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Inleiding.

o Keuze van het onderwerp.

In deze scriptie behandel ik de Indische martiale kunsten, meer bepaald de
worstelkunst en het kalarippayattu. 1k ga na welke invloed de Indische martiale
traditie heeft uitgeoefend op de Aziatische vechtkunsten. De keuze voor dit onderwerp
vloeit voort uit mijn interesse voor martiale kunsten. Als karate-ka ging ik op zoek
naar informatie over de Indische vechtkunsten. Al snel bleek dat de Indische martiale
kunsten bitter weinig bestudeerd zijn. Uit een verkennende zoektocht op het internet
maakte ik op dat het Zuidindische kalarippayattu zowat de enige Indische vechtkunst
is waarnaar reeds onderzoek verricht is.

In de Universiteitsbibliotheek van Gent vond ik When the Body becomes all
Eyes: Paradigms, Discourses and Practices of Power in Kalarippayattu, a South
Indian Martial Art van ZARRILLI (1998)', die deze vechtkunst uitgebreid beschrijft.
Niet veel later stootte ik in een budo-winkel toevallig op het boek Kalaripayat:
L’Origine des Arts Martiaux van DENAUD (1996)%. Zoals de ronkende titel laat
vermoeden, beweert DENAUD dat alle Oosterse martiale kunsten afstammen van het
kalarippayattu. Hij baseert zich op de legende van Bodhidharma, een Indische monnik
die beschouwd wordt als de grondlegger van de Aziatische martiale traditie. Volgens
DENAUD was Bodhidharma onderlegd in het kalarippayattu. In de 6 eeuw trok deze
boeddhistische monnik op pelgrimstocht naar China. Daar verbleef hij ondermeer in
het legendarische Shaolin-tempelklooster (cf. p. 3), dat beschouwd wordt als de plaats
waar de eerste Chinese martiale kunsten ontstonden. Aangezien de Shaolin-monniken
in erg slechte gezondheid verkeerden, leerde Bodhidharma hen een reeks

lichaamsoefeningen aan. Op basis hiervan ontwikkelden de monniken hun eigen

' ZARRILLI, PHILLIP B. When the Body becomes all Eyes: Paradigms, Discourses and
Practices of Power in Kalarippayattu, a South Indian Martial Art. New Delhi, Oxford
University Press, 1998.

* DENAUD, PATRICK. Kalaripayat: L’Origine des Arts Martiaux. Paris, Editions Budostore,
1996.
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martiale stijl, het ch’uan fa, dat in het Westen bekend staat als kungfu’. Deze
vechtkunst vond haar weg naar Zuid- en Oost-Azi€ en ontwikkelde zich daar tot het
karate, het tackwondo, het Thais boksen, het ju-jutsu, het judo, het aikido,... Dat deze
theorie m’n interesse wekte, spreekt voor zich. Bevat deze legende een kern van
waarheid? Bestaan er bronnen om het waarheidsgehalte van deze legende na te gaan?
Zijn er teksten over het kalarippayattu voorhanden?

Meteen werd ik geconfronteerd met een eerste probleem: de taal. De luttele
teksten over het kalarippayattu zijn opgesteld in het Malayalam. De oplossing voor dit
taalprobleem werd me aangereikt door Dra. Eva De Clercq. Zij toonde me editie nr.
144 uit de Gaekwad’s Oriental Series: de Mallapurana® of de Purana van de
worstelaars. Deze ca. 16%-eecuwse Sanskrittekst is een kaste-purana (cf. p. 81-82) over
de Jyesthimalla’s (cf. 83-84). Meteen rezen er nieuwe vragen op. Is er een verband
tussen de Indische worstelkunst en het kalarippayattu? Hoe staan beiden in relatie tot
de Aziatische martiale kunsten? Kan er een historisch overzicht, a. h. w. een

stamboom van de Aziatische martiale traditie gereconstrueerd worden?

¢ De vertaling.

Er werd nog nooit een vertaling van de Mallapurana gepubliceerd. De
tekstuitgave i1s wel voorzien van een uitgebreide inleiding die een situering van de
tekst, een inhoudelijk overzicht en een uiteenzetting over de worstelkunst biedt. De
tekst zelf telt 18 hoofdstukken of 894 Sloka’s. Met het oog op deze scriptie was ik
genoodzaakt om een aantal hoofdstukken te selecteren, aangezien de tekst te uitgebreid
is om volledig te vertalen. Dra. De Clercq had me gewaarschuwd dat de tekst
classificatorisch en technisch, m.a.w. vrij saai zou zijn. Ik besloot te beginnen bij de
eerste hoofdstukken, om daarna bepaalde hoofdstukken die me interessant leken uit te

kiezen en anderen over te slaan. Hiervoor baseerde ik me op de korte inhoud.

’ De term ‘kungfu’ is de foutieve Westerse benaming voor de Chinese vechtkunsten (cf. p. 5).
* SANDESARA, B. J. & MEHTA, R. N. (eds.) Mallapurana. Baroda, Oriental Institute, 1964.
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Uiteindelijk vertaalde ik zo de hoofdstukken 1, 2, 3, 6, 8 en 12. Samen zijn dit 293
Sloka’s, dus ongeveer één derde van de tekst.

De eerste drie hoofdstukken vertaalde ik omdat ze de inleiding van het verhaal
vormen. Het eerste hoofdstuk (50 sloka’s) is een gesprek tussen de ziener Narada’ en
de god Brahma®, die als verteller fungeert. Hij legt uit hoe Krsna en zijn broer
Balabhadra een bezoek brengen aan de stad Mayuravambala (cf. p. 83). In hoofdstuk 2
(51 sloka’s) wordt de brahmaan Somes$vara, een hoogstaande stedeling die erg devoot
1s jegens Krsna, geintroduceerd. Krsna belooft de stedelingen in te wijden in de
uitzonderlijke worstelkunst. In het derde hoofdstuk (51 §loka’s) begint Krsna zijn
uiteenzetting over de worstelkunst. Hij beschrijft welke worstelaars competent zijn
voor de training en somt hun eigenschappen op. Aangezien hoofdstukken vier en vijf
opnieuw classificaties en beschrijvingen van de worstelaars bieden, besloot ik deze
over te slaan.

Hoofdstuk 6 (52 Sloka’s) leek me wel interessant. Krsna somt namelijk de
algemene kwaliteiten van de worstelaars op en beschrijft de arena. Vervolgens vertelt
hij over de ochtendrituelen en de fysieke en mentale voorbereiding op het worstelen.
Tenslotte somt hij de vaardigheden van de trainer op. Daarna koos ik in functie van
mijn onderzoek de hoofdstukken acht en twaalf uit. Hoofdstuk 8 (56 S§loka’s)
behandelt het worstelen zelf. Krsna beschrijft de technieken, de training, de leefregels
en het dieet van de worstelaars. In het twaalfde hoofdstuk (33 Sloka’s) bespreekt hij de
gezondheidsvoorschriften, de oorzaken van ziektes en de verschillende behandelingen.

Aangezien er nog geen vertaling van de Mallapurana gepubliceerd is, zou het
nuttig en interessant zijn om de overige twaalf hoofdstukken te vertalen. Maar zoals

reeds aangehaald past deze opdracht niet in het kader van een scriptie.

> Narada is een devarsi of ‘goddelijk ziener’ die fungeert als boodschapper tussen goden en
mensen. Hij is een zoon van de god Brahma (KAMATH (2002), p. 422).

% De godheid Brahma is het eerste lid van de hindu triade of trimirti. Hij is de schepper van
het universum. De twee andere leden zijn Visnu en Siva (MANI (1989), p. 147).



e De vertaalproblemen.

Op grammaticaal vlak is de tekst vrij eenvoudig aangezien de auteur
hoofdzakelijk opsommingen geeft. De problemen waarmee ik geconfronteerd werd
waren semantisch en inhoudelijk van aard. Het overgrote deel van de woordenschat
vond ik terug in de woordenboeken van MONIER-WILLIAMS (2000)” en BGHTLINGK
(1959)%. De tekst is echter niet helemaal opgesteld in zuiver Sanskrit. Geregeld duiken
er Prakrit- en Gujarati-woorden op. Om deze te vertalen deed ik beroep op de
woordenboeken van TURNER (1966)° en MEHTA & MEHTA (1925)°.

Het grootste struikelblok was echter de technische terminologie. Vaak zijn de
specifieke betekenissen en nuances van de technische termen verloren gegaan. Om zo
accuraat mogelijk te vertalen, ging ik op zoek in de teksten en de inleidingen van de
Mallapurana en het Manasollasa'' (cf. p. 54). Deze laatste tekst bevat nl. een
hoofdstuk dat gaat over de worstelkunst. Ook raadpleegde ik het artikel van KULKARNI
(1961)'* over de Mallapurana. Voor sommige termen wordt in elk van deze werken
een verschillende interpretatie aangereikt, wat de keuze bemoeilijkte. In de loop van
mijn onderzoek verwierf ik meer technische kennis over de worstelkunst en andere
vechtkunsten. Dit bood me een breder comparatief kader en hielp me om met een
geschikte vertaling voor de dag te komen. Vanzelfsprekend droeg ook m’n eigen
inzicht als karate-ka bij tot het begrijpen van de beschreven handelingen en

technieken.

7 MONIER-WILLIAMS. A Sanskrit - English Dictionary. Oxford, Oxford University Press, 2000
[1899].

® BOHTLINGK, OTTO. Sanskrit-Wérterbuch in Kiirzerer Fassung. Graz, Akademische Druck-
U. Verlagsanstalt, 1959 [1879-89].

® TURNER, R. L. A Comparative Dictionary of the Indo-Aryan Languages. London, Oxford
University Press, 1966.

' MEHTA, B. N. & MEHTA, B. B. The Modern Gujarati - English Dictionary. Baroda, M. C.
Kothari, 1925.

" SHRIGONDEKAR, G. K. (ed.) Manasollasa of king Somesvara. Vol II. Baroda, Oriental
Institute, 1939.

