunggadewa Lokapalalaficana.

Deze twee oorkonden zijn copieén uit de Majapahitse tijd.

¢. Oorkonde van Ratu Bék in het Sanskrit. Nog niet gepubliceerd.
Jaartal 778 Caka zonder verdere datering = 856 A.D.

Onze lezing van de eerste regel verschilt enigszins van die van
Stutterheim :

1. s/0// swastir bhawatu o manimakutawirajallokapalai
2: wwrto yah'. .5

De ta is onduidelijk, maar het kan moeilijk een ander woord zijn
dan makuta.

Het woord Lokapala komt dus hier niet voor als een naam maar
in het meervoud in zijn betekenis van ,Hoeders der Windstreken”.
Het is echter mogelijk, dat dit een toespeling zou zijn op den toen
regerenden koning, indien deze Lokapala heette.

d. De oorkonde van Wuatan Tija door Bosch en Stutterheim
uitgegeven: O.V. 1925, p. 171 vlgg. (zijden 2a en 2b); O.V. 1926, p.
60 (zijde 1a fungerende als 3a); T.B.G. 75, 1935, p. 439-440 (zijde 1b,
begin van de oorkonde met datering).

Jaartal ? 802 Caka = ? 880 A.D.

De titels luiden :

(ri Maharaja Rake Lokapala.

De uitdrukking komt twee keer voor: in 2b regel 2 en 1a (= 3a)
regel 4.

De soberheid van het originele stuk valt dadelijk in het oog
vergeleken met de langere titels van de twee latere copieén. Een
moeilijkheid vormt echter het feit, dat het woord Lokapala hier voor-
afgegaan wordt door de titel Rake. Zoals men weet pleegt Raka i
(Rakai, Rake, Rakarayan of Rakryan) door een plaatsnaam (apanage-
naam) gevolgd te worden, tenzij nog een andere titel gebezigd wordt
bv. Rakryan Mapatih enz. Er heerst echter in de Indonesische
wereld een grote vrijheid ten opzichte van namen en een Lokapala
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of Cri Lokapala als plaatsnaam, ofschoon onbekend, is op zichzelf
niet uitgesloten. Het kan ook zijn, dat de uitdrukking Rake Lokapala
van de oorkonde van Wuatan Tija een afkorting is van Rake . . .
Cri Lokapala.

Hoe het ook zij, de gegevens zijn te fragmentarisch om iets anders
daarvan af te kunnen leiden, dan dat er, véér den Lokapala van de
oorkonde van Pucangan, één of meer personages bestaan hebben,
die Lokapdla als naam of als honorifieke titel hadden. Nieuwe do-
cumenten waren dus nodig om zekerheid daaromtrent te kunnen
verkrijgen.

Gelukkig is er onder de stenen, die in het Museum te Batavia be-
waard worden, één van Candi Argidpuri, onder het nummer D 81,
sinds 1890 in de Archaeologische Verzameling, waarvan echter slechts
de 5 eerste regels als O. J. O. VIII gepubliceerd werden. Wij zullen
deze inscriptie de oorkonde van Wanua Tengah I noemen.

Een andere steen, duplicaat van deze oorkonde, is ,in loco” ge-
bleven. Het verheugde ons te kunnen constateren, dat de Oudheid-
kundige Dienst ook van die steen oude, maar nog bruikbare, af-
prenten bezit, nl. No. 117 en 118. Wij zullen hier deze tweede steen
de oorkonde van Wanua Tengah II noemen. De twee redacties, die
parallel lopen, helpen de tekst vaststellen.

Brandes (O. J. O. VII) en Krom (T.B.G. 53, 1911, p. 243) lazen
het jaartal als 786 Caka. Het moet zijn 785 en de Westerse datum
is 10 VI 863 A.D.

In T. B. G. 70, 1930, p. 161 vermeldt Dr. Goris de beschreven
steen D 81 (Mus. Bat.) waarvan hij het jaartal ook als 786 leest, en
welke hij toeschrijft aan koning Raka i Pikatan. Zo doet ook Krom
in Stapel’s Geschiedenis van Ned.-Indig, I, p. 167. De uitvaardiger
van de oorkonde is inderdaad een Raka i Pikatan maar niet de
koning van die naam !), zoals blijkt uit het vervolg van de inscriptie.

Wij geven hieronder de transscriptie van de voor ons doel be-
langrijke regels van beide oorkonden : )

D 81 krsnapaksa.pa . ka . wr . wara hana yy umah(3)nya tatkala rakai

afp. 117 krsnapaksa .pa . ka . wr . waraha(2)na yy umahnya tatkalarakarayan

1) Of, juister gezegd, de koning, die als apanagetitel Raka i Pikatan voert.
2) De blanco ruimten duiden geen leemten in de transscriptie aan. Ze
dienen slechtsom de overeenkomstige woorden van beide oorkonden onder
elkaar te brengen,

D 81(1) 7 swasti sakawarsatita 785 jistamasa tithi . (2) paficami
Wanua Tengah II afp.117 (1) /7 swasti cakawarsatita 785 jistamasa tithi. paficami
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D 81 pikatan pu manuki manusuk si(4)ma ri wanua tangngah sawah damak ri
afp. 117 pikatan pu manuko manusuk sema ri wanuatangngah (3) sawah ri
D 81 kasugihhan . (5) winihnya barih 3 7 ratu tatkala
afp. 117 kasugihan  barih tallu winihnya satu watang hamat // ratu tatkala

D 81 rakarayan kayuwangi (6) pu lokapala . patih rakarayan wka pu manit .
afp. 117 rakarayan (4) kayuwangi pu lokapala patih rakarayan wka pu mantt .
D 81 sirika(7)n — — ha . halaran pu wiryya . panggil hyang . . ..

afp.117 sirikan pu baha . halaran (5) pu wiryya . panggil hyang . . . .

Vele details in de spelling zouden een aparte studie vereisen:
saka naast ¢aka; jista in beide oorkonden; rakarayan hier duidelijk
synoniem met rakai; pu manukii naast pu manuko ; semd naast
sima; kasugihhan naast kasugihan. Maar dit zou ons te ver voeren.

Wezenlijk verschil tussen de twee oorkonden is slechts te vinden
in regel 3 van afp. 117, waar de mededeling satu watang hamat
in D 81 totaal ontbreekt, terwijl de woorden winihnya barih 3 van
D 81 in afp. 117 barih tallu winihnya geworden is. Terloops gezegd,
is het een van de weinige gevallen in de Javaanse palaeografie waar
de waarde van een cijferteken direct geverifiéerd kan worden.

Het belangrijkste is echter wel, dat uit deze twee oorkonden on-
omstotelijk komt vast te staan, niet alleen dat een koning Lokapala
bestaan heeft, maar vooral dat Pu Lokapala in werkelijkheid de
naam is van den vorst, die reeds lang bekend is onder zijn titel van
Raka i Kayuwangi. Voorzover het epigrafisch materiaal het mogelijk
maakt zich daarover uit te spreken, wordt Pu immers altijd gevolgd
door een persoonsnaam. Uitzonderingen op deze regel zijn slechts
schijnbaar.

De historiciteit van koning Lokapala staat dus nu vast. Voorts wordt
het bewind van Kayuwangi, dat blijkens oorkonde I van Poléngan in
794 Caka een feit geworden was, thans tot 785 Caka teruggebracht.

Het is nu wel verleidelijk de Lokapala van de oorkonde van Kaficana
met Kayuwangi te vereenzelvigen. De uitdrukking Lokapalalaricana
zou dan dezelfde waarde hebben als Jayabhayalafichana van de
oorkonde van Gurit (1058 Caka) en moet waarschijnlijk aan den
copiist toegeschreven worden. Het woord lanchana of laficana wordt
immers slechts gebruikt vanaf de zgn. Kadirische Dynastie,

Voorts is er nog de Sanskrit oorkonde van Ratu Baki uit 778
(Qaka, die ook aan Kayuwangi toegeschreven kan worden, indien
men aanneemt, dat de uitdrukking Lokapadlair een toespeling is op
de naam van den regerenden vorst.
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De oorkonde van Wuatan Tija past volkomen in dit historisch
kader, indien het jaartal door Stutterheim juist gelezen is. Dat de titel
Rake voor Lokapila gebruikt wordt, blijft voorlopig onverklaard,
tenzij men aanneemt, zoals wij het boven hebben gedaan, dat de
uitdrukking een afkorting is van Rake (Kayuwangi Pu) Lokapala.

Nu blijft nog de oorkonde van Kuti over. Aangezien thans zeker
is, dat in 772 (aka de koning de Raka i Pikatan was (zie de twee
oorkonden van Tulang Air beneden, sub VI), lijkt het zeer onwaar-
schijnlijk, dat Kayuwangi reeds in 762 (laka aan het bewind zou
zijn geweest. Het is mogelijk, dat de titulatuur hier geen vertrou-
wen verdient en dat de citralekha een onduidelijke term of titel in
het origineel door een hem beter bekende naam heeft vervangen.
Het bestaan van een anderen Lokapala (of, juister gezegd, van een
anderen koning, die Lokapala onder zijn namen of titels zou hebben),
ofschoon theoretisch mogelijk, kan niet zonder nieuwe documenten
aangenomen worden.

Het is dus voorlopig veiliger de oorkonde van Kuti nog uit de rij
der historisch betrouwbare oorkonden uit te schakelen.

De conclusie is dus:

De vorst Raka i Kayuwangi Pu Lokapala heeft misschien sedert
778, zeker van af 785, tot op zijn minst 804 (aka geregeerd.

II. Kame¢waral — Bamec¢cwara.

In zijn Hindoe-Javaansche Geschiedenis, waar hij de tot die tijd
bereikte resultaten samenvat en aanvult, schrijft Krom (p. 289-293)
den zgn. koning Kamegwara I vier inscripties toe, ofschoon hij, voor
twee daarvan (Brumbung en Candi Tuban) uit de afprenten meent
te constateren, dat er in feite Bamec¢wara staat. Van de steen van
Plumbangan verklaart hij integendeel, dat er ,zonder den minsten
twijfe]” Kamegwara te lezen staat. Van de steen van Pikatan zegt
hij niet met zoveel woorden, dat er Kamegwara op staat in plaats
van Bamegwara zoals Brandes eerst las (O.].O LXVII). Ondanks de
»geringe twijfel aangaande den naam”, die Krom nog had wegens
zijn lezing van de afprenten, concludeert hij (p. 290):

»Looals de zaak thans staat, is het het meest aannemelijk, dat de
koning die sinds 1116 regeert, den naam draagt van Kamegwara”.

Er zijn thans 5 stenen, door een koning uitgevaardigd, wiens titula-
tuur o. a. de typische uitdrukking Sakalabhuwanatustikarana bevat.

Deze vijf oorkonden zijn:

a. de steen van Padlégan I (Pikatan I) van 1038 Caka (O.].O. LXVII),
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b. de steen van Panumbangan (Plumbangan) van 1042 Caka (niet
1062 noch 1052!) (O. J. O. LXIX),

¢. de steen van Généng (Brumbung I) van 1050 (niet 1037 1) Caka,
niet gepubliceerd,

d. de steen van Candi Tuban van 1051 Caka, niet gepubliceerd,

e. de steen van Tangkilan van 1052 Caka, niet gepubliceerd.

Deze laatste steen was Krom onbekend.

Brandes las op de steen van 1038 de naam van den koning als
Bamegwara met als tweede mogelijkheid Parame¢wara.

Voor de steen van Panumbangan las hij integendeel Parameg¢wara
met als alternatieve lezing Bamegwara.

In zijn artikel over de vorsten van Kédiri (T.B. G. 56, 1914, p. 242-
252) geeft Krom de titulatuur uit de Kédirische oorkonden. Voor de
in O.].O. reeds gepubliceerde inscripties neemt hij echter eenvoudig
de lezing van Brandes over, zonder commentaar. Voor de steen van
Panumbangan vermeldt hij de alternatieve lezing van Brandes (Ba-
mec¢wara) echter niet.

In O.V. 1915, p. 69 wordt de vondst van de steen van Candi Tuban
vermeld (thans Museum Batavia D 152). Krom leest daar de konings-
naam Kamecwara, zonder de verdere titulatuur te vermelden.

In T.B. G. 57, 1916, p. 517 vermeldt Krom het bestaan van twee
koningen, die de naam Kamegwara dragen, één bekend uit een
oorkonde van 1051, de ander uit een oorkonde van 1107 Caka.

In zijn studie ,Historische gegevens uit Smaradahana” (T.B.G. 58,
1919, p. 461-492) vertelt Dr. Poerbatjaraka, dat hij Van Stein Callenfels
gevraagd heeft om op de steen zelf na te gaan, of de oorkonde
van Pikatan werkelijk Bamegwara als uitvaardiger opgaf. Van Stein
Callenfels antwoordde dat, na nauwgezet onderzoek, op de steen
Kamecwara te lezen stond. Dr. Poerbatjaraka concludeerde daar-
uit, dat voor de steen van 1062 (in werkelijkheid 1042), de lezing
Paramecwara van Brandes in Kamegwara te veranderen was.

In een naschrift van Bosch (T.B.G. 58, 1919, p. 490-492) bevestigde
deze geleerde voor de steen van ,,1062” de conjectuur van Dr. Poer-
batjaraka door te zeggen, dat Brandes zich verschreven heeft en dat
op de rechterzijkant van de steen heel duidelijk ,Kameg¢wara” en niet
,Parame¢wara” te lezen staat. De alternatieve lezing van Brandes,
Bamecwara, wordt ook hier niet vermeld.

Bosch bevestigde tevens, dat de titulatuur van de stenen van 1038,

1051, ,1062” en van de nog onontcijferde steen van Brumbung dezelfde
elementen bevatten.




EPIGRAFISCHE AANTEKENINGEN

In T.B.G. 59, 1919-1921, p. 419-424 wordt Brandes’ lezing van het
jaartal van de steen van Panumbangan (1062) in 1052 verbeterd.
Thans blijkt, dat dit jaartal ten rechte 1042 moet luiden. Krom heeft
bij zijn weergave van het cijfer van de oorkonde (zie p. 422 afteke-
ning e) boven dit cijfer een krul gezien, die er in werkelijkheid niet is.

In Jaarboek B.G. 1934, p. 109 waar in de lijst van aanwinsten
de steen van Candi Tuban vermeld wordt, is als naam van den
koning Ramegwara opgegeven. Aangezien deze lezing nergens
anders vermeld werd, vermoeden wij dat het een drukfout is voor
Kameg¢wara.

Dat deze vier (thans vijf) oorkonden door denzelfden koning
uitgevaardigd werden, is boven elke twijfel verheven. De titulatuur
is precies gelijk afgezien van het woord sarwwa op de steen van 1038
dat in de andere stenen ontbreekt, zoals Krom in een noot (H.].G.,
p. 290 n. 5) opmerkt.

De vraag is dus: Hoe luidt de naam van den koning ?

Wij hebben voor de vijf stenen de afprenten bestudeerd, zomede
voor de oorkonde van Candi Tuban de steen zelf, die in het Museum
aanwezig is (D 152).

Wij kunnen de naam van den vermeenden Kamec¢wara I niet
anders lezen dan Bamegwara. Dit is dus de lezing van Brandes voor
de steen van 1038, terwijl hij dezelfde naam als alternatieve lezing
gaf voor de steen van ,1062”. Het is mogelijk, dat de keuze van de
ene vorm voor de oudste oorkonde en van de andere voor de
jongste het gevolg is geweest van de lezing van het jaartal als 1062,
Want anders ontstond een ongerijmdheid, die maakte, dat de koning
van 1038 weer in 1062 optrad, nadat een andere vorst (Jayabhaya)
in 1057 een oorkonde uitgevaardigd had. Toen de identiteit van de
uitvaardigers van deze twee oorkonden vast stond, probeerde Dr.
Poerbatjaraka de moeilijkheid te omzeilen door een theorie op te
bouwen van twee naast elkaar regerende vorsten, terwijl Krom het
jaartal 1062 in 1052 corrigeerde. Nu de lezing 1042 blijkt te luiden,
is deze moeilijkheid eveneens verdwenen.

Wat de naam van den vorst betreft, staat de zaak palaeografisch
als volgt :

Zoals men weet, kent het Oud-Javaanse schrift meer dan één
teken om een lange a uit te drukken. De ,gewone” vorm is eenvou-
dig een nieuw been naast de aksara . Voor bv. de pa echter, gaat
dit nieuwe been niet van de rechterkant van de letter uit (in welk
geval de aksara een ha zou worden), maar begint boven de linker




EPIGRAFISCHE AANTEKENINGEN 9

ophaal van de letter. Het a-teken wordt dan een kromme lijn. Een
soortgelijk teken wordt ook gebruikt voor de hd, de dhd, enz.

In de Kadirische periode, wordt deze variéteit van lange a een
sierlijke spiraalvormige krul boven het betrokken letterteken met
een neerhaal die rechts van de aksara komt te staan. De aksara’s
die dit d-teken krijgen (voor de lange @ en ook, uniteraard, voor de o),
zijn niet in alle oorkonden dezelfde, maar het wordt bij voorkeur
voor de pa, sd, yd, la, en ba gebruikt. Het is het geval in deze vijf
oorkonden. Een aksara zoals de na, de da, de ka of de wa bijv. heeft
in deze schriftsoort nooit een spiraalvormige lange a.

De afprenten zijn meestal vrij onduidelijk en de enige steen die
te onzer beschikking stond (D 152) is ook zeer verweerd. Het verschil
echter tussen een ba en een ka is z6 groot dat, indien iets van
de aksara’s te onderscheiden is, elke twijfel dienaangaande uitge-
sloten is.

a. De steen van 1038 heeft onmiskenbaar een ba in de konings-
naam met dezelfde spiraalvormige lange a als in de woorden barunya
(achterkant regel 1), wyatipata (idem), pusa (idem).

De lettergreep ka is te vinden in karana (rechterzijkant regel 1) en
verschilt volkomen van de eerste aksara van de koningsnaam. De
lezing van Brandes is dus correct.

b. Op de steen van 1042 vindt men dezelfde spiraalvormige @ in
de koningsnaam, en ook in de woorden bayabyamandala (voorkant
regel 2), digjayo (id. regel 3) en umingsor (id. regel 3).

De gewone lange a in kd vindt men in het woord irika (voorkant
regel 2). De lezing Bamegwara is dus ook hier verzekerd.

¢. Hetzelfde geldt voor de steen van Généng (Brumbung I) van
1050 Caka, nog niet gepubliceerd. Er staat Bamegwara en niet
Kameg¢wara.

d. Voor de steen van Candi Tuban bevestigt de lezing van de
steen zelf, wat de afprent te lezen geeft. De Ba in de koningsnaam
is op de steen bij gunstige belichting duidelijk te zien.

e. Ten slotte de steen van Tangkilan waarvan Knebel zei (R.O.C.
1908, p.282): ,Geen enkele letter is er meer op te onderscheiden.” De
Inventaris, iets voorzichtiger (R.O.D. 1915, p- 284, No. 1922) zegt:
_Een beschreven steen, waarop nog enkele letters te onderscheiden
zijn....” Welnu, deze oorkonde geeft ook ons een duidelijke Bameg-
wara te lezen. Het enige verschil in de titulatuur is dat er tussen de
titel Rake Sirikan en de naam Cri Bamegwara nog 5 of 6 aksara’s
zijn, die wij niet vermochten te ontcijferen.
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De conclusie is dus, dat de eerste ons bekende vorst van de
Kadirische Dynastie Bame¢wara heet. 1)

De zgn. Kameg¢wara II van de geschiedenisboeken wordt dus
Kameg¢wara zonder meer.

Een andere consequentie van dit feit is, dat de Smaradahana uit
het begin van de 12e eeuw (aka dateert en niet uit het midden van
de 11e eeuw.

Als bijkomstige bijzonderheid kunnen we nog vermelden, dat op de
ongepubliceerde steen van Kahyunan van 1082 Caka, de naam van
den Rakryan Kanuruhan luidt, voorzover leesbaar (voorkant regel 5):

Cr I¢anendra — — — la Parakramapratihata Wiryyapra — —

Dezelfde persoon wordt ook vermeld in de oorkonde van Padlégan
IT (Pikatan II) van 1081, echter in een andere functie.

Aangezien de (ri I¢anadharmma, die volgens de Smaradahana de
vader is van Kameg¢wara, geen koning zal zijn geweest, is het verlei-
delijk de twee vormen als varianten van dezelfde naam te beschouwen.
Voorzichtigheid is echter geboden.

III. Crngga — Krtajaya.

Als basis voor een discussie van dit vraagstuk, kunnen wij niet
beter doen dan eerst de beschouwingen van Krom in zijn Hindoe-
Javaansche Geschiedenis (p. 299-301) weer te geven. Wij zullen daarna
aan de hand van de bestaande documenten nagaan, in hoeverre zijn
betoog juist is.

Krom zegt op p. 299:

»Wat de oorkonden aangaat, zijn na Kameg¢wara II nog twee ko-
ningen van Kadiri bekend, Crngga en Krtajaya. De eerste heeft vijf
oorkonden nagelaten (noot: Aan de vijf, opgegeven in T. B. G. 56 (1914)
p. 246 moet één worden toegevoegd, terwijl de laatste vervalt; zie
beneden), waarvan de jaartallen van 1194 tot 1200 reiken, de tweede
is de vorst, tijdens wien het rijk ten onder is gegaan. Het is dus
zonderling een steen te vinden (noot: Van Sapoe-angin (Toeloeng-
agoeng); Inv. no. 2006. Uitgegeven door Crucq in Oudh. Versl. 1929
p- 271 sq.), die bégint met een séngkala-jaartal 1190 en in het midden,
boven een zegel in een medaillon met gevleugelde schelp op een
halve maan, duidelijk : Krtajaya te lezen geeft. Die naam keert ook
in den tekst terug, zonder koningstitel. De steen levert trouwens ook

1) Wij zullen beneden in Aantekening IV uiteenzetten, warom wij Cri

Jayawarsa Castraprabhu niet als eerste koning van deze dynastie kunnen
beschouwen.
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geen vorstelijk edict, maar behelst de stichting van een godsdienstige
kreits (mandala), geschenk van Krtajaya. Het zegel is als het ware
midden in den tekst gedrukt, en onder tegen den steen kruipt een
hagedis. Tegen den gevleugelden schelp is in het klein (bl. 300) de
figuur aangebracht, die zelf het middelpunt zal vormen van de zegels
van Crngga zoowel als Krtajaya op hun officieele oorkonden, en die
de schuin op een der hoeken staande rechthoek, getrokken om een
kleineren rechthoek lijkt te zijn. Is Krtajaya misschien nog in de
functie van kroonprins, yuwaraja, en is hij eerst later, na (Crngga,
zelf koning geworden? Zoo neen, dan wordt het noodzakelijk een
Krtajaya I van 1190 te onderscheiden van den Krtajaya II uit 12227

Na de oorkonden, die op naam van Crngga staan in beschouwing
te hebben genomen, zegt verder Krom (p. 301):

_Een laatste inscriptie, die op naam van Crngga is gepubliceerd
(0.J.0. LXXVII), is ten rechte uitgegaan van Krtajaya; Crngga's
aarzelend herstelde naam staat er stellig niet, doch wel is boven het
zegel in een lijstje Krtajaya gezet, en blijkt ook uit het vervolg der
oorkonde, dat deze de uitvaardiger is. De steen komt uit Watés-
Koelon bij Toeloeng-agoeng; . . i

Verder nog op dezelfde pagina:

,Een gedateerd stuk uit dezen tijd is een steen van onbekende
afkomst (noot: Thans Mus. Batavia ; uitgegeven door Crucq 1.1. p.
279) bevattende aan de ééne zijde in een soort Nagari-letters Krtajaya
de Garudamukha als zegelmerk, en de afbeelding van een péndapa
en aan de andere zijde een inscriptie, die de stichting eener vier-
voudige kluizenarij (agrama) in 1216 vermeldt.”

Deze laatste inscriptie kunnen we direct uitschakelen door te con-
stateren, dat Crucq niet nauwkeurig is geweest in zijn publicatie van
de steen, die thans in het Museum te Batavia het nummer D 179
draagt. Krom heeft eenvoudig de mededeling van Crucq afgedrukt.

Op de ene zijde van D 179 staat noch een péndapa, noch een
Garudamukha als zegel. Er wordt daar een poort afgebeeld met een
kalakop. Links beneden ziet men de kop van een dier met lange (zgn.
flap-)oren. Voorts staat er niet Krtajaya ,in een soort Nagari-letters”.
Het schrift is Oud-]Javaans. Eerst vindt men een leesteken, blijkbaar
door Crucq kr gelezen. Daarnaast een aksara, die het meest op een
ca lijkt. Onder, in zeer duidelijke Oud-Javaanse tekens de aksara jria
Wij zullen ons niet wagen een verklaring te geven van deze letter-
tekens. De steen is trouwens van beneden afgebroken en noch de
afbeelding, noch de lettertekens zijn dus volledig. Het zij voldoende
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hier te constateren, dat de aksara’s onmogelijk de naam Krtajaya
kunnen voorstellen.

Blijven dus over:

a. de kleine steen van Sapu Angin (thans Mus. Batavia D 139, en
niet, zoals Crucq in O.V. 1929, p. 271 zegt, D 129) van 1112 Caka;
b. de oorkonde van Kémulan van 1116 Caka (O.].O. LXXIII);

c. de oorkonde van Candi Panataran van 1119 Caka (O. ].O.
LXXIV);

d. de oorkonde van Galunggung (Panjérréja) van 1122 Caka, nog
niet gepubliceerd ;

e. de zeer verweerde steen van Biri (thans Mus. Batavia D 1)
van ? 1124 (Caka (O. J. 0. LXXVI);

f. de steen van Lawadan (Watés Kulon) van ? 1127 Caka (O.].O.
LXXVII).

De steen van Subhasita (Candi Pértapan) van 1120 Caka (O. . O.
LXXV) en die van Sirah Kéting van 1126 Caka, die noch Crngga
noch Krtajaya vermelden, laten we hier buiten beschouwing. De
steen van Sirah Kéting wordt trouwens verderop behandeld (zie
Aantekening 1V).

Toen wij de afprenten van de steen van Lawadan (Watés Kulon)
bestudeerden, bleek ons dat, voor zover deze afprenten een oordeel
mogelijk maken, de uitspraak van Krom als zou de naam van Crngga
er pstellig niet” in staan, zeker onjuist is. Men kan op deze plaats
onmogelijk Krtajaya lezen en wat te onderscheiden valt kan niet
anders dan als Crngga geinterpreteerd worden, zoals Brandes het deed.

Het staat nu aan de andere kant wel vast, dat Krtajaya een keer
op de oorkonde verder voorkomt, zonder Cri Maharaja-titel (O. J. O.
LXXVII voorzijde regel 22, in werkelijkheid, zoals blijkt uit de af-
prenten, regel 23) en nog een andere keer met Cri Maharaja (achter-
zijde regel 7) in een verband waar inderdaad duidelijk blijkt, dat de
uitvaardiger Cri Krtajaya heet. Hoe is dat te rijmen?

Een nauwkeuriger onderzoek van al de aanwezige afprenten en
van de enige grote steen van Qrngga in het Museum te Batavia
(oorkonde van Biri D 1) heeft de volgende resultaten opgeleverd :

a. Van de steen van Sapu Angin van 1112 Caka, kan men dadelijk
zeggen, dat uit het ontbreken van elke koninklijke titel duidelijk
blijkt, dat Krtajaya toen geen koning was, dat hij, zoals Krom sug-
gereert (wat zeer aannemelijk is) toen reeds kroonprins was of niet.
De aanwezigheid van een zegel maakt het in ieder geval zeker, dat
hij tot de koninklijke familie behoorde.
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b. In de oorkonde van Kémulan van 1116 Caka (0. ]J. 0. LXXII)
vindt men :

Paduka Cri Maharaja Cri Sarwwegwara Triwikramawataranindita
Crnggalafichana Digwijayotunggadewanama.

¢. In de oorkonde van Candi Panataran van 1119 Caka (O.]. O.
LXXIV) luidt de titulatuur:

Paduka Cri [Maharaja Cri Sarwwe] ¢wara Triwikramawataranindita
Crnggalafichana Digjayotunggadewanama.

d. Op de steen van Galunggung van 1122 Caka (niet gepubliceerd)
leest men:

Paduka Cri Maharaja Cri Sarwwegwara Triwikramawataranindita
Crnggalafnchana Digjayotunggadewanama,

Op één lettergreep na is de titulatuur op deze drie stenen gelijk
(in 1116 C. Digwijayo- en in de twee andere Digjayo-).

e. De steen van Biri is zeer beschadigd. We construeren het
jaartal als1124 Caka(?). Het weinige, dat van de titulataur nog over
is, laat ons een nieuw element zien (zie O.]J.O. LXXVI):

. wataranindita Parakrama Crngga Digja . . . .

Het woord lafichana wordt hier niet gebruikt. Daarentegen ziet
men Parakrama voor het eerst verschijnen.

f. De laatste steen, van Lawadan, van 1127 (?) Caka (0.].O. LXXVII)
geeft ons te lezen:

Paduka Cri Maharaja Cri Sarwwegwara Triwikramawataranindita

— — — — (rngga — — Digjayotunggadewanama.

Het onleesbare gedeelte voor Crngga geeft ruimte genoeg voor
een eventueel Parakrama, maar op de afprent is niets meer te on-
derscheiden. Na het woord Crngga lijkt de ruimte wat onvoldoende
voor een eventueel lafichana. Geen lettergreep is echter ook hier met
zekerheid te lezen.

Wat de zegels betreft hebben de drie eerste grote oorkonden geen
naam in het zegel. Anders is het met de steen van Lawadan, die
duidelijk de naam Krtajaya in het zegel te lezen geeft, zoals Krom
opgemerkt heeft.

Maar ook de steen van Biri (D 1) heeft ook op het zeer verweerde
zegel Krtajaya (zonder omlijsting), zoals wij konden constateren uit
een onderzoek van de steen zelf. Aangezien de naam Crngga in deze
inscriptie overduidelijk is en niet bestreden kan worden, moet men
een andere verklaring zoeken voor het schijnbaar voorkomen, op
één oorkonde, van twee uitvaardigers.

Men begint te vermoeden, dat misschien Crngga en Krtajaya €én
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en dezelfde koning zijn. Het bewijs is gelukkig in de tekst van de
oorkonden zelf te vinden.

In die tijd wordtin de loop van de inscriptie de oorkondesteen ver-
meld met aanhaling van de zegelnaam. Zo vinden wij op de steen van
1116 Caka opregel 11 van de voorzijde, bij Brandes (O. J. O. LXXIII):

b. mapratista ring linggopala tandan kr . . . .
Een nauwkeurige studie van de afprent heeft ons de mogelijkheid
gegeven het kr . . . van Brandesin te vullen in krta/jaya. Het schuine
streepje duidt aan de overgang van de voor- naar de rechterzijkant.

¢. De overeenkomstige passage in de steen van 1119 (regel 8 van
de rechterzijkant) is — op de afprent tenminste — volkomen on-
leesbaar.

d. De oorkonde van 1122 (ongepubliceerd, afprenten 41-43) heeft
duidelijk op regel 6 van de rechterzijkant:

munggwing linggopala tandan krtajaya —

Ons vermoeden wordt langzamerhand zekerheid.

e. De steen van Biri is te verweerd om ons van enige hulp te zijn.

. Op de steen van Lawadan vindt men weer, bij O. J.O. LXXVII
regel 5 (in werkelijkheid regel 6):

munggwing linggopala tanda krta

Op de afprent hebben we dit kunnen aanvullen tot krtaja /... De
afprent van de rechterzijkant is onleesbaar, zodat de ontbrekende letter-
greep ya niet geverifiéerd kan worden. Krtaya- kan echter, vooral na
wat wij op de andere stenen hebben gezien, niet anders dan tot
Krtajaya aangevuld worden.

Zo, zelfs indien men wil laten gelden, dat op de steen van Lawadan
de naam (rngga niet duidelijk is, blijft het feit, dat van de vier
andere grote stenen, twee (1116 en 1122 Caka) de uitdrukking linggo-
pala tanddan krtajaya gebruiken zonder dat de naam Krtajaya op
het zegel voorkomt, terwijl de steen van Biri wel Krtajaya in het
zegel naast een onmiskenbaar Crngga in de titulatuur heeft.

De enig mogelijke conclusie is dus, dat Krtajaya de persoonlijke
naam is geweest van den vorst, die in zijn koninklijke titulatuur,
onder andere, de uitdrukking Crnggalarichana voerde. Hij is dus op
zn minst van 1116 tot (volgens de Nagarakrtagama) 1144 Caka aan
het bewind geweest. Daarmee is ook de overeenkomst in de zegels
van de vermeende koningen verklaard.

Het zij hier ook even opgemerkt, dat wat Krom (H. J. G., p. 299)
een halve maan noemt, zeer goed twee horens zouden kunnen zijn,
wat met de naam Crngga goed past.
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Dat Cri Krtajaya (zonder koninklijke titel) op de oorkonde van
Jaring 1103 Qaka) reeds vermeld wordt, heeft Krom al uiteengezet
(1. c. p. 298).

IV. Cri Jayawarsa Castraprabhu.

Krom (H.J.G., p. 288) beschouwt Cri Castraprabhu als de eerste
koning van de Kadirische Dynastie. Deze interpretatie berust op
Brandes’ lezing van het jaartal van de steen van Sirah Kéting (1026
Caka), later door Stutterheim ook aanvaard. Door een lichte bescha-
diging van de steen lijkt inderdaad het cijffer der honderdtallen op
een 0. Wij zullen elders de redenen opgeven, die ons noopten tot
een correctie van deze 0 in een 1.

Nu de lezing van het jaartal 1126 (aka luidt, schijnt de zaak in-
gewikkelder te worden. Dit valt nl. in de laatste periode van de
Kadirische Dynastie. Toen men nog dacht, dat Crngga en Krtajaya
twee verschillende koningen waren, was het nog mogelijk, Cri Castra-
prabhu tussen deze twee vorsten in te lassen. Nu wij echter aange-
toond hebben, dat Crngga en Krtajaya verschillende namen voor
één koning zijn, wie is dan Qri (astraprabhu ? Een usurpator, wiens
bewind slechts van korte duur was ?

Laten wij eerst de inscriptie van dichterbij bekijken. Stutterheim
heeft er al op gewezen (T. B. G. 80, 1940, p. 352), dat de naam van
den uitvaardiger, 5 keer vermeld, slechts twee keer dezelfde vorm
heeft. De titulatuur van koningen geeft ons wel vaak varianten, maar
nooit zulke verregaande verschillen. Voorts wordt nergens de titel
Cri Maharaja gebruikt, wat vreemd aandoet, indien de uitvaardiger
een koning zou zijn.

Men vindt op de inscriptie :

a. Cr1 Jayawarsa Digwijaya Castraprabhu (voorkant regel 3-4)

b. Sira Qri Qastraprabhu ( idem regel 14)
¢. de nira Cri Jayadrtaprabhu ( idem regel 21)
d. Sira Cri Jayaprabhu (rechterzijkant regel 14)
e. Sira Cri Jayaprabhu (achterkant regel  2)
Misschien was de naam nog €én keer vermeld. Op regel 14 van
de achterzijde leest men . . . yaprabhu. Dit schijnt dezelfde vorm

te zijn als in d) en e).

Mag men deze ongetwijteld voorname persoon als een koning
beschouwen ? Het antwoord moet 0.i. ontkennend luiden. Het woord
prabhu is het enige, dat op ‘koning’ duidt, en het is kennelijk hier
een bestanddeel van de naam en geen titel.
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Men kan echter wel als argument aanvoeren, dat de naam van
Téguh in deze oorkonde ook niet door de titel Cri Maharaja
wordt voorafgegaan. Wij kunnen echter in deze Aantekening het
vraagstuk Téguh niet behandelen en moeten dus volstaan met deze
mededeling.

Uitdrukkingen, die op de koninklijke waardigheid doelen, vinden
wij wel in deze oorkonde:

sang hyang ajfia haji anugraha (achterkant regels 1 en 17-18)

sang hyang rajanugraha ( idem regels 4-5).

Desondanks kunnen we de indruk niet van ons afzetten, dat een
vorst van het Kadirische Hof een oorkonde zou uitvaardigen zonder
de titel Cri Mahardja te gebruiken, indien hij er recht op had.

Bovendien is deze steen veel kleiner dan alle koninklijke oorkon-
den van de Kadirische periode. De vorm is — ofschoon iets groter —
dezelfde als die van de steen van Sapu Angin (1112 Caka), waar we
ook moeten aannemen, door het ontbreken van een titel Cirt Maha-
raja, dat Krtajaya toen nog geen koning was. Dat de grootte van de
oorkondesteen in die tijd niet onverschillig is, blijkt nog uit het feit,
dat de steen van Subhasita (Candi Pértapan) van 1120 Caka (dus in
de tijd van Crngga-Krtajaya, zie 0O.J.0. LXXV), die door een geeste-
lijke en niet door den koning uitgevaardigd werd, ook veel kleiner
is dan de koninklijke oorkonden.

Uit dit alles menen wij dus te moeten concluderen, dat Cri Cas-
traprabhu geen koning was, hoe hoog zijn positie ook mag zijn ge-
weest, die hij vermoedelijk te danken had aan het feit, dat hij een
nakomeling was van Téguh.

Het is niet onmogelijk dat Cri (astraprabhu dezelfde persoon zou
zijn als de Castrajaya, dien de Nagarakrtagama (44 : 2) vermeldt als
onderkoning van Kadiri onder de opperheerschappij van Rajasa. De
naam in de Nagarakrtagama verschilt niet meer van de varianten
van de oorkonde van 1126 Caka dan deze onderling van elkaar
afwijken. Men zou ook kunnen denken aan de eerste vazal van
Rajasa, die ook in dezelfde passage van de Nagarakrtagama genoemd
wordt: Jayasabha. Zonder nieuwe documenten is het echter onmo-
gelijk, zekerheid daaromtrent te verkrijgen.

Hoe het ook zij, de nieuwe lezing van het jaartal laat zich goed
inpassen in het historische kader van het lofdicht van Prapaiica.