12 KULKARNI, E. D. ‘Malla Purana: Its contents and importance’, in: All-India National
Conference 20, Vol II, Part I. Poona, All-India Oriental Conference, 1961 [1959], pp. 365-
372.
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Zoals vermeld stelden zich ook op inhoudelijk vlak bepaalde moeilijkheden. Om
de tekst te begrijpen was ik genoodzaakt me te verdiepen in de Indische mythologie en
in de epische werken het Ramdyana' en het Mahabharata'. De auteur verwijst ook
regelmatig naar folkloristische gebruiken en religieuze rituelen. Om deze problemen te
overkomen deed ik beroep op de werken van ANGOT (2001)"°, BALFOUR (1885)',
CROOKE (1994)'7, DOWSON (1957)'%, KAMATH & RANDERI (2002)", MANI (1989)%,
MITTWEDE (1992)*', SHATTUCK (1999)*, STUTLEY (1984)* en RENOU & FILLIOZAT
(1985)*.

Een tweede probleem waren de geografische verwijzingen. Om de besproken
plaatsen te situeren dook ik in An Atlas of India® en in de Gazetteer of India and

Pakistan®®.

" Het Ramayana is een Sanskrit epos dat de avonturen van de held Rama beschrijft. Het telt
zeven boeken en wordt toegeschreven aan de dichter Valmiki. De tekst is gegroeid uit een
eeuwenlange mondelinge overlevering, wat een precieze datering onmogelijk maakt. Het
werk kwam waarschijnlijk tot stand tussen 500 v.o.t en 200 (DOWSON (1957), p. 261-162).

'* Het Mahabharata is een Sanskrit epos in achttien boeken. Het verhaalt de grote strijd tussen
de Kaurava’s en de Pandava’s die plaatsvond op het einde van de Vedische periode. Ook dit
werk kent een eeuwenlange ontstaansgeschiedenis (DOWSON (1957), p. 183-184).

'S ANGOT, MICHEL. L’Inde Classique. Paris, Société d’Edition Les Belles Lettres, 2001.

' BALFOUR, EDWARD. The Cyclopaedia of India and of Eastern and Southern Asia, in Three
Volumes. London, Bernard Quaritch, 1885 [1858].

" CROOKE, W. An introduction to the Popular Religion and Folklore of Northern India. New
Delhi, 1994 [1894].

' DOWSON, J. A Classical Dictionary of Hindu Mythologie and Religion, Geography, History
and Literature. London, Routledge & Kegan Paul Ltd., 1957.

' KAMATH, M. V. & RANDERI, K. Indian Names. From Classical to Contemporary. Mumbai,
Arkansh, 2002.

% MANIL, V. Puranic Encyclopaedia. A Comprehensive Dictionary with Special Reference to
the Epic and Puranic Literature. Delhi, Motilal Banarsidass, 1989 [1975].

*' MITTWEDE, MARTIN. Spirituelles Wérterbuch Sanskrit - Deutsch. Bonn, Sathya Sai
Vereinigung, 1992.

> SHATTUCK, CYBELLE. Hinduism. London, Routledge, 1999.

» STUTLEY, M. & J. Harper’s Dictionary of Hinduism. Its Mythology, Folklore, Philosophy,
Literature and History. New York, Harper & Row Publishers, 1984 [1977].

* RENOU, L. & FILLIOZAT, J. L’Inde Classique. Manuel des Etudes Indiennes. Vol. I. Paris,
Librairie d’ Amérique et d’Orient, 1985 [1947-49].

RENOU, L. & FILLIOZAT, J. L’Inde Classique. Manuel des Etudes Indiennes. Vol. Il. Paris,
Ecole Francaise d’Extréme-Orient, 1985 [1953].

* An Atlas of India. Delhi, Oxford University Press, 1990.

* Survey of India: Gazetteer of India and Pakistan. New Delhi, Army Headquarters, 1950-53.
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Een derde moeilijkheid waren de impliciete referenties aan de Ayurvedische
geneeskunde. Om deze te begrijpen consulteerde ik de werken van DASH & JUNIUS
(1983)?7, FILLIOZAT (1949)%, JOLLY (1977)*, KUTUMBIAH (1969)*, SvOBODA
(1993)*!, WUJASTYK (2001)*? en ZIMMERMANN (1989)*.

e Het bronnenprobleem.

In de eerste fase van mijn onderzoek zocht ik naar bronnen over het
kalarippayattu en over de Indische worstelkunst. Al snel bleek dat dit geen sinecure
was. De Indische worstelkunst is bijna niet bestudeerd. Gelukkig bood het boek van
ALTER (1992)* me een schat aan informatie. Daarnaast was het artikel van THORNE
(1996)* erg bruikbaar.

Over het kalarippayattu vond ik welgeteld drie bronnen. Het eerste is het reeds
vermelde werk van ZARRILLI (1998). ZARRILLI schreef ook meerdere artikels over het
kalarippayattu, die hij allemaal verwerkte in zijn boek. Het werk van DENAUD (1996)
(cf. supra) bevat geen bibliografie en is desgevolg geen betrouwbare bron. Het derde
boek, dat geschreven is door BALAKRISHNAN (1995)%, ontleende ik van Femke Van

der Fraenen. Zij is een licentiate in de theaterwetenschappen die haar scriptie schreef

" DASH, V. B. & JUNIUS, A. M. M. A Handbook of Ayurveda. New Delhi, Concept Publishing
Company, 1983.

* FILLIOZAT, JEAN. La Doctrine de la Médecine Indienne. Ses Origines et ses Paralléles
Grecs. Paris, Imprimerie Nationale, 1949.

¥ JOLLY, JULIUS. Indian Medicine. New Delhi, Munshiram Manoharlal Publishers, 1977.

* KUTUMBIAH, P. Ancient Indian Medicine. New Delhi, Orient Longmans Ltd., 1969 [1962].
' SVOBODA, ROBERT E. Ayurveda. Life, Health and Longevity. New Delhi, Penguin Books
India, 1993 [1992].

> WUIASTYK, D. The Roots of Ayurveda. New Delhi, Penguin Books India, 2001 [1998].

3 ZIMMERMANN, FRANCIS. Le Discours des Remedes au Pays des Epices. Enquéte sur la
Médecine Hindoue. Paris, Editions Payot, 1989.

* ALTER, J. S. The Wrestler’s Body: Identity and Ideology in North India. Berkeley,
University of California Press, 1992.

* THORNE, STEVE. ‘Mud, Sweat and Fear (in the Akhara): Practices and Prohibitions among
Indian Wrestlers’, in: UC Martial Arts Program Monograph Vol II. Berkeley, University of
California MAP, 1996, pp. 172-187.

* BALAKRISHNAN, B. Kalarippayattu. The Ancient Martial Art of Kerala. Trivandrum, C. V.
Govindankutty Nair Gurukkal, 1995.
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over de gestileerde vorm van kalarippayattu als onderdeel van o.a. dansopleidingen.
Ze beoefent het kalarippayattu in de school van Kris Kaerts in Gent®’.

Vervolgens ging ik op zoek naar bronnen over andere Indische martiale kunsten
én over de Indische vechtkunsten in het algemeen, maar werd op dit vlak teleurgesteld.

¥ die ik uit binnen- en buitenlandse bibliotheken liet

De beschikbare bronnen
overkomen, boden me haast geen nieuwe informatie. Ook de geraadpleegde werken
over de Indische oorlogskunsten® verwijzen weinig of niet naar de martiale kunsten.
In de inleiding van hoofdstuk 5 (cf. p. 50) verklaar ik deze lancune.

In de tweede fase van mijn zoektocht speurde ik naar bronnen over de Aziatische
martiale traditie. Gezien de populariteit van sommige martiale kunsten, zoals de
Chinese kunsten kungfu en #’ai ch’i, het Koreaanse tackwondo en de Japanse kunsten
karate, judo, ju-jutsu en aikido, zijn hierover talloze boeken gepubliceerd. Deze zijn
onder te verdelen in twee grote groepen. Enerzijds bestaan er veel technische bronnen
die één welbepaalde vechtkunst behandelen. Deze bronnen waren niet relevant voor

mijn onderzoek. Een tweede en veel kleinere groep zijn de bronnen die de

geschiedenis en de ideologische inhoud van de martiale kunsten behandelen. De meest

7 Kris Kaerts richtte in 1997 Vallabhatta Brussel op, een school die zich inzet voor het
onderwijzen en promoten van het kalarippayattu. Later kwam daar Vallabhatta Gent bij. De
school van Kris Kaerts onderhoudt nauwe banden met Vallabhatta Kalari Sangham, de school
van Gurukkal Sankaranarayana in Chavakkad, Kerala. http://www.vallabhattakalari.com [10-
2-2005].

* CHOONDAL, CHUMMAR. Towards Performance: Studies in Folk Performance, Music,
Martial Arts and Tribal Culture. Trichur, Kerala Folklore Academy, 1988.

DAMLE, RAMESH. Mallakhamb: Indian Gymnastic Sports. Pune, Maharashtriya Mandal
Physical Culture Society, 1985.

DE MELLOW, MELVILLE. (ed.) Indigenous Games and Martial Arts of India. Vol I. New Delhi,
Sports Authority of India, 1987.

SUBRAMANIAM, P. (ed.) Varma Ciittiram: a Tamil Text on Martial Art from Palm-Leaf
Manuscript. Madras, Institute of Asian Studies, 1994.

* DATE, GOVIND. The Art of War in Ancient India. London, Oxford University Press, 1929.
DIKSHITAR, V. R. RAMACHANDRA. War in Ancient India. Delhi, Motilal Banarsidass, 1987
[1944].

GOMMANS, JOS. Mughal Warfare. Indian Frontiers and Highroads to Empire (1500-1700).
London, Routledge, 2002.

SINGH, S. D. Ancient Indian Warfare. With Special Reference to the Vedic Period. Leiden,
Brill, 1965.
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waardevolle bronnen waren deze van DRAEGER & SMITH (1974)*, REID & CROUCHER
(1995)*', ToMIO (1994)* en WINDERBAUM (1977)*. Ook de artikels van DE CASTRO &
OROPEZA & RHODES (1993)* en van SKIDMORE (1991)* hielpen me verder.
Bovendien vond ik verschillende werken waarin meerdere relevante artikels gebundeld
waren. Uit de bibliotheek van Columbia University bracht Britt Roels me de drie
volumes van de University of California Martial Arts Program Monograph mee.
Hierin vond ik de artikels van ABBOTT (1994)*, BERTSCH (1996)*’, CHAN (1996)*,
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(1996)3. Later liet ik uit dezelfde bibliotheek ook The Overlook Martial Arts Reader.
Classical Writings on Philosophy and Technique van NELSON (1989) overkomen.
Hierin vond ik de artikels van BECKER (1989)>*, HAINES (1989)>°, LEVINE (1989) en
SINGER (1989)’. Uit de British Library liet ik de bundel van GREEN & SVINTH
(2003)® opsturen. Hierin vond ik dan wel interessante maar geen relevante artikels.