V. Koning Jayabhipati van Sunda.

Zoals bekend, is er onder de weinige epigrafische documenten die
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uit de Sundalanden voorhanden zijn, een inscriptie op vier stenen
gebeiteld waarvan de volledige ontcijfering het werk is geweest van
Pleyte (zie T.B.G. 57, 1915 p. 201-218). De tekst van de eerste steen was
reeds door Brandes in Not.B.G. 28, 1890, p. 15 gepubliceerd.

Pleyte interpreteerde deze oorkonde op de volgende wijze (p- 213):

oe...in 952 (Qaka vereeuwigt Jayabhuipati, de Grootkoning van
Sunda, een overwinning, behaald op zijn Javaansche tegenstander
Haro Gowardhana Wikrama Uttunggadewa.”

Wij zullen hier niet alle beschouwingen onder de loupe nemen, die
Pleyte aan deze interpretatie vastknoopte. Krom heeft reeds in zijn
Hindoe- Javaansche Geschiedenis, p. 261 gezegd, dat deze hypothese
op een misverstand berust, en dat alle titels van de steen D 73 op
den uitvaardiger zelf slaan. Wij kunnen slechts het betoog van Krom
onderschrijven.

Er is echter één punt, dat, hoewel door Krom vermeld, o.i. niet
op zijn werkelijke waarde geschat werd. Deze Sundase inscriptie is nl.
in het Oud-Javaans opgesteld. Alle andere epigrafische documenten
van de Sundalanden, voor zover niet in het Sanskrit, zijn in het Oud-
Sundaas. Trouwens, niet alleen de taal, maar ook het schrift, is wat
de drie eerste stenen betreft, een oude variant van het zgn. Kadirisch
kwadraatschrift, dat anders uitsluitend op Oost-Java en op Bali ge-
vonden wordt. De details van de datering zijn ook zuiver Javaans.

Krom merkt zelf ook, dat de titulatuur in verschillende onderdelen
,266 Javaansch” er uit ziet, dat men haar voor die van een koning van
Java heeft kunnen houden. Hij zegt voorts:

,Een waarschijnlijk politiek geheel onafhankelijk Sundaasch hof
richt zich dus in cultureel opzicht volkomen naar het Javaansche
voorbeeld. Als bewijs van het doordringen van Hindoe - Javaansche
beschaving ook buiten de machtssfeer van het Javaansche rijk — stellig
kan in 1030 geen sprake zijn van Javaansche oppermacht —is de
oorkonde van Jayabhupati nog wel zoo veel waard, dan wanneer
zij slechts eenig punt in de krijgsgeschiedenis aanvulde.”

Ofschoon deze zienswijze zeker niet onaanvaardbaar lijkt, wil het
ons voorkomen, dat er wel iets vreemds is in een ,politiek geheel
onafhankelijk Sundaasch hof”, dat de taal van een buur, met wie men
waarschijnlijk niet op goede voet staat, prefereert boven de eigentaal
en dit, voor een onderwerp van zuiver locaal belang.De datum, 952
Caka, is immers midden in de periode van de oorlogen, die Airlangga
ondernam om zijn gezag te vestigen, en de mogelijkheid van een , Ja-
vaansche oppermacht” dient misschien onder het oog gezien te worden.
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Wij zullen de historische gegevens van de oorkonde van Pucangan
(de zgn. Calcutta-steen) niet hier opnieuw bestuderen, en willen zeker
niet in de vorst van Weéngkeér door Airlangga in 952 overwonnen (hoe-
wel niet op een definitieve wijze) een Sundase koning zien. Misschien
zou een nieuwe uitgave van de oorkonde van Pucangan op dit punt
meerdere inlichtingen kunnen verschaffen. Daarvoor zijn eerst nieuwe
afprenten nodig, zoals Dr. Poerbatjaraka opmerkte in T.B.G. 81, 1941,
p- 432 noot 2.

Maar het overwegend Javaans karakter van de oorkonde van 952
Caka (taal, schrift, datering, titulatuur) lijkt ons de hypothese te recht-
vaardigen, dat Jayabhtipati misschien niets anders is geweest dan
een Javaanse (onder)koning, door Airlangga aangesteld na een van
zijn talrijke veldtochten, die door middel van deze oorkonde de pri-
vileges van een Sundaas heiligdom bevestigt.

VI. Sang Ratu— QCri Maharaja.

De gebruikelijke titel voor een Opperkoning in het Oude Java is
Cri Mahardja. In de oudste periode echter vindt men een andere
titel, Ratu of Sang Ratu, die dezelfde betekenis had, zoals wij hier-
onder zullen trachten aan te tonen.

De oorkonde van Mantyasih door Stutterheim uitgegeven (T.B.G.
67, 1927, p. 172-215), die de vermaarde koningslijst bevat van de voor-
gangers van Balitung, gebruikt voor Saiijaya, den stamvader van de
Dynastie, detitel Sang Ratu, in tegenstelling met de latere koningen,
die alle Cri Maharaja als titel voeren. Dit is dus een herinnering
aan de tijd, waarin Sang Ratu de normale titel was van den vorst.

Wordt deze stelling door andere epigrafische documenten bevestigd ?
Inderdaad is dit het geval.

In het Museum te Batavia, zijn er twee gelijkluidende stenen,
D 80 en D 7, die de oorkonde bevatten van Tulang Air (Candi Pérot).
Van D 80 werd als O. J. O. V slechts de datering en de naam van
den uitvaardiger gepubliceerd. D 7 is volledig getranscribeerd als
0.].0. VL

We geven hieronder onze transscriptie van het begin van beide
stenen (D 7: Tulang Air; D 80: Tulang Air II) 1):

D 7 (1) /7 swasti gakawarsatita (2) 772 asadamasa tithi dwitiya
D 80 (1) 7/ swasti [cakawarsa]tita (2) 772 asadamasa tithi dwitiya

1) Hier ook duiden de blanco ruimten geen leemte in de transscriptie.
Onleesbaar aksara’s worden door — aangeduid,
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D 7 (3) suklapaksa . tu . pa . a . wara hana yy umahnya tatka(4)la
D 80 (3) suklapaksa . tu . pa . 4 . wara hana yy umahnya ta(4)tkala
D 7 rakai patapan pu manukil manusuk sema i tulang ai(5)r ratu tatkala
D 80 rakai patapan pu manuki manusuk sima ri —u—air—— (5) tatkala
D 7 rakai pikatan. patih rakai wka pu puluwatu (6)sirikan pusarwwa .
D 80 rakaipikatan patih rakai wka pu puluwatu sirikan pusarwwa (6
D 7 tiruan pu mantara . manguhuri pu . . . .

D 80 tiruan pu mahantara . manguahuri pu . . . .

Brandes heeft het woord Ratu als een deel van de naam van de
désa opgevat zoals blijkt uit Catalogus Archaeologische Verzameling,
p.374, herdrukt in het bovenschrift bij O. J. O. VL Uit het vervolg van
de oorkonde zelf blijkt echter, dat deze naam, nog twee keer her-
haald (regel 19 en 21), Tulang Air luidt.

Daar in die oude oorkonden het woord tatkala gewoonlijk de
naam van den uitvaardiger inleidt, heeft men eerst de neiging om
de Raka i Pikatan als een tweede uitvaardiger te beschouwen. Aan-
gezien echter het woord Ratu niet bij de naam van de désa hoort,
zou het dan in de lucht komen te hangen. Er moet dus een andere
oplossing gevonden worden.

Gelukkig zijn de twee stenen van Wanua Tengah (Candi Argépura)
n dit opzicht beslissend. Op beide stenen staat daar een leesteken
voor het woord Ratu zodat het volkomen zeker is, dat het hoort bij
wat volgt. Bovendien geeft de vermelding van Kayuwangi ons de
zekerheid, dat het woord Ratu hier zoveel betekent als Cri Mahdraja
(zie onze transscriptie in Aantekening I).

Wij kunnen dus de twee oorkonden van Tulang Air op dezelfde
wijze interpreteren. De zin is dan: ,De Koning is in deze tijd de
Raka i Pikatan, de Patih is de Raka i Wka, Pu Puluwatu geheten,
de Raka i Sirikan is Pu Sarwwa” enz. Ongelukkig genoeg verzwijgen
de twee oorkonden van Tulang Air de persoonlijke naam van den
koning.

Er is nog een oorkonde, waar de titel Ratu op dezelfde wijze
wordt gebruikt. Het is de steen van Péndém (thans Museum Batavia
D 62). Deze steen is zeer verweerd en Krom heeft slechts het jaartal
gelezen als 804. Dit moet zijn 803 Caka.

Wij geven hieronder het begin van deze oorkonde voor zover
leesbaar:

1. /7 swasti cakawarsatita 803 caitramasa tithi pancadaci paksa .
paniruan pahing

2. adityawara . tatkala rake sikhalan pu hama manusuk sifmal. ..
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Sl e dramiraty - . ratu tatkala rake kayuwangi . patih rake hino pu a

4. ku . rake wka puding . rake halaran pu . .. .

Heel opvallend is in deze oude oorkonden de soberheid van de
titels vergeleken met de talrijke honorifieke titels van een paar
eeuwen later. Nu blijkt ook, dat de oorkonde van Mantyasih de titels
van de voorgangers van Balitung (behalve die van Safijaya) heeft
»gemoderniseerd”. Zoals Safijaya, heet in zijn oorkonde de Raka i
Pikatan als Koning Ratu en geen Cri Maharaja. Zelfs de Raka i
Kayuwangi, die vaak de uitdrukking Cri Mahardja gebruikt in zijn
oorkonden, heeft soms slechts Ratu. Dit is tegelijk hetantwoord op
de door Krom in Geschiedenis van Ned.-Indig, p. 155 gestelde vraag:
swaarom aan alle verdere koningen de officieele titel maharaja
wordt toegekend en alleen Sandjaya eenvoudig vorst heet”. Ratu is
de oorspronkelijke titel, later veranderd in Cri Maharadja.

Op Bali is ook de titel Sang Ratu de enig gebruikelijke in de
oudste oorkonden (zie Goris in Djawa, 1936, p- 95). Een enkele keer
komt Paduka Haji voor, volgens Goris, in een oorkonde van Dausa
864 Caka. Deze oorkonde is niet gepubliceerd en er bestaat geen foto
van, zodat wij met deze mededeling moeten volstaan. Een andere
variant is Sang Ratu Cri Haji in 877 Qaka. De titel Cri Maharaja
verschijnt op Bali voor het eerst in 905 Caka en wordt daar gebruikt
voor een vorstin. Later vindt men nog Sang Raiu, Paduka Cri en
Paduka Haji (dit laatste is de enige titel van de Anak Wunggu). Van-
af 1020 Caka verschijnt Péaduka Cri Maharaja.

Het datu van de oorkonde van Kota Kapur (608 (Caka) is etymo-
logisch hetzelfde als het Oud-Javaans en Oud-Balisch ratu. Of het
daar den Opperkoning aanduidt zou onderzocht moeten worden. De
oorkonde van Kédukan Bukit (604 Caka) gebruikt Dapunta Hiyang
(zonder naam). Die van Talang Tuwo (606 Caka) bezi:gt Punta Hiyang
als titel van Cri Jayanaca.

Wij vragen ons af of het woord kadatuan in de oorkonde van
Kota Kapur, door Coedés met »province” vertaald, niet eerder de Oud-
Javaanse betekenis moet hebben (Cf. het Oud-Balisch panglapuan)

Het merkwaardige in dit alles is, dat de oudste titel voor een
Opperkoning (ten minste indien de taal van de oorkonde Oud-Javaans
of Oud-Balisch is) niet het Sanskrit Cri Maharaja is, maar het oud
Indonesisch Ratu of Sang Ratu, een bewijs te meer, dat de maatschap-
pij toen niet zo ,hindoes” was als men het wel eens beweerd heeft.

Een andere oorkonde, waarin de uitdrukking Sang Ratu voorkomt
zullen we in de volgende Aantekening behandelen.




EPIGRAFISCHE AANTEKENINGEN 21

VI. Sang Ratu i Halu.

Eris nog een andere Oud-Javaanse oorkonde waar de titel Sang Ratu
gebruikt wordt. Het is de (tweetalige) steen van Woukiran (Péréng) van
784 Caka, door Cohen Stuart als K. O. XXIIl en door Dr. Poerbatjaraka
in zijn proefschrift Agastya in den Archipel, 1926, p. 45-46) uitgegeven.

De naam van den uitvaardiger luidt:

Rake Walaing Pu Kumbhayoni puyut Sang Ratu i Halu, hetgeen
door Dr. Poerbatjaraka (p. 47) vertaald wordt als ,de eerwaarde (van)
Walaing, de Heer Kumbhayoni, de overgrootvader van den vorst
van Halu”.

Prof. Bosch, in zijn bespreking van Agastya (T.B.G. 67, 1927,
p. 470-471) vindt deze vertaling onaannemelijk en stelt in plaats daar-
van voor: ,de raka van (de plaats) Walaing, Heer Kumbhayoni,
hoogelijk vereerd door den vorst van Halu...”

Het lijkt ons eenvoudiger puyul te nemen in zijn betekenis van
achterkleinzoon, waardoor de uitvaardiger dus laat uitkomen, dat hij
uit een vorstengeslacht gesproten is. Dit is ook de interpretatie van
Stutterheim (T. B. G. 65, 1925, 215 n. 8).

Aangezien Sang Ratu een koninklijke titel is, zoals wij in onze
vorige Aantekening gezien hebben, moeten we ons afvragen wie
deze vorst van Halu is.

Een Sang Ratu i Halu (vermoedelijk te interpreteren als Sang Ratu
Raka i Halu?) is van elders onbekend. De lijst van de oorkonde
van 829 Caka vermeldt geen koning van die naam. De vraag rijst:
Is deze lijst volledig?

Stutterheim (T. B. G. 67, 1927, p. 189) vindt, dat een gemiddelde
regeringsduur van omstreeks 25 jaar voor Javaanse vorsten niet te
lang is. Wij kunnen -deze mening niet delen. Voor negen elkaar
opvolgende vorsten, is een gemiddelde regeringsduur van 25 jaar
wel heel lang, waar ter wereld ook. Wij moeten dus de mogelijkheid
onder het oog zien, dat de koningslijst van 829 Caka niet volledig
is, hetzij dat enkele van de vorsten eenvoudig vergeten zijn (wat
eigenlijk weinig waarschijnlijk is, gezien de zorg waarmee deze oor-
konde opgesteld is), hetzij dat men, om welke reden dan ook, enkele
namen wilde verzwijgen'). Het feit, dat documenten van nog twee
andere koningen tot ons gekomen zijn, die in de lijst van 829 Caka
niet vermeld worden (nl. van de Grl Maharaja Rake Gurunwangi uit

1) Zie ook wat Krom in Geschiedenis van Ned.-Indig, I, p. 160 over dit
vraagstuk zegt.
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808 Caka') en van de Maharaja Rake Limus Dyah Dewendra uit
812 (Caka) maakt het noodzakelijk te concluderen, dat er andere
vorsten hebben bestaan dan die, in de oorkonde van Mantyasih
vermeld.

Wanneer kan deze Sang Ratu i Halu hebben geleefd ?

Indien wij het woord puyut de gepreciseerde betekenis toekennen
van ,achterkleinzoon” en niet, zoals Stutterheim het ook voorstelt,
de vage betekenis van ,nakomeling”, moeten we tussen den uitvaar-
diger van de oorkonde van 784 (Caka en de Sang Ratu i Halu 80 a
100 jaar tijdsruimte veronderstellen. De Ratu i Halu zou dus tussen
circa 684 en 700 Caka hebben geregeerd.

Aangezien de Raka i Panangkaran van 700 Caka (oorkonde van
Candi Kalasan) in 704 niet meer aan het bewind is (oorkonde van
Kélurak) moeten we ons de regeringsjaren van de Raka i Panangkaran
enkele jaren véér 700 Caka indenken. De Ratu i Halu zou dus in de
periode 684-690 Caka komen te staan.

Zonder nieuwe documenten is het onmogelijk op dit vraagstuk
dieper in te gaan.

VIII. Centraal gezag of koninkrijkjes?

Een van de nog steeds omstreden punten van de Oud-Javaanse
geschiedenis is de vraag of men, in het bizonder voor de periode
voor Balitung, kan aannemen, dat er één opperkoning is geweest, wiens
gezag zich over althans een groot deel van Midden- en/of Qost-Java
uitstrekte, behoudens mogelijke interregna of opstanden, dan wel of
er, practisch voortdurend, een vrij groot aantal koninkjes is geweest,
wier gebied uiteraard zeer beperkt moet gedacht worden.

Wij kunnen hier niet aile aspecten van dit ingewikkelde vraag-
stuk in beschouwing nemen, noch alle meningen van andere ge-
leerden daaromtrent met elkaar vergelijken. Wij zullen slechts, als
typerend voor de theorie der vele practisch van elkaar onafhankelijke
koninkjes een passage aanhalen, van Dr. F.H. van Naerssen, in Bijdr.
Kon. Inst., 95, 1937, p. 447-448 te vinden, waar deze theorie bizonder
scherp wordt uiteengezet :

»Dit dubbele karakter nu van bestuursordening missen wij in deze
oude oorkonden, om welke reden het misschien niet te gewaagd is
te veronderstellen dat in dien oude tijd van een vorstenheerschappij

') Of men, zoals Krom 1. c. p. 168 veronderstelt, Gurunwangi als een
synoniem van Kayuwangi moet beschouwen is, hoewel niet helemaal uit-
gesloten, toch op zijn minst twijfelachtig.
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met centraal gezag over een groot territorium geen sprake was. Al
worden de raka’s i Panangkaran, Panunggalan, etc. allen Cri Maharaja
betiteld, het lijkt ons onwaarschijnlijk dat zij alleen-heerschers waren
over een groot stuk van Midden-Java”.

Indien men onder ,oude” oorkonden, die van vOOr Kayuwangi
bedoelt, zoals Dr. van Naerssen schijnt te doen, moet men daarbij
niet vergeten, dat vele van die oudste oorkonden zeer kort zijn. Enkele
hebben een zeer locale betekenis en vermelden slechts de (hoge of
lagere) ambtenaren, die daarbij betrokken waren. Andere, vooral de
koningsoorkonden, vermelden, naast de direct bij de stichting betrok-
ken functionarissen, ook een groot gedeelte (zo niet alle) van de hoge
ambtenaren, nl. de raka’s en de pamégat’s 1), Het feit, dat de tot ons
gekomen oorkonden bepaalde details niet vermelden, betekent niet,
dat de toestanden waarop zulke details zouden slaan, niet bestonden.
Bovendien — en dit is wel het belangrijkste punt — zijn niet alle
oudste documenten volledig gepubliceerd, laat staan bestudeerd.

Een van de sterkste argumenten schijnt te zijn geweest, dat men
uit de regeringsperiode van een bepaalden koning, andere oorkonden
gevonden heeft, die van andere personen afkomstig zijn, die men als
Jkoningen” heeft beschouwd. Vaak ten onrechte menen wij. Dr. Van
Naerssen vermeldt bv. Cr1 Kahulunnan l.c. p. 448 n. 15) als ,zulk een
onafhankelijke grootheid”. Afgezien van het feit, dat de door Brandes
gelezen jaartallen (796 voor O.].0O. X en 806 voor O.].0O. XVII)
onjuist zijn (het jaartal is in beide oorkonden 764 Caka), rijst de
vraag: Was Cri Kahulunnan een koning ?

In onze Aantekening over ,Sang Ratu — Crnl Mabaraja” hebben
we getracht aan te tonen, dat de titel voor den opperkoning eerst
Ratu of Sang Ratu was en later Cri Maharaja.

Men moet dan ook o. i daaruit de conclusie trekken, dat — althans
voor de oorkonden in een Indonesische taal opgesteld — het ontbre-
ken van een van deze twee titels — althans tot nader orde —, betekent
dat de uitvaardiger geen koning was. Het gebruik van Cri alleen wijst
vermoedelijk op een hoge positie in de maatschappij door verwant-
schap met den regerenden koning, maar daarmee is nog niet gezegd,

1) Men vindt ook Samégat. Het lijkt practisch zeker, dat de titel Samégat
een samentrekking is van Sang Pamégat, dat ook voorkomt. Het feit, dat
een Sang Samégat nergens schijnt voor te komen, kan slechts deze mening
versterken. Wat rang betreft, schijnen de Raka’s en de Pamégat's (of Sa-
mégat’s) ongeveer gelijk te zijn. Enkele Samégat's worden soms voor be-
paalde Raka's vermeld.
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dat de persoon met de titel Cri een koning zou zijn. Krom, Hindoe-
Javaansche Geschiedenis, p. 182 n. 6 vermeldt dan ook Cri Kahulunnan
als een ,aanzienlijk persoon” en niet als een koning.

Om het onderzoek op een gezonde basis te plaatsen, moet men
0.i. in alle gevallen waar geen duidelijke koningstitel aanwezig is,
voorlopig aannemen, dat de uitvaardiger geen koning was.

Door deze regel niet strikt toe te passen, werden soms vergissingen
begaan. Zo schrijven bijv. Goris (T.B.G. 70, 1930, p. 161) en Krom
(Gesch. Ned. Indié, I, p. 167) de twee oorkonden van Kasugihan toe
aan den koning Raka i Pikatan, wat onjuist is. De uitvaardiger
is wel een Raka i Pikatan maar de koning van zijn tijd was de Raka
i Kayuwangi Pu Lokapala (zie boven Aant. I).

En toch geven deze twee oorkonden zelf enige aanwijzing. De uit-
vaardiger van de stenen van 785 Caka is Pu Manuki. In 772 Caka
(zie de beide stenen van Tulang Air) was deze persoon Raka i Pa-
tapan onder de koning (Ratu) Raka i Pikatan wiens persoonlijke
naam niet overgeleverd is. Thans, in 785, is dezelfde Pu Manuki
RakaiPikatan geworden onder den koning Raka i Kayuwangi. Zulke
»promoties” van de Raka’s zijn ook van de latere tijd bekend.

Zo kan men, wegens het ontbreken van elke koningstitel den uit-
vaardiger van de koperplaat van Péngging niet als een koning be-
schouwen, ondanks het feit, dat een eventuele plaatsing van den koning
Raka i Garung in 741 Claka') goed zou passen in het chronologisch
kader van de Oud-Javaanse geschiedenis, voor zover het te recon-
strueren is aan de hand van de epigrafische gegevens. Zolang nieuwe
vondsten zo’n gelijkstelling niet bevestigen, kan men hoogstens zeggen,
dat zij mogelijk is, meer niet.

Indien men dit steeds voor ogen houdt, heeft men, met inachtneming
van nieuwe lezingen van een gedeelte der Oud-Javaanse jaartallen,
geen reden om het bestaan op Java van een centraal gezag in twijfel
te trekken, en wij kunnen dan ook de theorie van Dr. van Naerssen
niet aanvaarden.

Ofschoon het een inscriptie in het Sanskrit betreft, willen we hier
even opmerkzaam maken op het feit, dat de uitvaardiger van de
oorkonde van Dindya, Gajayana, geen enkele titel voert, tenzij in de
twee enige ongelezen lettergrepen van de transscriptie van den Heer

') De gepubliceerde lezingen van het jaartal van deze inscriptie (861 door

Dr. Poerbatjaraka in O.V.1920:136en 751 of ? 761 door Dr. Goris in O.V.
1928 : 65) zijn onjuist
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de Casparis (zie T.B.G. 81 1941:500) een raja schuilt. Dit is des te
opmerkelijker, dat Dewasingha wel de titel Narapatih heeft. Het lijkt
ons dan ook twijfelachtig, dat Gajayana koning zou zijn geweest.
Wij betwijfelen voorts, dat het puram Kafjuruhan mahat van de
tekst door ,het geweldige rijk Kanjuruhan” juist wordt weergegeven
en of iiberhaupt pura door ,rijk” vertaald kan worden. Het lijkt
ons veel waarschijnlijker dat het Sanskrit pura in zon verband de
waarde heeft van het Oud-Javaans kadatuan. Dit slechts terloops.

Tenslotte geven wij hieronder een Chronologische Tabel, die be-
schouwd kan worden als het schema van de oudste periode van de
Oud- Javaanse geschiedenis zoals wij het aan de hand van de bestaande
epigrafische gegevens konden reconstrueren.

De A.D. jaartallen zijn ontleend aan onze berekening van de pre-
ciese Westerse datum, waardoor het verschil met de Caka-jaartallen,
in plaats van 78, soms 79 bedraagt. Waar enige onzekerheid bestaat,
hebben we een vraagteken geplaatst. 1)

Caka A.D.
Sanna(ha) ? P
nitgangspunt Sanjaya-Era 638 716
inscriptie van Canggal 654 732
Dewasingha ? I
(Gajayana ?) 682 760
Sang Ratu i Halu ? circa 690 ? circa 768
Raka i Panangkaran 700 778
Dharanindra ? 704 782
Raka i Panunggalan 2 ?
Raka i Warak 2 ?
Raka i Garung ? 741 ? 819
Raka i Pikatan 772 850
Raka i Kayuwangi Pu Lokapala ? 778—785—804 ? 856—863—882
Raka i Gurunwangi 808 887
Raka i Limus Dyah Dewendra 812 890
Raka i Watu Humalang ? 818 ? 896
Raka i Watukura Dyah Balitung 820—832 899 - 910
Daksottama (Daksa) 834—837 913—915

1) Voor verdere details moge verwezen worden naar een Lijst van in-
scripties, die schr. in bewerking heeft,
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Raka i Layang Dyah Tulodong 841—843 919—921
Raka i Sumba (Pangkaja) Dyah Wawa 849—850 927—928
Raka i Hino Pu Sindok 851—865—7? 869 929—943—P 948
Dharmmawangg¢a Téguh 918 996

Raka i Halu Airlangga 941—964 1019—1042
Ratnagangka 981 1059
Bamegwara 1038—1052 1117—1130
Jayabhaya 1057—1079 1135—1157
Sarwwegwara 1081—1082 1159—1161
Aryyegwara 1093—? 1096 1171—? 1174
Kroficaryyadipa 1103 1181
Kamegwara ? 1104—1107 ? 1182—1185
Crngga-Krtajaya 1116—? 1127 1194—? 1205
Vlucht van Krtajaya (volgens Nag.) 1144 1222

Batavia, 7 September 1947.



Een en ander over de sociale
structuur in Kaur

door

K. W. GALIS

Inleiding

Van Maart 1939 tot Juni 1940 was schrijver dezes als controleur
werkzaam in de onderafdeling Kaur, residentie Benkoelen, en in
deze periode werd op papier gezet een overzichtelijk gerangschikte
hoeveelheid ethnologisch materiaal, waarbij niet slechts gebruikt
werden de eigen gegevens, doch ook die uit de memories van
overgave van Olivier, Schreuel (1885), Van Hille (ca. 1890), Gelder-
man (1929), De Boer (1936), en belangrijke gedeelten uit de publicaties
van Abegg (Bijdragen Kon. Inst, N. V. dl. 4, 1861) en Roos (Tijds.
B.B., dl. 4, 1890). Hiermede werd tevens bedoeld, diverse aantekeningen
uit het stof der archiefkasten onder het oog van belangstellende
lezers te brengen en voor de vergetelheid te bewaren.

Helaas heeft de oorlog de eerste helft van de toen gereedzijnde
drukproef doen verdwijnen; de tweede helft werd te Bandoeng
teruggevonden, en omvat een gedeelte aangaande de sociale structuur
en de religieuse structuur. Verdwenen zijn: Een en ander over de
geschiedenis (voorouderverhalen, sagen; Compagnie’s tijd ; Engelse
tijd ; na 1824), en de Economische structuur (gebruiken bij huizenbouw,
landbouw, e.d.). In het eerste hoofdstuk werd uitvoerig ingegaan op
de overleveringen omtrent de komst over het gebergte, uit Palembang
na de val van Criwidjaja (?), van de ,eerste” bewoners, over bijzondere
helden en heiligen (o0.a. Mastoaib in de marga Sambat), over de
vesting Indragiri bij ds. Tg. Agung (van Indonesische origine ?), over
de voormalige Engelse vesting te Bintuhan, over de vroegere Hollandse
vesting te Linau (begin 19e eeuw), waarvan nog enkele kanonnen op
het Controleurserf te Bintuhan stonden, over de bestuursambtenaren
welke de laatste eeuw het ressort Kaur bestuurden; enz. In het
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tweede hoofdstuk kwam ter sprake o.m. de huizenbouw en de ver-
siering der woningen (vooral in het berggedeelte, de Semendo-streek)
met bijv. de bulan? of awan?, de ook van elders bekende ,hoorns”
op de dakrib-einden, de gesneden en soms beschilderde umpak van
ds. Pematang Danau en andere kampongs (een gestyleerde drakekop ?,
uitstekende buiten het huis uit de vloerbalken op de vier hoeken);
dan de adat-kledij, zeer fraai, met als sarong de kain tjermuk (= katja
remuk, gebroken glas; micaschilfertjes op de doek vastgenaaid), de
mooie zilveren halssnoeren, de zilveren pandan en sinaran op de
hoofden der meisjes, de gordel (pending) met sluitplaat, e.d.; ook de
bewapening werd besproken, de gebruiken bij het honing inzamelen,
bij ladang- en sawah-bouw, enz. enz. In het begin van het derde
hoofdstuk werd vermeld een en ander over verwantschapsvormen, de
band tussen diverse marga's; het wezen van djurai en tumbang, mede
aan de hand van enkele opgemaakte geslachtslijsten.

Dit alles ontbreekt. Niettemin hoop ik, dat het resterende deel nog
genoeg van waarde zal blijken om publicatie te rechtvaardigen. Hier
volgt thans het tweede gedeelte van het hoofdstuk over de sociale
structuur, waarbij ook enkele aantekeningen over taal en letterkunde
zijn gevoegd; dat over de religieuse structuur zal naar ik hoop later
kunnen verschijnen.

a. Huwelijksvormen.

»In Semendo-Oeloe-Loeas en in de marga Oeloe Nasal, — en dit
zij hier nog terloops vermeld, ook in een enkele uit de Makakau
afkomstige zeer kleine doesoen van Ma. Nasal —, treft men een uit
het ,matriarchaat” voortgekomen ouderrechtelijke vorm aan, die ook
schijnt voor te komen in enkele streken van de residentie Palembang
(Semendo-Darat, Makakau), vele bovenstreken van de Lampongsche
Districten (Oeloe Aboeng, O. Sekampoeng, O. Semong, O. Beloe en
Rebang) en eindelijk in de Way-Tenong-streek der afdeeling Kro&
(bevolkt uit het Kaurse Semendo-gebied echter. G.)”

Aldus Olivier, die zich verbaast, dat in de Semendo-streek, waar
de bevolking van vrijwel dezelfde oorsprong is als de overige Kau-
rezen, zo'n ander huwelijksrecht bestaat, om echter verderop zelf al
op te merken, dat oudtijds in het stamland Pasemah Lebar blijkbaar
de beide huwelijksvormen, patrilineaal en matrilineaal, naast elkaar
voorkwamen en vandaar uitgedragen werden.

Thans schijnt het matrilineale huwelijk in de Pasemah niet meer
voor te komen.
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,In eigenlijk Kaoer — aldus Olivier weer — komt naast dit patriar-
chale ,djoedjoer” met zijn ,ambil anak” nevenvorm, ook meer en
meer het ouderrechtelijke ,semendo” huwelijk voor, of liever een veel
op dit huwelijk gelijkende van de ommelanden van Benkoelen af-
komstige en aldaar ,Semendo Radja-Radja” geheten echtsvorm, waar-
bij een bruidschat wordt betaald, die kleiner is dan de djoedjoer”.
Dit huwelijk is algemeen te Bintuhan en de strandmarga’s in zwang.
Het verschilt dus van het echte semendo- huwelijk zoals straks blijken
zal, Van Hille spreekt van het Maleise Semendo, Roos juist van het
Semendo beradat.

De man betaalt een kleine som, niet meer dan f 40.—, aan zijn
schoonouders als wang hantaran (d.w.z. dit is de Mosl. mas kawin,
geen echte bruidschat. G.). De ene echtgenoot kan de andere niet
dwingen bij hem (haar) in te trekken. Bestaat over de woonplaats
meningsverschil, dan is echtscheiding het gevolg.

De echtgenoten hebben gelijke rechten, ieder behoudt de pusaka
van zijn familie en van het tijdens het huwelijk verworvene is ieder
voor de helft eigenaar. De kinderen behoren zowel tot de familie
van den vader als tot die van de moeder. Zodra ze de moederzorg kun-
nen ontberen zijn de kinderen, bij scheiding, vrij den vader of de
moeder te volgen, zonder dat ze daardoor ophouden van vader of
moeder erfgenaam te zijn. Bij het huwelijk worden vaak allerlei
bedingen gemaakt, waardoor verschillende vormen ontstaan. Vaak
gaat schaking aan dit huwelijk vooraf; de a.s. vrouw wordt dan
veelal naar het huis van het marga (vroeger pasar-) hoofd gebracht.
Deze ontvangt dan na het trouwen f 6.— wang pelajanan, de imam
krijgt f 2.50.

Na deze, niet in de eigenlijke Kaurse adat gewortelde, huwelijks-
vorm komen de adat-vormen ter sprake, nl.:

1. het djudjur-huwelijk

2. het ambil-anak-huwelijk

3. het semendo beradat-huwelijk.

Zoals uit het navolgende blijken zal, was huwen een aangelegenheid,
veel verder reikende dan de eigen familiekring, meestal een groot
deel der margagenoten in zich betrekkende. Het huwelijk werd
oudtijds gesloten in de balai-dusun en aldaar gevierd (zoals ook de
begrafenis daar haar uitgangs- en wijdingsplek vond). De rumah pojang
speelde eveneens een rol, blijkens de mededeling van den pasirah
van marga Ma. Nasal. Het duiventil-vormig gebouwtje in dusun Gedung
Menung was een heilige plaats voor de nakomelingen van Said
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Melajang en vervulde in allerlei levensphasen een rol. Bij een huwe-
lijk legde de bruidegom er een matje in, ter grootte van de bodem
van dit huisje; op den duur werden de oude matjes verwijderd.
Duidelijk is wel dat een grote gemeenschap ten nauwste betrokken
was bij een huwelijk van een lid harer groep, en deze gemeenschap
was de ujun. Binnen deze ujun, en vanzelfsprekend binnen haar
onderdelen, de tumbang's of djurai, mocht niet gehuwd worden.
Verschillende ujuns vormden een sumbai, waarbinnen het huwelijk
wel mogelijk was. Deze materie is echter zeer moeilijk tot klaarheid
te brengen wegens de vele, elkander tegensprekende berichten, en
wegens de vervaging van de oude huwelijksgrenzen. De tumbangs
kon men mij nog overal nauwkeurig aanduiden, en positief werd
verklaard dat huwen en dansen onderling uitgesloten was. De ujun
was hier en daar b.v. te Ma. Nasal niet bekend, doch waar die wel
bekend was, o.m. te Ma. Sahung, werd ook gesproken van een
huwelijksverbod binnen de ujun. Huwden, als uitzondering en iets
van later tijd, leden van verschillende tumbangs, doch van één ujun,
dan moest voor dit eerste huwelijk in zijn soort een karbouw worden
geslacht als zoenoffer voor de verbreking van de ujun; zo’n huwelijk
heette bubus tumbang. Huwelijksverboden binnen tumbang en ujun
worden duidelijk als men bedenkt, dat de tumbang-leden zich
afstammeling rekenden van een zoon of dochter van één pojang —
meestal de marga-stichter — en dikwijls één dusun bevolkten; de
ujun bestond dus uit nakomelingen van denzelfden pojang; de of
één der marga-stichters.

De sumbai daarentegen omvatte enkele ujuns (in marga Ma. Sahung
b.v. twee) en wees eveneens wel haar pojangs aan, doch naar mij
bleek waren dit meestal legendarische figuren (of slechts namen),
welke dan ook volgens zeggen niet in de marga gewoond hadden,
doch in het oorsprongsland, b.v. Pasemah Lebar in de residentie
Palembang. Deze sumbai-leden mochten onderling dus huwen en
tezamen dansen. De marga Ulu Kinal telde drie van zulke sumbai,
afstammende van de pojangs Merik, Radi en Sinja; marga Ma.
Sahung telde er slechts één. De moeilijkheid in marga O. Kinal was,
dat door mijn berichtgever niet slechts de sumbai aldus genaamd
werd, doch ook de tumbang.

Bij onderzoek bleek dus de ujun gelijk te stellen met de in de
ethnologie bekende ,clan”, zijnde exogaam en unilateraal, afstam-
mende van één pojang. Nog heden leeft het huwelijksverbod binnen

de tumbang en ujun voort, evenals elders (een uitvloeisel van
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genoemd verbod) het niet samen mogen dansen of pantuns zingen ;
het clan- of sub-clan antagonisme bestaat eveneens nog, zij het meer
in verhaal of voorschrift dan in practische vorm. Dit laatste wordt
ook reeds door Van Hille gemeld.

Als voorbeeld diene de marga Ma. Sahung, welke één ,stam”
(sumbai) bezit, gesplitst in twee matrilineale clans (ujun), waarvan de
ene drie en de andere vijf sub-clans (fumbang) telde. Broer en zuster
trouwen hier dus nooit in dezelfde ujun; bij het semendo-huwelijk
trekt de man steeds bij de vrouw in.

Hier volgt een schematisch voorbeeld van de huidige huwelijks-
verhoudingen in de marga Ulu Kinal.

Men stelle zich voor drie ujuns (A, B, en C).

A B C
* pojang +  pojang  f pojang
| : g o
| pojang | | pojang | pojang
T pojang i h pojang 1 pojang
* nenek T * nenek T nenek
bapa : bapa * * bapa % bapa
ik 'L ~-mogen huwen- l -mogen L -mogen l'll.l\-’ﬂ-"et‘l-,l=

huwen-

Volgens mijn informaties mag een jongeman (ik) dus huwen met
zijn leeftijdgenoten — afstammelingen van een andere ujun, doch
ook met zijn leeftijdgenoten afstammend van denzelfden pojang, mits
van een andere tumbang, doch slechts indien beide personen in
de 10e graad of meer ,familie” zijn. Ook is dansen tussen deze beide
nakomelingen van één pojang nog steeds verboden, wel wijzende op
een oud huwelijksverbod wederzijds. De in het figuur aangeduide
personen bapa (vader) en nenek (grootvader) mogen niet huwen met
hun leeftijdgenoten — afstammelingen van denzelfden pojang, doch
van andere tumbang — wegens te nauwe relatie. Zij staan tot hen in
een verhouding, die resp. met pojang bersanak en nenek bersanak
werd aangeduid. Opmerkelijk is nog; gelijk in geheel Kaur, dat per-
sonen van vaders leeftijd allen ,vader”, van grootvaders leeftijd allen
,grootvader”, en die van de nog oudere generaties allen pojang
worden genoemd. Het huwen binnen de ujun, hiervoor genoemd als
bubus tumbang, komt dus ook reeds in marga O. Kinal voor.

Ook De Boer maakt er melding van dat men het huwelijk tussen
een budjang en een gadis van één ,stam” (ten rechte ujun) afkeurde ;
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men heette dit petjah periuk. Was volgens een mededeling uit O.
Kinal bloedverwantschap tot de 10e graad een beletsel om te huwen,
volgens Roos (dl. IV, bl. 153) was dit slechts het geval tot de 4e graad.

,Tusschen twee elkander zoo nabestaande personen staat het
huwelijk gelijk met bloedschande (soembang) dat oudtijds gestraft
werd met den dood door verwurging, later met verbanning en thans
(+ 1870) met zware geldboete en onmiddellijke ontbinding van het
huwelijk”, aldus deze auteur.

Tenslotte nog dit, dat voorheen welhaast iedere dusun gevormd
werd door leden van één tumbang ; later evenwel vermengden deze
tumbangs zich, telden sommige dusuns enkele tumbangs onder hun
ingezetenen, waardoor een huwelijk binnen de dusun, in den beginne
een onmogelijkheid, toen mogelijk werd.

1, Het Djudjur-huwelijk. In het oude artikel in Bijdr. Kon. Inst.
N.V. dl. 1V (1861), wordt genoemd : ,, Djoedjoer Agoeng (volgens Roos :
Djoedjoer radjaz). Deze djoedjoer bestaat niet meer; zij was vroeger
in gebruik en bedroeg van 100 tot 120 realen van twee gulden zilver
de reaal. Djoedjoer Tengah. Idem als boven, van 60 tot 80 realen.
Djoedjoer Ketjil atau Kebanjakan. Idem als boven, van 40 tot 60
realen”. Door de toenmalige As. Resident van Benkoelen werd in
1842 een djudjur-regeling ingevoerd, het te betalen bedrag bepalend
op 60 realen of 120 guldens; bij het ten huwelijk vragen moest
direct 1/3 of 20 realen worden betaald; de 2/3 delen of 40 realen
konden desverkiezend met toestemming der ouders van de bruid
verschuldigd blijven. Dit verschuldigde heette de tali-kulo. Wilde de
man echter met zijn vrouw naar een andere onderafdeling verhuizen,
dan moest de djudjur eerst geheel betaald worden. De bruid bracht
slechts twee stel kleren ten huwelijk mee.

Tot hier de aantekeningen van den heer Abegg. Van Hille deelt het
volgende mee: de bruidegom draagt de kosten en de djudjur; deze
laatste beloopt tot f 120.— voor een dusunman-dochter, tot f140.—
voor een depati-dochter, tot f 160.— voor een pasirah-dochter. De
kosten zijn als volgt te specificeren:

L. upah tua f1.— voor de familiehoofden in de dusun van het
meisje.
IL upah batin f 2.— voor den pasirah.

III. bitjara duabelas f 1.— voor de dusunbewoners.

IV. pembantuan tapak f 1.— voor degenen, die zijn gekomen, om
over het huwelijk te beraadslagen (volgens Roos : aan begeleiders
en begeleidsters van de bruid).
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V. penabuhan ketuk f 0.25 voor de bekkenslag.

VI. babaran djinak f 0.25 voor het overreden (temmen) der bruid
aan het hoofd onder IV genoemden.

VII. tumbakan didalam f 0.25 voor het verbreken van het maagdzijn,
aan haar moeder (volgens Roos [ 6.—).

VIII. kudjur perimbur?, sekin pengikis patjét, bliung panetak djambat,
urak arik sebambangan f 0.25 voor het bereiden van de door
het paar gevolgde weg, aan de volgers van het paar.

IX. kajar-kajaran 2 kippen (een mannelijke en een vrouwelijke)
voor de begeleiders der bruid (later worden nog tegengeschen-
ken gegeven).

b, & seloklokan of upah beranak 0.10 a £0.20 (of f10.— a [20.— 0]
dit is niet duidelijk, daar Van Hille elders zegt, dat deze
kosten varieren van [ 6.50 tot f 8.— totaal ; dan zou dit deel
dus [ 0.10 moeten zijn) voor haar moeder (volgens Roos:
f 10.—).

XI. upah berading f 010 a f 0.20 (idem als boven) voor de in haar
jeugd aan de bruid bestede zorgen, aan haar oudste zuster of
oudste broer (volgens Roos [ 10.—).

XII. tumbak luar [ 2.— aan de ouders van de bruid (volgens Roos).

Deze gehele kosten-regeling wijst duidelijk op een verbreken der
banden met de tumbang en een volgen van den man, op een patri-
lineale regeling dus. Dit is ook het geval, de vrouw wordt eigendom
van den man, eigen bezittingen kan ze er niet op na houden.

7e neemt slechts ten huwelijk mee: 1 kain tjermuk en 1 telikur;
hoewel dit bij welgestelden vaak meer is (vaak al haar sieraden,
sinaran, enz.). Sterft haar man, dan blijft ze bezit van diens familie
en moet met een zwager, 'sman’s broer, huwen (anggau, ganti tikar) ;
weigert ze met deze te trouwen, dan kan men haar echter niet
dwingen. Heeft geen leviraatshuwelijk plaats, dan kan de weduwe
slechts een ambil-anak-huwelijk sluiten; haar kinderen daaruit be-
horen tot de familie van haar eersten man.

Nooit mag voor €één vrouw tweemaal djudjur worden betaald.

De positie der vrouw wordt iets verlicht door de tali kulo. Van
het djudjur-bedrag wordt nl. f 20.— (volgens V.H.) afbetaald, en,
door deze tali kulo, deze vordering, behoudt de familie der vrouw
enige invloed en krijgt deze later van de djudjur van elk der uit het
huwelijk gesproten dochters een aandeel van f 20.—. Op grond van
de tali kulo kan, als b.v. de man zijn vrouw doodslaat, haar familie
de wang bangun vorderen.
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Roos deelt nog mee: ,Het gebeurt wel eens, dat de mannen
huwelijken aangaan onder voorwaarde, dat de koopsom eerst later
door hen betaald zal worden, b.v. na de geboorte van het eerste

kind. Op dit huwelijk, dat men ,tepasok” noemt, zijn de ouders der
meisjes niet erg gesteld, daar de betaling wel eens achterwege blijft”.

De pasirah van Sambat vertelde omtrent de huidige djudjur-
huwelijksbepalingen, welke ten rechte het gewone ,mas kawin”-
huwelijk betreffen, het navolgende:

Orang? boleh dikawinkan sama
gadis atau randa dalam marga
sesudah diizinkan pasirah.

Waktu kawin hendaklah diten-
tukan barang? pembudjangan dan
penggadisan serta berapa banjak
maskawinnja.

Maskawin itu hendaklah diten-
tukan berhutang atau contant dan
boleh djuga dengan amalan se-
perti dengan surat ,ichlas”, surat
patihah.

Wang itu untuk gadis atau ran-
da jang akan dikawinkan dan
tidak boleh lebih dari f 20.—.

Dari amalan menurut permin-
taan gadis kepada siapa akan
dihadiahkan.

Bagi radja penghulu hendaklah
membajar ,wang pelajaran”. Ka-
lau kawin dengan gadis banjaknja
f 6.—. Dengan randa pertama

f 3.—; randa kedua, ketiga dan
seterusnja, tidak membajar lagi.

Men mag huwen met een meisje
of weduwe in de marga na be-
komen toestemming van het mar-
gahoofd.

Bij het huwelijk dient men vast
te stellen de goederen-inbreng
van jongeman en meisje en de
grootte van de bruidsgave.

Vastgesteld moet worden of de
bruidsgave als schuld blijft bestaan
of contant voldaan moet worden ;
ook is mogelijk voldoening door
het (laten) verrichten van vrome
werken, bijv. reciet van de Surat
al-Ichlas of de Surat al-Fatiha
(resp. hoofdst. 112 en 1 van de
Koran).

Dit geld is voor het meisje of de
weduwe, die men trouwt; het mag
niet meer bedragen dan f 20.—

De vrome werken moeten op
verzoek van het meisje verricht
worden, ten bate van wie zij dat
wenst.

Aan hoofd en godsdiensthoofd
moet de wang pelajaran betaald
worden nl. f 6.— bij een huwelijk
met een meisje, f3.— bij trouwen
met een voor het eerst weduwe
zijnde, nihil bij het huwen met
een voor de tweede, derde, enz
keer weduwe zijnde.
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Jang menikahkan untuk men-
djadi wakil wali menikahkan, jaitu
imam, ketib atau bilal. Kalau wa-
linja tidak mau berwakil,
boleh nikahkan sendiri, tetapi
hendaklah dimuka imam.

dia

Orang jang akan dikawinkan
membajar ,wang penikahan” ke-
padaimam, banjaknja: gadis f5,—,
randa pertama f 2.50, randa kedua
dan seterusnja tidak membajar.

Kalau kawin dengan gadis mem-
bajar pada tua berantat ,urusan
tapak”, banjaknja [ 1.—.

Kalau sebambangan, baik se-
bambangan maling (ketung) atau
sebambangan batin, membajar
pula pada tua berantat yurak arik
sebambangan”, banjaknja f 0.50.

,Urusan tapak” itu dibelikan
gambir dan dibagi-bagikan pada
orang jang berantat, serta tjukup
pengantat (bebagi regane anak).

Als vertegenwoordiger, om het
huwelijk te sluiten, van het fami-
lielid van het meisje wali kan
optreden de imam, chatib, of
bilal. Wil de wali zich niet doen
vervangen, dan mag hij zelf het
huwelijk sluiten, doch liefst in
bijzijn van den imam.

Het bruidspaar betaalt ,huwe-
lijksgeld” aan den imam, en wel
voor een meisje [ 5.—, voor een
voor het eerst weduwe zijnde
f 2.50, voor een voor de tweede,
derde, enz. keer weduwe zijnde
nihil.

Huwt men met een meisje, dan
betaalt men f 1.—
pak” (= het leiden van de voet-

wurusan ta-

stappen) aan de begeleiders van
de gadis.

Bij schaking, hetzij ,diefstal-
schaken” (zonder overleg met de
familie) of batin-schaken (na over-
leg) wordt bovendien f 0.50 urak
arik sebambangan betaald aan de
volgers.

Voor de urusan tapak wordt
gambir gekocht, hetwelk dan ver-
deeld wordt onder de begeleiders
met het nodige toebehoren, zooals
sirih, enz. (verdelen van de regane
van het meisje).

Een beschrijving van het djudjur-huwelijksfeest vindt men bij

Roos (bl. 97 t/m 99).

Mij werd nog medegedeeld, dat

yroeger o.a. in de marga’s Luas

en Tetap, niet te Muara Nasal, als dejdngelui bij de bimbang verzameld
waren, door de meisjes in de lege rijstblokken werd gestampt, nl.
door drie meisjes, elk met een stamper, in één blok; men noemde
dit ,lesung tiga” (= drie per rijstblok). Het doel was denkelijk, lawaai
te maken om kwaadaardige demonen verre te houden.
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De djudjur-huwelijksviering werd mij door het margahoofd van

Sambat als volgt beschreven :

Ngandjung jaitu sekurang-ku-
rangnja 2 orang tua, suruhan bapa
budjang, dengan
rang budjang, seorang gadis, de-
ngan bebai datang kerumah gadis,
gunanja menjungsung gadis atau
orang berantat. Besok paginja akan
berangkat.

kawannja seo-

Pada besok (siangnja) orang ber-
antat berdjalan bersama gadis jang
akan kawin: ,berantat” namanja.

Berantat ini tjukup radja de-
ngan penghulu, kerebai sementu-
ha serta budjang dengan gadis.

Sampai ditepi dusun budjang
disitu telah bersedia perhentian;
lalu orang berantat didjeput orang
menak, dibawa pulang kedusun,
dimana sudah sedia rumah tempat
bermalam ; ,tempat berantat” na-
manja.

Sesudah
berantat: 1

numpak lalu orang

tua berantat (batin),
2 tua budjang; tetangguh kepada
a. tua menak batin

b. tua menak budjang.

Voor de huwelijksdag gaan min-
stens 2 oude personen als afgevaar-
digden van den vader van den
jongeman vergezeld van een bu-
djang, een gadis, en jonggehuwde
vrouwen naar het huis van het
meisje om haar te begeleiden.
De volgende dag zal men ver-
trekken.

De volgende morgen vertrekken
de begeleiders tezamen met het
meisje dat gaat huwen ; dit heet
»geleiden”.

Dit begeleiden geschiedt au
grand complet door het hoofd, de
penghulu, de gehuwde oude vrou-
wen, de oude mannelijke verwan-
ten van het meisje, en budjangs
en meisjes.

Aan de grens van de dusun van
den jongeman is al een rustplaats
gereed ; de begeleiders worden nu
ingehaald door de orang menak
(lett. ,wachtenden”) en naar de
dusun van den jongeman ge-
bracht alwaar zij overnachten in
een daarvoor bestemd huis, gehe-
ten ,begeleidersplaats”.

Is men daar geinstalleerd, dan
dragen de tua berantat (d.i. oudste
van de kant van het meisje), en
de tua budjang hun functie over
aan de tua menak batin (d.i. een
oudste uit de ouden, van de kant
van den jongeman) en de tua
menak budjang (d.i. een oudste
uit de jongeren, van de kant van
den jongeman).



DE SOGIALE STRUCTUUR IN KAUR 37

Sesudah selesai orang berantat
dikasih minum; ,njehajak pe-
ngantat” namanja.

Njehajak pengantat ini, kerebai
sementuha dirumah, sedangkan
budjang dengan gadis ditengah
halaman.

Sesudah njehajak pengantat tua
berantat dan tua menak berasan
dihadapan
hulu, jaitu

radja dengan peng-

menetapkan segala
urusan perkawinan itu.

Sehabis berasan lalu nikah.

Waktu pulang dari berantat
ini, semua budjang dan gadis
dalam itu dikumpulkan
kerumah bapa gadis jang kawin,
makan djuadah (serawe dan re-

dusun

djinang) ; namanja ,sesarakan”.

Dirumah budjang waktu orang
berantat akan pulang, bebai? da-
lam dusun itu tandang kerumah
orang kawin itu, membawa kain
dalam talam dengan tempat sirih ;
,mandjau bunting” namanja.

Waktu bebai? tadi pulang, tua

berantat atau tua rumah itu
memberi bakul, tiap? selembar ka-
in atau sebuah pahiliman ditukar
dengan sebuah bakul. Sedangkan

kain dan pehiliman itu dikem-

balikan lagi pada orang jang
memandjau; ,,njebuhi bunting”
namanja.

Sesudah 7 hari, ada kalanja

sebulan, sesudah kawin, maka ke-

Is men hiermee klaar dan
krijgen de begeleiders te drinken;
dit heet njehajak pengantal (nje-
hajak ,sympathie betuigen”).
Dit gebeurt voor de oude ge-
trouwde vrouwen en mannelijke
verwanten der bruid in huis, voor
de jongelui op het dusunplein.
Na dit drinken bepalen de be-
geleiders en de ,wachtenden” ten
overstaan van hoofd en penghulu

al de te treffen regelingen.

Na dit overleg volgt de bruiloft.
Bij de terugkeer van de bege-
leiders worden alle jongemannen
en meisjes van de dusun bijeen-
geroepen in het huis van den
vader van het te huwen meisje
om er koek te eten; dit heet
sesarakan (= afscheidsmaal).
Zullen de begeleiders terugke-
ren dan komen in het huis van
den jongeman die huwen gaat,
de jonggehuwde vrouwen van
die dusun op bezoek, terwijl zij
kains op schalen en sirih-dozen
meenemen; dit heet mandjau
bunting (bezoek aan de bruid).
Als deze vrouwen weer vertrek-
ken dan geeft de oudste der
geleiders of de oudste in huis
(dit zijn vaste functies bij zo'n
feest) voor elke kain of elk sirih-
stel een mand in ruil. Ook de
kains en sirihstellen worden dan
weer teruggeven aan de bezoek-
sters; dit heet
Zeven dagen, soms een maand,
na het huwelijk komen man en

njebuhi bunting.
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dua laki-bini itu datang keru-
mah bapa gadis tadi membawa
budjang gadis, kerbai sementuha,
membawa djuadah (serawe dan
redjinang); ,perulang” namanja.

Djuadah itu untuk puke pada
pasirah, depati, ibu bapa gadis,
didn pemili gadis, baik didalam
atau dilain dusun ; orang jang te-
rima puke itu membalas dengan
buah setake, dibalas dengan kedu-
dukan selembar, bakul
wang f 0.10.

sebuah

Semua orang jang terima puke
itu memanggil makan masak si-
wuk ngelelik ajam; ,njeru orang
perulang” namanja. Sesudah itu

orang perulang kembali kedusun
lelaki.

Waktu pulang ke rumah bu-
djang masa itulah gadis mem-
bawa barang? seperti tikar, bantal,
bakul, kedudukan, niru, piring dan
mangkok, pinggan dan
»helai pakai” namanja.

lain? ;

Setelah sampai, tuha perulang
serahkan barang? itu pada mer-
tuanja (bapa budjang).

Barang? itu mana perlu dibagi-
kan pada budjang gadis dan ka-
um-kaum dalam dusun itu.
lelaki

Untuk mertuanja tikar

selembar, bantal sebuah dan kain
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vrouw samen in het huis van den
vader van de vrouw met vele
jongelui, oude getrouwde vrouwen
en mannelijke verwanten, terwijl
ze koek meebrengen; dit heet
perulang (,terugkomst”).

Deze koek dient als geschenk
voor pasirah, dusunhoofd, de
ouders van de vrouw en verdere
familie, zowel in als buiten de
dusun; zij die dit geschenk ont-
vangen geven er buah setake voor
terug, en hiervoor wordt weer
teruggegeven een doek, kedu-
dukan genaamd, een mand en
een dubbeltje.

Allen die van de koek ontvingen
geven een feestje van kleefrijst
en geslachte kip; dit heet njeru
orang perulang (,oproep tot de
teruggekomenen”). Daarna gaan
betrokkenen weer terug naar de
dusun van den man.

Bij de terugkeer naar het huis
van de man neemt de jonge vrouw
allerlei mee, zoals matten, kussens,
manden, kedudukan, rijstwannen,
schoteltjes en kopjes, grote bor-
den, enz; dit heet helai pakai
(»huisraad”).

Na de aankomst geeft de oudste
van de stoet deze goederen over
aan de schoonouders van de jonge
Vrouw.

De voorwerpen worden voor
zover nodig verdeeld onder de
jongelui en de familieleden in de
dusun.

Aan de schoonvader geeft men
een mat, een kussen en een kain ;
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selembar; untuk mertua betina aan de schoonmoeder een kain,
kain selembar, selendang sebuah een slendang, en een baadje; dit
dengan badjunja; ,pesalinan” na- heet pesalinan (»een stel kleren”).

manja.
Demikian pula pada pekaka- Zo geeft men ook een deel aan
kannja. de oudere broers en zusters.

Het schaakhuwelijk was feitelijk een soort van djudjur-huwelijk,
daar de vrouw in beide gevallen bij den man introk. De salarian
sebambangan dan was een schaking waarbij het meisje met haar
geliefde alleen (sebambangan), dus zonder gezelschap van een vriend
of vriendin, de vlucht pam naar de dusun van den jongeman, waar
zij zich direct behoorden te melden bij den depati of den imam
aldaar. De volgende dag reeds vond het huwelijk plaats. Deze wijze
schaking is volgens de adat strafbaar. Omtrent de wijze van sluiting
en viering van dit huwelijk vermeldt Roos (dl. IV):

,Den daarop volgenden dag heeft het baden op dezelfde wijze als
elders in Kaoer plaats, waarna de bruidegom zijn bruid naar zijn
woning voert. Aan den trap van het huis heeft een soort inzegening
door den doekoen plaats.

,De bruidegom beklimt het eerst de trap of Jadder van het huis.
Op de bovenste sport buigt hij zich naar de bruid over en plukt van
haar hoofdtooisel een daaraan vastgemaakt betel-blad, waarmede hij
zich ijlings binnenshuis uit de voeten maakt. Wat de beteekenis van
deze handeling is, wist men mij niet te zeggen.

,Heeft ook de bruid den ladder beklommen, dan werpt zij dezen
om, om daarmede te kennen te geven, dat zij nu voor haar man wil
leven en met de rest gebroken heeft. Zoodra de ladder op den grond
ligt, werpt een der omstanders een visnet daarover, om, zooals men
zich uitdrukt de voetstappen van het paar te vangen (nangkap djedjak)”.

Ter aanvulling van bovenstaande moge het volgende dienen, zoals
het door mij te Ulu Kinal werd genoteerd. Midden op de huistrap
werd bij een huwelijk een apart bamboe-laddertje gelegd of wel een
paal, voorzien van inkepingen voor het plaatsen der voeten. Aan het
boveneind van deze ,trap” werd een doek vastgebonden met vier-
dradig gekleurd touw (nl. geel, rood, zwart, wit) terwijl er ook allerlei
bladeren in werden gestoken; soals tundjung- en kambulan merah
bladen. Boven aan de ladder staat een oude te wachten met geelge-
kleurde rijst.

Arriveert nu het bruidspaar dan gaat de bruidegom links van de
trap, de bruid rechts daarvan. Beiden worden vervolgens met de gele
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rijst bestrooid, zoals bekend een vruchtbaarheidsceremonie. Dan komt
een gehuwde vrouw, die al eens bevallen is, met een kip, die al vele
kuikens gehad heeft. Deze kip wordt door haar vast gehouden, waarna
zij de poten van het dier zeven maal beurtelings tegen bruid en bruide-
gom drukt, daarbij zeggende dat het paar evenveel tunak zal krijgen
als bedoelde kip.

Heeft nu het paar zich in huis begeven dan wordt de extra-ladder
of -paal omgeworpen en met spoed ,speert” een der omstanders hem
dan, doch niet met een echte speer, maar met een stuk hout.

Over de ,trap” en deze ,speer” werpt men dan een djala, een visnet,
onder geklap en geschreeuw van de aanwezigen. Van stappen door
een bamboering zoals in de Kaurse streek is en was in deze Pasemah-
marga niets bekend. De verschillende soorten van schaakhuwelijk zijn
heden vrijwel in onbruik geraakt, en vervangen door de ambil-anak
en semendo beradatl vorm.

Bij schaking van een verloofd meisje moet, behalve de wang djudjur,
ook een boete worden betaald, terwijl aan de ex-verloofde van de
gadis een schadevergoeding wegens de ondervonden belediging wordt
betaald (wang penjinsingan). Bij de bruiloft van zo'n schaakhuwelijk
ontvangen de ouders van de bruid o.a. wang hura hari sebambangan
ad f 0.50.

Een aardige en m.i. juiste verklaring van de wang djudjur geeft De
Boer als hij er op wijst dat dit bedrag gelijk is aan de wang bangun
(te betalen bij doodslag), en oorspronkelijk ook in betekenis hiermee
gelijk was. Beiden dienen ter vervanging van de verloren gegane
zielestof aan de getroffen familie, ter vervanging van de verloren
gegane mensenziel aan de betrokken bloedgemeenschap. Misschien
was er, volgens De Boer, voordien slechts ruil, dus van de bruid tegen
een meisje uit de bloedgroep van den man, of van de gedode tegen
iemand uit de groep van den moordenaar. Zulke huwelijksvormen
bestaan inderdaad.

Een mythe over de instelling van het djudjur-huwelijk is door Roos
medegedeeld.

2. Het ambil-anak huwelijk. Hier volgt hetgeen medegedeeld wordt
in Bijdr. Kon. Inst, N.V. dl. 4 (1861), bl. 312, daar dit precies weergeeft
wat tot voor kort nog geldend was.

»Deze adat is, dat de ouders of naaste bloedverwanten een man
voor hunne dochter of pupille nemen, en alzoo de man zijn doesoen
verlaat om in die bij zijne vrouw zich te vestigen. Wanneer er kinderen
uit dat huwelijk geboren worden, gaat één daarvan (een zoon of dochter)
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op zekeren leeftijd naar de doesoen
de benaming van Balik Djoeray” (

van den vader terug, en zulks onder
deze geldt als remplagant van den

vader, en treedt geheel in diens plaats. G.).

~Mogt er echter bij de inzegening van het huwelijk een afscheidsfeest
aan de doesoen van den man, door het slagten van een buffel, gegeven
zijn, dan bewijst zulks, dat de man daardoor geheel afstand van zijn
doesoen doet en zich voortaan beschouwt als tot de marga van zijne
vrouw te behooren, als dan vervalt ook het teruggaan van een persoon
of de Balik Djoeray.— Bij deze adat heeft geene betaling plaats ; echter
behooren de in dat huwelijk verwekte kinderen aan moeders zijde”.

Tot zover de heer Abegg; Van Hille vermeldt nog het onderstaande.
Een ambil-anak huwelijk vindt vooral plaats bij een enigste dochter.

De verdiensten van den man worden eigendom van zijn vrouws familie;
deze zorgt echter ook voor zijn levensonderhoud en schulden, door
hem na het huwelijk aangegaan. Meestal geeft de schoonvader een
karbouw aan de familie van zijn schoonzoon.

Het boven omschreven huwelijk is de zuivere vorm, terambil anak

lengit. Vaak wordt het beding gemaakt

dat, als de man de djudjur

kan betalen, een djudjur-huwelijk gesloten zal worden.
De man kan daartoe zijn aandeel in de erfenissen van zijn familie

eisen.

Aan het huwelijk gaat meestal een verloving (berbunting,

bertunang) vooraf, welke niet langer dan drie maanden mag duren.
De bruidegom geeft een geschenk van f5.— aan de bruid. De huwe-
lijkskosten zijn voor rekening van de familie der vrouw (feesten,
wang pelajaran). Bij een ambil-anak huwelijk wordt ook de pembun-
tuan tapak a f1.— betaald ; de andere, bij djudjur vermelde, bedragen

volgens Van Hille niet.

Het door den pangeran van Ul

u Kinal medegedeelde omtrent de

huidige huwelijksvorm aldaar, slaande op het ambil-anak huwelijk,

volge nu:

Maka setelah sampai pada djan-
dji datang pula orang sebelah
sibudjang sekurang-kurangnja 3
orang budjang dan 1 orang tua
lelaki dengan bawa 10 batang
lemang ke rumah ibu bapak si-
gadis.

Is de afgesproken tijd voorbij
(d.w.z. 3 maanden na de verlo-
ving) dan gaan weer personen
van de kant van den jongeman,
minstens drie jongemannen (waar-
onder de bruidegom),
oudere man, naar het huis van

€en een

de ouders van het meisje, terwijl
ze 10 stuks lemang (d.i. in bam-
bu's gekookte rijst) meenemen.
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Lamanja satu malam bermalam
dirumah si gadis, sudah itu maka
sibudjang bawa si gadis itu ke
rumahnja; dengan itu gadis ber-
kawan 2 orang gadis dan 1 orang
tua perempuan.

Maka keésokan harinja ditutul
(diturut) pula oleh orang2 sebelah
si gadis, namanja ,betuntut”, se-
kurang-kurangnja 6 orang budjang
dan 1 orang tua lelaki.

Sesudah itu bimbang didjadikan
2 bhari 2 malam atau 3 hari 3
malam, dengan potong 1 ekor
karbauatau sapi, jang mana itu
karbau atau sapi 1 pukang dian-
tarkan kepada ibu bapa si gadis.

Haripenghabisan bimbang, maka
orang tua? darisebelah si gadis de-
ngan orang tua? sebelah si budjang
menetapkan paduan rasan, jaitu:
tidak
tetap
tidak

1. rasan terambil anak,
dengan antaran, keduanja
tinggal di rumah si gadis,
ada bimbang lagi;

2.rasan semendo, antaran paling
banjak f 40.—, dimana kaduanja
suka tinggal (dirumah si gadis atau
dirumah si budjang) boleh.

Kalau tidak bimbang nikah, se-
sudah itu -+ 3 bulan lamanja si
budjang dan si gadis jang kawin
itu pergi ke rumah ibu bapa si
gadis dengan berkawan 3 orang
budjang, 2 orang gadis, 1 orang
tua lelaki dan 1 orang tua perem-
puan dengan membawa lemang
sebanjak-banjaknja 150 batang dan
sedikit-dikitnja 35 batang.
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Zij overnachten in de woning
van het meisje en dan brengt de
bruidegom zijn bruid naar zijn
huis; het meisje wordt vergezeld
door twee jonge meisjes en een
oudere vrouw.

De volgende morgen

nog anderen van de kant van het

volgen

meisje, en wel minstens 6 jonge
mannen en een oudere man ; dit
heet ,het nagaan”.

Hierna volgt een feest van 2
etmalen of 3 etmalen, terwijl een
karbouw of sapi wordt geslacht;
van het geslachte dier wordt een
bout (dij) gezonden aan de ouders
van het meisje.

Op delaatste feestdag bepalen de
ouderen van de kant van den jon-
geman en die van de kant van het
meisje het soort van huwelijk, nl. :

1. een ambil-anak huwelijk;
zonder bruidschat ; beiden blijven
dan wonen in het huis van de
bruid ; feest is er dan niet meer;

2. een semendo huwelijk; de
bruidschat is hoogstens f 40.—;
beiden gaan wonen waar zij dat
verkiezen (in het huis van den
bruidegom of in dat van de bruid).

Is er geen huwelijksfeest dan
komen * 3 maanden later de jong-
gehuwden in huis bij de ouders
van de jonge vrouw, vergezeld van
3 jongemannen, 2 jonge meisjes,
1 oude man en 1 oude vrouw,
onder meeneming van maximaal
150 en minimaal 35 stuks lemang.



DE SOCIALE STRUCTUUR IN KAUR 43

Lamanja dirumah ibu bapa si
gadis 3 hari dan 3 malam ; hari
jang pertama ibu bapa si gadis
memanggil orang? pedusunan a-
kan makan lemang dirumahnja
jang dibawa anaknja itu dan bagi?
lemang pada pedusunan.

Dan hari penghabisan maka se-
mua orang darisebelah si budjang
pulang ke dusunnja, dan ibu bapak
si gadis membalas segala makanan
itu (lemang):

1 ambinan tinggi berisi 4 tangkup
bakul dari bambu,

4 tukal benang ulu,

1 buah kindjar (kerandjang) buat
pengangkat air,

1.buah niru buat penampi beras
dan padi,

4 lembar kain dugan,

2 lembar tengkulu tenunan ulu
dari benang perak (benang ba-
nju),

4 jembar sampang tenunan ulu
dari benang ulu,

1 batang kasur,

1 buah peti dari kaju,

dan sebanjak bakul dan tikar bi-
kinan itu gadis dibawa semua ke
rumah si budjang.

Dan zij nog het volgende,
aangehaald (bl. 312/31 3):

Men verblijft 3 etmalen in het
huis van de ouders der jonge
vrouw ; op de eerste dag roepen
deze ouders de dusungenoten bij-
een om de gebrachte lemang op
te eten en te verdelen.

De laatste dag keren alle men-
sen van de kant van den jonge-
ling naar hun dusun terug, terwijl
de ouders van het meisje voor de
ontvangen lemangs teruggeven:

1 grote rug-draagmand, gevuld
met 4 ineenpassende bamboe-
manden,

4 knolten ,ulu” garen (b.v. wit,
zwart, geel),

{ mand voor het dragen van de
waterbamboes,

1 rijstwan voor het wannen van
rijst,

4 kains dugan,

9 ouderwetse geweven hoofddoe-
ken van zilverdraad,

doeken
(door jongelingen gekruisd over
borst en rug gedragen)
,ulu” garen,

4 ouderwetse geweven
van

1 matras,

1 houten kist,

en alle manden en matten door
het meisje gemaakt, worden ook
naar het huis van den jongeman
gebracht.

ontleend aan Abegg’s aantekeningen,

_Het district Oeloe Kinal Anak Moelah bevolking maakt op de huwe-
lijksregelingen een uitzondering. Daar bestaat eigenlijk slechts een

soort van djoedjoer, onder de benaming van ,djoedjoer ambil anak”,
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waarbij de huwelijksgift bedraagt 40 realen zilveren munt. Deze
regeling is, dat de man naar de doesoen of woonplaats van zijn vrouw
verhuist, alwaar zij blijven, totdat hunne kinderen, zoo zij die in
hun huwelijk verwekken, huwbaar zijn; als dan keren zij naar de
woonplaats van den man terug. Mogten er geene kinderen uit het
huwelijk voorgekomen zijn dan blijft de man tot den dood van zijne
vrouw verpligt om bij haar in de doesoen te blijven wonen, behalve
wanneer zij door wettige redenen kunnen scheiden. — Wat de
betaling, als voldoening der bruidschat betreft, kan even desver-
kiezende als aan de stranddistrikten een gedeelte door den man
verschuldigd blijven”,

Tenslotte zij opgemerkt, dat Olivier's opinie, als zou het ambil-anak
huwelijk een nevenvorm zijn van djudjur m.. niet juist is, aangezien
het daarvan te veel verschilt. Eerder kan men het zoal niet een
matrilineale, dan toch een matrilocale huwelijksvorm noemen.

De Boer veronderstelt in zijn ,memorie” ten aanzien van het ambil-
anak huwelijk, dat, wegens de ondergeschikte positie van den man,
oorspronkelijk slechts krijgsgevangenen, bannelingen, uitgestotenen,
enz. zo'n huwelijk sloten. Zulke personen waren geen lid van een
bloedgroep en behoefden dus geen bruidsprijs te betalen. Deze uitleg
klinkt zeer eenvoudig doch kan stellig niet de verklaring zijn voor
een zo over de gehele wereld verbreid voorkomende huwelijksvorm
als de matrilineale. Deze huwelijkssoort is in de maatschappijen
waarin ze werd aangetroffen een zo voorname, feitelijk alles beheer-
sende (zeker het sociale en religieuse deel) factor, dat het ontstaan
van zulke huwelijken dieper liggen moet dan het oorspronkelijk doen
trouwen van niet-volks (stam-) genoten met de dochters des lands.
Een dusdanige ingrijpende omwenteling van vaderrechtelijke in moe-
derrechtelijke verhoudingen ware niet te verklaren door een zo sim-
pele oorsprongsidee.

3. Het Semendo-beradat-huwelijk. Bij deze huwelijksvorm hebben
de echtgenoten gelijke rechten, en verkeert de vrouw in enkele op-
zichten zelfs in een gunstiger positie, nl. indien ze de oudste dochter
is, daar dan haar man steeds bij haar moet intrekken, hetgeen met
jongere dochters wel vaak, doch niet altijd het geval is. Abegg no-
teerde reeds, dat het echtpaar zich in de dusun van den man of in
die der vrouw kon vestigen; zij zijn niet gedwongen om bepaald in
€én dusun te blijven wonen, doch als ze verhuizen, mogen ze dit
niet meer dan twee maal doen, zegt hij. Volgens Abegg kan bij het
sluiten van een huwelijk van te voren ook overeengekomen worden,
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dat een kind terug zal gaan naar de dusun van den man als
diens vervanger ; dit heet semendo balik djurai. Dit is natuurlijk bij
inhuwelijking van den man het geval, b.v. bij huwen met een oudste
dochter. Deze is stamhoudster, hetgeen dit voordeel oplevert —
aldus Van Hille — dat bij erfenis haar het ouderlijk huis, 1 bidang
sawah en 1 visnet wordt toegewezen. Daartegenover staat de ver-
plichting op de plaats waar haar ouders begraven liggen te blijven
wonen (tunggu djurai of -tumbang). Voldoet ze niet aan deze plicht,
dan verliest ze ook haar rechten en gaan die, bij gebreke aan een
zuster, desnoods op een broer of een ander familielid over.

Blijkens een opmerking van Abegg werd vroeger blijkbaar een
huwelijksgift van 20 of meer realen aan het meisje gegeven.

Dit klinkt onwaarschijnlijk, gelet op het sterk vrouwelijke in deze
huwelijksvorm, terwijl de Semendoér dan ook zegt: ,We verkopen
bij ons geen mensen”. Hoe dan ook, thans wordt geen bruidschat
betaald, behalve de Mosl. mas kawin ad [6.— (die men ook wel
schuldig blijft). Van de onder ,djudjur huwelijk” opgesomde onkosten
wordt van alles de helft betaald, zegt Van Hille. Door de geringe
kosten is deze huwelijkssluiting zeer gemakkelijk, hetgeen als keer-
zijde het gevolg heeft, dat dikwijls huwelijken worden gesloten door
veel te jonge mannen en vooral vrouwen. Men wijt aan deze omstan-
digheid het zeer veel voorkomen van idiotisme in de Semendo.

Volgens informaties komt dit soort huwelijk in O. Kinal practisch
niet VOOr.

Een beschrijving van het feest bij een semendo-huwelijk vindt
men bij Roos, blz. 101/102.

lets uitvoeriger werd dit feest behandeld door den pasirah van Ma.
Sahung, als volgt:

Aturan bimbang kawin paling Een huwelijksfeest duurt hoog-
lama 3 hari. stens drie dagen.

Hari jang pertama ,sima perbijo” De eerste dag heet ,sima per-
namanja; jaitu bio” ; dan wordt
40 batang lemang, 40 stuks lemang,
1 ekor kerbau (1 ekor kambing), 1 karbouw (of 1 geit),
20 kulak beras, 20 kulak (= 61.7 kg) gepelde rijst,
20 kulak beras ketan, 20 kulak kleefrijst,
20 kulak kelapa, 20 kulak klappers,
5 ekor ajam, 5 kippen,
10 bungka garam, 10 bungka (= 1/10 van een pak-

ket) zout,
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1 tabung manisan tebu diantar
kerumah si gadis.

Hari jang kedua ,sima agung”
namanja; jaitu mengawinkan ke-
dua mereka itu, dan segala menda
sima (tetamu) jang dipanggil buat
memakan barang jang diantar oleh
sebelah lelaki, tersebut diatas.