In de derde fase van mijn onderzoek had ik behoefte aan bronnen over de
Ayurvedische geneeskunde (cf. supra), over de yoga en over het boeddhisme. In de
Universiteitsbibliotheek van Leiden vond ik Soins et Techniques du Corps en Chine,
au Japon et en Inde van HUARD & WONG (1973)*. Ik consulteerde de werken over de
yoga van ELIADE (1958)® en FEUERSTEIN (1998)°'. Dit laatste werk is erg uitgebreid
en behandelt zowat alle aspecten en vormen van yoga. Om me te verlossen van mijn
onwetendheid m.b.t. het boeddhisme raadpleegde ik de werken van DE BARY (1966)%,
EDKINS (1968)%, HARVEY (2001)%* en REICHELT (1968)%.
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e Het onderzoek.

In het eerste hoofdstuk verdiep ik me in de legende van Bodhidharma. Ik
bespreek de legende zelf en ga na in welke mate deze gebaseerd is op feiten, en welke
elementen fictief zijn. Zowel de figuur van Bodhidharma, het Shaolin-klooster als het
Shaolin-tempelboksen (Shaolin-ch’uan fa) worden onder de loupe genomen.

In hoofdstuk 2 nuanceer ik eerst en vooral de zoektocht naar de oorsprong van de
Aziatische martiale traditie. Ik ga na welke de vroegste bewijzen zijn van de meest
primitieve vechtkunsten, met name de boks- en de worstelkunst. Daarna bespreek ik de
evolutie van de Chinese martiale kunsten. Vervolgens toon ik aan dat de martiale
kunsten van Oost- en Zuidoost-Azi€ in grote mate beinvloed werden door deze
Chinese traditie. In een laatste fase beschrijf ik hoe de Aziatische martiale traditie
geéxporteerd werd naar het Westen.

Het derde hoofdstuk is gewijd aan de ogenschijnlijk paradoxale kenmerken van
de martiale traditie. In de eerste plaats bespreek ik hoe de martiale kunsten zich
verhouden tot de oorlogskunsten. Vervolgens ontleed ik de martiale traditie. Ik richt
mijn aandacht op de ethische code van de krijger en ga na hoe deze tot stand kwam.
Daarna toon ik aan dat de martiale kunsten sinds het begin der tijden verbonden zijn
met de geneeskunde. Ik bekijk hun gemeenschappelijke interesse voor de gezondheid,
de vitale levensenergie (Skt.: prana; Ch.: ch’i; Jap.: ki) en de vitale punten op het
lichaam (Skt.: marman, Ch.: hsueh-dao, Jap.: kyusho).

In hoofdstuk 4 ga ik na hoe de martiale traditie beinvloed werd door drie grote
filosofisch-religieuze systemen, met name het confucianisme, het taoisme en het
boeddhisme. Het boeddhisme oefende de belangrijkste invloed uit. Daarom besteed ik
de meeste aandacht aan deze religie en bepaalde van haar scholen, met name de
yogacara-school, de meditatieve en de esoterische scholen. Ook haal ik de Indische
elementen aan die de Boeddha beinvloedden en die zo geincorporeerd werden in het

boeddhisme, met name de systemen van yoga en Ayurveda. Ik schets kort de

5 REICHELT, KARL LUDVIG. Truth and Tradition in Chinese Buddhism. A Study of Chinese
Mahayana Buddhism. New Y ork, Paragon Book Reprint Corp., 1968 [1928].
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verspreiding van het boeddhisme om aan te tonen hoe deze elementen een invloed
konden uitoefenen op de martiale traditie van heel Azié.

Hoofdstuk 5 is gewijd aan de Indische martiale traditie. Eerst bespreek ik het
bronnenprobleem en de oorzaken van deze schaarste. Dan volgt een uiteenzetting van
de Indische worstelkunst en het kalarippayattu. In de Indische martiale traditie zijn dit
de enige vechtkunsten die degelijk gedocumenteerd zijn. Bovendien worden ze
genoemd in verband met de Indische monnik Bodhidharma. Ik bespreek de historiek,
de oefenplaats, de training en de leefregels van beide kunsten. Tenslotte beschrijf ik de
systemen van yoga en Ayurveda en ga ik na hoe deze vertegenwoordigd zijn in de
worstelkunst en het kalarippayattu.

Het zesde hoofdstuk is gewijd aan de Mallapurana en biedt a.h.w. een illustratie
bij het onderzoek. Eerst situeer ik de Mallapurana. Aangezien deze tekst een kaste-
purana 1is, bespreek ik ook de kaste van de Jyesthimalla’s. Daarna volgt de vertaling

van de door mij geselecteerde hoofdstukken, alsook een bespreking.

¢ De spelling.

Gezien de aard van het onderwerp bevat mijn tekst veel woorden die ontleend
zijn aan het Sanskrit, het Hindi, het Chinees, het Japans of het Koreaans. De meeste
leenwoorden die opgenomen zijn in het Groot Woordenboek der Nederlandse Taal
van VAN DALE (1992)%, heb ik logischerwijs niet cursief getypt. Zo zijn de termen
‘yoga’, ‘yogi’, ‘kungfu’, ‘budo’, ‘karate’, ‘judo’, ‘aikido’, ‘kendo’ en ‘taekwondo’
geaccepteerd als Nederlandse leenwoorden. Begrippen zoals ‘kalarippayattu’, ‘sumo’,
‘dharma’ of ‘tao’ zijn dat niet.

Voor sommige woorden maakte ik een uitzondering, meer bepaald enkele
leenwoorden uit het Sanskrit en het Japans die de letter ‘oe’ bevatten. De
dubbelklinker ‘oe’ bestaat dan ook niet formeel in deze talen, maar is een transcriptie

voor de ‘v’ of ‘G’. Zo is ‘goeroe’ geaccepteerd als leenwoord. Ik schrijf echter ‘guru’

% VAN DALE, Groot Woordenboek der Nederlandse Taal, Utrecht/Antwerpen, van Dale

Lexicografie, 1992 [1864].
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omdat het verband met de term ‘gurukkal’, die verwijst naar een meester in het
kalarippayattu, duidelijk zou blijven. Ook de Japanse term ‘jioe-jitsoe’ schrijf ik als
‘ju-jutsu’, omwille van het verband met het judo en de zogenaamde bu-jutsu (let.
‘oorlogskunsten’). Om consequent te zijn gebruik ik niet de term ‘samoerai’, maar
‘samurai’. Naar analogie met de term ‘boeddhisme’ koos ik er wel voor om ‘Boeddha’
te schrijven.

Wat de namen van de verschillende boeddhistische strekkingen betreft, zijn de
bronnen weinig uniform. Ik besliste om al deze begrippen cursief en zonder
hoofdletter te typen, naar analogie met andere termen die refereren aan religieuze
strekkingen zoals ‘boeddhisme’, ‘christendom’, etc. Zo schrijf ik bv. ‘yogdcara-
boeddhisme’, ‘ch’an-school’, etc. Enkel bij de term ‘zenboeddhisme’ deed ik dit niet,
aangezien dit begrip geattesteerd staat in VAN DALE.

Zoals reeds aangehaald is de term ‘yoga’ geaccepteerd als Nederlands leenwoord.
Terwijl dit begrip naar mijn aanvoelen het lidwoord ‘het’ behoeft, staat in het
woordenboek van VAN DALE ‘de yoga’ te lezen. Wanneer ik met deze term verwijs

naar de gelijknamige Indische filosofische school (cf. p. 69), schrijf ik ‘Yoga’.
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1. De legende van Bodhidharma.

1.1 De legende.

Volgens een beroemde legende' is de Indische monnik Bodhidharma (Ch.: Ta-
mo; Jap.: Daruma) niet enkel de grondlegger van het zenboeddhisme, maar tevens de
peetvader van de Aziatische martiale traditie.

In de 6% eeuw verliet Bodhidharma Zuid-Indié en trok hij op pelgrimstocht naar
China. Daar verbleef hij lange tijd in het Shaolin-klooster in de noordelijke provincie
Lo-yang®. De Shaolin-monniken verkeerden in erg slechte gezondheid en hadden
moeite om uren aan een stuk te mediteren. Om zowel hun lichaam als hun geest te
trainen, leerde Bodhidharma hen achttien ademhalingstechnieken en fysieke
oefeningen aan. Deze oefeningen staan gekend als shih-pa-lo-han-sho of ‘De achttien
handen van de lo-han’®. Op basis van deze technieken ontwikkelden de Shaolin-
monniken hun martiale kunst: het Shaolin-ch’uan fa of het Shaolin-tempelboksen.

Verschillende decennia na Bodhidharma’s dood breidde de monnik Ch’ueh Yuan
Shang-jen, een geoefend Shaolin-ch’uan fa-meester, het aantal van deze oefeningen uit
naar 72 en later naar 170. Hij was verantwoordelijk voor de opmars en de bekendheid
van het Shaolin-ch’uan fa, dat de meest dominante en invloedrijke ch’uan fa-stijl van
China zou worden.

Vandaag de dag beweren vele Chinese martiale kunstenaars dat hun vechtkunst

afstamt van de technieken van Bodhidharma en Ch’ueh Yuan Shang-jen.* Ook de

' Zowel BERTSCH (1996), CHAN (1996), DENAUD (1996), DRAEGER & SMITH (1974), HAINES
(1989), LEVINE (1989), REID & CROUCHER (1995), RODEEN (1996), SKIDMORE (1991),
SUBRAMANIAM (1994), ToMIO (1994) als WINDERBAUM (1977) attesteren deze legende.

* De provincie Lo-yang heet tegenwoordig Honan (REID & CROUCHER (1995), p. 26).

’ De term lo-han refereert aan de arhat, de volgelingen van de Boeddha die voorbestemd zijn
om in een volgend leven het boeddha-schap en de verlichting te bereiken. De bekendste groep
van lo-han is de shih-pa-lo-han. Deze achttien heiligen zijn afgebeeld in vele Chinese tempels
en kloosters (REICHELT (1968), p. 188-190).

* HAINES (1989), p. 4-8.