Hari jang ketiga ,,sima berulang”
namanja ; jaitu si gadis jang di-
kawinkan tadi pergi kerumah ibu
bapa si budjang jang dikawinkan
itu, serta membawa :

20 batang lemang,

20 lembar kain dugan (kain ulu)
sebanjaknja, dan sedikitnja 5
lembar kain itu,

5 lembar sampang (selendang)
ulu), sedikitnja 1 lembar.

Paling lama 3 heri dan paling
sedikit 1 hari 1 malam, kedua pe-
ngantenan (mereka itu) tinggal
bermalam dirumah ibu bapa si
budjang ; maka keduanja kembali
tetap tinggal dirumah ibu bapa
si gadis.

Serta si lelaki itu membawa
barang pembudjangannja keru-
mah si perempuan (bininja) itu,
jaitu: 1 buah peti, berisi barang
pakaian si lelaki itu,

1 kasur dengan bantal,

piring, mangkok, perkakas makan,
dan pembalas barang dan maka-
nan jang dibawa oleh si gadis
tadi kerumah si budjang.

Maka jalah ibu bapa (familie)

DE SOCIALE STRUCTUUR IN KAUR

1 bamboe met suikerriet-lekker-
nijen naar het huis van het meisje
gebracht.

De tweede dag heet ,sima a-
gung” ; dan huwen bruid en brui-
degom en komen alle bezoekers
en gasten die uitgenodigd zijn,
om de bovengenoemde eetwaar,
gestuurd door de partij van den
bruidegom, te consumeren.

De derde dag heet ,sima ber-
ulang”; de gehuwde bruid be-
geeft zich dan naar het huis van
haar schoonouders, terwijl zij
meeneemt :

20 stuks lemang,
hoogstens 20 en minstens 5 kains
dugan,

hoogstens 5 en minstens 1 ouder-
wetse geweven doek (zie hiervoor
onder 2).

Op zijn langst 3 dagen, en op zn
kortst 1 etmaal, blijft het gehuwde
paar overnachten ten huize van de
ouders van den bruidegom ; daar-
na keren beiden voorgoed terug
naar het huis van de ouders van
het meisje.

De bruidegom neemt zijn eigen-
dommen mee naar het huis van
zijn vrouw, namelijk :

1 kist gevuld met zijn kleren,

1 matras en een kussen,

borden, schotels, kopjes, eetgerei
en tegengeschenken voor hetgeen
door de jonge vrouw kort tevoren
meegenomen haar
schoonouders.

De ouders

was naar

(familie) van den
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dari si lelaki mengantar dan mem-

beri pada perempuan itu, jaitu:

40 tukal benang ulu,

2 ambinan tinggi, berisi 20 buah

bakul bertangkup,

20 buah niru pandjang untuk

penampi beras,

10 pitin ketjil (tikar ketjil dari

bambu) alas buat pembekal (pe-

ngabit atau pembungkus nasi).
Op een half, klein,

man geven dan aan de bruid :
40 knotten ,ulu” garen,

2 grote rug-draagmanden, gevuld
met 20 ineenpassende manden,
20 grote
wannen,

wannen om rijst te

10 bamboe-matjes om op te zit-
ten bij het eten, of om er rijst
in te verpakken.

karbouw-hoorntje, bewaard te G. Menung,

marga Ma. Nasal, staat een fragmentarisch opschrift, dat betrekking
zou hebben op een huwelijksverbod tussen ingezetenen van genoem-
de dusun en die van dusun Gegasan (marga P. Gutji, Manna),
alwaar ook de andere helft van de hoorn bewaard wordt.

b. Erfrecht en scheiding.
1. Bijj

djudjur-huwelijk. Alle goederen (harta pusaka en harta

pentjarian) vervallen bij overlijden van den man aan diens kinderen;
de vrouw noch haar ouders hebben daarop enig recht.
De vrouw mag ook alleen trouwen met toestemming van's mans

familie.

2. Bijj ambil-anak-huwelijk. De man brengt meestal geen goederen
mee in het huwelijk ; die tijdens het huwelijk verworven (harta pen=

tjarian) komen na de dood van den man aan de vrouw, de kinderen
hebben daarop geen recht, en deze laatste blijven dan ook bij de vrouw.
Ze mogen zonder haar toestemming niet huwen noch verhuizen.

3. Bij semendo-beradat-huwelijk. Na het overlijden van den man
blijft de vrouw geheel en al beheer voeren over de eigendommen;
eerst na haar overlijden heeft er verdeling van de nalatenschap plaats.
Bij vooroverlijden van de vrouw erven de kinderen, indien deze reeds

volgens het volksbegrip mondig zijn,

dadelijk ; zijn ze nog te jong,

dan blijft de vader voorlopig het beheer der eigendommen opgedragen.
Zijn beide echtgenoten overleden (waarna soms een karbouw wordt
geslacht) dan volgt de deling der erfenis. Bij de deling van alle goe-
deren, ook al zijn er zoons, blijft de oudste dochter, de stamhoudster,
de bevoorrechte; ze krijgt in elk geval 1 huis en 1 bidang sawah.
Bij ontstentenis van dochters wordt de oudste zoon stamhouder. Een

voorbeeld (naar Schreuel):

Man en vrouw sterven en laten na drie dochters en twee zZoons
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benevens een huis met roerende goederen, 2 bidangs sawah, 1 koffie-
tuin met 200 vruchtdragende bomen, 3 karbouwen en 5 geiten.

Men verdeelt dit nu als volgt:
eerste dochter: 't huis + 1 bidang sawah + 1/5 roerend goed.
tweede dochter: 1 bidang sawah + 1/5 roerend goed.
derde dochter: 1 karbouw + 3 geiten + 1/5 roerend goed.
eerste zoon: 1 karbouw + 1 koffietuin + 1/5 roerend goed.
tweede zoon: 1 karbouw + 2 geiten + 1/5 roerend goed.

Ten aanzien van het ,Maleise” semendo-huwelijk van de kuststreek
zegt Van Hille nog: de kinderen behoren zowel tot de familie van
den vader als tot die der moeder, en erven gelijkelijk van beide. Sterft
een kind dan kunnen de pusaka-goederen die het van zijn moeder
heeft geérfd nooit aan den vader vervallen, en omgekeerd, daar ze
dan buiten de familie zouden geraken.

Scheiding gaat steeds bij talak van den man uit; de vrouw kan
echter de talak van haar man kopen tegen een bepaalde prijs ; meestal
bedraagt de penebus talak f 15.— (volgens pasirah Sambat [ 20.—).
Als de man zich aan de vrouw of haar goederen vergrijpt, als hij
haar (bij djudjur en semendo-beradat) in 6 maanden geen levens-
onderhoud geeft, als hij weigert (bij ambil-anak) bij haar in te wonen,
kan de vrouw bij de Rapat scheiding vragen. Deze gelast dan den
man de talak uit te spreken, of spreekt die zelf uit. Nadere bijzon-
derheden hierover geeft Roos blz. 105 en 106.

c¢. Taal en letterkunde.

Naast het Maleis, vnl. ter pasar, oefende het Javaans zijn invloed
uit op het Kaurs blijkens menig spoor in de taal; men kent zuiver
Javaanse woorden, als: léngd (olie), banju (rivier) enz. Ook Roos
wees hier reeds op. In de onderafdeling kan men vrij duidelijk drie
»dialecten” onderscheiden reeds door Van Hille in zijn memorie
van overgave vermeld, nl.:

1. Het Kaurs. De tegenwoordige bewoners van Hadji, de her-
komstplaats der ,Kaurezen”, spreken een Lampongs dialect. Het
Kaurs of de Bajuran-taal is dit niet. Ze wijkt van het Maleis af meer
door eigenaardige woorden dan door een andere spraakkunst. Het
oude Bajur-schrift verdwijnt, evenals elders, steeds meer voor het
Arabisch en Latijn.

2. Het Pasemahs. Men spreekt dit in de Semendo, O. Kinal en
O. Nasal. De taal verschilt van het Maleis doordat de a of o op het
eind van een woord bijna steeds als een gerekte é wordt uitge-
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sproken. Ook de eindmedeklinkers zijn nagenoeg onhoorbaar. Men
gebruikte vroeger algemeen het Pasemahse of rentjong-schrift, nu is
dit welhaast vergeten.

3. Het Nasals. Dit wordt gesproken in Ma. Nasal (met uitzon-
dering van de Semendoérs in de Ulu Menula en der Kaurezen te
Way Hawang); het is een Lampongs dialect, vermengd met Kaurs,
en sluit zich aan bij dat der Pugung marga’s. Daar de Nasallers veel
minder in aanraking komen met de Pugungers dan met Kaurezen
en hun gebied zelfs Kaurs omsluit, verstaat ieder Nasaller ook het
Kaurs of Bajurs. Men gebruikt er het Lampongse schrift, dat vrij
veel van de andere genoemde schriften afwijkt en evenals het
Pasemahse schrift, en veel meer dan het Kaurse, zeer bekend is.

Geschreven literatuur kent men hier niet; slechts enkele, met
rentjong beschreven karbouwenhoorns en (vroeger) boomschorspapier
en bamboelatjes, waarop vaak spreuken of pantuns stonden, komen
voor. De letterkunde bestaat dus vnl. uit de zg. andai®, die soms een
historische grond hebben en min of meer gezongen worden. In het
Kaurse zijn de navolgende andai’ bekend:

Pandji Remalun Lambang Niru, Budjang Remalun Indragiri, Beng-
kung Paniwin Kisam Tinggi, Rindang Papan Negri Bengkulu, Anak
Dalam Muara Bengkulu, Lemang Batu Negri Bengkulu, Pangeran
Tjili Kota Atjeh, Raden Suwano, Ulat Laut, en het meest bekende
Dajang Rindu, dat door verliefde jongelingen uit het hoofd geleerd
wordt als ilmu om wederliefde te krijgen.

In de Semendo kent men weer andere andai?: Radja beranak tu-
djuh, Radja beranak dua, Raden Bungsu, Raden Pangsang, Raden
Alit, en Raden Dundangan.

In het Kaurs kent men ook de andai® Si Muda Bemban of Si
Muda Angibemban; dit was niet in de Semendo bekend. In Ma.
Sahung noemde men het de tjerita Raden Dewa; in S. Aro de
tjerita Raden Kasihan. Volgens den Pasirah van Sambat was Si Muda
Bemban een verhaal van Padangse origine. De Pasirah van Semidang
Gumai kende alle onder 't Kaurs genoemde andai? behalve: Pandji
Remalun Lambang Niru, Raden Suwano, Dajang Rindu ; de Pasirah
van Sambat kende allen behalve: Pandji Remalun Lambang Niru
Bengkung Paniwin Kisam Tinggi, Raden Suwano, Ulat Laut. In dé
marga Ulu Nasal kende men o.a. de Semendose verhalen: Radja
beranak tudjuh, Radja beranak dua, Budjang Remalun, Raden Alit
en Kota Badjau.

Kenners van oude verhalen zouden o.a. zijn de oud-penggawa van
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Sukamerindu, Kemis; en de oud-pasirah van Sambat, Lampung, te
Nata Gindjang; en een zekere Moh. Tahir te Ma. Dua (O. Nasal).
De verhalen op rijm heten in Kaur warahan en worden met zachte
stem opgezegd; als zodanig noemt Van Hille de Udang Linu, en
Bidudari. Vierregelige versjes, pantun’s, in het Semendo redjung,
worden bij samenkomsten van budjangs en gadis in de balai elkaar

toegezongen ; soms schrijft men ze op bamboe en vroeger op balken
van de balai.

d. Dans en muciek.

Het main menari: het dansen van gadis onderling of met budjangs,
verschilt naar de streek waar gedanst wordt. Te Bintuhan dansten
alleen de jongelingen, in de Semendo waar het menari nog vrij kort
geleden — aldus Van Hille — uit Kisam is ingevoerd dansen alleen
de meisjes; in Kaur danst men gemengd. Het meest ontwikkeld is
het dansen in de kuststreek; ook hier worden sommige dansen enkel
door budjangs of enkel door gadis uitgevoerd. Het eerste is bijv. het
geval met krijgsdansen, seligalan, sesewaran, sepedangan.

Alvorens over te gaan tot hetgeen Roos meedeelt omtrent het
dansen in deze onderafdeling haal ik aan de alinea, die De Boer
vermeldt: ,Bij de van de goden afgekeken feeérieke lampendans
(menari lampoe) worden de omstanders altijd verzocht stil te zijn
opdat ongestoord de ,dewa sembilan” op aarde zal neerdalen”.

In het Kaurse deel onderscheidt Roos: tari dundang, gandei, tari
lebu, tari sada, nigal en tari Ulu Kinal, ,De drie eerst genoemde dan-
sen worden allen uitgevoerd door jongelieden van beiderlei kunne. Zij
plaatsen zich daartoe in twee rijen tegenover elkander, zoodanig dat
ieder jongeman een meisje tegenover zich heeft. Voordat de dans
begint nemen allen een hurkende houding aan en de toeha boedjang,
dan wel een andere leider van den dans, dreunt op zangerige toon
het volgende op:

»Dekdasamit amit lagi endak méngat dibégoeran diroe kaja kidatan
sidang kontji marga rékaja rékajatan” hetgeen men de ,amit?” noemt
en waarvan zin en beteekenis mij, niettegenstaande de aangewende
pogingen, onbekend zijn.”

Hier Roos’ aantekeningen onderbrekend deel ik mede, dat tijdens
een bimbang door mij werd opgemerkt, dat aan het begin en aan
het eind van de dansen door één of meer gadis het volgende met
hoge doch vrij eentonige stem werd gezongen (men lette op de
overeenkomst met de door Roos opgegeven pantun).
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Aan het begin klonk het:

Se amit amit(= diberi tahu) lagi,
amit djuga ndak nengah (= mu-
lai) dibeguran (= bermain).

Tuan pasar Bintuhan je (ia) me-
gangkan negeri dirukaje-rukaje
(= jang mahamulia) tan (= jang
disajangi).

»Se amit
amit lagi, amit djuge ndak man-
duk (= berhenti) dibeguran ; diru-

En aan het einde:

kaje rukaje tan.

,Wij delen mede dat wij willen
beginnen te dansen.

Heer van pasar Bintuhan, die
het land bestuurt, moge Uwedele
zich erover ontfermen.

Wij delen mede dat wij wensen
te eindigen met dansen, moge

Uwedele zich erover ontfermen.”

Voor Roos’ beschrijving verder naar zijn artikel verwijzend laat ik
hier enkele door mij genoteerde gegevens volgen.

Te beginnen met de Kinalse dansen zij opgemerkt, dat de oude
adatdans in bijbehorende kledij, waarbij de meisjes statig stappend
cirkels beschrijven, aldaar verdwenen is, doch door mij nog wel in
het aangrenzende Mannase, Padang Gutji en Kelam, werd aanschouwd.
De danseressen dragen dan witte sokken en muiltjes. De kain waar
se met haar armen mee ,vleugelen” hangt als een pelerine van hun

schouders.

Wel kent men thans in Kinal en in Manna andere dansen; of dit

Javaanse import is,
gadis?,

weet ik niet. Persoonlijk dansten voor mij 4
niet in adatkleding, onder begeleiding van de tabuhan, en

vrijwel steeds pantuns zingend. Zo was bijv. de tari kipas”, waarbij

elk meisje 2 waaiers vasthield. De dans openden zij geknield, de
linkerwaaier op de linker knie, de rechterwaaier voor mond en Kin,
daarbij een pantun zingend. Dan, geknield, volgt waaierbeweging en
zang ; de waaiers gaan naar binnen en naar buiten, om de beurt de

linker- en rechterwaaier. Nu staan

de gadis? op, nog steeds op €én

rij, de rechterwaaier blijft naar voren gestoken en horizontaal, de
linkerwaaier rust op de heup (wordt af en toe bewogen). Vervolgens

blijft de linkerwaaier op de heup,
Dan gaat de linker arm zijwaarts

opzij naar voren en omgekeerd.

doch de rechterwaaier gaat van

en de rechter arm voor borst. Dit gaat zo om beurten, met tegelijk

een halve draai van het lichaam.

Om de beurt ook één voet naar

voren (corresponderende met de arm voor de borst).

Tari teko. De meisjes lopen in een cirkel, pantuns zingend.

De linker hand rust op de heup, in de rechterhand wordt een
zakdoek gehouden en licht voor-en achterwaarts gezwaaid.
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Beide handen worden soms voor de borst gebracht. Zo lopen ze
voorwaarts, doch ook enkele passen achterwaarts; alles in een drie-
maat, de derde telkens ook door een voetstoot aangegeven.

Het slot is, dat de zakdoek met de beide handen voor de buik
wordt op en neer bewogen, enz.; steeds zingende. De pantuns
bevatten raadsels, soms verhalen (van Budjang Remalun), soms gebeur-
tenissen uit het heden.

Variaties op deze dans bestaan ook. Zo is er een dans waarbij
men ook de linkerhand op de heup houdt en in de rechterhand een
licht heen en weer bewogen zakdoek. Pantuns zingend doet men
steeds een stap voorwaarts, doch keert tegelijk het lichaam daarbij,
zodat men vrijwel op één plek blijft.

Over de Kaurse dansen, mij door jongelui uit Sambat vertoond,
het volgende:

Tari sewar of tari djugit alleen door budjangs gedanst.

Zij beginnen gehurkt, met de sewar in de schede links achter op
de heup. Gehurkt en handen bewegend draaien zij om hun as, doch
reeds spoedig richten zij zich op. De linker hand, vingerbewegend,
is om de beurt voor de borst en opzij, de rechterarm is vooral opzij
doch ook wel eens voorwaarts gestrekt. Dan maken allen enkele
grote passen in bet rond en komen dus weer op dezelfde plek terug,
waar zij hurken en gehurkt om hun as draaien.

Met de rechterhand wordt dan de sewar getrokken, de linker blijft
de schede omklemmen. De linkerhand blijft vrijwel steeds voor de
linkerborst; de rechterhand met de sewar beweegt voor- en achter-
waarts ; de vingers van beide handen zijn steeds in beweging.

Dans voor de meisjes alleen. De gadis? staan op een rij; op de
muziek van tabuhan en kelintangs beweegt het lichaam iets van links
naar rechts, doch blijft op zijn plaats. Van de schouders hangt een
lange slendang over de rug naar beneden, en over de armen.
Hiermee gaat het meisje ,vleugelen” door de doek met haar armen
zijwaarts te heffen. De slendang moet boven de polsarmbanden liggen.
Het haar hangt van achter los neer. Bovenrug en -borst zijn bloot,
doch grotendeels overdekt met een aparte kain, waarvan de einden
over de schouders op de rug samenvallen.

Daaroverheen wordt dan de lange slendang gedragen, waarvan de
einden van voren over de schouders afhangen. De armen blijven
steeds uitgespreid ; de handen draaien, de vingers bewegen; de armen
gaan licht op en neer.

Gemengde staande dans. De budjang houdt zijn linkerhand op de
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heup. De rechterhand is vooruit gestrekt naar de gadis aan de andere
kant van het sirihstel. Hierin wordt de zakdoek vastgehouden ; de
arm wordt soms in de elleboog gebogen. Het lichaam draait iets
van links naar rechts doch blijft op zijn plaats. De gadis beweegt
haar lichaam ook zo. Ze heeft haar rechterarm naar den budjang
gestrekt, de hand draait in het polsgewricht (het lijkt een soort
safweerhouding?). De linkerarm houdt de hand, voor de borst langs,
rustend in de elleboogsholte van de rechterarm. Deze dans komt
ook omgekeerd voor (gadis® de zakdoek, de budjangs de ,afweer-
houding”, dus de tari dundang).

Zeer hierop gelijkend, doch zonder zakdoek, is het volgende:

Jongen en meisje staan elk aan een kant van het sirihstel. Beide
beginnen te ,vleugelen”, stilstaande, en later bewegend door enkele
passen naar voren, dan één terug te maken, alles zeer langzaam-
Na het ,vleugelen” brengt de budjang de rechterarm naar voren en
legt de linker hand in de rechteroksel, de ,afweerhouding”? Ook
brengt hij de linkerhand wel op de heup. De gadis beweegt beide
handen voor de borst, strekt ze dan naar voren naar den budjang ;
brengt dan weer de linkerhand in de rechteroksel met deze rechter-
arm voorwaarts. Ze begon met ,vleugelen”.

Soms valt de ,afweerhouding” van beiden samen, soms niet. Muziek
als voren.

Tari duduk. Budjang en gadis gaan tegenover elkaar op een mat
zitten, het sirihstel tussen hen in. Ze mogen praten. Het meisje zit met
de benen als een ‘,,kleermaker”; de jongeman heeft de benen naast
elkaar, de voeten naar achter, steunend op de linkerhand. Ook tijdens
het praten speelt reeds de muziek. Men danst nu zittend ; de gadis
heeft in de rechterhand een zakdoek genomen, de linkerhand blijft
steeds stil in de schoot. De rechterhand beweegt van beiden, met
of zonder zakdoek, steeds van voren naar opzij. De rechter, lege,
hand van den budjang is om beurten gestrekt (met vingerbewegen),
of in gebogen houding.

Zijn linkerhand blijft op de mat rusten. De zakdoek wordt door
beiden voor de borst bewogen en over de grond v66r het sirihstel
heen en weer bewogen.

Deze zakdoekdans wordt ook staande, langzaam rond de mat en het
sirihstel lopende, gedaan. Het meisje heeft de zakdoek en geeft die
over aan den jongen. De budjang heeft de linkerhand op de heup ; z'n
rechterarm ,vleugelt” of beweegt de zakdoek. Het meisje ,vleugelt”
met beide armen. De voeten bewegen lanzaam €€én voor €én naar voren.
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Bij genoemde dansen speelden vroeger de ,tua budjang” en
anderen een grote rol. Over deze functionarissen zegt Roos het
volgende (dl. IV, bl. 147/148) :

»Bij alle bimbangs is de ,toea boedjang”, de hoofdpersoon. Hij is
niet altijd de oudste, maar toch één van de oudsten der vrijgezellen
in de marga. In iedere marga is er één die door de jongelieden voor
onbepaalden tijd gekozen, onafzetbaar is, zoolang hij ongetrouwd
blijft en geen handelingen doet in strijd met zijn waardigheid van
»toea boedjang”. Bij feesten heerscht hij met onbeperkt gezag. Hij treft
de voorbereidende maatregelen, regelt de zitplaatsen op het feest, de
staanplaatsen bij den dans, verbetert de houding der dansenden en
mag daarvoor zelfs de meisjes aanraken, wat anders verboden is;
hij bepaalt voorts de soort en den duur van den dans, enz.”

»In het dagelijksch leven is hij de rechter in alle verlovingsge-
schillen en wat daarmede samenhangt. En men moet hem gehoor-
zamen, want hij heeft het recht boeten op te leggen in den vorm
van één of meer pakjes toebereide sirih, tabak, enz. Eerst wanneer
hij zich incompetent verklaard heeft, wordt de kwestie aan het
oordeel van den proatin (dorpshoofd), pasirah of de rapat onder-
worpen. In Semendo draagt hij den naam van ,radja boedjang”.”

Dit alles geldt nog geheel in de marga O. Kinal, waar deze
persoon ook ,radja budjang” heet.

In sommige dusuns had men ook een ,tua gadis”, die echter
weinig op den voorgrond trad en naar het schijnt ook niet zoveel
te zeggen had als de ,tua budjang”.

Omtrent deze kwestie deelde de pasirah van Sambat mij nog
het volgende mee:

Dalam bimbang? berdiri tua
bimbang : 1 tua batin, 1 tua bibai,

Bij feesten ziet men ,tua bim-
bang”, feestleiders, nl. 1 tua batin,

1 sidang; dan beberapa tua bu-
djang dan beberapa tua gadis, dan
budjang inang; semua ini pengu-
rus bimbang.

Bimbang ini jaitu paling sedikit
2 hari dan paling lama 3 hari;
budjang gadis menari berpakaian
asli; diramikan oleh gong, kelin-
tang serta bedil dan gendang dan
dihiasi dengan pakaian pedang,
keris, sewar dan kudjur.

1 tua bibai, 1 sidang en verschei-
dene ,tua budjang” en ,tua gadis”
en ,budjang inang”; deze allen
regelen het feest.

Zo'n feest duurt op z'n kortst 2
dagen en op z'n langst 3 dagen;de
jongens en meisjes dansen in adat-
kledij; de dans wordt begeleid
door gongs, kelintangs, geweer
en trom, en men tooit zich met
zwaard, kris, korte dolk en speer.
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Dalam gelanggang bimbang se-
danglah mendjadi pemuka jang
terutama mengatur baris menari
njehajak penantat, nigal dan lain*.

Pakaian dalam bimbang baik
budjang atau gadis ialah pakaian®
Kaur sedjati.

Gadis bimbang tidak
boleh setungguan dengan budjang

dalam
djika tidak izin tua budjang.
Meskipun dapat izin tidak boleh

ebih dari hilim (* %

djam).

sebisul

Gadis tetap duduk di impuan
ang telah disediakan, tidak boleh
kemana-mana kalau tidak diminta
budjang menari, jaitu mulai pu-
kul 8 sampai 12, pukul 2 sampai
4, dengan berpakaian adat.

Budjang tidak boleh masuk ge-
langgang kalau tidak berpakaian
adat.

Orang lelaki jang ada isteri (ba-
tin) tidak boleh menari atau nigal.

Budjang menari musti memakai
destar dan tidak boleh memakai
sepatu.

Budjang anak orang kebanjakan
tidak boleh memakai badju djas
waktu menari. Jang boleh mema-
kai badju djas ialab, sedang, tua
budjang anak penggawa, depati,
dan kepala marga.

Op het feestterreinis de sidang?)
de voornaamste regelaar van de
opstelling bij het dansen, het be-
dienen van de gasten, nigal en
andere zaken.

De kleding bij een feest, zowel
van jongens als meisjes is de oude
Kaurse kledij.

De meisjes mogen gedurende
een feest niet met de jongens
babbelen, tenzij met toestemming
van den ,tua budjang”.

Ook al hebben ze toestemming
gekregen, dan mag dit niet langer
duren dan de tijd nodig voor het
maken van een sirihpruim (1
kwartier).

De meisjes blijven zitten in
de gereedgemaakte achtergalerij,
in hun adatkleding, en mogen
niet ergens anders heengaan als
ze niet door een jongen te dan-
sen worden gevraagd; nl. van 8
tot 12 uur en van 2 tot 4 uur.

De jongens mogen het feest
niet bezoeken als ze geen adat-
kleding dragen.

Mannen, die gehuwd zijn (batin)
mogen niet dansen of ,nigallen”

Budjangs die dansen, moeten
een hoofddoek dragen en mogen
geen schoenen aanhebben.

Jongens van gewone afkomst
mogen geen jasje tijdens het
dansen dragen. Die wel een jasje
mogen dragen, zijn sedang, tua
budjang, van penggdwa,
depati en marga-hoofd.

zoons

1) Of sedang? De spelling van de Maleise tekst is inconsequent waar-
schijnlijk door fouten bij het overschrijven gemaakt, (Red).




Budjang ini selalu memakai
teleng terap dan berkain, boleh
djuga bertjelana herat atung, jaitu
tjelana pandjang dan berkain pen-
dek watas lutut.

Budjang inang jang tidak me-
makai terap diganti dengan satu
inggangan berisi sirih pinang dan
gambir untuk persediaan dalam
bimbang.

Tari dalam bimbang jaitu:
nigal, mentjak, tari sewar dan tari
pedang, bagi budjang. Bagi ga-
dis dan budjang jaitu: tari dun-
dang, tari kedudukan (keliling),
dan tari duduk.

Bagi bibai sementuhe tjumah
sedikit sadja tari dundang dan
tari kudjur untuk penutup bim-
bang, jaitu waktu bimbang palik.
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De jonge mannen dragen steeds
een songkok 1) en kain, ze mogen
ook ,bertjelana herat atung™
d.w.z. een lange broek dragen met
een korte kain tot de knieén.

De budjang inang die geen
hoofddoek dragen, moeten dat
vervangen door een klein mandje
gevuld met sirih, pinang, en
gambir om bij het feest als tanda
kehormatan te dienen.

Gedanst wordt tijdens een feest:
nigal, mentjakken, dolkdans en
zwaarddans, voor de jongeman-
nen. Voor meisjes en jongemannen
samen : tari dundang, tari kedudu-
kan (rondlopend), en tari duduk.

De oude vrouwen en mannen
dansen slechts de tari dundang en
de speerdans om het feest te be-
sluiten, namelijk bij het feesteinde.

Muziekinstrumenten zijn er bijna niet; men gebruikt bij het
dansen alleen een gambang, een stel gongs (klintang) en trommels

(gendang, redap).

Te Bintuhan wordt bij het dansen de rebana gebruikt. Het zingen
werd begeleid met het geluid van een geldstuk, dat men op een

bordje laat draaien (Van Hille).

Over muziek en het eventuele verbod om muziek te maken het volgen-
de, eveneens meegedeeld door Usman Hadji Sjukur, pasirah van Sambat.

Dalam dusun dan petalangan
diadakan bunji-bunjian dari ging-
gung, suling, serdam, bangsi, gen-
dang, gung, kelintang. Ketjuali
di dusun sadja diadakan lagi, ke-
kuhan, tabuh, dan beduk.

In dusuns en tuinen wordt mu-
ziek gemaakt met ginggung, fluit,
bamboefluiten, inlandse trom,
gong, kleine gong of bel (?).
Uitsluitend in de dusun zijn er
nog bamboe trommen, uitgeholde
trom en grote trom.

1) Songkok’s zijn op de foto’s van den schr. niet te zien, Met teleng
terap zal bedoeld zijn de in schuin (téléng) model opgemaakte hoofddoek,
die nu wel niet meer van de bast van de terap-boom gemaakt zal zijn maar

blijkbaar nog die naam draagt.
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Bunji-bunjian itu dilarang dito-
kok (ditabuh), selain dari beduk
ditokok waktu akan sembahjang
dan ada kerusuhan.

Tabuh ditokok waktu ada ke-
rusuhan. Menokok beduk dan
tabuh karena kerusuhan jaitu:

1. kalau tanda kematian biasa
ditokok pandjang tetapi tidak bo-
leh lebih dari '/; djam.

2. menokok pandjang dua me-
nundjukkan kematian terkedjut,
sebab diserang matjan, buaja,
atan tanda rusuh besar dan ke-
bakaran, kebunuhan.

Dilarang menabuh gung dan
kelintang selain dari bimbang,
jaitu mulai 3 hari lagi akan bim-
bang hingga habis bimbang atau
gadis beladjar menari sesudah se-
izin kepala dusun dan waktu bu-
lan 14 hari bulan.

Dilarang menabuh kekuhan se-
lain dari memanggil kemit dan
waktu terdjadi kerusuhan.

Dilarang menabuh genggung,
suling serdam dan bangsi, gen-
dang beladjar dan gendang umbul,
sebelum pukul 8 dan sesudah pu-
kul 11 malam hari.

Menabuh ginggung, djaring, su-
ling serdam dan bangsi demikian
bertembang dan bersiul-siul, di-
muka rumah, tidak boleh lebih
dari 3% djam dan paling dekat 5M.
dari rumah orang, jaitu sebelah
halaman.

Deze muziek mag niet gemaakt
worden, behalve dat de beduk
geslagen mag worden voor desem-
bahjang en als er onrust heerst.

De tabuh wordt geslagen als
er onrust is. Men slaat beduk en
tabuh bij onrust als volgt:

1. bij een gewoon sterfgeval
trommelt men lang, maar niet
meer dan een kwartier.

2. onophoudelijk trommelt men
ter aanduiding van een geweld-
dadige dood, wegens aanval van
een tijger, krokodil, of als bewijs
van grote onrust, brand, doodslag.

Het is verboden gongs en kelin-
tangs te slaan behalve bij feesten;
nl. 3 dagen voor de aanvang tot
aan het einde van het festijn, of als
de meisjes na bekomen toestem-
ming van het dusunhoofd dansen
leren, en als de maan reeds 14
dagen oud is (dus bij volle maan).

Het is verboden de bamboe-
trom te slaan behalve om dit
gemeente-dienstplichtigen te roe-
pen en als er onrust ontstaat.

Het is verboden genggung, fluit
en bamboe-fluiten te bespelen en
de gendang te leren beslaan en
trommelmuziek te maken voor
8 uur en na 11 uur 's avonds.

Bespelen van mondtrommetjes
en allerlei soorten fluiten evenals
zingen en fluiten met de mond
voor de woningen, mag niet langer
duren dan 1 kwartier en is slechts
toegestaan op een afstand van
minstens 5 m van de huizen, naar
de zijde van het dorpsplein.
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Waktu malam hari biasa djuga
didjalan-djalan dari kebon ke ke-
bon, keladang, dan kesawah, be-
gitu djuga disawah, diladang, dan
di kebon, biasa menabuh gendang
berami sampai 2, 3 orang atau
lebih, ,tabub umbul” namanja,
waktu malam dilakukan antara
pukul 9 sampai pukul 11.

Dimuka pondok (dangau) ladang,
budjang biasa berdendang serta
bergendang, ada kalanja bersama-
sama sampai 4, 5 orang, ,gendang
umbul” namanja, dilakukan anta-
ra pukul 9 sampai pukul 11 djuga.

Kalau budjang lalu membawa
gendang malam hari tidak boleh
ditabuh dan enggerinik kurang da-
ri 50 depa dari pondok ladang,
sawah atau pondok kebon.

Sesudah menuai ladang atau sa-
wah, anak boleh bikin dan tabuh
serunai batang padi. Serunai ini
dilarang ditabuh djika orang ma-
sih menuai, karena meragukan
orang menuai (rengam).

De adat, dat binnen de dusun

DE SOCIALE STRUCTUUR IN KAUR

s Avonds wordt op de wegen
naar tuinen, ladangs en sawahs en
op de sawahs, ladangs en tuinen
meestal de trom geslagen als er
2 of meer mensen zijn; dat ge-
schiedt in de loop van de nacht
tussen 9 en 11 uur en heet tabuh
umbul.

Voor de ladanghuisjes (dangau)
gaan de jongemannen meestal zin-
gen en trommelen, soms met 4
of 5 tezamen; dit geschiedt ook
tussen 9 en 11 uur 's avonds en
heet gendang umbul.

Als de jongemannen ’s nachts
trommen meebrengen, mogen ze
daar niet op slaan en zingen (ber-
njanji) op minder dan 50 vadem
van de ladang-, sawah-, of tuin-
huisjes.

Na de ladang- of sawahoogst
mogen de kinderen fluitjes van
padistengels maken en bespelen.
Deze fluitjes mogen niet bespeeld
worden als men nog aan het oog-
sten is, daar anders de oogsters
verward zouden worden (doof ?).”

niet mag worden gespeeld op de

fluit, enz. leeft nog; althans dit is mij bekend uit het Semendose.
In de marga Ma Sahung werd b.v. in Augustus 1939 verboden aan
de Mohammadyah-padvinders de fluit te blazen tijdens hun optoch-
ten. In dezelfde maand nam de margaraad van Sidang Danau een
besluit aan, waarin spelen op serdam en suling verboden werd in de
dusun, evenals rijst drogen, voortslepen van bamboe (behalve door
een karbouw), enz.. Oudtijds meende men dat daardoor ziekten de
dusun zouden binnenkomen. Bij overtreding moest men daarom een
»offer” van 40 serabi (ronde witte koekjes) naar de balai (in de Se-
mendo toen tevens mesdjid) brengen voor de kaum lima d.w.z. imam,

chatib, bilal, mudin en merebut.




Gusti Pandji Sakti, vorst van
Buleleng

door

Dr H. J. de GRAAF

Bali’s oudste verleden heeft de laatste kwart eeuw aandachtige
onderzoekers gevonden in Van Stein Callenfels, Stutterheim en
Goris, terwijl het proefschrift van C.C. Berg in zekere zin als een
vervolg op hun arbeid is te beschouwen, daar het de koningen van
Gelgel bespreekt en daarmede de Balische geschiedenis voortzet tot
het midden der 17de eeuw.

Doch nadat dit Gelgelse vorstenhuis omstreeks 1650 door een
geweldige opstand van zijn vazallen dreigde weggevaagd te worden,
doch op een tot dusver onbekend ogenblik in een nieuwe residentie,
Klungkung herleefde, is Bali’s historie in nevelen gehuld, waarin
de opstellen van Van Eck en Van Bloemen Waanders tot dusverre
slechts weinig licht vermochten te verspreiden. 1)

Het ernstigste euvel, waaraan hun beider verdienstelijk werk
onderhevig is, bestaat in het ontbreken van jaartallen, wier gemis
zich hier smartelijk doet gevoelen, hoezeer de schooljeugd en som-
mige averechtse paedagogen dit ,geraamte der geschiedenis” ook
mogen verfoeien.

Dat de tijdsaanduidingen in hun verhandelingen schaars zijn behoeft
geen verwondering te wekken, wanneer men overweegt, uit welke
bronnen zij hun kennis putten : Inheemse overleveringen en kronieken
verschaften hun voornamelijk het materiaal voor hun eerste, nog onvol-
maakte poging tot het samenstellen van een Balische geschiedenis.

Bevatten de Javaanse babads reeds zeer weinige, en dan nog vaak
onbetrouwbare data, in de Balische ontbreken zij bijkans geheel en
wanneer er een juist lijkt, mag men van geluk spreken.

1) R,v. Eck, Schetsen v.h. eiland Bali, Tijdschr. voor Ned. Indié. Nieuwe
Serie. 7e Jrg. IT - 9e Jrg. 1L 1878-1880; P. L. v. Bloemen Waanders, Oor-
sprong v.h. Boelelengsche Vorstenhuis. Tijdschr. voor Ned.-Indié. 3e Serie
2e Jrg. 11,
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Aangezien slechts zeer zelden bekende buitenlandse mogendheden,
b.v. het rijk Mataram of aanzienlijke dienaren der V.O.C. ter sprake
komen, en dan nog uiterst vaag worden aangeduid, is het ook daar-
door niet mogelijk een of andere persoon dan wel gebeurtenis uit
de Balische historie te dateren.

Daarbij komt dan nog, dat deze familiekronieken, gelijk de meeste
dezer babads zijn, wel vrij uitvoerige en vermoedelijk ook wel
nauwkeurige stambomen bevatten, doch overigens door hun weel-
derige fantasie, hun cliché’s en sprookjesmotieven de bezadigde en
voorzichtige geschiedschrijver kopschuw en argwanend maken.

Bovendien is het aantal Balische geschiedbronnen, dat de niet-
Balicus ter beschikking staat, nog vrij gering.

De Kat Angelino vertaalde en besprak in Djawa dl V, 1925,
(p. 326 v.) een kleine Babad i Gusti Ngurah Pandji Sakti ring Bule-
léng. Berg verwerkte de inhoud van de Kidung Pamancangah in
zijn dissertatie: De Middeljavaansche historische traditie (Santpoort
1927), en gaf dit werk twee jaar later bij dezelfde uitgever critisch
uit als uitgave van de Kirtya Liefrinck-v.d. Tuuk te Singaradja.
In 1932 verscheen van zijn hand in dezelfde serie van Javaans-
Balische historische geschriften de Babad Bla-Batuh, de geschiede-
nis van een tak der Familie Jelantik. Ten slotte dank ik aan de
welwillendheid van Prof. C. Hooykaas een Maleise vertaling van
de Babad Mangwi, in handschrift.

Dat is alles, weinig vergeleken bij wat nog aan manuscripten in Bata-
via en Singaradja op de belangstelling van philologen en historici wacht.

Een gedegen onderzoek zou vereisen, dat alle, of ten minste de
voornaamste Balische historische geschriften kritisch onderzocht en
vergeleken werden met al hetgene de buitenlandse bronnen, in dit
geval vnl. de Nederlandse, aan verspreide gegevens konden opleveren.
Ik besloot hier niet op te wachten, doch reeds thans na te gaan,
wat mij bovengenoemde vier bronnen konden verhalen over een
van Bali’s meest sprekende figuren, wanneer ik hun gegevens toetste
aan hetgeen in de archieven der V.0.C. omtrent het Bali van
zijn tijd en over hem zelf te vinden was.

Deze in Den Haag en Batavia bewaarde archivalia bezitten het
onschatbare voordeel, dat zij meestal nauwkeurig dateerbaar zijn.
Zij zouden dus een middel aan de hand kunnen doen, om in de

gebrekkige chronologie der Balische geschiedenis te voorzien.

Daartegenover staan evenwel belangrijke nadelen. Het voornaamste
is, dat de Compagnies berichten zo onsamenhangend zijn.
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Bali behoorde n.l. tot die gebieden, welke de Hoge Bataviase
Regering zonder aarzeling aan haar vrijburgers overliet, om de een-
voudige reden, dat er daar voor haar niets te verdienen viel. Deze
nuchtere overweging weerhield haar ervan op Bali een vaste factorij
te stichten, wier regelmatige correspondentie ons van maand tot
maand over de stand van zaken op het eiland zou kunnen inlichten.

De vrijburgers die op Bali handel dreven — onder hen merken wij
de rampzalige Pieter Erbervelt op — zullen weinig gecorrespondeerd
hebben en zo zij dit al deden, is er niets van over. Deze Bali-vaarders
verschijnen dan slechts in Compagnies papieren, wanneer b. v. hun
schip geplunderd is, of wanneer zij zelve zich daar misdragen hebben
en Baliérs zich over hen beklaagden.

Dit brengt ons tot een tweede groep van geschriften, n. 1. de brieven
der Balische vorsten zelve en de antwoorden daarop van de Hoge
Regering.

Meestal ging daarbij het initiatief van de Baliérs uit. Het waren
vaak klachten over vrijburgers, verzoeken om hulp tegen vijanden,
aanbiedingen van steun tegen Compagnies tegenstanders. In de 18e
eeuw gaat bijna geen jaar voorbij, of wij vinden verscholen in de
lijvige folianten der Bataviase Dagregisters of Inkomende Briefboeken
een of meer briefjes van Balische groten met de antwoorden daarop
van Compagnieswege.

De laatste worden lang niet altijd aangetroffen. Heel hoog stonden
de Balische potentaatjes te Batavia niet aangeschreven ; dat blijkt
wel uit de geringe waarde der tegengeschenken en menigmaal nam
men blijkbaar niet steeds de moeite de antwoordbrieven onder de
officiéle stukken op te nemen, zo men ten minste zelfs wel helemaal
heeft geantwoord.

Uit deze Balische epistels leren wij de titels en een enkele keer
ook de eigennamen der vorsten kennen,Zzo mede de deftige benamin-
gen hunner rijkjes. De inhoud valt in de regel tegen: veel beleefd-
heidsfrazen, weinig feiten.

Dreven de handelsbelangen de Compagnie niet naar Bali toe, de
politieck maakte het soms wenselijk zich van Bali’s binnenlandse toe-
standen op de hoogte te stellen. De Baliérs waren geduchte, alom
gevreesde Kkrijgers. Weinig was er toe nodig om hen straat Bali of
Lombok te doen oversteken om de landen hunner naburen te ver-
ontrusten. Eenmaal in Java’s Oosthoek genesteld, was het zeer
moeilijk hen daaruit weer te verwijderen ; dat had men wel aan de
Balinees Surapati gezien. Vandaar, dat de Hoge Regering het voor
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Java’s zo zeer gewenste ruste maar beter vond, wanneer de Baliérs
hun krijgshaftigheid tegen elkaar botvierden, en zij liet zich dan ook
omtrent de chronische burgeroorlogen op het eiland der demonen
soms inlichten.

Een enkele maal echter meende de Hoge Regering van die ge-
vreesde strijders als bondgenoten gebruik te kunnen maken en poogde
zij hen tegen haar vijanden in het veld te brengen.

Aan deze tijdelijke belangstelling in de Balische zaken hebben wij
enige waardevolle berichten en rapporten te danken, die de Com-
pagnie zich door middel van Oosterlingen wist te verschaffen. Immers,
na 1651 heeft zij geen officiéel gezant meer naar Bali gezonden. Zij
nam genoegen met berichten van Chinese en Inheemse handelaars,
spionnen en dgl., soms uit de tweede hand.

Dit alles tezamen genomen: nieuws van en over vrijburgers, cor-
respondentie met de Balische vorsten en toevallige berichten van
Oosterse handelaars en spionnen, is ten slotte, gevoegd bij de Ba-
lische kronieken, toch nog een respectabele hoeveelheid.

Een bezwaar is de geringe samenhang tussen al dit materiaal. Zo
valt het vaak moeilijk om de vorsten der overlevering terug te vin-
den in de gegevens uit het Compagnies-archief, waaraan het meestal
ontbreken der eigennamen schuld heeft. Een bepaald persoon kan
daarom vaak slechts door zijn dad en geidentificeerd worden, b. v.
de eerste grote vorst van Mengwi, die, ofschoon in de overlevering
met niet minder dan vijff namen getooid, pas door zijn duidelijk
geboekstaafde verovering van Balambangan in 1711 als de Tjokorde
Blambangan der Babads kan herkend worden.

Trachten wij thans door bestudering en vergelijking van dit bonte
materiaal ons een beeld te vormen van de lotgevallen van Buleleng’s
vermaardste held : de grote Gusti Pandji Sakti.

Doch alvorens ons met deze figuur in het bijzonder bezig te houden,
dienen wij een blik te werpen op Bali ’s lotgevallen in de bewogen
periode van 1650 tot 1700. Immers, terecht heeft De Kat Angelino,
op het voetspoor van Van Eck, erin zijn vertaling en bespreking der
reeds genoemde Babad op gewezen, dat wij het optreden van deze
grote Bulelenger in dit tijdvak dienen te stellen.

Helaas is het beeld van Bali in de 2e helft der 17e eeuw weinig
helder en omlijnd. De toestanden schijnen uiterst verward te zijn
geweest en onze bronnen, Balische zowel als Nederlandse, zijn alles-
behalve mededeelzaam. Beginnen wij met de laatste.

Bij resolutie van 21 Febr. 1651 besloot de Hoge Regering de opper-
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koopman Jacob Bacherach naar Bali, waar hij geen vreemde was,
als gezant aan de oppervorst te zenden. Men wist n.l. toentertijd
niet, wat men aan de Mataramse keizer had en het leek daarom
gewenst een bondgenoot, gelijk de Dewa Agung van Gelgel, als re-
serve achter de hand te houden (De Jonge, VI, 22-24).

Het resultaat was teleurstellend, daar de oude koning kort te voren
overleden bleek te zijn, ,waardoor 't geheele lant in revolte synde,
yder zich evenveel meester maeckte ende Koninck wilde wesen”.
De staatkundige chaos dus!

Deze vorst mogen wij gelijk stellen met de uit de Kidung Paman-
cangah bekende Di-Made, de laatste die rustig in Gelgel heeft kunnen
regeren. Na zijn dood begon de verwarring, waarvan de overlevering
ons een ietwat verbijsterend beeld geeft.

In zijn dissertatie heeft Berg getracht hieruit een zo duidelijk mo-
gelijke samenvatting te geven, welke hier beknopt volgt.

Als onmiddellijke oorzaak van Gelgel’s ondergang wordt ons een
zekere Nglurah Agung genoemd, die patih van de oppervorst zou
oeweest zijn. Deze rijksbestuurder kwam echter in opstand en bele-
gerde de kraton. De vorst, zich niet langer kunnende handhaven,
wist aan de Zuidzijde van het paleis te ontsnappen en vestigde zich
met zijn vazallen in Guliyang, waar een voorlopige kraton werd
gesticht. Nglurah Agung speelde onderwijl de baas in Gelgel.

De zaak werd nog ingewikkelder door het sterven van de opper-
vorst, die twee onmondige zoons naliet. Daar er nog andere, machtiger
trooncandidaten opdaagden, waren de aanhangers der jeugdige prinsen
genoodzaakt ook Guliyang te ontruimen en naar een plaats Ulah
uit te wijken, waar de heer van Sidemen hen te hulp kwam.

De trouw gebleven partij overlegde toen, wat hun te doen stond.
Besloten werd, brieven te sturen aan de landheren benoorden de
bergen, d.i. Buleleng, en naar Badung, het huidige Den Pasar. Zo
kwam er een verbond tot stand, hetwelk het herstel der wettige
heerschappij van Di-Made'’s nakomelingen beoogde.

Een zorgvuldig voorbereide, drievoudige aanval had het gewenste
gevolg. Na afwisselende gevechten werd Ngl. Agung’s leger verslagen,
zodat hij zich binnen Gelgel moest terugtrekken. De heer van Si-
demen bouwde toen ten Noorden daarvan een benteng, en begon
het beleg of de blokkade van Gelgel, wat en slotte met de val van
Nglurah Agung eindigde. Echter werd de oude rijkszetel niet meer
hersteld doch op de plaats van Sidemen’s kamp de nieuwe kraton
gevestigd, n.l. te Klungkung.
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Bij gebrek aan beter zullen wij ons aan deze schets, welke nog
tal van vragen bij ons doet oprijzen, dienen te houden en vestigen
reeds thans bijzonder de aandacht op het laatste bedrijf van dit
drama: de nederlaag van Nglurah Agung door de bondgenoten, de
stichting van het kamp te Klungkung, het beleg van Gelgel, de
ondergang van de usurpator en de inwijding van de nieuwe kraton.

Het is zeer aannemelijk, dat wij Nglurah Agung wel mogen her-
kennen in de ,Coninck ofte gebieder van de Zuytsyde van het
eylandt, genaemt Gusty Agon”, die in het jaar 1665 aan de Hoge
Regering, onder aanbieding van een slaaf en een slavin, een uitno-
diging tot vriend- en bondgenootschap deed toekomen (D.28/9-1665).
Op 1 Maart van het volgende jaar 1666 werd dit verzoek ingewil-
ligd, naar wij mogen aannemen op heuse wijze, althans het gaf
»~Gusti Agong” de moed in de loop van dit jaar nogmaals een
gezantschap met slavengeschenken te sturen, ditmaal zonder een
bepaald verzoek, waarop wederom complimenteus geantwoord werd
(D. 25/6-1666 en 18/12-1666).

De verhouding was nu zo goed, dat de burger Warnar Nas, die
het volgende jaar op Bali ging handelen, een briefje van aanbeveling
aan ,Gusti Agong, regent tot Gelgyl” meekreeg, met geschenken
(D. 30/6-1667).

Daarna horen we voorlopig niets meer over deze Gelgelse heerser
en we moeten bijna 20 jaar verder gaan, eer we een gezagsdrager
aantreffen, die mogelijk met deze Gusti Agung identiek is.

In het onuitgegeven Dagregister is nl. onder de datum van 16 Oct.
1686 opgenomen een Javaans briefje, te Batavia gebracht door ,enige
afgesondene van den opperbestierder des Balijsen Rijx” zich noemende
»Sanga Loera Agon”, dus juist, gelijk hij in de Balische bronnen
voorkomt. Het schrijven bevatte een uitnodiging tot onderlinge gene-
genheid en vriendschap en een meer positief verzoek om kruit,
kogels en mooie kleedjes. De heerser drong aan op een spoedige
terugkeer zijner gezanten. Dit wekt het vermoeden, dat hij (of zijn
opvolger) na zoveel jaren het zwijgen verbrekende, enigszins in de
knel was geraakt en dringend steun behoefde. De Hoge Regering
haastte zich intussen niet. Twee en een halve maand liet zij voorbij
gaan, eer zij op 3 Jan. 1687 besloot, ,Gusti Agong” te bedenken met
vier vaatjes buskruit, wat kogels en ,enige mooij geschilderde saras-
ses” (kleden), ter waarde van 110 a 120 rijksdaalders. Dit geschenk
was enigszins boven het normale genomen, omdat men van Gusti
Agung iets te verzoeken had. Voorheen had een Hollander (een
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vrijburger ?) in Gelgel bij een Balische vrouw een tweetal kinderen
»geprocreert”, die niet ,van het ligt des Christendoms versteken”
mochten blijven, en dus beleefd opgevraagd werden (D. 3/1-1687).
Vandaar het bijzonder grote geschenk, dat inderdaad boven het
gewone was, aangezien zeven jaar later voor de Dewa Agung van
Klungkung het tarief 68 3/4 rijksdaalders blijkt te zijn (D. 12/2-1694).

Het lang verbeide antwoord, dat op 28 Nov. 1687 in het Dagregister
werd ingeschreven, bleek een verrassing.

Was het verzoek der Hoge Regering gericht tot de Gusti of
Nglurah Agung van Gelgel, het drievoudig antwoord kwam van een
,Dewa Agon, woonagtig in de negorije Kalonkong .. . oppergesag-
hebber van Balij”. Het is, bij mijn weten, de laatste maal, dat de
naam van Gelgel in de Compagnies stukken voorkomt, terwijl het
tevens de eerste keer is, dat de naam van Klungkung er in opduikt,
hetgeen mij, vooral in verband met het volgende, niet zonder bete-
kenis lijkt.

De drie Balische gezanten, die per eigen vaartuig waren aangekomen,
maakten blijkbaar enige indruk. Zij werden althans met statie ont-
vangen door een drietal gecommitteerden: de ontvanger generaal
Joan Parve, de licentmeester Gerrit van der Voorde en de zoon van
de kapitein der Maleiers. ,De militairen, in een dubbel rincquet
voor de hooftwagt gerangeert staande, presenteerde haar geweijr,
tusschen de welcke voorsz. gecommiteerdens en gesanten passeerden,
en soo voorts haar ten huijze van ZEt. de Heere Gouverneur Gene-
raal begaven naar de vergaderzaal, alwaar zij van wegen.haren Heer
Dewa Agon overleverden drie Javaanse brieven”. Aldus het luister-
rijke verslag in het Dagregister van 1 Dec. 1687.

Deze drie epistels waren bestemd voor de Gouverneur Generaal
J. Camphuys, de Directeur Generaal Is. de St. Martin en de ontvanger
generaal, de reeds genoemde J. Parve en, bij uitzondering, weidden
zij tamelijk breed uit over de gebeurtenissen der laatste maanden.
Samengetrokken verhalen zij ons de volgende feiten :

Nog eer het briefje van de Hoge Regering, dd. 3 Jan. j.l. met het
daarbij behorende geschenk behouden op Bali was aangekomen, was
reeds Gusti Agung ,met een getal van 1200 menschen door den
vijant overvallen, en in de negorij Gilgil dood geslagen”. Als aan-
voerder dier vijanden wordt genoemd een ,Lura Batu Lepang”,
welke mede in de strijd zou zijn gesneuveld.

Nu vermeldt de Kidung Pamancangah een zekere Batu Lepang,
zoon van Kyayi Agung. Indien deze laatste de reeds vermelde Agung
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is (doch er zijn zeer vele Agungs), zou deze ,Lura Batu Lepang”
dus tegen zijn eigen vader gestreden hebben.

In dit verband is het opmerkelijk, dat Agung na zijn sneuvelen
blijkbaar geen kinderen, doch wel vier ,kintskinderen” nalaat,
»zijnde een zoontje en drie dogtertjes”. Deze kinderen woonden
nu ten huize van Dewa Agung, die ,dezelve, alsof ze zijn eijgen
waren, zal opbrengen en groot maken”. Hij had dan ook de kiesheid
het voor hun grootvader bestemde geschenk, hun niet te ont-
houden, maar uit hun naam te vergelden, t. w. met een slaaf en
drie slavinnen.

De hevigheid van de strijd wordt geillustreerd door het feit, dat
de pas optredende Dewa Agung tot zijn spijt niet aan het verzoek
der Hoge Regering kon voldoen, aangezien van de twee Europese
kinderen ,de dogter in 't gevegt (was) doot gebleven, wesende de
zoon door den vijand weg gevoert”.

Het heeft er inderdaad veel van, dat wij hier te maken hebben
met de laatste beslissende slag om Gelgel, waarbij de usurpator Agung
te gronde gaat en de Dewa Agung in het gezag over Bali wordt
hersteld, maar nu in ,de negorije Kalonkong”, gelijk wij dit reeds
beschreven vonden in de Kidung Pamancangah.

Aannemelijk lijkt het dus de rustige periode van de kraton in
Gelgel te laten eindigen met het jaar 1650 en die van Klungkung te
doen beginnen met het jaar 1686. Daartussen zouden dan 36 jaren
van burgeroorlog liggen. Dit eenvoudige schema brenge ons echter
niet in de waan, dat er in de overige jaren op Bali steeds pais en
vree zouden geheerst hebben.

Dat het in die drie dozijn jaren op Bali vrij rumoerig moet zijn
toegegaan, illustreren wel de volgende feiten: het toenemend aanbod
van Balische slaven — ex-krijgsgevangenen — op de Bataviase markt ;
de stichting en krachtige groei ener kolonie van vrije Baliérs, w.o.
ook aanzienlijken, onder 's Compagnies vleugelen te Batavia, waar
zij zich veiliger voelden, dan in het verontruste vaderland ; zo mede
de vrijwording van het kleine Balambangan.

Deze laatste gebeurtenis zou volgens Lekkerkerker reeds in 1655
hebben plaats gevonden, doch zo min in zijn Indische Gids-artikel
(Jaarg. 1923, p. 1030) als in het 5e deel der Encyclopaedie van Ned.-
Indié voert hij daarvoor bewijzen aan. Vermoedelijk is het wel iets
later geweest, wschl. na 1659 (vgl. de aanwezigheid van Baliérs
in Pasuruan D. 11,/7-1659)., Zeker is Balambangan’s onafhankelijkheid
in 1669 een feit (Vgl. D. 1/6 en 18/1-1670).
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In deze verwarde tijd valt de opkomst en grootheid van de in
Buleleng zo hoog vereerde Gusti Pandji Sakti.

De eerste maal, dat hij in de Nederlandse bronnen verschijnt is
in het jaar 1661 (D. 11/4-1661), de laatste keer in 1697 (D. 31/5-1697).
Wij zullen dus wel niet ver van de waarheid zijn, indien wij zijn
staatkundig optreden tussen de jaren 1660 en 1700 stellen.

De traditie verzekert ons, dat Gusti Pandji Sakti een onecht kind
was. De naam zijner moeder, een Sudra-vrouw, wordt verschillend
opgegeven; (in de Babad Bla-Batuh: Pasek Gobleh, in De Kat
Angelino’s kleine Babad: Loeh Pasek Pandji).

Beide overleveringen zijn het er evenwel over eens, dat zij uit
Noord-Bali afkomstig was, maar dat de vader van haar spruit uit
het Zuiden kwam. Daar ’s mans naam, gelijk zo vaak, nooit bekend
is geweest, had de fantasie vrij spel hij het aanwijzen van een luister-
rijke verwekker. In de Babad Bla-Batuh is het Djelantik VI, bij De
Kat Angelino zelfs de Dewa Agung Saganing, die blijkbaar aan zijn
14 wettige kinderen nog niet genoeg had.

Het tweede belangrijke feit in Gusti Pandji’s bestaan is de reis
met zijn moeder naar het Noorden (Babad Pandji Sakti 328/9), waar-
bij zij allerlei avonturen beleven. Deze horen echter meer thuis onder
de rubriek folklore dan bij de ernstige geschiedenis, b.v. het ontstaan
van een heldere bron, dank zij de goedheid van Sang Hyang Widi,
hetgeen bij meer wali's en heiligen voorkomt. Wij volstaan dus met
deze korte vermelding.

Een blijvende indruk maakt slechts de schrikbarende figuur van
Pandji Landung, die de kleine a.s. Gusti op zijn enorme schouders
heft en hem al het gebied laat zien, dat eenmaal het zijne zal heten:
Oostwaarts tot aan de voet van de Gunung Tianjar in Karangasem;
Westwaarts tot aan de Gunung Balambangan; Noordwaarts tot aan
de zee: ,het hele land van Dén Bukit, met al wat daarin is”.

De knaap vestigt zich daarna met zijn moeder in de dessa Pandji,
naar welke hij in de toekomst zal genoemd worden. Over dit gebied
is Ki Pungakan Gendis, wonende in de gelijknamige dessa Gendis,
de heerser.

Dat de maatschappelijke positie van onze held nog geen zeer hoge
was, schemert wel door in enige bijzonderheden der overlevering. Zijn
reeds eerder verworven poesaka-kris gebruikt hij zo maar om ketella
uit te spitten, zo min een erg aristocratische vrucht als bezigheid. De
sprekende kris, die zich grootvader noemt, verwijt zijn eigenaar dit
misbruik en verzekert deze van de toverkracht, die in hem schuilt.
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Daarmede zal Pandji ,iemand, die zelf vijandschap voedt”, moeten
doden, enkel maar door met die kris naar hem te wijzen. De jongeling
voegt de daad bij dit woord, klimt daartoe in een boom, en weet wer-
kelijk door met de befaamde kris naar de te paard voorbij rijdende
Ki Pungakan Gendis te wijzen, deze om het leven te brengen. De
heerser blaast de laatste adem uit, doch niemand merkt er iets van,
eer men thuis is, wanneer zijn lijk reeds geheel stijf blijkt te wezen.

De Babad Bla-Batuh is wat openhartiger en geeft toe, dat onze
held, eens midden op de weg lopende, de vorst van Noord-Bali
tegenkomt en deze een dodelijke wonde toebrengt.

De overleden heerser van Gendis laat nog wel een zoon na, doch
deze is te klein om te regeren, zodat de Bendesa van Gendis het
voor hem moet waarnemen. Intussen weet Pandji door zijn sakti de
wereld te verbazen. Bij zijn baden in de rivier sneuvelen alle kroko-
dillen. Een aan de kust vastgelopen schip kan hij weer vlot krijgen,
alleen maar door er met de kris tegen aan te drukken. De dankbare
djuragan (schipper) schenkt aan de berger van zijn vaartuig de ganse
kostbare lading : fraaie lijnwaden, zeldzame (Chinese) borden enz. Na
dit nauwelijks verbloemde staaltje van strandroof — trouwens een
nationaal bedrijf — is het geen wonder, dat de verrukte bewoners
van Gendis hem op zijn 20e jaar reeds tot hun Gusti verkiezen. De
bendesa verdwijnt hiermede van het toneel.

Hij sticht dan zijn eerste puri in de dessa Pandji, die ten koste
van Gendis in aanzien en bevolking toeneemt, mede door de
verplaatsing van de dessa-tempel. De onderwijl huwbaar geworden,
wonderschone dochter van het vermoorde hoofd van Gendis, kiest
hij tot gemalin. Daarop onderwerpen zich de bewoners ten Oosten
tot aan Tianjar, de voorspelde grenspaal!

Dit geeft Pandji aanleiding om in Sukasada, een weinig Oostelijker,
zijn tweede puri te stichten. De derde zal, na de verovering van
Balambangan, het wat meer naar de kust gelegen Singaradja in
Buleleng zijn (232).

Het Westen van zijn rijk verschaft de meeste moeite. Daar moet
ernstig tegen gevochten worden, doch alle hoofden verliezen spoe-
dig de strijd. Slechts een enkele onderwerpt zich pas na langdurig
verzet en dan nog op voorwaarde, dat hij als zelfstandig hoofd zijn
vroeger gebied mag blijven besturen.

Thans is de voorspelling van Ki Pandji Landung bijkans geheel in
vervulling gegaan en onze held noemt zich fier : Ki Gusti Ngurah Pan-
dji Sakti. Slechts Balambangan ontbreekt nog (Babad Pandji Sakti).
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Wat de rest van Bali betreft, dus het Zuiden, hierover bezitten we
in de overleveringen verschillende berichten.

Vooreerst zou hij zich tot twee maal toe hebben bemoeid met de
lotgevallen van Gelgel, waar toen de patih Agung zulk een noodlot-
tige invloed uitoefende.

De eerste keer schoot hij zijn verwant Ki Gusti Ngurah Djelantik
te hulp, toen deze bij zijn vorst in ongenade gevallen was, omdat
hij een kostbare poesaka-kris niet wilde afstaan (333). Met veel
beleid wist hij Djelantik en de zijnen uit de gelijknamige plaats
naar Bla-Batuh over te brengen (Babad Bla-Batuh, XXII-XXVII).

De tweede maal was bij de grote oorlog tegen Agung in Gelgel,
waarover wij reeds spraken. Men vindt het verhaal in de Kidung
Pamancangah.

De heer van Sidemen nodigt schriftelijk de landheren benoorden
de bergen (Buleleng) en van Badung uit om het wettige gezag der
oppervorsten te herstellen. Door de verbondenen wordt nu van drie
zijden een aanval gedaan op de usurpator Agung te Gelgel: de
Badungers strijden ten Zuiden van de Kraton, die van Sidemen rukken
vanuit het Noorden op, terwijl juist het volk benoorden de bergen
de strijd in het Westen begint. Pandji trekt zelve niet mee, doch
zendt zijn patih Tamlang, die zijn ambtgenoot van de tegenpartij
weet te doden en daarmede de beslissing brengt (Berg, 161-162).

Voorts worden in verschillende, verspreide overleveringen geschil-
len vermeld met Djembrana, dat hij onderwierp (332), met Badung,
waarmede hij een vergelijk trof, met Pajangan en Gianjar (333), waar-
tegen hij het lelijk zou hebben afgelegd en zelfs een zijner olifanten
verloren. Ten bewijze daarvan vertoont men heden ten dage nog in
Gianjar als zegeteken een olifantenbel, terwijl een dgl. voorwerp ook
in Ubud te zien is.

Van Pandji Sakti’s overmoed getuigt zijn poging om de vorsten
van Tabanan te tergen. Op de top van de grensberg Batu-karu tilt
hij de godenhuisjes van hun voetstukken. De dewa’s nemen echter
zelve wraak en laten Pandji met zijn troepen teisteren door legioenen
bijen, zo groot als glatiks, zodat zij inderhaast het veld moeten ruimen.

Als slotsom kunnen wij dus vaststellen, dat Gusti Pandji Sakti in
het Zuiden somtijds wel een grote invloed heeft uitgeoefend, doch,
behalve in Djembrana, nergens blijvend zijn gezag heeft kunnen
vestigen. Integendeel, hij boekte er zelfs nederlagen.

Heeft hij, om dit gering succes te vergoeden, voldoening gezoch-
in een buitenlandse expeditie ? "In ieder geval is de grootste gebeurt
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tenis in Gusti Pandji Sakti’s loopbaan wel zijn verovering van
Balambangan geweest. De Babad Bla-Batuh wijdt hieraan bijna een
zevende deel van zijn inhoud. In deze traditie wordt de indruk gewekt,
dat de verovering niet van een leien dakje is gegaan.

Daar is vooreerst de ernstige voorbereiding. De wijze, waarop
Gusti Pandji Sakti zijn grote vazallen tot de gewaagde zeetocht zou
hebben overgehaald, gaat volgens J. L. Swellengrebel (Enkele Balische
spelen II. 3. Het »kraaienspel”. Tijdschr. Bat. Gen. LXXXI, 1941, p.
514-525) waarschijnlijk terug, op een overoud ceremonieel, waarvan
de sporen thans nog in een Balisch kinderspel te herkennen zijn.
Wij halen aan: ,Op een groot feest (daagt) Gst. Pandji Sakti een groep
van zijn volgelingen uit . .. tot een wedstrijd op deze voorwaarden :
Eerst zullen zij ,kraai” zijn en hun vorst zal al hun wensen vervullen,
maar daarna zal hij ,kraai” zijn en van zijn volgelingen vragen, wat
hij begeert. Er ontwikkelt zich een vraag- en antwoordspel ... met
de ... uitslag: de medespelers van Gst. Pandji Sakti verbinden zich
om Blambangan voor hem te veroveren”. Afgezien van de historiciteit
van dit verhaal bewijst het wel hoe groot het belang was, dat aan
de voorbereiding dezer overzeese expeditie werd gehecht.

Met 1600 man keurtroepen en nog 12.000 anderen (ongelofelijke
getallen voor het Bali der 17e eeuw), zou Pandji aanvankelijk zonder
veel moeite Balambangan veroverd hebben. De vorst van dit land
nam al spoedig de wijk naar Solo.

Na enige jaren van voorspoed en geluk, brengen acht gewonde
Baliérs onze held de Jobstijding, dat de vroegere vorst van Balam-
bangan met hulp van de Solose heerser in zijn rijk is teruggekeerd
en alle Balinezen, w.o. Pandji’s eigen zoon, gedood heeft. Slechts
deze acht hebben met moeite het vege lijf kunnen redden.

Onverwijld rukt Pandji er dan met een nieuw leger op uit, doch
lijdt een geduchte nederlaag aan de Zuidkust. Dank zij de aanwezig-
heid van een reusachtige aal, die zo vriendelijk is zich als noodbrug
over straat Bali aan te bieden, kan het Bulelengse leger nog ontsnappen.

De geschonden eer eist een derde expeditie, waartoe Gusti Pandji
Sakti zich de hulp van bondgenoten verzekert: Mengwi en Tabanan.
Dit laatste valt met liefst 80.000 man van het Zuiden aan, terwijl
Gusti Pandji Sakti met Made Agung van Mengwi de Balambangers
van uit het Oosten in de rug aantast.

Daar de Balambangse vorst en zijn jongere broeder al hun krach-
ten tegen Tabanan behoeven, gelukt het de andere bondgenoten met
weinig moeite om zich van de hoofdstad meester te maken. Met
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wanhopige moed tracht de haastig op zijn schreden terug gekeerde
Balambanger wel zijn burcht te heroveren, doch te vergeefs. Hjj
wordt met de zijnen verslagen en Gusti Pandji Sakti, nog woedend
over de dood van zijn zoon, spaart niemand, zelfs niet de lijken
der gevallenen.

Vervolgens kibbelen de drie bondgenoten over de verdeling van
de buit. Het wordt Buleleng met Mengwi contra Tabanan, dat
niets krijgt. Uit die tijd zou Tabanan’s vijandschap tegen Mengwi
dateren. Aldus de Babad Bla-Batuh (XVII-XXI).

De Babad Pandji Sakti is veel beknopter, deelt slechts mede, dat
na een vinnige strijd, waarbij Gusti Pandji Sakti tegenover de Balam-
bangse vorst komt te staan en hij deze, dank zij een toverkris,
verslaat, het Balambangse volk zich om lijfsbehoud smekende,
overgeeft (332).

Alle hiervoren vermelde krijgsdaden van Gusti Pandji Sakti, kun-
nen wij dus verdelen in de volgende drie groepen:

10 die zich over Noord-Bali uitstrekken, dus de vestiging van
zijn gezag in het Bulelengse en de uitbreiding daarvan in
Qostelijke en Westelijke richting.

20 de veldtochten naar het Zuiden, dus de twee tegen Gelgel en
die naar Djembrana, Badung, Gianjar en Pajangan.

30 de grote expeditie naar Balambangan.

Het zou wellicht voor de hand liggen de hierboven gegeven
logische volgorde der feiten, tevens als de chronologische te beschou-
wen. Immers, onze veroveraar zal eerst in de kern van zijn gebied,
het Bulelengse, zijn gezag gevestigd en van daaruit Zuidwaarts uit-
gebreid hebben, terwijl hij ten besluite een tocht overzee zal hebben
ondernomen.

Bestaan er gegevens, die deze onderstelling steunen ? Enige weinige.

Vooreerst bezitten wij een enkel bericht in het Dagregister van 1664,
waarin een veldtocht van Pandji Sakti vermeld wordt ,tegen zeker
berg-heer, genaemt Gusti Canjang”.

Te betreuren valt, dat wij deze naam niet thuis kunnen brengen,
doch dat wij ons nog op de Noordelijke helft van het eiland bevinden,
suggereert wel de toevoeging sberg-heer”.

Dat wij dan in de tijd van Gusti Pandji Sakti’s opkomst zijn, wordt
wel aangetoond, door de nog in waarde stijgende titels, die de Neder-
landse bronnen dier dagen hem toekennen. In 1661 heet hij slechts
.eene van de Balysche grooten”; drie jaar later is hij de ,Coning,
dien sij Gustij noemen” geworden, terwijl hij in 1668 ,’t hooft...van
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de zeekant van Baly” (d. i. toch minstens de hele Noordkust) wordt
genoemd. Ten slotte wordt hij in 1672 in een brief van de G.G.
Maetsuyker aangesproken als: ,den Coninck van Billilly op 't landt
van Baly, die maghtigste is van al syn nageburen en vermaert by alle
volken”! Dat ziet er nog al indrukwekkend uit, zelfs al neemt men in
aanmerking, dat de Compagnie toen juist iets van hem hebben moest.

Over Gusti Pandji Sakti's bemoeienis met Zuid-Bali bezitten wij
de volgende berichten.

Vooreerst verhaalt Valentijn (2e dr, dl. III, p. 245), dat omstreeks
1670 op Bali twee Gusti Agung’s hevig om de macht streden. In een
hunner zullen wij hierna, niettegenstaande de afwijkende titulatuur —
maar de Hollanders vergissen zich wel eens meer in die lange en

ingewikkelde Balische titels! — onze Gusti herkennen. De andere
kan dan moeilijk iemand anders zijn als de vermaarde usurpator van
Gelgel.

Wij zagen reeds, dat volgens de overlevering Gusti Pandji Sakti's
troepen de man uit Gelgel de beslissende nederlaag toebrachten.

Van Pandji Sakti’s ver reikende invloed, die tot bij Gelgel reikte,
getuigt ook het Dagregister van 25 Juni 1679. Bij Catevel (Ketéwél)
in Gianjar, bij de grens van Badung werd de sloep van burger
Warnerus Nijs in het begin van 1679 door de bevolking verra-
derlijk uitgeplunderd en half uitgemoord. Wie kwam echter zo
ver in het Zuiden tussenbeiden, toen hij van deze schanddaad
hoorde? ,Den regent off Coninck Goussinpanja tot Boulillingh....
die (de gespaarde) Nys door partye volk vandaar liet halen en met
zyn eygen vaertygh na Java's Oostcust tot Sourabaya over brengen”.
In het schrijven, dat hij de geredden meegaf, verklaart hij hen los
gekocht te hebben. (D.25/6-1679).

Wij zouden hier haast een soort van zich verantwoordelijk stellen
voor de veiligheid der Balische kusten tegenover de Compagnie
menen te zien. Doch tevens blijkt, gelijk reeds de overlevering
verzekert, dat hij daar in het Zuiden lang niet almachtig was. Hij
moest de gevangenen loskopen. Een bloot bevel helpt dus niet.

Het is begrijpelijk, dat ook in het buitenland Pandji's macht de
aandacht trok. Trunadjaja, uit Kediri verjaagd, verzocht hem om een
toevlucht, maar Pandji Sakti weigerde, omdat hij zelf in oorlog was
(D. 5/7-1679). Men schijnt hem dus inderdaad dan als de machtigste
monarch van het eiland te beschouwen, de ,koninck van Balij”.

Het uitvoerigste en duidelijkste zijn wij echter uiteraard ingelicht
omtrent Pandji Sakti's overzeese expeditie naar Balambangan.
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In het Bataviase Dagregister vinden wij onder 31 Mei 1697 aange-
tekend, dat 15 dagen te voren in Soerabaja uit Chinese bron
vernomen was, hoe de 7e daaraan voorafgaande, ,de Balijers van de
negorije Boelelingh met 100 stx. Macassaren van Crain Pamalikan,
onder het gesag van Crain Dompo onlangs den Pangeran Matsiapoura
tot Balaboangan vijandelijk aangetast en... verdreven hadden”.

Deze Matsiapoura of eigenlijk Matjanapoera van Balambangan
was toen naar het gebied Puger gevlucht en ten slotte te Banger
(Prabalingga) bij de Balinees Tumenggung Djajalelana onder dak ge-
komen. Over dit eigengereid optreden van zijn vazal zou Surapati,
de avonturier zich danig geérgerd hebben, daar hij zelf zich liever
over de uitgewekenen had willen ontfermen (D. 4/10-1697).

Met Makassaarse hulp, die in de Balische bronnen doodgezwegen
wordt, heeft Gusti Pandji Sakti zich dus van Balambangan meester
gemaakt.

Deze Crain Pamalikan — ten rechte waarschijnlijk, naar mij van
deskundige zijde verzekerd werd, Karaeng Pammalikang — was een
dier talrijke Makassaarse avonturiers, welke de Hoge Regering nog
zo veel zorgen zouden baren, zodat het voor haar een opluchting was,
toen hij in 1705 door Karang-Asemers op Lombok vermoord werd.