Okinawaanse®, Japanse en Koreaanse martiale kunsten worden beschouwd als
rechtstreekse afstammelingen van het Shaolin-ch’uan fa.° Zo is Daruma de
patroonheilige van de Japanse vechtkunstenaars.” In China zegt men dan ook dat ‘alle
martiale kunsten die onder de hemel bekend zijn, ontstonden in Shaolin’. Deze legende

bevat een kern van waarheid, maar moet zeker genuanceerd worden.®

1.2 Bodhidharma.

Bodhidharma was de 28*° Indische boeddhistische patriarch en de eerste Chinese
patriarch. Velen beschouwen hem als de stichter van de meditatieve dhyana-school
(Ch.: ch’an, Jap.: zen). Rond 526 reisde Bodhidharma vanuit Zuid-Indié€ over zee naar
de stad Kuang (Canton) in China, dat toen opgedeeld was in drie koninkrijken (220-
589). Eerst verbleef hij aan het hof van de Zuidchinese keizer Wu-ti in Nanking. Later
trok hij noordwaarts naar het Wei-rijk en verbleef er tot zijn dood in het Shaolin-
klooster in de provincie Lo-yang.’

REID & CROUCHER (1995) schrijven dat men lange tijd getwijfeld heeft aan de
historiciteit van deze mysterieuze monnik. Eminente historici zoals D. T. Suzuki,
Kenneth Ch’en en Heinrich Dumoulin menen dat deze figuur wel degelijk bestaan
heeft en in China geweest is.' DE BARY (1966) meldt dat recent Chinees en Japans
onderzoek het verblijf van Bodhidharma dateert in de periode 420-479."

De ch’an-school ontwikkelde zich vanaf de derde eeuw. Het staat dus vast dat
deze meditatieve school al bestond ten tijde van Bodhidharma.'? Daarnaast weet men

ook zeker dat het Chinees boksen (ch’uan fa) al gekend was voor de komst van

> Okinawa is het grootste van de Ryukyu-eilanden, een archipel die zich uitstrekt tussen
Taiwan en Japan (REID & CROUCHER (1995), p. 154).

% REID & CROUCHER (1995), p. 20.

7 Ibid., p. 26.

S Ibid., p. 63.

? EDKINS (1968), p. 100-102.

" HAINES (1989), p. 4.

" DE BARY (1966), p. 388.

" Ibid.



Bodhidharma.'? De bokskunst werd voor het eerst beschreven in de Han Shu I Wen
Chih, een werk dat dateert uit de Han-dynastie (206 v.o.t.-220). Deze tekst bevatte zes
hoofdstukken over shou po (let. ‘vechten met de hand’). Aangezien deze hoofdstukken
verloren zijn gegaan,'* weet men nog steeds niet hoe gesystematiseerd het Chinees
boksen was in de Han-periode, noch ten tijde van Bodhidharma.'> Bodhidharma mag
dus niet beschouwd worden als de stichter van de ch’an-school, noch als de
grondlegger van het ch’uan fa. Toch ligt hij naar alle waarschijnlijkheid aan de
oorsprong van tenminste één stijl in het ch’uan fa, die voortvloeide uit de door hem

geintroduceerde shih-pa-lo-han-sho-technieken.'

1.3 Het Shaolin-klooster.

Het zou simplistisch zijn om alle Aziatische martiale kunsten terug te voeren op
de vechtkunst van één tempelklooster, de Shaolin-tempel in Lo-yang.!” Deze befaamde
tempel werd in 495 opgericht door keizer Hsiao-wen.'® Rond 700 was het klooster in
volle bloei en verbleven er 1500 monniken, waarvan 500 krijger-monniken. Keizer
T’al Tsung (627-649), de stichter van de T ang-dynastie, zou de hulp van deze
Shaolin-krijgers ingeroepen hebben. Samen versloegen ze zijn vijand, de krijgsheer
Wang Shih-ch’ung. De dankbare keizer stelde de krijger-monniken voor om bij hem in
dienst te treden. De monniken weigerden dit. Ze meenden dat hun vechtkunst bedoeld
was om het klooster te beschermen. De keizer gaf hen de toestemming om 500 krijger-

monniken op te leiden in het Shaolin-klooster.

"> DRAEGER & SMITH (1974), p. 44; HAINES (1989), p. 10; REID & CROUCHER (1995), p. 22.

'* ABBOTT (1966), p. 76; DRAEGER & SMITH (1974), p. 16.

"> DRAEGER & SMITH (1974), p. 44.

' HAINES (1989), p. 8.

" REID & CROUCHER (1995), p. 63.

'® Als men deze datering vergelijkt met de reeds vermelde datering gegeven door DE BARY
(1966), bestond het Shaolin-klooster nog niet toen Bodhidharma in China was.



In de periode 1640-1800 werden in de Shaolin-tempel twee grote
muurschilderingen aangebracht die martiale taferelen afbeelden. De eerste fresco"
toont een dertigtal ongewapende monniken die per twee de vechtkunsten inoefenen.
Op de tweede fresco zijn zowel gewapende als ongewapende monniken afgebeeld. De
duo’s zijn steeds gemengd, nl. één donkerhuidige Indische en één lichthuidige Chinese
monnik. Het is onwaarschijnlijk dat de Shaolin-monniken in de 17% eeuw nog steeds
onderricht kregen van Indische monniken. Wel refereren de schilderingen aan de
legende van Bodhidharma die de Shaolin-monniken onderrichtte.

In 1928 werd de Shaolin-tempel platgebrand door strijdende krijgsheren.”® Alle
religieuze teksten en geheime martiale geschriften gingen toen verloren. De ruine en
de fresco’s kan men vandaag de dag wel nog steeds bezichtigen. Het Shaolin-klooster
1s een toeristische attractie geworden. Westerlingen tellen veel geld neer om er lessen
in het ‘authentieke Shaolin-kungfu’ te volgen.?!

In de Noordoostelijke provincie Fukien zou er nog een tweede Shaolin-klooster
bestaan hebben, maar volgens REID & CROUCHER (1995) zijn wetenschappers nog niet
zeker of dit feit of fictie is.** Volgens de legende® riep keizer K’ ang-Hsi (1662-1722)
van de Ch’ing-dynastie (1644-1912) de hulp in van 128 krijger-monniken uit dit
Fukien Shaolin-klooster. Ook deze monniken weigerden de titels die de keizer hen na
de overwinning aanbood. De keizer voelde zich echter bedreigd door dit
onafhankelijke klooster met zijn uitzonderlijke krijgers. Zijn leger omsingelde de
tempel en brandde deze plat. Slechts vijf monniken konden ontkomen. Zij zouden de
oprichters zijn van de Hung men, een geheim anti-Ch’ing genootschap®*. Deze legende
leeft nog steeds verder in talrijke Chinese volksverhalen en toneelstukken.?

REID & CROUCHER (1995) vragen zich af hoe men het eventuele bestaan van een

tweede Shaolin-klooster moet interpreteren. Noemde men dit klooster zo omdat de

" De foto op het voorblad is een detail uit deze fresco.

* Generaal Hsi Yousan liet de Shaolin-tempel platbranden omdat zijn vijand Fang Chung-
hsueh er zijn hoofdkwartier gevestigd had (REID & CROUCHER (1995), p. 62).

*' REID & CROUCHER (1995), p. 61-62.

*> DRAEGER & SMITH (1974), p. 45.

* Zowel DE BARY (1966: p. 649-650), DRAEGER & SMITH (1974: p. 45) als REID & CROUCHER
(1995: p. 62) vermelden deze legende.

* Cf. 2.3 ‘Evolutie in China’, p. 10.

* DE BARY (1966), p. 649-650.



monniken er Shaolin-ch’uan fa beoefenden? Stond dit klooster in relatie met het

oorspronkelijke Shaolin-klooster in Lo-yang? %

1.4 Het ch’uan fa.

De benamingen ch’uan fa en Shaolin-ch’uan fa moeten in de juiste context
geplaatst worden. In het Westen gebruikt men ongenuanceerd de foutieve term kungfu
(let. ‘vaardigheid; oefening’) om te refereren aan de Chinese bokskunst en alle andere
Chinese vechtkunsten.?’” Correct verwijst men naar de Chinese martiale kunsten met de
term wu shu (let. ‘oorlogskunst’). Deze term omvat het ch’uan fa (boksen, let. ‘wet
van de vuist’), het shuai chiao (worstelen), het gewichtheffen, het chi shu
(paardrijden) en het siah ge (boogschieten). Het ch’uan fa is de belangrijkste wu shu-
component. Het ch’uan fa wordt meestal ongewapend beoefend, maar kan ook
uitgevoerd worden met wapens (bv. speer, stok of zwaard). De basistechnieken blijven
dezelfde.”

Het ch’uan fa kent twee grote scholen: enerzijds de harde of externe martiale
school (wai-chia), en anderzijds de zachte of interne martiale school (nei-chia).”
Alhoewel beide scholen gemeenschappelijke technieken delen, verschillen ze ook van
elkaar qua stijl en techniek, geschiedenis en filosofie. De interne school is gebaseerd
op de taoistische filosofie. De grootste interne stijlen zijn t’ai chi ch’uan (let. ‘grote
uiterste vuist’), pa kua ch’uan (let. ‘vuist van de acht diagrammen’) en hsing-i ch’uan
(let. ‘vuist van het vorm-idee’). Het belangrijkste kenmerk van deze interne kunsten is
de ontwijkende actie. Men ontwijkt de aanval met ronde afwerende bewegingen en
gebruikt de kracht van de tegenstander tegen hemzelf.*

De harde externe school is waarschijnlijk ouder dan de interne school. De traditie

bindt deze externe school aan het boeddhisme, en dan vooral het zenboeddhisme. Deze

* REID & CROUCHER (1995), p. 63.

*” DRAEGER & SMITH (1974), p. 12.

* WINDERBAUM (1977), p. 176.

¥ Cf. 4.1 ‘De interne en de externe martiale kunsten’, p. 34.

** DRAEGER & SMITH (1974), p. 31-43; WINDERBAUM (1977), p. 94.



school focust vooral op aanvallende bewegingen. De grootste en meest bekende
externe stijl’! is het Shaolin-ch’uan fa, dat bestaat in een noordelijke en een zuidelijke
variant. Het noordelijke Shaolin-ch’uan fa legt vooral de nadruk op sprongen en
traptechnieken, die van pas komen in het bergachtige noorden van China, met haar
open vlaktes en woestijnen. Het zuidelijke Shaolin-ch’uan fa beklemtoont krachtige
stoottechnieken en close combat technieken. Deze vorm van vechten is aangepast aan
het dichtbeboste en rivierrijke zuiden van het land. Ondanks hun gezamenlijke naam,
verschillen deze stijlen dus in grote mate van elkaar. Dit wijst erop dat de noordelijke
en de zuidelijke Shaolin-ch’uan fa-stijlen zich onafhankelijk van elkaar ontwikkeld
hebben. Het staat vast dat er in het verleden ontelbare®® externe martiale kunsten
floreerden in China. De faam van de Shaolin-tempel leidde ertoe dat ook andere stijlen

deze naam overnamen.™

31 Andere externe of harde kunsten zijn hung ch’uan, t’au t’ei yu t’an t’ui, hon ch’uan, erh-
lang men, fan ch’uan, ch’a ch’uan, mi tsung yi, pa ch’uan (HAINES (1989), p. 9). Verder kent
men ook choy li fut, fu-jow, hung gar, sil lum en wing chun (WINDERBAUM (1977), p. 94).