Het Nederlandse bericht schijnt dus een tamelijk eenvoudige be-
zetting — verovering kan men het nauwelijks noemen — van het
stervende, tussen Surapati en Bali beknelde, door burgeroorlogen
verscheurde rijk van Tawang Alun te bedoelen. Moeilijk is daarmede
het uitvoerige verhaal in de Babad Bla-Batuh te rijmen.

Is de onderwerping van Balambangan toch niet op zulk een een-
voudige wijze geschied als het Nederlandse bericht onderstelt? Of heeft
Gusti Pandji Sakti reeds eerder, ons onbekende, doch mislukte pogin-
gen in het werk gesteld om zich van Balambangan meester te maken ?

In dit verband is het opmerkelijk, dat Gusti Pandji Sakti een der
weinige Balische vorsten is geweest, welke een buitenlandse
politiek heeft gevoerd op Java, door zich met Inheemse groot-
machten aldaar in verbinding te stellen. De overlevering schrijft hem
zelfs een persoonlijk bezoek aan Solo toe. De feiten uit Ned. bron
zijn echter niet minder merkwaardig. Toen de Nederlanders op 25
Nov. 1678 de stad Kediri op de rebel Trunadjaja veroverden, troffen
zij daar een Balisch ,gezantschap” van 70 man aan, hetwelk blijkbaar
dapper meegevochten had. Deze gezanten waren Bulelengers.

Wij leren dit uit een brief van de veldoverste Anthonie Hurdt aan
de Hoge Regering te Batavia, gedateerd 30 Nov. 1678. Deze bevat
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een generale monstering van alle strijdkrachten van Trunadjaja, en
wij vinden er: ,Balise gesanten van Gustij Pandji tot Bolelen . . .
70 koppen”.

En toen Surapati in 1687 voor de tweede maal op de aloen-aloen
van Kartasura verscheen, was het in gezelschap van een aantal lieden
uit Buleleng.

Wat zou Gusti Pandji Sakti bewogen hebben zijn dienaren zo ver.
van huis te sturen? Moeilijk kan dit anders wezen dan de begeerte
om zich van Balambangan meester te maken.

Immers, zowel Trunadjaja als Surapati waren buren van dit rijkje,
dat toen nog in volle fleur was. Men denke slechts aan de geweld-
dadige dood van de Luit. Otto Kreeft in 1681 (vide Dagregister).

Over de verhouding van Gusti Pandji tot de Nederlanders
vernemen wij niets uit de Balische bronnen en zijn wij geheel op
die der Compagnie aangewezen. Zij wordt vnl. bepaald door zijn
omgang met de reeds genoemde vrijburgers. Over het algemeen is de
toon zijner correspondentie vriendelijk.

Zo vinden wij, dat Cornelis Schuyftang zijn vaartuig had verloren,
maar Gusti Pandji, hier nog maar ,eene van de Balyse grooten”
genaamd, leende hem een ander, om met zes zijner manschappen
terug te keren. Beleefd vroeg de wvorst, wat hij met de overigen
moest doen (D. 11/4-1661). Daar Schuyftang reeds Sept. 1660 uit
Batavia vertrokken was, komt Gusti Pandji Sakti dus in 1660 als
Balische grote voor.

Achteraf blijkt de zaak minder onschuldig te wezen. Er heelt
strandroof plaats gehad. Zeker zouden de schipbreukelingen als slaven
op Bali hebben moeten blijven, indien de Ambonse burger Jan Throud
(ook: Throut, Trout, Troet) niet tussen beiden was gekomen, ,die
by die inwooners veel vermogt”. Hij werd daar trouwens al in 1659
gesignaleerd (D. 16/9-1659).

Een tweede incident was de moord op de schipper Hoornbeek,
drie dagen later gevolgd door die op de burger Andries Hardy in
1664, ,op het mercktvelt voor des Conings negorije Boeleling”, en
wel met vergiftigde spatten of blaaspijlen. Drie andere krijgsgevan-
genen waren te elfder ure gespaard en in de oorlog gebruikt, doch
na enige tijd vrij gekomen: één getrouwde mét toestemming des
konings en de twee vrijgezellen, zijns ondanks, door de vlucht (D.
20/8-1664 en 12/9-1664). Het gevolg was, dat Gusti Pandji aan
de Hoge Regering achtereenvolgens vier brieven met verontschul-
digingen schreef (ontvangen op 28/8-1665, 6/9-1666, 1810-1666,
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26/3-1668), betuigende, dat hij in vriendschap met de Hollanders
wilde leven en zich beklagende over de slechte beantwoording
zijner epistels.

Hieruit blijkt, dat toen waarschijnlijk ook Jan Troet er het hachje
bij ingeschoten heeft, ten minste hij wordt in één adem met de
vorige twee slachtoffers, Hoornbeeck en Andries (Hardy) genoemd,
die ,veel quaet aen myn en al myn volk gedaen hebben”. Ook
heeft hij nog klachten over een ander, n.l. de Bataviaan Manboe
(?, die zich aan een dubbele vrouwenroof, ,uyt Gusty Padangs)
huys” en een vijfvoudige moord zou hebben schuldig gemaakt.
Hierover werd om recht gevraagd. Van enige antwoord der Hoge
Regering blijkt geen spoor. Wellicht zat zij met het netelige geval
verlegen.

Indien Jan Troet in of vé6r 1668 niet het slachtoffer van Gusti
Pandji Sakti's toorn is geworden, dan is hij toch zeer waarschijnlijk
later door deze omgebracht. Hierover bezitten wij een uitvoerig
verhaal van ds. Valentijn’s hand, dat ons tevens enigszins inlicht
omtrent 's vorsten omgang met Europeanen.

Hij vertelt dan, dat de vrijman Jan Troet nu en dan die koning
de naam ontbreekt, doch het kan wel niemand anders zijn dan onze
Gusti), bezocht, ,die met dien vorst niet alleen als een broeder leefde,
maar hem ook Caca dat is oudere noemde”. Dit stemt wel aardig
overeen met het groot vermogen, dat Troet volgens het Dagregister
onder die Balische natie zou bezeten hebben. ,Nooit kwam hij op
Bali, of hij kwam bij dien koning als zijnen broeder t'huis, en gelijk
die hem allerlei bedenkelijk (in de goede zin) vermaak aandeed, zoo
onthaalde hij denzelve doorgaans zeer- heerlijk op zijn sloep”.

Verder zou hij tot tweemaal toe schipbreuk hebben geleden, doch
in plaats van uitgeplunderd, door de vorst gered, zelfs van reisgeld
en slaven voorzien zijn.

Wij vinden inderdaad eenmaal het verlies van zijn vaartuig ver-
meld (D. 23/5-1659), bijna gelijktijdig met de schipbreuk van zijn
compagnon Schuyftang, hiervoren vermeld (D. 11/4-1659). Misschien
dat toen Gusti Pandji Sakti tot twee maal toe te hulp geschoten is,
zodat hij reeds in 1659 aan het bewind zou zijn geweest.

Doch in 1672 en 1673 zou Troet bij de Koning belasterd zijn,
zodat deze geloofde, dat hij, ,hoe vrolijk en vergenoegd hij zich
ook bij zijn laatste komst op Bali aanstelde, voorhad hem van kant
te helpen”. Ten einde dit te voorkomen, liet hij de vrijburger ,door
enige daartoe bestelde personen jammerlijk om hals.. brengen”.
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Dit droevige verhaal vernam Valentijn op Ambon uit zeer goede
bron, n.l. van de dame, die Troet's huis, koeien en verdere inboedel
gekocht had, welke het hem ,meer dan eens omstandig” vertelde.

Een nog minder prettige historie schijnt Valentijn zo waar uit de
mond van zijn ,voorzaat”, ds. Leydekker vernomen te hebben.
Deze zou ,verscheiden malen bij dezen koning met zijn sloep op
Bali geweest en met alle teekenen van vriendschap ontvangen” zijn,
zodat de vorst hem bij zijn laatste vertrek een fraaie kris vereerde,
die N. B. Valentijn nog bezat! De koning zou zich niet tevreden
hebben gesteld met zijn ,zeer groot vrouwentimmer”, doch zich
zelfs hebben schuldig gemaakt aan sodomie en bestialiteit (Val. III,
245, 246). Wij achten dit voorshands Indisch geroddel.

Merkwaardig is in dit verband 's Vorsten belangstelling voor de
Westerse krijgskunst.

Van de reeds vermelde Troet leerde hij ,met allerlei geweer om-
gaan en ... op wat voor een wijze hij ... sterkten en vestingen
maken moest” (Val. III, 245). Hollandse krijgsgevangenen of schip-
breukelingen nam hij in zijn leger op, ,waerin sy haer door haren
veerdigen ommegang met schietgeweer ende anders soo wel queten,
dat de Coning haar animeerde om daer te blyven, hun presenterende
vrouwen en andere geriefelijkheden (!)”.

Een gedeserteerde stuurman, op deze koninklijke voorliefde blijk-
baar rekenende, geeft zich dadelijk maar voor constabel uit en is
dan ook direct bij de vorst in hoog aanzien (D. 3/5-1672). ’s Vorsten
zoon Danur-Drastra zal op dit gebied in de voetsporen zijns vaders
treden.

Zeer bijzonder is ook de aanwezigheid van twee Nederlandse
sjabanders in Buleleng, waarvan de een Mossel heet (D. 12/9-1665)
en de andere enkel als Michiel schijnt te worden aangeduid (D.
26/3-1668). Bij hun landgenoten staan ze in een zeer slecht blaadje.

Uit het voorgaande leren wij dus, dat Gusti Pandji Sakti er steeds
naar gestreefd heeft, op goede voet te blijven met de ter zee zo mach-
tige Compagnie, doch dat hij tevens zich van de Westerse krijgskunst
enigszins op de hoogte heeft trachten te stellen — het eerste wat de
Qosterse volken van de Westerlingen gemeenlijk begeerden over te
nemen — terwijl hij er zelfs toe overging goedschiks of kwaadschiks
in bepaalde functies Europees personeel in dienst te nemen.

Ten slotte: zijn voorliefde voor olifanten. Dit was geen louter
zodlogische belangstelling, doch beoogde ongetwijfeld zijn aanzien
te verhogen. Immers, de olifant was een koninklijk rijdier.
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De Babad Pandji Sakti verhaalt, dat hij bij een bezoek aan de Ratu
Solo ,enige olifanten” zou gekregen hebben. Voor deze kolossen
werd toen een stal gebouwd, te Pétak, even ten Noorden van de
Kota, terwijl de Javaanse kornaks weer iets Noordelijker een onder-
dak kregen binnen een wijk, welke om die reden tot op de huidige
dag Bandjar-Djawa zou heten (332). Als bewijs van de voormalige
aanwezigheid dier dikhuiden, toont men nog olifantenbellen, welke
in Gianjar en Ubud bewaard worden (333). In een oorlog met
Buleleng zouden deze staatjes de olifanten n.l. veroverd hebben.
Bovenstaande olifantenverhalen kunnen wij helaas niet toetsen aan
Compagnies stukken, behalve op één punt. We bezitten n.l. een brief,
waaruit blijkt, dat Gusti Pandji ten minste een olifant ernstig
begeerd heeft (D. 11/7-1693).

JIk heb verstaan”, zo schrijft hij zelfbewust aan de Hoge Regering,
alsdat UHE. uijt Ziam een oliphant, zijnde een manneken, zoude
becomen hebben; zoo versoek in aan UE. om die te mogen hebben,
nevens zijn kleet off overtreksel ... alsmede den persoon, die op
dien oliphant past”.

Het laatste deel van het verzoek maakt het waarschijnlijk, dat
hij toen nog geen olifant bezat, anders zou hij er de kornak niet
bij vragen.

Beleefd als zij tegenover Qosterse vorsten placht te zijn, wilde de
Hoge Regering niet botaf weigeren, doch schreef terug, dat de be-
doelde olifant het vorige jaar al naar Bengalen verzonden was.
,anders souden zeer gaarne dezelve ... tot een teeken van onse
genegentheyt ... hebben laten afgaan” (D. 7/9-1693).

Nu ligt er tussen het uiten en de vervulling van een wens vaak een
lange weg. Doch waar de traditie zo stellig — met bewijsstukken ! —
en op zo verschillende plaatsen verzekert, dat Gusti Pandji Sakti er
ten slotte toch in geslaagd is, zich zulk een dikhuid aan te schaffen,
daar lijkt het mij moeilijker vol te houden, dat hij er nooit een bezeten
heeft, dan het omgekeerde.

Ter vergelijking diene, dat Soenan Mas in 1705, enige maanden
voordat hij uit Karta-Soera moest wijken, nog in het bezit van een
olifant geraakte, afkomstig van de overval. Wanneer dus de aan-
schaffing van een olifant onder zulke ongunstige omstandigheden
aan deze candidaat-Soenan gelukte, moet dit Gusti Pandji Sakti toch
wel veel gemakkelijker zijn gevallen.

Tot dusverre verzuimden wij te spreken over Gusti Pandji Sakti’s
verhouding tot het Zuidelijke rijkje Mengwi. Met opzet bewaarden
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wij dit voor het laatst, immers, Mengwi heeft in de 18e eeuw van
Buleleng de hegemonie op Bali en het gezag over Balambangan
overgenomen en geruime tijd in bezit gehouden. Pas in 1768 heeft
het de heerschappij over dit laatste aan de Compagnie moeten afstaan.
Het is begrijpelijk, dat de Balische overleveringen zich ernstig met
deze gezagsoverdracht van het oudere Buleleng op het jongere Mengwi
hebben bezig gehouden.

Als kern dezer gebeurtenis zien de Baliérs een huwelijk tussen de
beide vorstenhuizen, hetzij van een zuster van de Mengwische vorst
met Gusti Pandji Sakti, gelijk de Babad Bla-Batuh ons tracht diets
te maken, hetzij van de Mengwiér met een dochter van de Bulelenger,
zoals de Babad Mengwi verhaalt. Laatstgenoemde bron laat aan dit
huwelijk nog een hevige strijd tussen Mengwi en Buleleng, meer in
het bijzonder met de zoon van Gusti Pandji Sakti, genaamd Wajahan,
vooraf gaan.

Deze oorlog slaat de Babad Bla-Batuh over, doch beide bronnen
zijn het eens over Gusti Pandji Sakti’s edelmoedige afstand van Djem-
brana en Balambangan aan Mengwi, ter gelegenheid wvan het
huwelijk, hiervoren vermeld.

Gelijk wij zien zullen heeft hier, kennelijk met een bepaalde bedoe-
ling, een samentrekking van gebeurtenissen, die chronologisch ver uit-
een liggen, op één punt plaats gehad, Beginnen wij met het huwelijk.

Hierover licht de Babad Mangwi ons zeker het beste in. Op de
lijst der zeven officiéle echtgenoten van I Gusti Agung Sakti, de
grote man van Mengwi, komt als eerste voor: Ni Gusti Aju Agung
Pandji, dochter van I Gusti Ngurah Pandji Sakti. Niet slechts de
uitvoerigheid der titulatuur boezemt ons vertrouwen in. Ook het feit,
dat haar beide zonen Ida I Gusti Agung Ratu Pandji en Gusti Agung
Ktut Buleleng, ons uit Compagnies stukken bekend zijn, geeft ons
de zekerheid, dat dit huwelijk inderdaad voltrokken is.

De oudste zoon herkennen wij in de ,Gusti Agong Pandji”, die in het
midden van 1713 met 2 of 300 der zijnen in een oorlog tegen Dewa
Anom Batuan sneuvelde (Sem. 14/8-1713), aan welke droeve gebeur-
tenis ook de Babad Mangwi enige hartstochtelijke bladzijden wijdt.

De tweede zoon, in de Nederlandse bronnen gewoon Bata Ketoet
geheten, was ter opvoeding naar Djagaraga in Buleleng gezonden en
daar helaas door Gusti Pandji Sakti’s zoon verleid om aan een zeer
roekeloze expeditie tegen de Compagnie en haar bondgenoten dee-
te nemen, waarvoor de ongelukkige vader naderhand de Hoge Regel
ring nederig om vergiftenis bad (Soer. 19/4-1719).
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Waar dus het bestaan van beide zonen volgens de Compagnies
bronnen verzekerd is en beider namen (mét Pandji en Buleleng) dui-
delijk op hun Noordelijke afkomst wijzen, daar kan het feit van het
huwelijk, gelijk dat in de Babad Mangwi beschreven wordt, bezwaar-
lijk ontkend worden. Gusti Pandji Sakti was dus schoonvader van
de heer van Mengwi, waarvoor ook pleit, dat hij een 20 jaar voor
deze overleed. Doch wanneer is hij dat geworden ?

Wij zagen reeds, dat de oudste zoon uit deze verbintenis, I Gusti
Agung Pandji, in 1713 de heldendood tegen Batuan stierf. Zelfs een
spruit uit de doorluchtige huizen van Buleleng en Mengwi moet
toch wel minstens 18 of 20 jaar oud zijn, om de onsterfelijkheid
op het slagveld te verwerven. Zijn geboorte zal dus op zijn vroegst
in het jaar 1695 geweest zijn en het huwelijk zijner ouders eerder
vallen, dus in 1694 of nog vroeger.

Gusti Pandji Sakti kan dus onmogelijk bij die gelegenheid Balam-
bangan en Djembrana als bruidschat aan zijn huwende dochter toen
reeds hebben meegegeven, om de eenvoudige reden, dat hij, op dat
ogenblik ten minste Balambangan nog niet bezat. Hij veroverde
het pas jaren later.

Wel kan dit huwelijk natuurlijk een staatkundige achtergrond
gehad hebben. Vorstenhuwelijken uit de oude tijd missen deze zelden.
Wij denken dan natuurlijk aan een nauwe politieke verbintenis tussen
Buleleng en Mengwi, waarvan ook de Babad Bla-Batuh gewaagt,
met als naaste doel: de verovering van Balambangan. Beide staten
zouden immers volgens deze Babad dit veelomstreden gebied geza-
menlijk veroverd hebben. Zo zou er dan toch een verband tussen
het huwelijk van Gusti Pandji Sakti’s dochter met de heer van
Mengwi en de lotgevallen van Balambangan bestaan hebben. Dat
daarbij direct al de afspraak zou zijn gemaakt om Balambangan in
handen van Mengwi te doen overgaan, lijkt al heel onwaarschijnlijk.

Buleleng heeft dit gebied zeker niet voetstoots opgegeven, doch
slechts door de nood gedrongen. Pas ongeveer 10 jaar na de dood
van Gusti Pandji Sakti heeft de heer van Mengwi het bezet, nadat
Buleleng door een jaren lange burgeroorlog met machteloosheid
geslagen was. De overdracht heeft dus onder heel wat minder
idyllische omstandigheden plaats gevonden, dan de overleveringen
ons willen doen geloven.

Wat is er van Gusti Pandji Sakti’s werk in stand gebleven?
Feitelijk weinig meer dan de roem!

Tussen 1697 en 1704 moet hij het staatstoneel, waarschijnlijk ook
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het levenstoneel verlaten hebben. Volgens Van Eck heette zijn zoon
en opvolger Danur-Drastra, welke naam wij sedert 1704 in de
Compagnies bescheiden op allerlei wijzen verbasterd aantreffen. Van
deze vorst bezitten wij een brief aan de Hoge Regering, die op 9
Dec. 1704 in het Bataviaas Dagregister werd ingeschreven. In dit
schrijven meldde hij de komst van gezanten uit naam van de bekende
Sunan Mas, die hem om hulp kwamen verzoeken. Danur-Drastra
vroeg hieromtrent Compagnies orders (Dagreg. 9/12-1704). De bedeesde
brenger van het schrijven, de schipper Bangoen, was niet in de
gelegenheid geweest deze brief bij de hoge heren mondeling toe te
lichten, reden waarom hij dit bij zijn landgenoot, de oudste kapitein
van Compagnies Baliérs, Lampidja deed. Hij deelde deze n.l. in diep
vertrouwen mede, dat zijn meester van plan was tegen de avonturier
Sura-Pati te velde te trekken, ja bereid was om in persoon de
Gouverneur-Generaal te bezoeken! (D. 19/12-1704).

Tegen de ,moordenaar” Sura-Pati zal deze ongevraagde hulp de
Hoge Bataviase Regering niet onwelkom zijn geweest. Het moet voor
haar een teleurstelling zijn geweest, toen zij reeds kort daarop van
een meningsverschil van de nieuwe vorst met zijn jongere broeder
hoorde (D. 12/7-1705: bericht van de Javaanse djuragan Ampel uit
Pasuruan in een brief van Ram en Cnol aan de Hoge Regering). Deze
jonge man, Gusti Ngurah Made, zou zijn oudere broeder door drei-
gementen gedwongen hebben van zijn hulp aan de Compagnie tegen
Sura-Pati af te zien. Hij zou bij laatstgenoemde zelfs een eigen gezant,
t.w. de Maleier Intje Adie gehad hebben. Daardoor was er tussen de
beide broeders een grote verwijdering ontstaan.

Weliswaar werd de Bulelengse broedertwist naderhand weer tegen-
gesproken (Sem. 12/8-1705), doch vier jaar later zijn de blijken ervan
onwedersprekelijk. Jaren en jaren lang wordt nu Noord-Bali door de
burgeroorlog geteisterd, tot in 1711 gemeld wordt, dat de Bulelengse
gebroeders het eindelijk weer met elkander eens zijn geworden
(Sem. 12/4-1711). .

Wellicht hing deze terugkeer der bezinning samen met gebeurtenis-
sen op Java. Balambangan, waar de regent Bagus Patih uit naam van
Buleleng het bewind voerde, had zich n.l. tot dusverre buiten de
strijd weten te houden.

Maar nog eer het op Noord-Bali rustig was geworden, had in het
overzeese gebied een nieuwe macht zijn intrede gedaan: Mengwi.

Uit het begin van 1711 bezitten we een bericht, dat de heer van dit
gebied op de dringende uitnodiging der overgebleven zonen van
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Sura-Pati — deze was immers in Oct. 1706 te Bangil dodelijk gewond
— zich van Balambangan had meester gemaakt. Hij zou er zelve met
10.000 Baliérs heen gegaan zijn en schijnt zich in het Pugerse te
hebben gevestigd.

Dit is de vermaarde Gusti Agung Sakti van Mengwi, de schoonzoon
van onze Gusti Pandji Sakti, die voor dit thans verdwenen staatje
dezelfde rol heeft gespeeld als laatstgenoemde voor Buleleng. Her-
haalde malen vertoefde de Mengwiér in Balambangan en daaraan
zou hij de bijnaam van Tjokorde Balambangan te danken hebben.

Nimmer heeft Buleleng meer iets over Balambangan te zeggen
gehad. Zijn kortstondige grootheid was voorbij. Het mocht nog blij
zijn, dat zijn vorst zich enigszins in Noord-Bali kon handhaven, wat
blijkens de Compagniesberichten slechts met grote inspanning mo-
gelijk was.

Een poging om de verloren grootheid te herwinnen mogen wij
wellicht zien in de avontuurlijke tocht van genoemde Danur-Drastra
naar het Soerabajase in de jaren 1718 tot 1720, tijdens de toen woe-
dende strijd der machtige Soerabajase regenten tegen Soenan en
Compagnie.

Wellicht behaalde de Bulelenger er enige roem, doch zeker geen
blijvende winst. Lang draalde hij om naar Bali, met de spreekwoor-
delijke kous op de kop, terug te keren. Zijn uiteindelijke aftocht
bezegelde Buleleng’s lot, n. 1. de definitieve afstand der hegemonie.
Het levenswerk van Gusti Pandji Sakti was in één generatie al
weder te loor gegaan.

Doch de Faam reserveert haar gaven niet steeds voor de kinderen
der Fortuin. Duurzaam succes waarborgt geen roem. De nazaat ver-
kiest vaak de vlammende meteoor boven de vaste ster, die men
iedere nacht aanschouwt. Karel XII en Napoleon de Grote zijn daar
om dit te bewijzen. Zo is het ook met Gusti Pandji Sakti.

De betekenis ener historische figuur laat zich daarom beter afmeten
uit de naam, die hij bij het nageslacht achterlaat. In dit opzicht kan
de schim van Gusti Pandji Sakti gerust zijn. Men is hem nog niet
vergeten.

Niet slechts Buleleng is van zijn glorie vervuld, — men toont U
nog eerbiedig zijn nederige woning — ook daar buiten gewaagt men
van deze buitengewone held.

De Babad Mengwi vermeldt hem met eerbied en ontzag. De
Babad Bla-Batuh, de geschiedenis van een tak der Djelantiks, ruimt
vele bladzijden in voor de lotgevallen van hem, die zij als een ver-
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maard verwant beschouwen. En zo men hem zelf al niet rechtstreeks
prijst, men is er toch trots op tegen hem gestreden en hem weerstaan
te hebben, b. v. bij de staatjes van Zuid-Bali.

Welke plaats hij ten slotte zal moeten innemen in de a. s. school-
boekjes over de vaderlandse geschiedenis van Qost-Indonesié, meen
ik aan de bevoegde autoriteiten te mogen overlaten.
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Van Cakyamuni en urnen van
overvloed

door

J. L. MOENS

Op de troon van een drietal bronzen Buddha’s in de bruikleen-
collectie van het Museum Sanaboedaja te Jogjakarta zijn een of meer
yurnen van overvloed” uitgebeeld. Wat hebben deze symbolen met
de Buddha uit te staan?

Religieuze kunst is wel genoodzaakt zijn toevlucht te nemen tot
symbolen, die in concrete gedaante conventionele benaderingen geven
van abstracte begrippen. Symbolen zijn m.i. terecht door Foucher
,hiéroglyphen” geheten. Door het constante gebruik ervan wekken
zij bij de ingewijde beschouwer bepaalde mystieke concepties op,
waarom Mus er de voorkeur aan geeft te spreken van ,magische
hiéroglyphen”. Wellicht zou men ze zelfs beter nog »magische ka-
talysatoren” kunnen noemen, omdat ze ook een versnellende werking
hebben op de totstandbrenging van het mystieke contact met de
Allerhoogste. Dit leidt tenslotte tot de hoogste ,Rasa”, die boven
elke symboliek verheven is.

Bij de inherente rekbaarheid van de betekenis van elk symbool
op zichzelf, was men overigens wel verplicht, wilde men de bedoeling
van een cultusobject ondubbelzinnig naar buiten uitdragen, om het
grondsymbool met een menigte detail-symbolen aan te vullen. Om-
gekeerd kunnen de toegepaste symbolen daarom slechts in hun
onderlinge samenhang zo'n ideologisch complex determineren. Men
mag ook wel aannemen dat in beginsel geen symbool — hoe artistiek
ook uitgevoerd — uitsluitend voor versiering heeft gediend. Dank zij
de uitbundige rijkdom aan deze emblemen, die het Buddhisme aan
oudere autochthone en vreemde (Mesopotamische en oud-Perzische)
culturen heeft ontleend en zich eigen gemaakt, was het altijd mogelijk
de oplossing voor een gezochte uitbeelding te vinden. Mede hierdoor
heeft het symbolisme in de Indische beeldkunst diep wortel kunnen
schieten.
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Elk Buddhabeeld is op zichzelf reeds een geheel samenstel van
symbolen, hoe eenvoudig het ook moge aandoen. In het onderstaande
zal worden getracht van het drietal bronzen de religieuze achtergrond
der toegepaste symboliek, of, in de woorden van het Diwyawadana:
»de tijdloze beginselen, die in de beelden tot uitdrukking komen”, te
onderkennen en daardoor de bedoeling ervan te begrijpen. Vooraf
moge daarom een enigszins gedetailleerde beschrijving der drie
Buddha's volgen.

Buddha (fig. 1) met wijdgeopende ogen, doch zonder iirna tus-
sen de wenkbrauwen: de linkerhand ligt open in de schoot en de
rechterhand raakt de aarde aan (bhumispar¢amudrd). De Buddha zit
met gekruiste benen op een ontloken lotus, die zonder intermediair
rust op een dubbele ovale plaat. Midden vé6r de Buddha één hoge
amrta-vaas, gesloten met een deksel in de vorm van een fraai uitge-
werkte lotusbloem. Van de rand van de kostelijke vaas hangen vier
slippen af van de strik, waarmede het lotusdeksel is bevestigd. Links
en rechts van de Buddha een stipa. Deze ziet men op Java zelden
bij hem afgebeeld, daarentegen vaak bij de ongeveer gelijktijdige Indi-
sche Pala-sculpturen van de Buddha onder de Bodhi-boom (vel. de
fig. op p. 17 bij Foucher, Iconographie Bouddhique, II en pl. IT bij
Bhattacharyya, Buddhist Esoterism). Als achterstuk een onversierde
vijfhoekige plaat, een vereenvoudigde afbeelding van het oeroude
Wedische symbool van het ,hemelse kleed” in de gedaante van de
uitgespannen huid van de gevlekte antiloop, waarop de goden licht
en duisternis ontrollen. Dit gewoonlijk — vooral in de numismatiek
— voor een schild aangeziene embleem, vertoont als regel in elk
der vier hoeken, waar zich de poten van het dier bevinden, een
opwaarts gekrulde spiraal; deze is hier achterwege gelaten. Het stelt
de met sterren bezaaide nachthemel voor, of de donker bewolkte
daghemel, die het zonlicht verhullen doch niet doven kan, of wel de
door het weerlicht verlichte dreigende regenwolk, die vaak ook met
een zak van antilope- of runderleer wordt vergeleken.

In de laat-Hindoejavaanse periode, vooral in de Madjapait-tijd (13e-
15¢ eeuw), wordt deze uitgespannen huid, doch dan van talloze
lichtstralen voorzien, ten teken van de ,verlossing uit de kring der
wedergeboorten” i. e. van de overwinning van het licht (van de Ware
Kennis) op de machten van de duisternis (der Onwetendheid), toe-
gepast als prabhamandala achter bronzen of stenen beelden van
vergoddelijkte vorsten of landsgroten. Links en rechts van deze
portretbeelden, op de plaats waar bij ons beeld de stipa’s zich
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bevinden, treft men dan veelal een ,urn van overvloed” (purna-
ghata) aan, waaruit een welige plantenvegetatie opbloeit (vgl. fig. 106
van Stutterheim’s Cultuurgeschiedenis). Bij vrijstaande beelden is
deze vegetatie op de rugzijde afgebeeld, op even uitbundige wijze
als bijv. het 2e eeuwse beeld van Cri uit Mathura (Coomaraswamy,
Yaksas, II, pl. 49). Bij het fraaie Oostjavaanse portretbeeld van
Djeboek (Annual Bibliography of Indian Archaeology, 1933, pl. IX)
is in de lotus, waarop het beeld staat, doch die aan de achterzijde
als ,reservoir van onbegrensde inhoud” fungeert, de waterovervloed
duidelijk aangegeven.

Een chattra (parasol), noch een aanduiding van de Bodhi-boom,
waaronder de Buddha, de aarde aanrakende, de Aardgodin tot
getuige aanriep in zijn strijd tegen Mara, zijn bij ons beeld aanwezig ;
waarschijnlijk omdat beide symbolen min of meer het zelfde weer-
geven als het hier reeds als halo gebezigde, lichtende hemelse kleed.
Hoewel de donkere parasol, waarvan vaak de ambrosia-druppels
als lichtende parelsnoeren afhangen, en de met (eveneens amrta-
druppels verbeeldende) juwelen-guirlandes versierde kosmische Boom,
onderling evenzeer in elkaars plaats kunnen treden, is de Boom
soms nog door een chattra overschaduwd. In dit verband is de
vermelding in de Lalitawistara, dat de Buddha op zijn reizen door
het wereldruim steeds door een ,boom-parasol” werd beschut,
tekenend. Op de reliefs van de Barabudur, die volgen op de uit-
beelding van Buddha’s overwinning op Mara, zijn de overgangsstadia
van de Bodhi-boom (relief 94 der Levensgeschiedenis) tot een volle-
dige parasol (relief 107, waar de Buddha zich bereid verklaart de
Leer te prediken) duidelijk aangegeven. Eerst verdwijnt de stam van
de Bodhi-boom en zweeft de kruin als een wolkendak boven Buddha'’s
hoofd (relief 103 en 104). Dan verandert het bladerdak in een wolk
van ontloken lotusbloemen (relief 105). Op het volgende relief heeft
deze bloemenwolk reeds een kleine parasol verkregen en tenslotte is
ook de wolk geheel vervluchtigd en wordt de Buddha door een
normale chatira overschaduwd, waarvan lichtende hemelse linten
afhangen.

Herkomst van het beeld: areaal der onderneming Tjakratulung,
afdeling Bajalali der residentie Surakarta; h. 12,5 cm.

Buddha (fig. 2) met wijdopen ogen en vergulde irna; dit vierde
van de 32 kentekenen, die de buddhistische Ubermensch (Mahapurusa)
kenmerken, is m. i. ten onrechte verguld, aangezien Buddha’s ,zilveren
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haarkrul” de oorsprong is van de ,zilveren lichtstraal”, die de werelden
verlicht. Handhouding als van fig. 1 en zittende op een ontloken lotus,
die rust op een rechthoekige troon, waaromheen zeven amrta-potten.
Daarop zijn vermoedelijk deksels gebonden, die echter bedekt zijn
door drie opstaande koordlussen. Deze potten geven de indruk juweel-
potten te zijn; straks zal blijken dat deze valse schijn een bedoeling
heeft. Het aan de troon vastgegoten achterstuk met een in gestyleerde
makara’s eindigende schouderleuning, een vlammende halo achter
Buddha’s hoofd, zomede de hem overschaduwende parasol, zijn nog
ongeschonden aanwezig.

Herkomst: Midden Java; Collectie Resink-Wilkens, vgl. no. A 2
van de Inventaris Stutterheim, Djawa 1934, p. 177.

Buddha (fig. 3) met wijdgeopende ogen en de frnd tussen de
wenkbrauwen; de linkerhand ligt open in de schoot; de rechter
heeft het docerende gebaar (witarkamudra). De Buddha zit met
gekruiste benen op een ontloken lotus, rustende op een onversierd
kussen. Dit kussen vormt op relief 100 van Buddha's op de Bara-
budur uitgebeelde levensgeschiedenis een opvallend onderdeel van
de Bodhimanda, Buddha’s leeuwentroon onder de Bodhi-boom. Het
kussen rust bij onze Buddha direct op een rechthoekig geprofileerd
voetstuk. Op het genoemde Barabudur-relief ligt er onder het kussen
nog een kleed, dat met een slip van de troonzetel afhangt. De troon
is bij ons beeld voorts aan drie zijden omringd door een achttal
amrta-potten. De potten zijn gesloten met een versierd deksel, onder
de rand waarvan een parelsnoer of een juwelenkoord is gebonden,
dat met een grote lus valt tegen het lichaam van de urn en dat
de kostelijkheid van de inhoud aanduidt. Het geheel rust op een
platform, dat in de vier hoeken wordt gedragen door gehoornde,
met een band om de manen getooide leeuwen, die in de richtingen
der diagonalen hun machtig geluid doen horen.

Deze leeuwen dragen, zoals alle Javaanse, ,eigen” ramshoorns,
anders dan die van de Westelijke poort van de beroemde stipa van
Sarici uit de 1ste eeuw vo66r Chr., waar zij zijn opgetuigd met het
gewei van een hert; dit is op een soort hoofdgestel bevestigd, dat
de leeuwen over de kop is getrokken. Zelfs zijn hun daar vleugels
aangebonden ; de bevestiging ervan aan de voorpoten is er duidelijk
weergegeven. De beide typen gehoornde leeuwen zijn symbolen van
de zon, dus ook van koninklijke oppermacht. Het zijn echter duide-
lijk samenvoegingen van symbolen uit verschillende culturen. Zoals
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de gevleugelde zonneleeuw aan de oud-Perzische cultuur is ontleend,
zo is het al of niet gevleugelde hert een naar Noord-Indié gemi-
greerd Skythisch zonnesymbool. Iets dergelijks is het geval met het
ram-zonnesymbool, dat Indié vermoedelijk nog weer yroeger aan de
Mesopotamische culturen heeft ontleend en dat op zijn beurt de
autochthone gevleugelde geitebok heeft verdrongen, deze althans op
zijde heeft gestreefd. De leeuw met de ramshoorns (wyalaka) wordt
in de Gupta-beeldkunst van Sarnath (4e-6e eeuw) met de Buddha
geassocieerd (Vogel, Buddhist Art in India, Ceylon and Java, p. 35).
Op plaat 20 aldaar waar de predikende Buddha in dharmacakramu-
dréi is afgebeeld, zijn deze gehoornde leeuwen bovendien nog ge-
vleugeld. Zij maken de indruk, de fijn uitgewerkte lichtschijf achter
Buddha’s hoofd, waarvéér widyadhara’s zweven en die wordt gedra-
gen door de in makara-koppen eindigende z.g. ,schouderbalk”, op
hun ramskoppen te torsen. Wij zullen aanstonds zien, waaruit deze
tot schouderbalk getransformeerde makard’s zijn voortgekomen.

Het symbool van de vorstelijke leeuwentroon (simhdasana) behoort
reeds bij de oudste uitbeeldingen van de Buddha in menselijke ge-
daante, nog voordat hij op een lotus is gezeten, die dan op deze
troon wordt geplaatst. Men vergelijke de, op pl. 10 bij Vogel o.c.
afgebeelde Cakyamuni van Mathura; op dit geinscribeerde en op
grond van het letterschrift in de 1ste eeuw onzer jaartelling geda-
teerde beeld met zijn afwijkende mudra komen wij nader terug. De
Buddha competeert overigens dit leeuwsymbool ten volle; is hij niet
de Leeuw van de Cakya-stam (Cakyasirhha) met de krachtige leeuwe-
stem (simhanada), die alle werelden bereikt en met de onverschrok-
ken leeuweblik (simhawalokita)! Achter in de leeuwentroon was bij
ons beeld de thans helaas verloren gegane, afzonderlijk gegoten
prabhamandala bevestigd.

Collectie van het Sultanaat van Jogjakarta (no. 10 S) ; hoog 15 cm.
Opgegraven in de desa Badowi, kalurahan Munggang, onderdistrict
Sawahan, district Kretek, regentschap Bantul. In het Oudheidkundig
Verslag 1925, p. 88 werd het beeld m.i. ten onrechte gedetermineerd
als een Wairocana, de Dhyanibuddha van het Zenith.

Ten behoeve van een vergelijking met de vorige Buddha-voor-
stellingen is hier tevens afgebeeld (fig. 4) de onder de Hindoejavaanse
bronzen tamelijk zeldzaam voorkomende afbeelding van de Wajrasana-
Buddha (Buddha op de wajra-zetel); herkomst: afdeling Bantul
der residentie Jogjakarta, hoog 23 cm.
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Buddha met wijdgeopende ogen en de iirna tussen de wenk-
brauwen; hand- en beenhouding als van de fig. 1 en 2; massieve
troon als van fig. 2. Tegen de bovenrand van de troon echter, direct
voor de lotuszetel, bevindt zich een liggende wajra en relief. De
gewoonlijk grotendeels onder de slip van het monnikskleed verborgen
voetzolen van de Buddha, zijn hier volledig zichtbaar en vertonen
een cirkelvormige versiering, die klaarblijkelijk het zonnewiel (cakra-
laksana) weergeeft, het 31ste van Buddha’s 32 kentekenen. De
gewoonlijk vrije linkerhand houdt hier enige plooien van het mon-
niksgewaad. De usnisa, het eerste van de 32 laksana’s, is niet de
hoogconische lokkenkap van fig. 1 en fig. 3, doch is, evenals bij
fig. 2, als de klassieke bedekking van de bolvormige uitwas op de
fontanel aangegeven. Daarboven zijn in hoog-relief drie grote blade-
ren uitgebeeld tegen de cirkelvormige, gevlamde lichtschijf, de
Bodhi-boom weergevend, in de schaduw — i. e. binnen de invloeds-
sfeer — waarvan de Buddha de Machten der Duisternis overwon
en de Hoogste Wijsheid erlangde.

Tot voorbeeld voor de Buddha van fig. 4 heeft gediend de in
Indié beroemde Wajrasana-Buddha van de Mahabodhi-tempel te
Bodh-Gaya, die de Chinese pelgrim Hiuan Tsang reeds in de 7e
eeuw beschreven heeft. De latere beelden in deze gedaante van de
Buddha hebben het wajra-embleem niet meer tegen de troon, doch
op de lotuszetel, die reeds in de eerste eeuwen onzer jaartelling tussen
de Buddha en de troon is ingeschoven. De 11e eeuwse sadhaida’s
schrijven zelfs bepaaldelijk de lotus als wajra-drager v6or (Foucher
op. cit. p. 17). In deze magische formules is de Wajrasana-Buddha,
hoewel nog onder de Bodhi-boom gedacht, reeds geheel vergoddelijkt
Hij heeft er het karakter verkregen van Aksobhya, de Dhyanibuddha
van het Oosten, het buddhistische equivalent van de in het Qosten,
tronende Wedische Indra, wiens machtige wapen in de geweldige
strijd tegen de Regendraak Wrtra eveneens een wajra was.

Met deze wajra — die ook Buddha’s maniratna is (een van de ,,zeven
juwelen” van de Cakrawartin, de Heer der Wereld)— veroverde
Indra hemel en aarde én de atmosferische regionen in de vier wind-
streken. In dit verband verdient de 10e eeuwse Pala-sculptuur van
de Wajrasana-Buddha in het Brits Museum, afgebeeld op pl. XIV
bij Chanda, Medieval Indian Sculpture, de aandacht. De Buddha
is daar in rijke bodhisattwa-dracht gezeten in bhumisparcamudra.
Tussen lotus en troon is duidelijk een dik tapijt aangebracht. Wij
zullen aanstonds zien, dat hiermede — evenals bij de Buddha van
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fig. 1 — de mat van het heilige kuca-grasis bedoeld, welke de Bodhi-
sattwa op de troon onder de Bodhi-boom spreidde v66r hij daarop plaats
nam en de strijd met Mara aanbond. Op de slip van dit kleed,
die v66r de troon afhangt, is in een soort medaljon een grote staande
wajra aangebracht, als het ware gedragen door een tricila (drietand)
gevormd door de plooien van de kleedslip. Daarenboven zijn de drie
andere atmosferische regionen (de wajra symboliseert het Oosten) op
de prabhamandala aangegeven: het Zuiden (rechts van de Bodhisat-
twa) door een ratna (juweel), het Westen ‘midden boven, ten rechte
achter de Bodhisattwa door een padma (rode lotus) en het Noorden
(aan 's Bodhisattwa’s linkerzijde) door een wicwawajra (twee gekruiste
wajra’s). Het zijn de symbolen der respectievelijke Dhyanibuddha’s :
Aksobhya, Ratnasambhawa, Amitabha en Amoghasiddhi, de vier
gedaanten, die Buddha later aanneemt, als hij in de vier op de wind-
streken georiénteerde Paradijzen predikt, nadat hij Mara heeft over-
wonnen en in diens plaats de Heer is geworden van de in de Wereldas
staande Bodhi-boom. De in het beeldwerk voorgestelde oriéntatie is
geheel conform de Buddha-legende, want (lakyamuni zette zich —
nog als Bodhisattwa — onder de Bodhi-boom met het gelaat naar het
Oosten gekeerd! De steeds nauwer aangehaalde verbinding van de
Mara-overwinnende Buddha met Indra — evenals hij beheerste Bud-
dha de vier windstreken — blijkt mede uit het feit, dat men hem op
meerdere 9e en 10e eeuwse Pala-sculpturen van de scéne van Bud-
dha’s Grote Ontwaking, naast de leeuwen ook nog Indra-Aksobhya’s
wahana, de olifant, Buddha’s troon ziet torsen (vgl. pl. 29 bij Vogel
op. cit. en pl. IT bij Bhattacharyya op. cit.).

Volgens de hoger genoemde sadhana’s heeft de Buddha in deze
fase voorts twee bodhisattwa’s t.w. Awalokitegwara met de rode lotus
(padma) en Maitreya met het amrta-kruikje (kalaca) in de hand, ten
geleide verkregen. Op de vroegste uitbeeldingen van de Buddha in
menselijke gedaante waren het hoogstens twee dienende yaksa’s die
hem vergezelden en die ten teken van hun dienstbaarheid een camara
(vliegenkwast) in de hand voerden. Men vergelijke o.m. het reeds
vermelde beeld van Mathura uit de 1le eeuw. In het Zuid-Indische
Hinayana blijft de oudere traditie (uiteraard) veel langer gehandhaafd.
Men vergelijke de 12e eeuwse (Jakyamuni van Polonnaruwa (Ceylon),
met de driedelige vlam boven de usnisa, in dhyanimudra gezeten
tegen een rugleuning, waarvan de in makara’s eindigende schouder-
balk gedragen wordt door staande gehoornde leeuwen en waarachter
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de beide camara-dragende yaksa’s ten halven lijve zichtbaar zijn
(Auboyer, The Symbolism of Sovereignity in India. Indian Art and
Letters, 1938, fig. 7). Op grond van de aanwezigheid der beide yaksa’s
zou dit een voorstelling kunnen zijn van Cakyamuni, onder de Bodhi-
boom gezeten, voordat hij de aanval van Mara had te doorstaan.
Ook de oudste aniconische afbeeldingen van de Buddha geven de
beide yaksa’s weer met hun camara-attribuut (vgl. o.m. de 2e eeuwse
sculpturen van Amarawati pl. 2, 4 en 6 bij Coomaraswamy, Elements
of Buddhist Iconography). De afdrukken op Buddha’s sandalen (bud-
dhapaduka) van zijn lumineuze voeten, die op de zolen het stralende
cakralaksana dragen, zijn véér de troon afgebeeld. De Buddha zelf
is er een lichtuitstralende zuil, bekroond met de gevleugelde en met
een triciila gehoornde zonneschijf en dragend op een lotuskussen;
het is de zuil die de Hemel (gesymboliseerd door de zonneschijf) van de
Aarde (de lotus) scheidt en die vanzelfsprekend in de as der wereld
staat. Dit door het oudere Buddhisme overgenomen Wedische symbool
houdt nauw verband met het vele eeuwen oudere, via Perzié¢ gemi-
greerde Assyro-Chaldese symbool van de gestyleerde Levensboom,
waarboven de gevleugelde zonneschijf planeert en die wordt geflan-
keerd, of door twee menselijke genién, voorlopers van de beide
buddhistische yaksa’s, 6f door genién met vogelkoppen, die aan de
kinnara's (vogelmensen), links en rechts van de buddhistische Hemel-
boom, doen denken. Wordt de zuil naar beneden toe verlengd tot in
de onderaardse wateren, dan zijn het twee vorstelijke Naga’s, die links
en rechts van de buddhistische wereldas staan. Het worden uiteinde-
lijk de Naga's, die in het Westelijke Sukhawati-paradijs de door de
spiegelgladde paradijsbodem heen reikende steel van Amitabha’s
lotuszetel houden! De geheel analoge stylering van de Assyro-Chal-
dese palmboom als palmettenzuil met de tot haken getransformeerde
takken, waarvan echter niet vruchten afhangen doch parelsnoeren,
vindt men terug bij de Buddha-zuil van Saiici (Coomaraswamy op.
cit. pl. 1), of als zuil met de vele geledingen, gelijkende op die vande
stam van een palmboom, bij die van Amarawati (ibid. pl. 2 en 3). De
zonneschijf, die bij de laatstgenoende afbeeldingen in de gedaante
van een ,dharmacakra”, draagt op een Perzisch leeuwenkapiteel als
bij de zuilen van Agoka, is hoofdmoment van de versiering geworden.
De triciila is meervoudig in de velg van het zonnewiel verwerkt en
de slippen van het hemelse kleed eindigen er in Apsaras-dragende
lotusbloemen (ibid. pl. 2)! De zuil is achter of op Buddha’s troonzetel
geplaatst en meestal is van de lichtzuil slechts het bovenste deel te
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zien. Het onderste is of bedekt door de troon zelf, of door twee hoge
kussens, die op de zetel liggen. Op pl. 10 bovengenoemd, die de uit-
beelding van Buddha’s strijd met Mara weergeeft, ziet men, achter de
met de lichtzuil beladen troon, de Bodhi-boom en de beide dienende
yaksa’s, die ten halven lijve boven de troon te voorschijn komen.
Als de dienende yaksa’s, bebalve hun camara, in de andere hand
resp. nog een padma of een kalaca verkrijgen — op sommige 2Ze
eeuwse Amarawati-reliefs blijkt dit reeds het geval te zijn — zijn zij
als Padmapani en Kala¢capani reguliere voorgangers geworden van de
Bodhisattwa’s Awalokite¢wara en Maitreya (Coomaraswamy, Yaksas,
11, p. 30, 31). Het zaadbed van de rode lotus van Padmapani vervangt
m.i. de bloeikolf van de Assyro-Chaldese .yaksda’s”, waarmede de
Levensboom werd bevrucht of besproeid en de kalaga van Maitreya
is het amria-reservoir dat deze ,yaksa’s” in de andere hand als attri-
buut voerden. Betere aanpassingen dan de Heren van de huidige
Kalpa (Awalokitegwara) en van het komende tijdperk (Maitreya) had
het Buddhisme welhaast niet kunnen vinden voor deze Mesopotami-
sche genién, die het Leven van de Boom— buddhistisch gesproken: de
Leer van de Buddha — in stand hadden te houden. De yaksa, die een
wajra in de hand verkreeg (Wajrapani) en die in het oudere bud-
dhisme Buddha’s ,tweede ik” was, werd later de bodhisattwa-zoon
van de Dhyanibuddha Aksobhya. De wajra moet hier, evenals de
lichtzuil, gezien worden als het symbool van de vuur- of de licht-
essentie van de kosmische a¢wattha (waringin), die de Buddha zelf is.
Het behoeft geen betoog dat eerstgenoemde twee yaksa’s, die in
zekere zin als de Wedische gandharwa’s de Boom, die het amrtapada
(plaats van het ambrosia-vocht) was, bewaakten, van hogere orde zijn
dan die, welke als karyatiden dienst doen onder Buddha’s troon.
Men vergelijke de dragende dwergjes op het 2e a 3e eeuwse relief
van Amarawati op pl. 16 bij Vogel op. cit. en op relief 94 van de
Lalitawistara-serie op de Barabudur (8ste eeuw). De meergenoemde
11e eeuwse sadhana’s doen Buddha’s troon zelfs dragen door vier
Mara’s t.w. de Skandha-, Kleca-, Mrtyu- en Dewaputra-Mara's (Foucher
op. cit. p. 16), dezelfde vier Mara’s, die Buddha volgens het Sang
Hyang Kamahayanikan te overwinnen had (uitgave Kats, b. 9, p. 72).
De juist beschreven aniconische afbeelding van de Buddha — de
vuurzuil met de gehoornde zonneschijf — kan m.i. Buddha’s usnisa
verklaren. De zonderlinge bolvormige, met krulhaar bedekte uitwas
op Buddha’s hoofd is nl. niet anders dan de zonnebal in de top van
de vuurzuil, die onder Buddha's donkere lokkenkap schuilgaat. De
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drievoudige zonnehoorn werd de tricala of de driedelige vlam, die
bij de Zuid-Indische en Siamese Buddha's door de usnisa heen breekt.
Dit zelfde ziet men ook bij de Buddha van de reliefs 104 en 108 van
de Barabudur. Gemeenlijk treft men bij Javaanse beelden op die
plaats een juweel aan, of bij zilveren beelden wel een bergkristallen
jyotis. Bij de Buddha van fig. 4 is als top van den usnisa een merk-
waardig symbool gebezigd. Daarop bevindt zich n.l. een in een cirkel
passende tekening van een open lotusbloem, zoals men bij vroege
afbeeldingen van dharmacakra’s vindt aangegeven op de naaf van
het wiel (vgl. het cakra-symbool bij de gelede zuilen van Amarawati
boven reeds vermeld). Men vraagt zich af of de lotus hier niet het
symbool is voor de top van de wereldas, het verlengde van de aardas,
waarin de Buddha zich bevond, toen hij onder de Bodhi-boom plaats
nam om Mara te bestrijden. Een andere plek op aarde zou immers
Buddha’s Sambodhi niet hebben kunnen dragen! Het aardoppervlak
zelf wordt in de Nidanakatha (Coomaraswamy, Elements of Buddhist
Iconography, p. 42) vergeleken met een horizontaal, op zijn as steunend
wiel, dat uiteraard slechts een last van betekenis kan dragen op de
naaf (i. e. in de aardas).

Ook Buddha'’s donkere lokken zelve ontbreken in beginsel niet in
het top-symbool van de vourzuil. Om de zonneschijf is nl. een lint-
vormige versiering gedacht, die in losse slippen afhangt; soms —
zoals bij de stiipa van Safci (vgl. Gombaz, Evolution du Stipa, III,
fig. 40) — zijn het zware lusvormige tressen, die om het zonnewiel
heen zijn gehangen. Deze linten en lussen zijn het symbool van het
reeds vaker genoemde donkere ,hemelse kleed”. Dit nu is plastisch
vervormd tot de donkere lokken-coiffure van den Buddha, die als een
dicht wolkenkleed de zonnebal op Buddha's fontanel afdekt. Het is
zelfs mogelijk, dat Buddha's extra lange oorlellen een transformatie
zijn van dezelfde afhangende slippen van dat ,hemelse kleed”. Op
de afbeelding van het symbool van de gehoornde zonneschijf boven
de reeds besproken palmetten-zuil van Safici hangen tenminste juist
ter hoogte van de langgerekte oorlellen van de Buddha in menselijke
gedaante de slippen af in de vorm van lange parel-lussen.

Even belangrijk is een andere omwerking van het motief van de
gevleugelde en gehoornde zonneschijf met de afhangende slippen
van het ,hemelse kleed”. Deze is nl. aanleiding geweest tot het ont-
staan van een ornament, dat in Indié (en op Java) te pas en te onpas
is aangewend t. w. het zg. kalamakara-ornament. Reeds ongeveer
1000 v66r Chr. zijn in Egypte de afhangende slippen van de gevleugel-



VAN CAKYAMUNI EN URNEN VAN OVERVLOED 93

de en gehoornde zonneschijf, die daar het klassieke symbool was
geworden voor de overwinning van het Goed over het Kwaad, ver-
anderd in de twee koninklijke uraeus-slangen. Bij het Indische motief
van de Kala-kop met de twee makara’s, dat eveneens het symbool
is van de, al of niet overdrachtelijk op te vatten, overwinning van
het Licht over de Duisternis, is de, soms gevleugelde, soms gehoornde
Kala-kop het equivalent van de zonneschijf, terwijl het ,hemelse
kleed” is getransformeerd in de links en rechts van deze kop af-
hangende brede linten, die in makara-koppen, equivalent van de
uraeus-slangenkoppen, eindigen. Hier is het de onderkaakloze — i.e.
machteloos gemaakte — donkere zon of de overwonnen demonische
verhuller van de zon, die de veelkleurige lichtende regenboog moet
vrijgeven, ten teken van de bevrijding van het door de regenwolk
verduisterde zonlicht. Het vormt derhalve als ornament een zinrijke
omlijsting voor lichtopeningen, of voor nissen, waarin zegevierende
lichtgoden zetelen ; men vergelijke bijv. al dergelijke bouwdelen van
de Barabudur.

Wat zien wij nu bij de oudere beelden achter Buddha's hoofd
aangegeven ? Een vlammende lichtschijf, die tot in de Gupta-tijd
(4e — 6e eeuw) cirkelrond is en die uiteraard de zonneschijf verbeeldt.
Deze lichtschijf rust schijnbaar op een zg. ,schouderbalk”, die in
makara-koppen eindigt. Bij de latere sculpturen, waar het symbool
blijkbaar niet meer begrepen is, is deze balk de bovenbegrenzing
geworden van de rugleuning van Buddha’s troonzetel. Qorspronke-
lijk echter moet m.i. deze ,schouderbalk” bij de lichtschijf hebben
behoord; hij is nl. gevormd uit de in elkaars verlengde geplaatste
horizontaal gehouden slippen van het ,hemelse kleed” in de vorm
van de regenbooguiteinden met van elkaar afgekeerde makara-koppen.
Aldus dupliceren als het ware lichtschijf en ,schouderleuning” de
reeds in Buddha’s usnisa en zijn lange oorlellen verwerkte zonnebal
met het ,hemelse kleed”. Lichtschijf en ,schouderbalk” worden dan
ook bij deze oudere beelden (vgl. de bovenbeschreven Buddha van
Sarnath) duidelijk boven Buddha's troon zwevend opgehouden door
op de achterpoten staande gevleugelde (i. e. klapwiekende) gehoornde
zonneleeuwen (wyalaka)!

Wat moeten wij nu bij de verschillende symbolen : amrtaghata en
wajra, Bodhi-boom en yaksa's en ten slotte de stipa’s rondom de
uitbeeldingen van Buddha’s ,Grote Ontwaking”, denken? Ogen-
schijnlijk zuiver buddhistisch, blijken zij hun ontstaan te danken te
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hebben aan de oudere inheemse symboliek, waarop de symbolen
van vreemde culturen zijn geént. Naar vorm en betekenis werden
oeroude emblemen aangepast aan de nieuwe eisen; zij zijn daarbij
vaak tot onherkenbaar wordens toe gewijzigd. Zij hebben echter,
ondanks dit alles, nog zoveel van het eigen karakter behouden, dat
zij slechts volledig begrepen kunnen worden, indien vorm en bete-
kenis der oorspronkelijke symbolen bekend zijn. Zo kon het gebeu-
ren, dat Stutterheim zijn bevreemding uitte over de aanwezigheid
van de amrta-potten bij de Buddha van fig. 1, die hij voor juweel-
potten van de Rijkdomsgod aanzag! ,Deze zijn nl. zeer slecht met
Cakyamuni of Aksobhya te verenigen” (Djawa, 1934 p. 177, noot 1);
hij vroeg zich naar aanleiding van de drie opstaande snoeren op de
potten zelf af, ,of het geen eenigszins onduidelijke voorstelling van
wajra’s bedoelen te zijn”, die wel bij Buddha's wajrasana zouden
behoren! Wij hebben echter reeds gezien dat er dan hoogstens één
wajra zou zijn afgebeeld en niet zeven! Aanstonds zal blijken, dat
de grote gelijkenis met juweelpotten, van de ambrosia-urnen bij de
Buddha van fig. 2, niet onopzettelijk is.

De amrtaghata is een variant van de purnaghata, de urn des
overvloeds met onbegrensde inhoud, die het vruchtbaarmakende,
levenwekkende hemelwater inhoudt. Aangezien het bij het goddelijk
amrta-vocht niet zo zeer om onbeperkte hoeveelheden gaat, als om
een optimale concentratie, konden de amrtaghata zelfs gesloten —
i. e. begrensd — zijn! Is niet één druppel ambrosia gelijk aan ,de
essentie van alle werelden”?

De purnaghata werd onder meer in Indié gebezigd bij de hul-
diging of de verering van goden of hoge personages, voor of nabij
wier zetels men deze urnen plaatste, waarna men één of meermalen
de pradaksina (rondgang rechts om de persoon) maakte (Coomara-
swamy, Yaksas, II, p. 61 e. v.). Ook op de Barabudur-reliefs, die
Buddha's levensgeschiedenis uitbeelden, mag men een overeen-
komstig gebruik onderstellen, zoals hieronder nader blijken zal.

Uit de urn van overvloed bloeiden als regel welig lotusplanten op
en vermoedelijk is het lotusdeksel van de amrtaghata van fig. 1 een
weerslag daarop. In de veel oudere Mesopotamische culturen was
het de Levenshboom die er uit opgroeide, terwijl de waterovervloed
bleek uit de links en rechts daarvan uit de urn opspuitende water-
stralen. Deze werden gemeenlijk als twee linten afgebeeld ; zij zullen
dan ook wel de naaste aanleiding hebben gevormd tot het ornament
van de afhangende linten van de amrtaghata van fig. 1. Wij hebben
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tevoren reeds gezien dat linten en lussen elkaar afwisselen en het is
dus niet onwaarschijnlijk, dat de ,parel-lussen” van de amrtaghata
van de Buddha's van fig. 2 en 3, evenals bij de afbeeldingen van
chattra’s en wensbomen, aan snoeren geregen amrla-druppels voor-
stellen, waarmede de ambrosia-urnen dichtgebonden schijnen!

Het buikige potmodel (kumbha) met de lotusvegetatie vindt men
op vele Middenjavaanse tempels als paneelvulling toegepast (Tjandi
Sewoe, Tj. Sari, Tj. Pawon, Barabudur enz), doch ook ziet men deze
piirnakumbha bijv. afgebeeld op relief 88 van de Barabudur, waar de
Buddha onder de huldebetuigingen van een drietal Naga-meisjes
de door Sujata aangeboden melkspijs nuttigt. Daar is deze urn des
overvloeds naast Sujata’s kostbare bedelnap geplaatst. Op relief 91
vindt men die urn, met nog uitbundiger lotus-vegetatie, aan Buddha’s
voeten geplaatst bij de huldiging door de Naga-vorst Kalika, door
Brahma, Indra en de yaksa’s. Soms neemt de purnaghata op deze
reliefserie de vorm aan van een hoge schenkkan (kalaga), uit welks
hals de planten opbloeien. Men vergelijke de purnakalaca’s links
en rechts van de Buddha op relief 97, waar Apsarasen hem eer
bewijzen, nadat hij op de Bodhi-troon de Hoogste Wijsheid heeft
erlangd en die op relief 111, waar de Naga-koning Sudar¢ana hem
eert. Als de Buddha door de goden wordt gebaad (lees: gewijd), ge-
schiedt dit door het uitschenken van hemels water uit purnakalaca’s
(relief 98). Geven echter zijn leerlingen Buddha een bad (relief 119),
dan geschiedt dit uit doodgewone schenkkannen, uit de hals waarvan
het water uitgegoten wordt. Waar de beide purnakalaca’s van relief
98 — vanzelfsprekend — gevuld zijn met een dichte plantenvegetatie,
geschiedt daar het uitschenken uit de tuit! Op een kapiteel van de
grottempel van Kanheri (2e eeuw), waar de afbeelding is gegeven
van een stiipa, die wordt gewijd door de bekende hemelse olifanten
met pirnakala¢a’s in hun slurven, worden door twee yaksa’s als
huldebetuiging twee purnakumbha’s aangeboden (Gombaz, Evolution
du Stupa, vol. III, fig. 36).

Dat overigens eélk soort vaas, pot of kan als purnaghata dienst kan
doen —mits de overvloed van de urn-inhoud op een of andere wijze
blijkt — kan men afleiden uit de volgende voorbeelden. Op relief
81 waar de maagden van Uruwilwa de Buddba eerbiedig naderen
met voedsel, is de piirnaghata een wijde schaal, zodanig overvuld
met bloemen dat er zelfs één is uitgevallen en er naast is afgebeeld ;
deze schaal is bovendien nog overschaduwd door een parasol met
juwelen-guirlandes, als om de hemelse oorsprong van de schaal te
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accentueren. Behalve andere voorbeelden van overvulde schalen
(reliefs 31, 32 enz) is er op relief 78 nog een bijzonder fraai en goed
bewaard gebleven exemplaar te vinden, waar Buddha’s moeder —
als godin uit de Hemel der 33 goden neergedaald en omgeven door
een schaar van Apsarasen — hem smeekt zich niet langer door
ascese uit te putten.

De platte bronzen schalen (zg. ,talams”), die in elke collectie van
Hindoejavaanse bronzen voorkomen, werden vermoedelijk mede
voor deze hoogopgestapelde bloemen- of vruchtenoffers gebezigd.
Uit overwegingen van sympathetische magie werden ook de meeste
daarvan met de afbeelding van een purnakumbha (het zg. ,bloempot-
motief”) versierd, opdat zij even onuitputtelijk zouden zijn! Op de
door Stutterheim (T.B.G., 1941, p. 494 e.v.) gepubliceerde talam
is een platte pelgrimskruik afgebeeld, die door hem voor een ,hals-
loze vaas” werd aangezien, waarin een ,pauweveren statiewaaier”
stak ! Het is weer niet anders dan een purnaghata, die werd ge-
plaatst op een lotuskussen, om zijn hemelse herkomst aan te duiden.
Uit deze kruik spatten de ambrosia-druppels in sierlijk geordende
stippel-krullen op, om zich aan de rechterzijde van de kruik tot
een kabbelende stroom te verdichten! Het is begrijpelijk, dat de
auteur, met het oog op zijn vermeende ,lar badak”, met deze ,reeks
bladeren”, zoals hij den ambrosia-stroom heette, geen raad wist.

Als op relief 96 de Buddha in de laatste wake van de nacht de
Sambodhi heeft bereikt en de goden bestrooien hem met goddelijke
bloemen, wordt rechts en links van zijn troon een purnaghata ge-
plaatst in de vorm van een vaas op hoge smalle voet, waarbij de
daaruit opbloeiende bloemen zodanig zijn gerangschikt dat het geheel
de indruk wekt van een wensboom (kalpawrksa), mede dank zij de
parasol die deze ,boom” overschaduwt en de juwelensnoeren
(ambrosia-druppels) die van de boom afhangen. Bovenal wordt die
indruk versterkt door de uitbeeldingen aan de voet van die ,boom”
van twee purnaghata’s in de vorm van een ¢arnkha, waaruit bloem-
takjes tevoorschijn treden. Deze ¢ankha’s, maar dan met juwelen
en goud gevuld, behoren met geldpotten tot de schatvazen (nidhi)
van Kubera, de Rijkdomsgod. Men vergelijke de in de 3e eeuw véo6r
Chr. gedateerde kalpawrksa van Kubera, een ,waringin kurung”
met luchtwortels, waartussen diverse soorten nidhi’s (0. m. padma- en
cankhanidhi’s) zijn geplaatst (Coomaraswamy, Yaksas, II, pl. 1). Der-
gelijke purnaghata’s, als kalpawrksa opgemaakt, vindt men nog op
relief 99, waar de Buddha een der talloze hem huldigende bodhi-
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sattwa’s te woord staat. Zeer duidelijke afbeeldingen van allerlei
soorten urnen van overvloed vindt men overigens op de zg. decora-
tieve reliefs van Barabudur (pl. VI-IX, XI-XII van de Monografie
van Krom).

Tot slot moge nog op een tweetal typische toepassingen van deze
purnaghata’s gewezen worden. De eerste ziet men op relief 28 van
de Barabudur, waar de jonggeboren bodhisattwa zijn eerste stappen
op aarde doet (7 in elk der 4 windrichtingen !); daar zijn geen direct
uit de grond opbloeiende lotussen afgebeeld, doch urnen des over-
vloeds — met op het lichaam der potten afhangende snoeren versierd!
— waaruit telkens een grote ontloken lotus te voorschijn komt,
waarop het kind zijn voet zet. Deze potten moeten dus wel water
inhouden en niet juwelen, zoals Krom vermoedde (Barabudur, I,
p. 151); terecht waren ze dan misplaatst geweest, zoals hij op-
merkte ; even misplaatst als de door Stutterheim voor juweelpotten
gehouden piirnaghata van onze Buddha van fig. 2! De tweede typische
toepassing is het z.g. sjalasamitha-zegelmerk” van de Middenja-
vaanse Maharaja Balitung uit het begin van de 10e eeuw, volgens
Stutterheim de vermoedelijke stichter der Prambanan-tempels. ,Het
is echter niet duidelijk hoe de gewone vertaling ‘watermassa’ voor
een zegelmerk kloppen kan”, zegt Krom (Hindoe-Javaansche Ge-
schiedenis, 1931, p. 187). Jalasamuha is m.i. een synoniem van
jalanidhi, in de zin van een schatvaas van onbegrensde inhoud, gevuld
met een oneindige hoeveelheid (samitha) hemelwater, ten blijke waar-
van een uitbundige lotusplanten-vegetatie daaruit opbloeit. Rangschikt
men nu deze lotusplanten in de vorm van een kalpawrksa als op
bovenbeschreven relief 96 van de Barabudur en denkt men een
kinnara en een kinnari daarbij, om het hemelse karakter van die
parijata volledig te maken, dan verkrijgt men de links en rechts van
een leeuw geplaatste wensboom van het karakteristieke ,,Prambanan-
motief”. Zo heette Van Erp het op de Ciwa-tempel en, met een variant
in de bijfiguren van de boom, op de voet van elk der acht hoofd-
tempels van Prambanan voorkomende plint-ornament. Krom (Inleiding
tot de Hindoe-Javaansche Kunst, I, p. 454) vindt de ,uit een fraaie
bloemvaas oprijzenden boom, op grond van dit laatste en van de
geheele behandeling in bouquet-vorm met lotusbloemen in vier stadia
van ontwikkeling”, eerder gelijken op een ,bloemstuk, ware het
niet dat somtijds vogeltjes in de takken zitten, hetgeen toch meer
op boomen wijst”. Mogen wij nu niet deze uit een vaas oprijzende
kalpawrksa aanzien voor Balitung’s interpretatie van zijn jalasamuha?
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Ook in de Javaanse mantrabuddhistische literatuur is de kumbha
met het wajrodaka (toverwater) welbekend. Dit wajrodaka is niet
anders dan het heilzame hemelwater (udaka), dat Indra de Regen-
weerhouder Wrtra door middel van zijn wajra dwingt vrij te geven.
Dat de wajrodakakumbha ook op Java een vorm is van de piirna-
ghata, de urn des overvloeds met onbegrensde inhoud, blijkt wel
uit de door Bosch (T B. G., 1919, p. 429 e. v.) behandelde toespeling —
in de Sanskrit inscriptie van het Mahaksobhya-portretbeeld van
Krtanagara gemaakt — op de verdeling van Airlangga’s Rijk in twee
delen ,door middel van het wajrodaka, geschonken uit een (piirna)
kumbha” (er staat: ,kumbhawajrodakena”). Mpu Bharada nl. schonk
daartoe zoveel water uit de kruik, dat zich de scheidingsrivier, de
huidige kali Leksa, kon vormen! De Nagarakrtagama (zang 68)
vermeldt, dat genoemde heilige hiervoor bezigde ,toyeng kundi
sangkeng langit”. Prapaiica, de hofdichter, dacht zich derhalve de
purnaghata in de vorm van een schenkkan (kundi). Deze kundi was
uit de hemel afkomstig, zoals Bosch terecht opmerkte; als urn van
overvloed moest hij ook ,sangkeng langit” zijn. In de Sang Hyang
Kamahayanikan (tekst A sub b 12, uitgave Kats) is het wajrodaka
reeds het wajramrta geworden en heeft het zedelijk-mystieke waarde
verkregen: ,Om bajrodaka om ah huri. De overtreding van uw gelofte
moge dit water hellewater (vergif) voor u doen zijn ; door het houden
van uw gelofte wordt het toverkrachtige nektar (wajramrtodalka), die
tot de Hoogste Volmaking voert.”

Dezelfde waarde nu van tover-ambrosia (wajramrta of wajrodaka)
moeten wij toekennen aan de inhoud van de amrtaghata of amrta-
kumbha, afgebeeld onder tegen de troon van de 9e a 10e eeuwse
Buddha’s van fig. 1, 2 en 3; wij zullen aanstonds zien waarom. Een
geheel analoge plaatsing van purnaghata — hier in de vorm van
overvolle schalen — direct vé6r een troon, vindt men op afb. 20 bij
Coomaraswamy, Yaksas II. Op dit Amarawati-relief is onder een
boom de troon van de yaksa Cakyawardhana afgebeeld, waar elke
jonggeboren telg van de Cakya-stam — dus ook het kind Buddha
— feestelijk werd heen gebracht. De yaksa kwam bij die gelegenheid
zelf —alweer ten halven lijve! — en tot ieders ontsteltenis uit zijn
troon tevoorschijn en maakte voor het kind een eerbiedige sembah !
Ook op de middenregel van de Noordelijke poort (torana) van Saiici,
waar een vijftal Bodhi-bomen met yaksa-troon, van de meest be-
kenden van Buddha's 24 voorgangers zijn afgebeeld, vindt men
vOOr twee ervan purnakalaca’s aangegeven.,
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De Buddha van fig. 4 heeft in plaats van deze wajramrtakumbha’s,
naar klassiek voorbeeld, een simpele wajra tegen de troon. Ook dit
wapen is, evenals het wajrodaka, dodelijk voor de boze mens, doch
het is tevens het heilzame middel voor de vrome om zich de godde-
lijke ambrosia te verwerven! De wajra heeft derhalve symbolisch
dezelfde waarde als het onsterfelijkheidswater zelf, dat, op een hoger
plan gebracht, de Hoogste buddhistische Wijsheid (amrtartha of para-
martha) beduidt. Wordt niet de Javaanse Sang Hyang Kamahayanan
Mantranaya — volgens Goris vermoedelijk reeds een 10e eeuwse
tekst — ingeleid met de mededeling, dat de heilige Tryaksara-formule
»0m ah hum”, de Hoogste Kennis, t.w. de belichaming, de stem en het
begrip (kaya, wak, citta) der verlossingsleer, inhoudt en dat deze drie-
eenheid bajra wordt geheten ? De wajra op de troon van de Wajrasana-
Buddha is in overeenstemming hiermee ook driepuntig afgebeeld.
Overigens is de wajra in zijn alleroudste vormen — zo in de Mesopo-
tamische culturen — steeds driepuntig geweest. In het Buddhisme echter
wisselt het aantal punten van de wajra (hij is er één-, drie-, vier-, en
vijfpuntig), al naar het doel dat dit symbolische wapen dient.

Indien wij nu Buddha'’s troon nauwkeurig beschouwen, dan moeten
wij wel tot de conclusie komen dat die feitelijk tweeledig is, zoals
reeds uit een onderlinge vergelijking der zetels van onze Buddha-
figuren kan blijken. Die van fig. 1 is enkelvoudig, nl. een lotuszetel
(padmasana) zonder meer; die van de drie overige figuren geeft een
padmasana te zien op een tweede troon: een massief onderstel (fig.
2 en 4), of een platform, gedragen door leeuwen (fig. 3). Deze onderstel-
len van het padmasana nu, zijn onvervalste yaksa-zetels, leuningloze
,dampar’s”, bestaande uit een platform dragende op vier stenen zuiltjes
(waarvan de leeuwen van fig. 3 een variant zijn) ; daar staan bij wijze
van plint, wel eens verticale stenen platen tussen. Soms ligt het
platform uitsluitend op een zware stenen plaat. Deze yaksa-zetels of
yaksa-altaren stonden bij een heilige boom, de vermeende verblijf-
plaats van een yaksa (Coomaraswamy, Yaksas, II, p. 17). Zo'n boom
met yaksa-troon wordt het caitya van de betrokken boomgeest gehe-
ten. Dit caitya was in de Indische — en zeker ook in de Javaanse —
desa vaak de rustplaats van monniken en heiligen. De boom was,
behalve van de yaksa-zetel, vaak ook nog van een stenen omheining
voorzien, zoals bij de huidige Javaanse ,wringin kurung” het geval
is; in de omheining was dan uiteraard een toegang uitgespaard. Ook
de Buddha maakte meermalen gebruik van zo'n yaksa-troon onder
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een heilige boom. De troonzetel was echter tevens een soort offeraltaar
voor de vereerde boomgeest; de voor hem bestemde offers — veelal
schalen met vruchten of etenswaren — werden op of vé6r dat altaar
geplaatst door hen, wier wensen door toedoen van de yaksa in
vervulling waren gegaan. Toen Sujata met haar dienstmaagd het
beloofde offer kwam brengen, nadat haar een zoon geboren was
en Cakyamuni op het yaksa-altaar was gezeten, zagen zij de lichtende
heilige voor de neergedaalde yaksa zelf aan. Op de Barabudur (relief
94 van Buddha’s levensgeschiedenis) en op het reeds vermelde, bij
Vogel afgebeelde Amarawati-relief, wordt de Bodhimanda, de troon
onder de acwattha, waarop de Buddha het Hoogste Inzicht deelachtig
werd, als om alle twijfel weg te nemen aan de aard van die zetel,
door yaksa-karyatiden gedragen !