*> DRAEGER & SMITH (1974) ramen hun aantal op minstens 400. REID & CROUCHER vallen hen
daarin bij (REID & CROUCHER (1995), p. 63). Vandaag de dag erkent China officieel 382 wu
shu- of vechtkunststijlen (NELSON (1989), p. ix).

** DRAEGER & SMITH (1974), p. 13; REID & CROUCHER (1995), p. 221.



2. Qorsprong en evolutie van de

Aziatische martiale traditie.

2.1 Een kritische noot.

Nogal wat vechtkunstenaars refereren aan het befaamde Shaolin-klooster om
China aan te wijzen als de bakermat van de Aziatische martiale kunsten. De legende
van Bodhidharma doet anderen besluiten dat India deze eer toekomt. Het is echter
onmogelijk het ontstaan van de martiale kunsten in absolute termen te dateren of te
traceren. Ten eerste is de behoefte aan zelfverdediging universeel en van alle tijden.
Primitieve vechtkunsten moeten van oudsher in heel Azi€ bestaan hebben. Daarnaast is
elke hedendaagse krijgskunst het resultaat van een evolutieproces. In de loop der tijd
speelden verschillende invloeden een rol. Bovendien kennen de martiale kunsten een
traditie van geheimhouding en orale overlevering van meester op leerling. Hierdoor
bestaan er weinig historische bronnen maar des te meer legendes over deze kunsten.**

Het heeft weinig zin om te zoeken naar dé martiale kunst die aan de oorsprong
ligt van de Aziatische martiale traditie. Wel zijn er feiten die doen vermoeden dat
zowat alle Aziatische martiale kunsten gemeenschappelijke invloeden ondergaan
hebben. Enerzijds beamen veel hedendaagse vechtkunstmeesters dat de leerstellingen
van Bodhidharma van vitaal belang geweest zijn voor de ontwikkeling van de martiale
kunsten. Anderzijds vertonen de verschillende hedendaagse Aziatische vechtkunsten

opvallend veel gelijkenissen.

** REID & CROUCHER (1995), p. 19.



2.2 Oorsprong van de Aziatische martiale kunsten.

De moderne martiale technieken zijn een combinatie van worstel- en
bokstechnieken en meer gesofisticeerde methodes, zoals klemmen, houdgrepen,
worpen en efficiénte aanvals- en verdedigingstechnieken.” Om de oorsprong van de
Aziatische martiale kunsten te traceren ga ik op zoek naar de vroegste bewijzen van de
worstel- en bokskunst, de meest primitieve vechtkunsten. De Indische martiale traditie
en haar oorsprong zal ik in hoofdstuk 5 bespreken (cf. p. 50).

Het vroegste bewijs dat mensen bekend waren met de boks- en worstelkunst
wordt geleverd door twee Babylonische kunstwerkjes, die vervaardigd werden tussen
3000 en 2000 v.o.t. Op het eerste tablet staan twee vechtende mannen afgebeeld. De
ene valt aan, terwijl de ander afweert met een blokpositie die typerend is voor de
moderne krijgskunsten. Het tweede object is een koperen beeldje dat twee worstelende
mannen uitbeeldt. De mannen grijpen elkaar vast bij de lendendoek, een techniek die
de Japanse sumo-worstelaars ook toepassen. Dit zijn de enige objecten die bewijzen
dat de vechtkunsten gekend waren in Mesopotamié.

De Mesopotamische beschaving was zeker rijk genoeg om verschillende soorten
specialisten, zoals bv. vechtkunstenaars, te onderhouden. Deze mannen kregen de
gelegenheid om de vechtkunsten te beoefenen en te bestuderen als tempelwachters of
als lijfwachten van koningen en handelsreizigers. Rond 2500 v.o.t. dreven de
Mesopotamiérs handel met het Indusdalgebied. De mogelijkheid bestaat dat de
Indusdalbewoners reeds toen in contact kwamen met een nog erg primitieve
krijgskunst. Het zou dus kunnen dat de allereerste impuls tot het ontwikkelen van de
martiale kunsten uit Mesopotami€ kwam. Wat vaststaat, is dat deze rudimentaire vorm
van krijgskunst zich pas in India en China ontwikkelde tot de voorlopers van de

verfijnde systemen die we vandaag kennen.*

* DRAEGER & SMITH (1974), p. 12; REID & CROUCHER (1995), p. 19.
% REID & CROUCHER (1995), p. 18.



In China waren het boksen en het worstelen reeds vroeg in de geschiedenis
gekend. Literatuur uit de Chou-dynastie®” (1122-255 v.o.t.) bewijst dat Chinese
edelmannen in die tijd zowel het boksen, het worstelen, het schermen als het
boogschieten beoefenden. Volgens DRAEGER & SMITH (1974) was de primitieve
worstelkunst erg ruw. Zo droegen de deelnemers van een bepaalde worstelvariant
(chiao ti-shi) hoorns op het hoofd waarmee ze op elkaar inbeukten. Tijdens de Periode
der Strijdende Staten (403-221 v.o.t.) werd de oorlogsvoering bloediger. De
strijdwagens werden vervangen door infanterie die men recruteerde onder de burgers.
Waarschijnlijk verliepen ook de worstel- en bokswedstrijden in deze periode nog
grimmiger dan voorheen.

In deze woelige tijden was het ongetwijfeld erg gevaarlijk om rond te reizen. Het
Chinese platteland zat vol bandieten en vogelvrijen, zodat reizende handelaars
lijfwachten in dienst moesten nemen. Vechtkunstenaars waren getraind in het boksen,
het worstelen en het vechten met wapens. Dit maakte hen erg geschikt voor de functie
van lijfwacht. Door mee te trekken met handelscaravanen, ontmoetten deze
vechtkunstenaars vast en zeker buitenlandse lijfwachten. Vanaf de eerste eeuw werden
de handelsroutes ook gebruikt door Indische monniken die het boeddhisme in China
introduceerden. Andersom maakten veel Chinese pelgrims de trip naar het land van de
Boeddha. Ook voor deze rondtrekkende monniken waren zelfverdedigingstechnieken
levensnoodzakelijk. Waarschijnlijk brachten deze lijfwachten en boeddhistische
pelgrims de Indische en Chinese gevechtskunsten voor het eerst in contact met
elkaar.”

De zoektocht naar de oorsprong van de Aziatische martiale kunsten besluit ik met
de woorden van REID & CROUCHER (1995), die concluderen als volgt: “Er bestaan
geen eenduidige bewijzen die China of India aanwijzen als het land waar de eerste
vechtskunsten zich ontwikkeld hebben. De culturele contacten tussen India en China
maken het waarschijnlijk dat vanaf de vroegste tijden martiale kennis werd

uitgewisseld tussen deze twee beschavingen. Het is misschien beter niet te kiezen

7 Met name het Boek der Rituelen, de Lente en Herfst Annalen (722-481 v.o.t.) en literatuur
uit de Periode der Strijdende Staten (403-221 v.o.t.) (DRAEGER & SMITH (1974), p. 15).

¥ DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 2-3; DRAEGER & SMITH (1974), p. 15-16.

* REID & CROUCHER (1995), p. 29-30.



tussen China of India. De vechtkunsten werden geboren op de wegen die deze twee

grote beschavingen met elkaar verbonden”.*

2.3 Evolutie in China.

Onder invloed van het taoisme en het boeddhisme werden de Chinese
vechtkunsten gaandeweg minder wreed en gewelddadig.*’ DRAEGER & SMITH (1974)
stellen dat de horens en ramtechnieken in het worstelen vervangen werden door
houdgrepen en worpen. Deze worstelkunst werd overal in China erg populair.*?

Ten tijde van de T’ ang-dynastie (618-906) waren zowat alle Chinese jonge
mannen bedreven in de vechtkunsten. Het boksen won in deze periode aan populariteit
onder impuls van de Shaolin-krijger-monniken, die keizer T ai Tsung (627-649) ter
hulp geschoten waren.* Het Shaolin-ch’uan fa verspreidde zich doorheen China en
beinvloedde zo de vechtkunsten die in andere regio’s reeds bestonden. Anderzijds
evolueerde ook het Shaolin-ch’uan fa zelf door nieuwe invloeden te incorporeren.**
Vechtkunstenaars trokken rond van streek tot streek om les te volgen bij beroemde
meesters. Dit leidde tot een verbetering van de vechttechnieken.*> De technieken die
zich tijdens de T’ang-dynastie in China ontwikkelden waren zelfs zo efficiént, dat ze
de kern werden van de vechtsystemen in buurlanden Korea, Okinawa en Japan.*

Tijdens de Ming- (1368-1644) en de Ch’ing-dynastie (1644-1911) kwam de
Chinese worstelkunst tot bloei en evolueerde ze naar een snellere en meer
wetenschappelijk  onderbouwde  variant. De  worstelaars  vochten  hun

kampioenschappen uit voor het goedkeurende oog van de Ch’ing-keizers, die

“ Ibid., p. 30.

* DRAEGER & SMITH (1974), p. 11.

2 Ibid., p. 47.

# Cf. 1.3 ‘Het Shaolin-klooster’, p. 3.

* DRAEGER & SMITH (1974), p. 17.

* Ibid., p. 23.