Deze yaksa-troon nu, van een wajra voorzien, als bij onze Buddha
van fig. 4, en bij de reeds beschreven Pala-sculptuur van de Buddha in
bodhisattwa-dracht, doen denken aan de bij die andere wonderboom
— de met de Bodhi-boom te vergelijken Ilya — behorende troon
van Brahma; deze troon wordt wicaksana (inzicht) geheten en daarop
ligt een mat (paryanka) van soma-stengels gespreid, die de naam
draagt van amitaujas (oneindige kracht; vgl. Senart loc. cit. p. 203).
De ,oneindige” kracht vindt m.i. in de wajra haar symbool en het
is dan ook terecht, dat de wajra bij de juist genoemde Pala-sculptuur
op de over de troon hangende slip van deze paryanka is aangegeven;
de mat was daarmede dus feitelijk een wajraparyanka geworden.
Toen eenmaal paryarka en troon waren samengesmolten, doordat
de functie van de mat in het vergeetboek was geraakt, werd de
wajra op of tegen de wicaksana zelf aangebracht, zoals bij onze
Buddha van fig. 4, en werd de troon wajraparyanka genoemd, of
Jayaparyarika (overwinningstroon), of ook wel bodhiparyanka (troon
van de bodhi). In de latere buddhistische traditie ontstond deze troon
zelfs spontaan, zodra de bodhisattwa de grasmat op de grond spreid-
de! Toen werd ook de wajra op het padmasana geplaatst, zoals uit
de 11e eeuwse sadhana’s blijkt en de lotus- zetel wajrasana geheten.

Voordat de Buddha tegen de middag van de grote dag zich op
het yaksa-altaar neerzette met gekruiste benen en de handen in de
houding van overpeinzing (dhyanimudra), had ook hij, volgens de
Lalitawistara, een mat daarover uitgespreid, als over een Wedisch
offeraltaar of een awestisch vuuraltaar en wel een mat van het hei-
lige offergras ; ook Buddha’s voorgangers hadden dit zo gedaan. Op
een zodanige grasmat (kucastarana) dalen Agni en de goden af, nadat
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het wedische soma-offer gebracht is. In het offerritueel van de Awesta
der Parsis is de grasmat, of het met een grasmat bedekte offeraltaar
onder een heilige boom, mede een bescherming tegen de aanvallen
van de Boze (Senart loc. cit. p. 197. 8). Waren de beide yaksa’s met
de camara’s in de hand — deze yak-staart is ook symbool van de
wind — niet tevens een reminiscentie aan de wedische priesters, die
het vuur onderhielden voor het soma-offer, dat Indra moest sterken
voor de strijd tegen de boze machten? Waren, zij niet, als de Assyro-
Chaldese genién, tegelijkertijd de verzorgers en bewakers van de
Levensboom, die immers de Buddha zelf was en die het amria bevatte,
dat buddhistisch geinterpreteerd de Kennis (amrtartha) was (van
Buddha, de Amrtarthin), die tot het Eeuwige Leven leidde?

Op relief 94 van de Barabudur is Buddha's grasmat op de Bodhi-
manda duidelijk aangegeven, evenals bij het 3e eeuwse Buddha-beeld
in Gandhara-stijl van Crawasti (Vogel op. cit. pl. 11). De laatstgenoemde
Buddha zit, evenals de 1ste eeuwse Cakyamuni van Mathura (Vogel,
op. cit. pl. 10) met wijd-open ogen en de @irnd tussen de wenkbrau-
wen in een afwerende handhouding — het cakralaksana der lichtende
handen is bij de beide beelden duidelijk zichtbaar — op een leeu-
wentroon. Hoewel bij het beschadigde beeld van Crawasti thans
elke aanduiding van de Bodhi-boom ontbreekt, is het alleen al om
de grasmat duidelijk, dat hetzelfde moment uit Buddha’s levensloop
is uitgebeeld als bij de twee eeuwen oudere, geheel onbeschadigde
Buddha van Mathura, die met de beide yaksa’s onder de Bodhi-boom
is gezeten. Welk moment kan dit wel zijn ?

Als de bodhisattwa — hij heeft eerst de Buddha-status bereikt als
hij tegen het ochtendgloren ,volledig ontwaakt” is — op de yaksa-
troon onder de Bodhiboom heeft plaats genomen, is hij, gesterkt
door het offer van Sujata, dat de Lalitawistara als een offer van
amrta (hemels soma-vocht) beschrijft, vast besloten elke strijd aan
te binden om het bezit van het yaksacaitya. »Mijn gebeente moge
tot stof vergaan en mijn vlees verdrogen; ik sta niet op voordat ik
in mij het Grote Licht van het Weten heb ontstoken.” Dit Grote
Licht was nl. overdrachtelijk gezien de schat, die door de Asura
Mara verborgen was in de wolkenberg, die de kruin was van de
Bodhi-boom. Zo hield ook Naraka de gestolen schatten der goden
verborgen in de Maniparwata (Juweelenberg).

Tegen zonsondergang ving de door de bodhisattwa uitgelokte strijd
met Mara aan. Mara’s moordende wapens werden, dank zij 's bodhi-
sattwa’s wijd open ogen — symbool van het wakend Zonneoog, dat
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slechts verduisterd kan worden, doch nimmer gesloten — in gouden
bloemen veranderd. Uit zijn Grna schoot de zilveren lichtstraal, die
met donderende leeuwestem de duisternis doorkliefde en de wereld
op wonderbaarlijke afstand verlichtte; deze lichtstraal trof, zoals
Indra’s donderende bliksemschicht Wrtra trof, Mara, in wie ook de
Lalitawistara, die hem de naam Namuci (= Wrtra) geeft, die amrta-
weerhouder ziet. ,Om Mara terug te wijzen vertoonde de Bodhi-
sattwa zijn (open) gelaat, gelijkend op een geheel ontloken lotusbloem ;
Mara dit ziende, vluchtte, denkende dat zijn leger van (duisternis)
demonen opgeslorpt was in het (lichtende) gezicht van de Bodhi-
sattwa”, zo zegt dezelfde tekst.

Het is nu m. i. de bovenbeschreven episode, de eerste van de
Grote Strijd, waarop wordt gedoeld bij de beelden van Mathura
en Crawasti met bun afwerende bandhouding, hun onverschrokken
blik, de duidelijk aangegeven iirnd en de (met een grasmat bedekte)
leeuwentroon onder de Bodhi-boom! Past dan ook niet het door
Vogel ,verwonderlijk” geheten (op. cit. p. 34) epitheton »Bodhisattwa”,
waarmede de schenker van het beeld Cakyamuni in de inscriptie
betitelt, geheel bij deze scéne? Op het bij Vogel (op. cit. pl. 16)
afgebeelde Amarawati-relief, dat een zwakke herhaling van dezelfde
scéne voorstelt — hier zijn het de zich rondom Cakyamuni’s troon
bewegende verleidelijke dochters van Mara, die Buddha afwijst — heeft
de, op een wederom door yaksa’s gedragen, troon gezeten Bodhi-
sattwa dezelfde afwerende handhouding.

Noch op het beeld van Mathura, noch op dat van Crawasti, noch
op laatst bedoeld Amarawati-relief is de Bodhisattwa op een padma-
sana geplaatst ; evenmin is dit het geval op relief 94 van de Barabudur.
Daar is de Bodhisattwa echter reeds in bhumisparcamudrd gezeten,
Als nl. de verslagen Mara nog een laatste poging aanwendt om het
yaksacaitya van de Bodhi-boom te bemachtigen en, zijn strijdbijl
naar de bodhisattwa werpend, hem toeroept op te staan, omdat de
yaksa-troon hem, Mara, toekomt, verandert de bijl, die boven
's bodhisattwa’s hoofd in de lucht is blijven hangen, in een urn van
overvloed, waaruit een b[oemenregen_ neerdaalt. ,Met vaste, diepe,
plechtige, zachte en lieflijke stem”, zo zegt de Lalitawistara, ant-
woordt de Bodhisattwa in deze tweede fase van de Strijd de in het
nauw gedreven Boze, dat hij, Buddha, en wel op grond van zijn
»vele millioenen koti’s”, vrijwillige offers en goede daden, in vorige
incarnaties verricht, omdat hij streefde naar de Verlossing der schep-
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selen, en geen ander de rechtmatige occupant is van de Bodhimanda!
Als Mara dan tegen de Eenzame aanvoert, dat hij geen getuige
heeft om dit waar te maken, raakt de Bodhisattwa de aarde —i. e.
de grasmat op het yaksa-altaar, dat de aarde equivaleert — aanroept
de onpartijdige Almoeder tot getuige. Onder alle verschijnselen van
het wereldgedruis (kolahala), dat een nieuwe wereldaera aankondigt,
verschijnt dan de onder vele namen bekende Aardgodin (in de Lali-
tawistara Sthaward — de Stabiele — geheten) ten halve lijve boven de
aardoppervlakte, om getuigenis af te leggen voor de waarheid van
des Bodhisattwa’s woorden. Om hem te huldigen plaatst zij, de
Schatrijke (Wasumati), de Gulle Geefster (Wasundhara), dan een urn
van overvloed aan zijn voeten en verdwijnt weer.

Op het betreffende Barabudur-relief (no. 94) heeft de Aardgodin,
die zich naast de yaksa-troon te halven lijve vertoont — de conceptie
van het relief liet niet toe haar v66r Buddha's troon uit te beelden —
een urn van overvloed in de handen. Op de geinscribeerde 10e
eeuwse Pala-sculptuur van de collectie Sevadjian (no. 68 van de auctie-
catalogus van Hbtel Drouot, Parijs, dd. 13 April 1932 en daar afgebeeld)
treedt de Almoeder, met een gesloten bedelnap-met-amria in de
hand, ten halven lijve midden véor des Bodhisattwa's leeuwentroon
onder de Bodhi-boom uit de aarde te voorschijn; op een andere,
gelijksoortige Pala-sculptuur van dezelfde tijd is de door haar aange-
boden urn een hoge amrta-vaas, haar van het middel tot de kruin
van het hoofd reikend. In deze beide gevallen is Cakyamuni geflan-
keerd door de bodhisattwa’s Awalokitegwara en Maitreya.

Bij ons beeld van Qakyamuni met de stipa’s (fig. 1) mankeren
zowel de bodhisattwa’s als de Aardgodin, doch midden v6or hem prijkt
de door haar geschonken sierlijke amrtaghata. De ambrosia, die deze
urn van Cakambhari—de naam van de Almoeder als de godin van
alle plantengroei — inhoudt, kan wel niet anders zijn dan de essentie
van uitgezochte, heilbrengende planten en kruiden; deze danken
het heulsap weer aan de Levensboom, die het immers als levenwek-
kende regen over de aarde uitstort uit zijn wolkenkruin. Het is ook
het geijkte huldegeschenk aan de nieuwe Wachter van de Boom,
waarmede zijn overwinning als het ware wordt bezegeld. Dit amrta
is even effectief als het goddelijk geneesmiddel, dat Waruna, de we-
dische Heelmeester, bezat en dat van alle kwalen kon verlossen en
jeugd hergeven. Als beschikker over dit heilbrengende toverwater
heet de Buddha volgens het door Foucher (op cit. I p. 203 sub 76)
gepubliceerde 11e eeuwse sadhana: Arogyacali Bhaisajya Bhattaraka
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Wajrasanah, hetgeen zoveel zeggen wil als de , Verlossende-Heel-
meester-op-de-wajratroon”. Deze voorstelling van de Buddha is blijk-
baar een voorloper van de latere Bhaisajyaguru (Medicijn-Buddha),
die de amrtaghata in de vorm van een bedelnap in de linkerhand
voert, de hand die anders open in de schoot ligt, terwijl de andere
hand in de schenkende houding (waradaniudra) wordt weergegeven.
Amitayus, de Schenker-van-lang—]even, voert deze urn van overvloed,
waaruit vaak een miniatuur Boom des Levens opbloeit, in de in
dhyanimudra in de schoot gehouden handen.

De bij het sadhana behorende miniatuur geeft de op een lotus tro-
nende Buddha in bhumispar¢camudra weer, onder de Bodhi-boom,
doch zonder een wajra op de lotuszetel, evenals ons Buddha-beeld
van figuur 1. Ook de beroemde buddhistische wandschilderingen van
de Horyu-ji tempel uit de Nara-periode (645-781 A.D.) localiseren
het paradijs van Yakushi (Bhaisajyaguru) in het Oosten, in de regi-
onen van Aksobhya. Stelt de Buddha van fig. 4, waar het accent is
gelegd op de wajra, die op de troon is aangegeven, Buddha’s over-
winning op Mara voor (Marawijaya-Buddha), de Buddha van fig. 1
(Bhaisajya-Buddha) legt de nadruk meer speciaal op het bezit van
de heilbrengende inhoud van de opvallend aangegeven amrtaghala
van (akambhari.

Wat stellen nu de stapa’s voor die links en rechts van onzen Bud-
dha van fig. 1 zijn afgebeeld ? Laat ons daartoe eens nagaan welke
rol de heilige, door een yaksa bewoonde boom, de caityawrksa dus
in Buddha’s aardse loopbaan speelt. Als Maya, Buddha’s moeder, in
Kapilawastu, staande onder een plaksa-boom, uit haar rechterzijde
de Bodhisattwa voortbrengt, begroet de boom — lees: de yaksa van
de boom — haar en buigt hij zich naar haar toe om haar steun te
verlenen. Op het 2e eenwse Amarawati-relief (Coomaraswamy, Yak-
sas, I, pl 20) is zelfs in het gebladerte de hand zichtbaar van dien
boomgeest, waarmede hij Maya ,de helpende hand” reikt! Te zelfder
tijd wordt Buddha’s doublet, de heilige acwattha (heilige vijgenboom),
geboren, die later de Bodhi-boom zal zijn!

Buddba’s strijd te Bodh-Gaya met de Asura Mara — die evenals
de wedische Asura’s het Eeuwige Leven had, want evenals zij, was
hij de bezitter van de ambrosia — ging ook om die Bodhi-boom, die
deze onsterfelijkheidsdrank bergt of voortbrengt. Zoals Indra dit voor
de goden deed, moest ook de Buddha het goddelijk vocht veroveren,
opdat hij het der mensheid deelachtig kon doen worden, zij het
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dan ook dat dit amrta in amrtartha was omgezet, in de Hoogste
Kennis die tot de Onsterfelijkheid leidt.

Als Buddha in zijn 80ste levensjaar het tijdelijke met het eeuwige
verwisselt (Buddha’s Parinirwana), wordt voor hem door zijn disci-
pelen een platform opgericht tussen de stammen van een tweeling-
¢ala-boom in Kuginara, waarop hij zich neervleit. Een 10e eeuwse
Pala-sculptuur in het Brits Museum (Chanda, Medieval Indian
Sculpture, pl. XIII) geeft deze scéne weer. De treurende ¢ala-bomen
laten hun kruinen hangen en de op het grote tijdstip weerklinkende
hemelse muziek wordt voortgebracht door yaksa-handen, die, te-
voorschijn tredend uit een verbindingswolk tussen de boomkruinen
— i.e. uit de kruin van den kosmische boom — trom en cymbalen
slaan. Treurende monniken schragen als yaksa-karyatiden het plat-
form tussen de bomen. Boven, midden op het relief, is een stipa,
of eigenlijk een caitya (een herinnerings-stupa) afgebeeld, zoals
deze stiipa's worden opgericht op alle belangrijke plaatsen, waar her-
inneringen aan de Buddha voortleven.

Overigens kunnen stiipa’s en bomen in de buddhistische symboliek
in zekeren zin gelijkwaardig geacht worden, want was niet een stupa
in wezen de Kosmische Boom, staande op een halve bol — het anda
(het ei) van de stupa — die de aarde voorstelt ? De harmika, het op
een vierzijdige railing gelijkende bouwwerk op het anda, en de yupa,
de paal die in het anda is geplant en die de drager is van de vele
chattra’s, zijn feitelijk respectievelijk slechts styleringen van de om-
heining en van de boomstam met de wolkenkruin van de ,wringin
kurung”, de heilige caityawrksa! En is niet juist een stupa (caitya)
— m.a.w. de Boom — het symbool bij uitnemendheid voor de Buddha ?
,Die deze Bodhi-boom vereren, vereren de Buddha”. Buddha zelf
heette de Bodhi-boom een caitya, te vereren zowel bij zijn leven
als na zijn dood!

Het ligt dus voor de hand om in de twee stupa’s van fig. 1, links
en rechts van de Buddha in bhumisparcamudra d.w.z. van de Buddha
in de volheid van zijn aards bestaan, de herinnerings-stupa’s te zien
van de plaatsen, waar de Buddha zijn leven aanving en waar hij het
eindigde m.a. w. de caitya’s van de Boom te Kapilawastu en van de
tweeling-cala-boom te Kuginara. Het zijn in buddhistische mythologie
de twee belangrijkste plaatsen van verering naast Bodh-Gaya, waar
de Bodhi-boom stond, in welks ,schaduw” de Buddha zijn levens-
strijd streed, de strijd die onontbeerlijk was voor de vervulling van
zijn grootse taak op aarde.
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Eerst in de laatste wake der nacht van zijn overwinning op Mara,
tegen zonsopgang dus, verkrijgt de Bodhisattwa de Sambodhi en is hij
in waarheid Buddha geworden! De Buddha verblijft dan nog een volle
week ,onwankelbaar, onbevreesd en zonder te spreken” in bhiimi-
spar¢amudra onder de Bodhi-boom zitten. Op het einde van die week
dalen uit alle hemelstreken goden en bodhisattwa’s neer en wijden
hem tot Cakrawartin door hem — én de Bodhi-boom — te over-
gieten met hemels amrtodaka uit purnakalaca’s (relief 98 van de
Barabudur), ,Met duizenden juweelvazen en allerlei reukwateren
baadden de godenscharen de Vriend der Wereld, die de volmaakt-
heid der deugden bereikt had en van alle kanten brachten met
duizenden muziekinstrumenten tienduizenden koti’s van goden in vere-
* niging met tienduizenden apsarasen een onvergelijkelijke hulde”, zijn
de woorden van de Lalitawistara. Het hoogtepunt in Buddha’s leven
is bereikt! Hij is nu bezitter geworden van de sapta ratna! Hij is de
Koning der Koningen ,in all his glory embodying the ancient idea
of the King as the Source and Fountainhead of all prosperity”
(Coomaraswamy, A Royal Gesture, Feestbundel Kon. Bat. Gen., I, p. 61)_
Het relief van Jagayyapeta van de 2e eeuw v66r Chr. (ibid. pl. 2)
geeft een afbeelding van de koninklijke bezitter der sapta ratna, die
ook Buddha's insignia zijn als hij de Cakrawartin is. Evenals alle
wedische lichtgoden, is ook de Buddha dan de machtige Uitdeler
van schatten ; onnoemelijke rijkdommen door zijn goddelijke schatbe-
waarder (grhapati) met diens nimmer falend oog ontdekt, al lagen
zij in de diepste diepten der aarde verborgen en door zijn oppermachti-
gen legeraanvoerder (parinayaka) aan Asura’s en duisternisdemonen
ontrukt, vergezellen hem. Hij is de Voorraadschuur bij uitstek van alle
goede gaven. Hij, die de Boom is, is de Wensboom (Kalpawrksa),
die slechts voor de ingewijden de Boom is van Almacht en Kennis
(Bodhidruma). Als deze Koning der Koningen zijn stralende, als een
bliksemschicht lichtende arm — ,with the splendour of the trembling
golden bracelet flickering like lightning” (ibid. p. 58) — naar de
wolken opheft — zoals Maya te Kapilawastu onder de plaksa-boom
»de rechterarm omhoog strekte als een door de lucht flitsende blik-
semstraal” (Lalitawistara) — doet hij uit de wolkenberg een nektar-
stroom van goud en juwelen neerdalen. Dit wordt op het relief van
Jagayyapeta plastisch weergegeven door het links en rechts van de
Cakrawartin (i.e. rondom hem) stromen van gouden munten uit de
wolken te doen regenen!

De tot Cakrawartin gewijde Buddha, die een week te voren de
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Sambodhi heeft bereikt, is het nu, die m.i. in fig. 2 in eenvoudigste
gedaante is weergegeven. Hij is in bhumisparcamudra gezeten op de
lotus, symbool van de naar alle windstreken zich uitbreidende Aarde,
het Rijk van de Cakrawartin. Hij is de Wereldbeheerser, die over
alle schatten van het Hemelruim beschikken kan. Deze worden
gesymboliseerd door de mythische sapta ratna: het zonnewiel (cakra);
het lichtende juweel (maniratna), dat de hemelse ambrosia produceert;
het zonnepaard ; Indra’s glinstertandige olifant Airawata, de lichtende,
vruchtbaarmakende regenwolk; zijn Apsaras-gemalin, symbool der
hemelse wateren en tenslotte zijn in doorzicht voor Agni niet onder-
doende Grhapati, alsmede zijn Parnayaka, die veel weg heeft van
Kubera’s veldheer Paficika. Op relief 291 van de bovenste reeks van
de balustrade van de eerste gaanderij van Barabudur zijn vier van
deze zeven juwelen afgebeeld: t. w. juweel, cakra, paard en olifant,
op wolken door de lucht zwevend!

Het behoeft dus geen verwondering te wekken, dat bij onze Bud-
dha van fig. 2 de amrta-potten ten getale van zeven zijn afgebeeld,
als waren het evenzo vele symbolen van de sapta ratna en zij de
uiterlijke vorm hebben van Kubera’s juweelpotten! De potten zijn
echter als ware ambrosia-urnen gesloten ; de inhoud is slechts bestemd
voor de vrome, wiens wensen verder gaan dan aardsen rijkdom
en wien Buddha daartoe de weg ontsluiten zal.

Buddha heeft zijn Leer niet beter kunnen grondvesten en ingang
doen vinden dan door haar te koppelen aan de aloude, onuitroeibare
verering van heilige bomen met hun yaksa-geesten ; door de symboliek
der Leer te stoelen op die der boomverering werd de laatste tevens
op een hoger plan gebracht. Reeds in de Weda's was de Koning
der Bomen (Wanaspati) de zichtbare manifestatie van den Oppergod
en ook daar waren het twee suparnah (schoonvleugeligen), die ,,door-
lopend hun aandeel in het Eeuwige Leven uitzongen” (Coomaraswamy,
Elements of Buddhist Iconography, p. 8), zoals de kinnara en
kinnari bij de buddhistische Parijata. Door de Lichtzuil met de
gehoornde zonneschijf in top, op het aardse yaksa-altaar te plaatsen,
schijnbaar onder — in wezen in — dien Levensboom, werd deze
Ac¢wattha getransformeerd in de Bodhi-boom, de Boom van Helder-
ziendheid en Alwetendheid en het yaksa-altaar in de Bodhimanda, de
troon van het Ware Inzicht (Wicaksana). Als Geest van die Levensboom
moest Mara wel wijken voor de Buddha, de lumineuzen Geest van
de Kosmische Boom, die de onweerstaanbare kracht bezat van Indra,
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zij het dan ook dat Buddha in de strijd uitsluitend geestelijke wapenen
hanteerde; het voornaamste immers was ,het vlammende zwaard
van het Weten (Prajria).” Als Bewaker en Beschermer van het
veroverde amrta trad Buddha geheel in de plaats van de opperste
wedische goden Mitra en Waruna ,met hun schone (lichtende)
handen”. Zoals zij Samraj waren, was Buddha Cakrawartin ; hij was
met hetzelfde goddelijke amrta van uitgelezen samenstelling gewijd,
als de goden hadden gebezigd voor de wijding van Mitra en Waruna.
Evenals zij, was hij de handhaver der morele orde. Zij hielden hemel
en aarde uit elkaar, zoals de Buddha. de Lichtzuil, dit deed. Hun
s»hemelse koeien” brachten stromen van amrta voort, zoals Buddha’s
wolkenhoofd het amrtartha. Waruna was de bezitter van het uit-
nemende heulsap, dat hetleven verlengde en dat van zonden bevrijdde;
Buddha bracht met zijn verlossingsleer de geestelijke bevrijding der
mensheid. Mitra had de schone stem, die de congregatie bij elkaar
bracht, de stem van de Leeuw van de Cakyastam was even verreikend.
Buddha's open oog keek zo onverschrokken als dat van Mitra!

De Sambodhi, die de ,bezitter” van het yaksacaitya deelachtig
werd, leidde ,naar de andere Oever van de hemelse Oceaan” i. e.
naar de Onsterfelijkheid; hieraan ontleende de Bodhi-boom, de
caityawrksa zijn naam van Tarayana. Aldus heet de Lalitawistara
de Bodhi-boom, ,welks voet aan alle zijden met een goddelijke
glans in onvergelijkelijke kleuren schittert”, wanneer Brahma, de
Alvader, de Buddha op de laatste dag, die hij daaronder doorbrengt —
zeven maal zeven dagen na zijn overwinning op Mara — overreedt
om de Leer te prediken, ten einde de op een verkeerd spoor gebrachte
schepselen van Magadha de weg te wijzen naar ,die andere Oever”.
De Buddha verklaarde zich bereid met de woorden: ,De deuren
der Onsterfelijkheid zijn geopend voor hen, die immer vol aandacht
naar het Hoogste streven; zij treden binnen, gelovig en zonder kwaad
in hun zinnen; zij horen de Leer, de wezens van Magadha.” Niet
lang daarna rees de Buddha van de Bodhimanda onder de Tarayana-
boom en begaf zich naar Benares om er zijn eerste prediking te
houden.

Op relief 107 van de Barabudur zit de Buddha onder die reeds
volledig tot een hemelse parasol getransformeerde Boom in witar-
kamudra op een lotus, die gedragen wordt door een yaksa-altaar,
waarop de grasmat ligt en waarvan de slip over dit altaar heen hangt.
Zoals de Buddha te voren t. b. v. zijn Groten Strijd was gesterkt
door de in een kostbare etensnap aangeboden offerspijs van Sujata,
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zo geschiedde het dit keer door het offermaal van Trapusa en
Bhallika, de rijke kooplieden uit Orissa; het was opgediend in een
»edelstenen nap van honderdduizend pala (=400.000 karaten) gewicht,
die de naam van de maan droeg”. Geeft niet de Lalitawistara zelf
als bedoeling van dit laatste amrta-offer op, dat ,de Tathagata, na
het nuttigen ervan, het Rad der Wet zou wentelen”? De goden
eerden den Buddha voor zijn besluit en op het relief staan wederom
bij Buddha’s troon twee purnaghata’s afgebeeld: aan Buddha's
linkerhand de puirnakalaca met een welige lotus-vegetatie en aan zijn
rechterhand een met bloemen overvulde open schaal, waaruit zo
waar een drietal losse bloemen vallen.

Onze Buddha van fig. 3 met de acht amrta-potten rond de vorste-
lijke leeuwentroon nu doelt op deze episode en niet op Bud-
dha’s eerste preek zelf. Hoewel het relief van de Barabudur,
dat het dharmacakraprawartana — ,het in beweging brengen van
het Rad der Leer” — uitbeeldt (relief 120), hem eveneens in witarka-
mudra te zien geeft, worden bij op zichzelf staande beelden van de
predikende Buddha, die de opisode van het Gazellenpark te Benares
weergeven, in dharmacakramudra afgebeeld en daarenboven worden
op de troon als regel de symbolen aangetroffen van het Rad der
Leer tussen twee naar die dharmacakra toegekeerde gazellen.

De thans aan ons beeld ontbrekende prabhamandala zal waar-
schijnlijk ook met een normale chattra zijn overschaduwd geweest,
die hier dan de Tarayana-boom verbeelden zou. In witarkamudra
gezeten op een lotus, dragend op een onversierd kussen van kuca-
gras, dat op de leeuwenzetel is aangebracht, kondigt de Buddha,
die zelf ,de andere Oever” reeds heeft bereikt, met onverschrokken
blik zijn onwrikbaar besluit aan tot verbreiding, middels de leeuwe-
stem van Mitra in de richting der vier windstreken, van de door
hem vergaarde amrtartha van het ,achtvoudige Pad”, die tot het
Nirwana leiden zal, Dit besluit, dat van Buddha's Groot Mededo-
gen met de mensheid getuigde, doet de Lalitawistara de jeugdige
prins Siddhartha reeds bij zijn geboorte profeteren: ,Eens zal ik Mara
en zijn legerscharen vernietigen en het doen regenen uit de Grote
Wolk der Leer!”




Het origineel van de Hikajat
Abdulkadir Djelani

door

Dr P. VOORHOEVE

In het derde hoofdstuk van zijn in samenwerking met Dr Poerba-
tjaraka geschreven werk over de Mirakelen van Abdoelkadir Djae-
lani ') heeft Dr Drewes aangetoond, dat de Javaanse Hikajat Seh
berust op de Khulasat al-mafakhir van al-Yafii, een Arabisch werk
uit de eerste helft van de 14de ecuw. De bestudering van de Javaanse
vertaling, zo merkt Dr Drewes op, zou aanzienlijk worden vergemak-
kelijkt, wanneer men de Arabische tekst er naast kon leggen. Een
tekst van de Khuldsah was er echter te Batavia niet.

Is de Hikajat Seh echter wel een vertaling van de Khulasat al-
mafakhir ? De Javaanse dichter schijnt zijn bron te noemen met de
woorden : mangkana isun amindah saking kitabul Hulasatil Mafachir.
In de Maleise hikajat vinden we de woorden isun amindah saking
weergegeven met aku ambil daripada, ik heb het genomen uit, en
niet met: aku pindahkan daripada, ik heb het vertaald uit. Het
Javaanse amindah is hier dus (terecht) niet opgevat als Maleis
mémindahkan, maar als ,uitkiezen”, waarvoor het woordenboek van
Pigeaud geeft amindahi als gewestelijk krama.

Deze mededeling is echter slechts in schijn van de Javaanse dichter
afkomstig ; ze staat precies zo in zijn Arabische voorbeeld en luidt
daar: intakhabtuhu ‘min kitab Khulasat al-Maféﬁir, d.i. ik heb het
gekozen uit het werk Kh. al-M. Deze woorden zijn door L. W. C.
van den Berg geciteerd in zijn beschrijving van het Arabische
bhandschrift van het Bataviaasch Genootschap no. 93 2), en ze
wezen ons de weg naar het origineel van de Hikajat Abdulkadir
Djelani: niet de Khulasat al-Mafakhir zelf, maar een bloemlezing

1) Bibliotheca Javanica 8, 1938.
?) Codicum Arabicorum .,. Catalogus, 1873, pag. 85 n. 1. In dit citaatis
de fout van het hs.: Hulasat verbeterd in Khulasat.
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daaruit, in één enkel handschrift in de verzameling van het Genoot-
schap aanwezig.

Het Arab. hs. K. B. G. no. 93 bestaat uit 212 fol. oud-Hollands
papier, met watermerk PRO PATRIA en de tuin met de maagd en
de leeuw !) waaronder de letters H K P, en als contramerk een
gekroonde GR. 4 bladen en 2 bladzijden zijn onbeschreven. Het is
omstreeks 1940 door een binder van het Genootschap gebonden in
half linnen band en daarbij afgesneden tot een formaat van 20 X 16
c¢m, gelukkig zonder tekstverlies van enige betekenis. Op de eerste
bladzijde staan de nummers XXIII v. d. T. en XCIII vdB. Op de
laatste bladzijde is een papier geplakt met Latijnse aantekeningen,
die door Van den Berg voor zijn catalogus gebruikt zijn. Behoudens
enkele wormgaatjes is het ms. volkomen gaaf. Het is uitstekend
geconserveerd. Elke bladzijde bevat 6 regels van ongeveer 10 cm lengte
Arabische tekst in fors, zeer duidelijk schrift, bijna geheel gevocaliseerd.
Het begin van een nieuwe pericoop is telkens door een met rode
inkt geschreven woord aangegeven. Onder de regels is in verreweg
het grootste gedeelte van het werk een woordelijke Javaanse vertaling
geschreven in ongevocaliseerd pégonschrift. De tekst van het over
Abdulkadir handelende gedeelte eindigt op fol 189r met de woor-
den: Intaha hikayat al-Shaikh Muhyi al-Din ‘Abd al-Kadir radiya
llahu ‘anhu amin. Op de volgende bladzijde begint het gedee]te dat over
zijn tijdgenoten handelt; dit eindigt abrupt onderaan fol. 209 in het
14de verhaal. Datum en naam van de schrijver worden niet genoemd.

Uit de handschriftenlijst van A. B. Cohen Stuart van 1871, gepu-
bliceerd achter de Eerste Vervolgcatalogus van de bibliotheek van
het Genootschap (1872), blz. 24 no. 21, zien we, dat het hs. toen in
een ,inl(andsche) l(e)d(e)r(en)” band gebonden was. Het lijdt geen
twijfel, dat het evenals de meeste andere daar vermelde Arabisch-
Javaanse handschriften, waarvan Van der Tuuk blijkbaar eens een
lijst gemaakt heeft, behoorde tot de boekerij van de kraton van Ban-
tén, die in 1835 bij het Genootschap is gekomen. Een deel van deze
handschriften is gedateerd; de laatste in de catalogus vermelde
datum is H. 1216 (A. D. 1801-02), terwijl veel handschriften geschreven
zijn omstreeks 1185. We kunnen dus veilig aannemen, dat ook ons
hs. vit de 18de eeuw dateert; in ieder geval is het ouder dan de

) Dat dit merk niet pas ni 1795 in de mode kwam (J. Edel, Hikajat
Hasanoedin p. 15), blijkt duidelijk uit W. A. Churchill, Watermarks in
paper etc. (1935), Het oudste gedateerde voorbeeld is daar van 1683,
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beide hss. van de Javaanse Hikajat, die resp. gedateerd zijn 1242
(Br. 17) en 1273 (of 1243?) (vdW 309) 1.

Verdere vergelijking van de Javaanse Hikajat Seh met ons Arabische
handschrift leert het volgende. De lofprijzingen, die in de Arabische
tekst vrij uitvoerig zijn (17 regels), beslaan in het Javaans slechts
één couplet. Daarna volgt de vermelding van de titel, die in het
Arabisch als volgt luidt:
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De interlineaire vertaling ontbreekt bij dit gedeelte. De Javaanse
berijming luidt (volgens hs. Br. 17) 2):

I, 2. Sasampuning amudji Jang Widi, utawi iki sawidji kitab, angum-
pulakén sakehe, ing kaluwihanipun, kang kakasih Seh Ngabdulkadir
Djelaniingkang bangsa, kang ahli (a)mundjung, ngabakti maring Jang
Sukma, lan kaluwihan ing saking para wali, ing masa djaman ika,

3. pira-pira saking para wali, kang agung-agung réke sadaja,
ingkang man(a)pangat kabeh, kalawan ingkang sampun, kinarilan
dening Jang Widi, sakeh ing walijullah, duking djaman iku, mangkana
isun amindah, saking kitabul Hulasatil Mafachir, karana mrih tjarita,

') De Leidse handschriften (Cod. Or. 3124, incompleet; en Cod, Or. 3358,
compleet, uit het legaat Van der Tuuk) zijn ongedateerd ; het laatste is ge-
deeltelijk geschreven op papier met watermerk 1832. — In de catalogus van
Van den Berg is ook reeds beschreven een hs. van de Raud al-Rayahin van
al-Yafiy, het werk waarop de Khulasat al-Mafakhir een supplement is, Dit
hs. (Arab. hs. K. B.G. no. 89, Cat. pag. 82) is gedateerd H. 1013. Het is
compleet, in tegenstelling tot het door Drewes, blz. 35, vermelde, uit Atjéh
afkomstige exemplaar (Suppl. Cat. Van Ronkel no. 556), dat slechts frag-
menten bevat. Verder vinden we er als Arab. hs. K B. G. no. 95 (Cat. pag.
85) een hs. van de Bahdjat al-asrar van al-Shattanaufi, de oudste biografie
van ‘Abd al-Kadir (zie Drewes t.a.p. blz. 18 vv.), gedateerd H. 1104. Deze
hss. behoren waarschijnlijk ook tot de Banténse collectie.

2) De heer W. ]J. S. Poerwadarminta was zo vriendelijk mijn transcripties
uit de Javaanse tekst, die niet als een critische uitgave bedoeld zijn, na te
zien en enkele verbeteringen aan te brengen. Volgens mededeling van Dr.
Drewes zijn de hss. te Leiden beter dan die te Batavia.

('l) Zo, met de in Banténse hss, gewone fout: h i.p.v. kh.
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4. tjaritaning sajid Ngabdulkadir, Djelani kalawan anja(ri)tak-,
akén maring kamuljane, ing dalém djaman iku, saking sakehing
para wali. . . .

Zoals men ziet sluit zich deze berijmde tekst woord voor woord
bij het Arabisch aan. Fa-hadha wordt weergegeven met utawi iki, en
leert ons zo de betekenis van het zgn. ,betekenisloze” utawi, dat
ook in de Sadjarah Bantén rante-rante voorkomt !). In hetzelfde
couplet vinden we saking ,dat dikwijls onvertaald gelaten moet
worden” 2) als letterlijke weergave van het Arabische min. Het in
beide Javaanse handschriften foutief overgeleverde woord anjari-
takakén kon hersteld worden door vergelijking met het Arabisch;
daar het eerste woord manakib door tjarita was vertaald lag het
voor de hand te veronderstellen, dat het woord anjatakakeén, als
vertaling van het tweede manakib gebruikt maar een lettergreep te
kort voor de maat, voor anjaritakakén stond.

Hierop volgt de (fictieve) genealogie van Abdulkadir en de verdere
inleidende mededelingen. Op fol. 9r begint het eerste verhaal, af-
komstig van Imam ‘Abd Allah ibn Sulaiman al-Hashimi (evenals in
het Javaans), niet van Abu 1-Wafa op gezag van Abi Muhammad
al-Shanbaki, zoals in de tekst van de Khulasah 3). De honderd ver-
halen kloppen wat hun begin betreft alle met het Javaans, uitgezon-
derd no. 97. Dit is niet zozeer een verhaal als wel een verzameling
van uitspraken over Abdulkadir, die in de Arabische tekst veel uit-
voeriger is. Niet minder dan 12 bladzijden van het handschrift hebben
geen parallel in het Javaans.

Enige verwarring is er in de nummering van de verhalen. In het
Arabisch is no. 49 overgeslagen; te beginnen met no. 52 is het juiste
nummer door een andere hand in margine bijgeschreven. Dit gaat
door tot verhaal 67, ten rechte 66. Daar is op de plaats waar in het
Javaans verhaal 67 begint in margine met rode inkt geschreven:
matlab al-hikaya al-67, d.i. plaats waar men (het begin van) het
67ste verhaal moet zoeken. Maar dit 67ste verhaal is het e