* Ibid., p. 73; DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 2-3; REID & CROUCHER (1995), p.
30, p. 152, p. 221; WINDERBAUM (1977), p. 18.
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trainingskampen voor worstelaars oprichtten.*” De bokskunst (ch’uan fa) daarentegen
ontwikkelde zich tijdens de Ch’ing- of Manchu-periode vooral ondergronds verder.
Dit was een gevolg van het feit dat veel bokskunstenaars zich aansloten bij geheime
nationalistische anti-Ch’ing genootschappen, nadat de uitheemse Manchu’s de macht
overgenomen hadden van de Ming. Het Chinese volk geloofde dat deze mysterieuze
bokskunstenaars over bovennatuurlijke gaven beschikten en onkwetsbaar waren. De
geheime anti-Ch’ing genootschappen vormden de motor achter de Boxer Rebellion op
het einde van de 19% eeuw. Deze opstand was niet enkel gekant tegen de Manchu-
overheersing, maar ook tegen de Westerse invasie. De Britten en de Manchu’s
onderdrukten de rebellie met behulp van vuurwapens*. In 1899 werd de laatste groep
van boksers geéxecuteerd om de mythe van hun onkwetsbaarheid de kop in te
drukken.*’

In 1912 werd de laatste Ch’ing-keizer afgezet. De oprichting van de Republiek
betekende dat de bokskunst zich opnieuw in het openbaar kon ontwikkelen. Door het
gebrek aan een sterk en eensgezind centraal gezag in de beginperiode van de
Republiek, werd China geteisterd door een groot aantal ongeregelde krijgsheren
(1917-1927). Veel bokskunstenaars schaarden zich rondom hen. De massale destructie
die zij samen aanrichtten bezorgde de boksers en de militairen een kwalijke reputatie
en lokte veel tegenreacties uit. Chiang Kai-shek van de Nationalistische Volkspartij
wist de krijgsheren uiteindelijk te bedwingen. In 1928 doopte hij de wu shu (let.
‘oorlogskunsten’) om tot kuo shu (let. ‘nationale kunsten’). Na de oprichting van het
Partijleger werden er militaire academies opgericht waar men de studenten drilde.™

Toen Mao Tse-tung in 1949 de Communistische Volksrepubliek stichtte,
vreesden vele traditionele vechtkunstmeesters dat hun praktijken niet in goede aard
zouden vallen bij de nieuwe regering. Tientallen van hen vluchtten samen met vele
politici en intellectuelen naar Hong Kong en Taiwan. Anderen bleven in China en

ontwikkelden hun kunsten onder het nieuwe bewind. Aangezien het taoisme en het

* DRAEGER & SMITH (1974), p. 49.

* De intrede van vuurwapens reduceerde het effect en de populariteit van de martiale kunsten
aanzienlijk (Ibid., p. 7).

¥ Ibid., p. 18-19; HAINES (1989), p. 10-11; REID & CROUCHER (1995), p. 66.

** DRAEGER & SMITH (1974), p. 18-19.
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boeddhisme aan verschillende restricties onderworpen werden, verloren de Chinese
martiale kunsten veel van hun ideologische inhoud. De regering begon het boksen te
formaliseren en promootte de massale participatie aan traditionele sporten zoals het
boksen en het worstelen. Tevens veroordeelde ze de feodale ideeén die nog steeds aan
de vechtkunsten kleefden, zoals de exclusieve en geheime relatie tussen leraar en
leerling en de bovennatuurlijke krachten die aan boksers toegeschreven werden. Mao
onderkende het belang van de martiale kunsten maar hij benaderde deze louter
functioneel. De lichamelijke opvoeding van het volk was niet gericht op de
ontplooiing van het individu, maar op de creatie van een strijdlustig en strijdvaardig
volk.!

Vandaag de dag erkent de Chinese regering officieel 382 wu shu of martiale
kunsten.”? Deze worden massaal beoefend. Net zoals in het Westen onderrichten de
meeste Chinese trainers enkel het technische aspect van de kunsten. De ethische en
filosofische inhoud kunsten wordt niet belicht. REID & CROUCHER (1995) merken
terecht op dat wanneer een meester onverschillig staat tegenover de diepere betekenis

van zijn kunst, ook de houding van zijn leerlingen te wensen overlaat.™

2.4 Beinvloeding en verspreiding doorheen Azié.

Inheemse en uitheemse vechtkunstenaars, handelaars, studenten en pelgrims
verspreidden de Chinese martiale kunsten doorheen Azi€. Ze stonden ook in voor de
verspreiding van de leerstellingen die de kunsten gevormd hadden, nl. het
confucianisme, het taoisme en het boeddhisme. Het ch’uan fa beinvloedde zo de
martiale tradities van Thailand, Cambodja, Vietnam, Birma, Maleisi€, Indonesié,

Korea, Okinawa, Japan en zelfs Rusland™.” In deze landen kende men ongetwijfeld

>! CHAN (1996), p. 159; DRAEGER & SMITH (1974), p. 18-20.

>> NELSON (1989), p. ix.

> REID & CROUCHER (1995), p. 212, p. 221.

* In Rusland bestaat het sambo, een vechtkunst die Antoli Kharlampiyev in de 20 eeuw
creéerde door worstel- en judo-technieken te combineren (WINDERBAUM (1977), p. 139).

> REID & CROUCHER (1995), p. 58.
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reeds inheemse vechtkunsten. Deze ontwikkelden zich echter pas tot volwaardige
martiale kunsten toen de vechtkunstenaars de superieure en geavanceerde technieken
en de ideologische inhoud van de Chinese kunsten overnamen. Wanneer dit
overgangsproces precies plaats vond is niet altijd vast te stellen.>

De regio Indo-china werd beinvloed door het zuidelijke ch’uan fa én door de
Indische martiale kunsten. De Oost-Aziatische traditie stamt duidelijk af van het
noordelijke ch’uan fa. De nauwe verwantschap van deze traditie met de Chinese
kunsten wordt bevestigd doordat zelfs de Chinese terminologie grotendeels
overgenomen werd.”’

In het volgende overzicht besteed ik extra aandacht aan de ontwikkeling van het
Koreaanse tackwondo en het Okinawaans-Japanse karate. In de eerste plaats omdat
beide kunsten heel dicht aanleunen bij het externe ch’uan fa, maar ook omdat ze de
meest beoefende bokskunsten zijn ter wereld.”® Door hun populariteit zijn er ontelbaar
veel bronnen voorhanden. Jammer genoeg zijn deze vaak technisch van aard en

belichten ze zelden de geschiedenis en ideologie van de vechtkunsten.

2.4.1 De Zuidoost-Aziatische traditie.

De bekendste martiale kunst en tevens nationale sport van Thailand is het muay
thai of Thais boksen. Deze kunst is sterk beinvloed door de Chinese vechtkunsten en
onderging in de 20°° eeuw ook Westerse invloeden. In het verleden waren de
voornaamste lesgevers boeddhistische monniken. Eeuwenlang werd het muay thai niet
als sport maar enkel als vechtkunst beoefend. De bokspartijen waren niet gebonden
aan regels en verliepen dus erg ruw. Zo kende men een variant waarbij de
‘bokshandschoenen’ bestonden uit kleverige doeken bedekt met glasscherven.

Na de Tweede Wereldoorlog voerde men Westerse reglementen in, maar nog

steeds is het muay thai één van de ruwste boksvarianten aangezien traptechnieken,

% Ibid., p. 30; WINDERBAUM (1977), p. 18.
" DRAEGER & SMITH (1974), p. 73.
> REID & CROUCHER (1995), p. 220-222.
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knie- en elleboogstoten toegelaten zijn. Volgens sommige critici missen de Thai-
boksers kracht, maar ze worden alom gerespecteerd omwille van hun snelheid en
uithoudingsvermogen. De training van de Thai-boksers is erg zwaar en heeft als doel
hen mentaal en fysiek te harden en hun incassatievermogen te bevorderen.”® Naast het
muay thai kent Thailand ook een gewapend vechtsysteem, nl. krabi krabong (let.
‘zwaard en stok’). Deze kunst wordt niet enkel met zwaarden of stokken beoefend,
maar ook met messen, speren, degens of hellebaarden.®

De vechtkunsten van Indonesi€ en Maleisi€ zijn nauw verwant met elkaar. Beide

1 De nationale

landen onderhouden al eeuwenlang handelscontacten met China.
vechtkunst van Maleisi€ heet silat en omvat gymnastische oefeningen, val-, rol-, trap-
en stoottechnieken, gewrichtsklemmen, houdgrepen, worpen en wapenkunsten. Deze
martiale kunst is nauw verbonden met de kruidengeneeskunde.®

De Indonesische vechtkunst pencak silat (let. ‘oefening voor het gevecht’)
onderging naast Chinese ook Arabische invloeden. Gezien de vele eilanden van
Indonesi€ kent deze vechtkunst wel 150 regionale stijlen. Net zoals het ch’uan fa kent
het pencak silat zowel gewapende als ongewapende varianten. De meeste stijlen in het
pencak silat zijn nog steeds geodrienteerd op het vrije gevecht, maar er bestaan ook
aangepaste en gereglementeerde wedstrijdvarianten.®

De martiale kunsten van Birma noemt men collectief thaing. Deze term omvat
bando (boksen, ook ‘Birmaans karate’ genoemd), lethwei (een tweede boksvariant),
naban (worstelen) en banshay (wapenkunst). Deze martiale kunsten werden zowel
door de Chinese als door de Indische vechtkunsten beinvloed.®

De kunsten van Vietnam, Cambodja en Laos zijn weinig bestudeerd als gevolg

van de politieke onrust die heerst in deze gebieden.®

59

DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 9; REID & CROUCHER (1995), p. 220;
WINDERBAUM (1977), p. 118.

% WINDERBAUM (1977), p. 89.

%' REID & CROUCHER (1995), p. 220.

2 WINDERBAUM (1977), p. 148.

S Ibid., p. 132.

% Ibid., p. 30.

% REID & CROUCHER (1995), p. 220-221.
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2.4.2 De Oost-Aziatische traditie.

2.4.2.1 Korea.

Korea maakte waarschijnlijk voor het eerst kennis met de Chinese vechtsystemen
toen keizer Wu-ti van de Han-dynastie in 108 v.o.t. het schiereiland veroverde.
Hoewel de Periode van de Drie Koninkrijken (313-668) het einde van de Chinese
bezetting inluidde, bleef de Chinese culturele invloed op Korea gelden doorheen de
geschiedenis. In de 7% eeuw onderhield koningin Songdok van het Silla-rijk relaties
met de T’ ang-dynastie. Zij zond studenten naar China om er o.a. de gevechtskunsten te
bestuderen. Op basis van deze kennis ontwikkelden de Koreanen de vechtkunst ¢’ang-
su (let. “T’ang hand’), die later kwonpup of taekwon genoemd werd.

In de daaropvolgende eeuwen werden de vechtkunsten verder bestudeerd en
gesystematiseerd. Ze bereikten een hoogtepunt in de 12% eeuw, toen de krijger-monnik
Myoch’ong de ongewapende vechttechnieken in militaire scholen onderwees.
Aangezien de heersers van de Yi-dynastie (1392-1910) wapens en gevechten
verachtten, betekende deze periode een achteruitgang voor de martiale kunsten. Dit
veranderde toen Japan de natie koloniseerde (1910-1945) en er judo en ju-jutsu
introduceerde. Na de onafhankelijkheid zouden de Koreanen hun inheemse vechtkunst
verder ontwikkelen onder de naam taekwondo (let. ‘de weg van hand en voet’).%® Deze
vechtkunst wordt soms ook ‘Koreaans karate’ genoemd.®’

Een tweede ongewapende Koreaanse vechtkunst is het hapkido (let. ‘de weg van
de gecoordineerde kracht’). Deze kunst werd in de eerste helft van de 20%° eeuw
ontwikkeld door Yong Shul Choi. Hij combineerde technieken uit het het tackwondo
en het Japanse aikido in zijn vechtsysteem. Het hapkido bevat dus zowel elementen uit

de harde als uit de zachte martiale traditie.®

% DRAEGER & SMITH (1974), p. 70-75.
% WINDERBAUM (1977), p. 156.
% Ibid., p. 54.
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2.4.2.2 Okinawa.

Het karate staat alom gekend als Japanse vechtkunst. In feite werd deze pas in de
eerste helft van de 20™° eeuw in Japan geintroduceerd. Voor die tijd ontwikkelde het
karate zich eeuwenlang op Okinawa.

In de 14% eeuw werden verscheidene Okinawaanse prinsen naar China gezonden
om er de kunsten en de wetenschappen te bestuderen, waaronder de martiale kunsten.®
In de 15% eeuw voerde de koning een wapenverbod in. Tevens verplichtte hij alle
opstandige krijgsheren in de hoofdstad te komen wonen. Dit wapenverbod stimuleerde
de ontwikkeling van de ongewapende vechtsystemen. Begin 17% eeuw veroverde
Japan het eiland. De Japanse shogun handhaafde het wapenverbod en verbood tevens
alle ongewapende vechtsystemen. Daarom ontwikkelden de Okinawanen hun
vechtkunsten clandestien verder als fe (let. ‘hand’), een naam die geen verdenking zou
oproepen.”” Gezien het wapenverbod gebruikten de boeren landbouwwerktuigen als
wapens’'. Pas eind 19% eeuw werd het verbod op martiale kunsten opgeheven en
raakte fe bekend als t’ang-te (let. ‘Chinese hand’). In de 20 eeuw kozen de
Okinawanen een nieuwe naam voor hun kunst, nl. kara-te-jutsu (let. ‘kunst van de
Chinese hand’). Deze naam verwijst naar de drie culturen die de vechtkunst gevormd
hebben. Het karakter kara verwijst naar de Chinese T ang-dynastie, het karakter jutsu
is ontleend aan de Japanse martiale traditie en fe verwijst naar de Okinawaanse basis

van deze vechtkunst.”?

2.4.2.3 Japan.

Japan werd in grote mate beinvloed door de Chinese cultuur. Zo nam men tijdens

de Taika-hervorming eind 7% eeuw vele cultuurgoederen en het administratief systeem

% REID & CROUCHER (1995), p. 152.

" DRAEGER & SMITH (1974), p. 58; REID & CROUCHER (1995), p. 155.

' Met name de bo (stok), de sai (vork), de kama (sikkel), de tui-fa (handgreep van een
molensteen) en de nunchaku (dorsvlegel) (DRAEGER & SMITH (1974), p. 58-59).

> DRAEGER & SMITH (1974), p. 59; REID & CROUCHER (1995), p. 158.
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van de Chinese T’ang-dynastie over. Ook voor de ontwikkeling en systematisering van
de gevechtskunsten (bujutsu’, let. ‘kunst van de strijd’) ging Japan te leen bij de
Chinezen. De bujutsu werden bestudeerd door leden van de krijgersklasse (bushi of
samurai’*),” die zich ontwikkelde vanaf de 10% eeuw.’® De erecode of bushido (let.
‘weg van de krijger’) hield in dat de feodale krijger zich niet enkel lichamelijk maar
ook intellectueel ontwikkelde. Onafhankelijke leenheren (daimyo’s) die elkaar
bestreden waren de broodheren van deze professionele vechtkunstenaars.

Toen Tokugawa Ieyasu in 1603 aan de macht kwam en het land één maakte,
beknotte hij de macht van de daimyo’s door hun familie te ‘gijzelen’ in de hoofdstad
Edo. Hierdoor maakte hij niet enkel een eind aan de onderlinge rivaliteit en het
militarisme, maar ook aan de nood om de bujutsu te beoefenen.”” Tijdens de
vreedzame Edo-periode (1603-1867) begon aldus de ontwikkeling van bujutsu naar
budo (let. ‘weg van de strijd’), of de overgang van vechtkunst naar gecultiveerde
vechtkunst. Terwijl in de oude jutsu-scholen de functie en efficiéntie van de techniek
primeerde, hechtte men in de do-scholen meer belang aan de vorm.”® Deze verfijning
ging gepaard met de intrede van het competitieve element en een toenemende
specialisatie. De vechtkunstenaar leerde niet langer alle wapens hanteren, maar legde
zich toe op één wapen.

Na de Meiji-restauratie van 1867 ontwapende de keizer de samurai-klasse.
Hierdoor herleefden de ongewapende vechtsystemen, die sinds de komst van de
vuurwapens aan belang hadden ingeboet. Na de Meiji-restauratie ontwikkelden zich
verschillende ongewapende martiale kunsten, zoals het judo (let. ‘de weg van de
meegaandheid of zachtheid’) en het aikido (let. ‘de weg van de goddelijke harmonie’).
Ook gewapende vechtkunsten zoals kendo (let. ‘de weg van het zwaard’) en kyudo

(let. ‘de weg van de boog’) wonnen in de 20*° eeuw opnieuw aan populariteit. Deze

7 Er bestonden meer dan 30 bujutsu, zoals kyu-jutsu (boogschieten), bo-jutsu (stokvechten),
ken-jutsu (zwaardvechten), ju-jutsu (ongewapend gevecht), nin-jutsu (camouflage- en
spionagetechnieken), sumo (worstelen)... (DRAEGER & SMITH (1974), p. 83).

™ De term samurai verwijst naar een bepaald type bushi. Deze term werd pas in gebruik
genomen vanaf de Muromachi-periode (1392-1573) (Ibid., p. 81).

? Ibid., p. 81-83.

® LEVINE (1989), p. 308.

"7 REID & CROUCHER (1995), p. 180.

”® DRAEGER & SMITH (1974), p. 90; REID & CROUCHER (1995), p. 148.
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vechtkunsten werden niet langer beoefend als voorbereiding op de strijd, maar als
culturele activiteiten om lichaam en geest te ontwikkelen.”

Het judo werd ontwikkeld door Jigori Kano. Jarenlang bestudeerde hij de
ongewapende vechtkunst ju-jutsu (let. ‘de kunst van de meegaandheid of zachtheid’).
Gezien de tijdsgeest verwijderde hij alle dodelijke elementen en paste deze vechtkunst
aan aan het onderwijssysteem®. In 1882 introduceerde Kano het judo, dat op korte tijd
Japan, Azié en de rest van de wereld zou veroveren.®!

In de jaren ’20 ontwikkelde Morihei Ueshiba een ongewapende vechtkunst
gebaseerd op het ju-jutsu, meer bepaald het aiki-ju-jutsu. Hieruit vloeide het aikido
voort. Dit is een zachte, bijna puur verdedigende vechtmethode, waarbij men de kracht
van de tegenstander tegen hemzelf gebruikt. Net als judo leunt deze vechtkunst aan bij
de zachte, interne kunsten van China.*

In 1922 introduceerde de Okinawaan Gichin Funakoshi het karate in Japan. In
1933 wijzigde Funakoshi de betekenis van de term karate. De oorspronkelijke
vertaling ‘Chinese hand’ werd omgevormd naar ‘lege hand’®. Deze beslissing had
ongetwijfeld politieke motieven. De relaties tussen Japan en China waren danig
bekoeld nadat Japan in 1931 Mantsjoerije, een gebied in het noordoosten van China,
bezet had. Funakoshi verklaarde echter dat hij de betekeniswijziging vooral om
filosofische redenen doorvoerde. De betekenis ‘lege hand’ paste volgens hem beter bij
de ongewapende vechtkunst en weerspiegelde tevens het zenboeddhistische principe
van ‘leegte’.®

Na de Tweede Wereldoorlog bevestigde een Amerikaanse onderzoekscommissie

dat er een verband bestond tussen de martiale traditie en het nationalisme, militarisme

7 REID & CROUCHER (1995), p. 185.

% Kano ontwikkelde o.a. een gradensysteem dat de beoefenaars klasseerde als kyu (leerling)
of dan (meester, vanaf zwarte gordel). Dit systeem werd door alle budo-kunsten overgenomen
(DRAEGER & SMITH (1974), p. 138-139).

8! Ibid., p. 138; REID & CROUCHER (1995), p. 188-189; SKIDMORE (1991), p. 129-130.

2 DRAEGER & SMITH (1974), p. 139; REID & CROUCHER (1995), p. 194; WINDERBAUM (1977),
p. 10.

% Een Chinees karakter kent verschillende uitspraken, maar ook omgekeerd kennen
verschillende karakters soms dezelfde uitspraak. Zowel het karakter dat ‘leeg’ betekent, als
het karakter dat ‘Chinees’ betekent, kunnen in het Japans als kara uitgesproken worden.
HADAMITZKY & SPAHN (2000), p. 92, p. 315.

% SKIDMORE (1991), p. 132-133.
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en kolonialisme in Japan. Dit resulteerde in een verbod op de martiale kunsten, dat
echter spoedig weer opgeheven werd. Van de rijke martiale traditie van Japan is
slechts weinig verloren gegaan.*> Tegenwoordig is Japan op martiaal vlak het rijkste
land in Azi€, zowel wat het aantal kunsten als wat -procentueel- het aantal beoefenaars

betreft.®

2.5 Verspreiding naar het Westen.

Voor de 20%¢ eeuw waren de Aziatische vechtkunsten nauwelijks bekend in het
Westen. In 1902 introduceerde Yamashita, een student van Kano, het judo in Amerika.
Zijn meest prominente leerling was president Theodore Roosevelt (1858-1919). Rond
1930 werd het judo onderricht aan enkele Californische universiteiten.®’

Na de Tweede Wereldoorlog brachten enthousiaste Amerikaanse soldaten het
karate mee uit Japan. Funakoshi reisde op uitnodiging naar Amerika om er de
militairen te onderrichten. Later vond deze vechtkunst haar weg naar het grote
publiek.®® De belangstelling voor de Japanse martiale kunsten kwam ook de andere
Aziatische vechtsystemen ten goede.® In de jaren *70 werd het zogenaamde kungfu
(cf. p. 5) razend populair door de spectaculaire films van de legendarische Bruce Lee
(1940-1973). De interesse voor de martiale kunsten was gewekt. Steeds meer
Arziatische gevechtsstijlen vonden hun weg naar het Westen.”

Het judo was de eerste martiale kunst die opgenomen werd in het Olympische
programma.”’ Dit gebeurde in 1964.°* Sinds 2000 is ook het taeckwondo een

Olympische sport.”> In 2005 dienden de World Karate Federation en vier andere

% REID & CROUCHER (1995), p. 196-198.

% Ibid., p. 30.

7 SKIDMORE (1991), p. 130.

% Ibid., p. 133.

* DRAEGER & SMITH (1974), p. 198.

% SKIDMORE (1991), p. 129.

' REID & CROUCHER (1995), p. 193.

% http:/f'www.olympic.org/uk/sports/programme/index_uk.asp ?SportCode=JU [20-05-2005].
% http:/fwww.olympic.org/uk/sports/programme/index_uk.asp ?SportCode=TK [Id.].
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federaties™ een kandidatuur in bij het 1.0.C. (International Olympic Committee) om
hun sport te laten erkennen als Olympische discipline. De erkenning gebeurt op basis
van een analyse van de sport en een stemming onder de [.O.C.-leden. Deze stemming
vond plaats tijdens de samenkomst in Singapore in juli 2005. Aangezien geen van de
vijf disciplines de vereiste twee-derde meerderheid behaalde, werd het verdict

uitgesteld.”

* Deze vier federaties zijn de International Roller Sports Federation, de World Squash
Federation, de International Golf Federation en de International Rugby Board.
http://www.olympic.org/uk/news/media_centre/press_release_uk.asp?id=1349 [1d.].

® http:/fwww.olympic.org/uk/mews/events/117_session/full_story_uk.asp ?id=1437 [17-07-
2005].
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3. De paradox van de martiale kunsten.

Net zoals de oorlogskunsten zijn de martiale kunsten gebaseerd op het gevecht.”®
Daarom worden deze kunsten vaak beschouwd als agressieve systemen die geweld
promoten en in de hand werken. Recente psychologische studies’” beamen echter wat
vechtkunstenaars in Azi€ al eeuwen weten: de martiale kunsten zijn systemen die
agressiviteit reduceren. Ze werken de fysieke en mentale gezondheid van de
beoefenaar in de hand en schenken hem of haar mentale rust, sereniteit,
zelfvertrouwen, assertiviteit, nederigheid, respect, verantwoordelijkheid, moed,
zelfbeheersing en doorzettingsvermogen.”

REID & CROUCHER (1995) benadrukken dat vechtkunstenaars over dodelijke
technieken beschikken, maar dit in principe slechts bijzaak is. Het hoofddoel van de
martiale kunstenaar is de ontwikkeling en de beheersing van lichaam en geest. De
vechtkunsten belichamen een stelsel van waarden en zijn gebaseerd op bepaalde
1deéen over de wereld en de plaats van de mens daarin. De kunsten die vechtmeesters
ontwierpen zijn erop gericht zowel mens en natuur als mensen onderling harmonieus
en vredig te laten samenleven. Zonder hun ideologische inhoud zouden de martiale
kunsten weinig meer zijn dan een opeenhoping van brute, dierlijke kracht.”

Een belangrijk element in de Aziatische martiale traditie is de ethische code van
de krijger. Deze is ingebed in de filosofisch-religieuze tradities van Azi€, die ik in het
hoofdstuk 4 (cf. p. 33) zal bespreken. Aangezien het lichaam het belangrijkste
instrument van de vechtkunstenaar is, zijn geoefende vechtkunstenaars vaak ook
onderlegd in de Oosterse geneeskunde. Het samenspel van de Aziatische ethiek,
geneeskunde, religies en filosofieén verklaart waarom de worstel- en bokskunst, die

nochtans universeel gekend zijn, zich enkel in Azié tot volwaardige martiale kunsten

% REID & CROUCHER (1995), p. 10.

7 Zie ABBOTT (1994), BECKER (1989), KENNEDY (1997), KWOK (1997), STAGGERS (1994).
% KENNEDY (1997), p. 104-105.

% REID & CROUCHER (1995), p. 146-147.
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ontwikkeld hebben.'® Een analyse van deze elementen geeft een eerste inzicht in de
bijdrage die de Indische cultuur leverde aan de martiale traditie. Deze Indische
elementen, met name de yoga en de Ayurvedische geneeskunde, komen uitgebreid aan

bod in het hoofdstuk 5 (cf. p. 50).

3.1 De oorlogskunsten.

De term ‘martiale kunst’ is afgeleid van de naam van de Romeinse oorlogsgod
Mars.'”! Deze benaming is misleidend, aangezien de martiale kunsten zich al vroeg in
de geschiedenis dissocieerden van de oorlogskunsten.'??

In primitieve culturen waren oorlogen tussen stammen onvermijdelijk door het
gebrek aan sociale organisatie en politieke status. Ze waren een doodgewoon
onderdeel van het leven. Toen de beschavingen groeiden kon men niet langer
roekeloos en meedogenloos ten strijde trekken. Oorlogsvoering was een gewichtige
zaak geworden, waardoor men behoefte had aan een meer strategische benadering en
aan codes om de oorlogen te reguleren. Deze nood ligt aan de basis van de
zogenaamde oorlogskunsten.'” De ontwikkeling van steeds zwaardere wapens en de
toenemende militarisering betekenden dat oorlogsvoering algauw veel grovere
bekwaamheden vergde dan deze die de martiale kunsten boden.'” Rond 300 v.o.t.
waren de oorlogskunsten het stadium van de martiale kunsten gepasseerd. Deze
dissociatie wordt bevestigd door het feit dat de militaire stijlen van China en India
totaal verschillend waren, maar hun martiale kunsten nauw verwant zijn.'®

REID & CROUCHER (1995) beschrijven hoe oorlogen in China lange tijd lokale en
kleinschalige aangelegenheden waren die op rituele wijze gevoerd werden. Astrologen

en orakels bepaalden het geschikte moment om aan te vallen. De krijgsheren stonden

' REID & CROUCHER (1995), p. 11.
" Ibid., p. 10.

192 CHAN (1996), p. 161.

19 DIKSHITAR (1987), p. 41.

1% REID & CROUCHER (1995), p. 12.
5 1bid., p. 25.
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aan het hoofd van kleine en slecht bewapende boerenlegers. Soms hield men een
individueel gevecht om een conflict te beslechten.'” Tijdens de Periode van de Lente-
Herfst Annalen (722-481 v.o.t.) was de oorlogsvoering een voorrecht van de adellijke
krijgsheren. De confucianistische ridderlijkheid kenmerkte deze oorlogen: men
gebruikte strijdwagens i.p.v. infanterie, vuurde om beurt pijlen af en zond graan naar
de overwonnen vijand.

Gedurende de Periode der Strijdende Staten (403-221 v.o.t.) werden de oorlogen
bloediger en wreder door de invoering van infanterie. Verslagen vijanden werden vaak

ter plekke afgemaakt.'"’

De legers telden wel honderdduizend officieren en soldaten
die professioneel opgeleid en uitgerust waren. Deze professionalisering bracht ook een
nieuwe generatie specialisten voort. De bekendste onder hen was Sun Tzu (4% eeuw
v.o.t.) die in zijn Kunst der Oorlog de verschillende oorlogsstrategieén beschrijft. Met
het oog op de overwinning schuwde Sun Tzu listen en valstrikken niet. Voor de
Chinese krijgsheren primeerde de zege, de manier waarop ze deze behaalden was van
ondergeschikt belang.'®®

Volgens REID & CROUCHER (1995) waren de oorlogen in India beperkter van
omvang, meer geritualiseerd en minder verwoestend dan de oorlogen in China.'®”
DIKSHITAR (1987) beschrijft hoe er in India regels tot stand kwamen die de oorlogen
reguleerden. Dit gebeurde toen de krijgerskaste zich begon te ontwikkelen, d.w.z. op
het einde van de Vedische periode (1500-1000 v.o.t.). Zowel heldenmoed (saurya) als
ethische principes (niti) stonden hoog aangeschreven. Men onderscheidde twee soorten
oorlog: de dharma-yuddha (let. ‘rechtvaardige oorlog’) en de kita-yuddha (let.
‘onrechtvaardige oorlog’). Een kenmerk van de dharma-yuddha was dat men pas tot
oorlog overging als de diplomatie gefaald had. Eerst en vooral zond men een afgezant
naar de vijand met de boodschap “Geef jezelf over of vecht!”. Deze afgezant was
onschendbaar. Als men besliste om oorlog te voeren, kwamen de strijdende partijen op
voorhand samen om deze te bespreken. Men maakte geen gebruik van geheime

strategieén of listen en trachtte zo weinig mogelijk slachtoffers maken. Gewonde en

1% REID & CROUCHER (1995), p. 22.

' DRAEGER & SMITH (1974), p. 15-16.
1% REID & CROUCHER (1995), p. 22-23.
9 Ibid., p. 24-25.
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ontwapende krijgers mochten niet gedood worden en krijgsgevangenen werden goed
behandeld. De kiita-yuddha daarentegen was een smerige en doortrapte oorlog, waarbij
men o.a. gebruik maakte van mantra’s en bezweringen. De krijgers werden
onderwezen in beide oorlogstypes. Pas wanneer de vijand overging tot de kiita-

yuddha, betaalde men met gelijke munt terug.''”

3.2 De ethische code van de Kkrijger.

In het begin der tijden waren krijgers gevreesde rovers en plunderaars. Toen de
beschavingen zich ontwikkelden, kregen ze geleidelijk aan een vaste positie in de
maatschappij. De vorming van de krijgersklasse betekende dat er regels nodig waren
om het gedrag van de krijgers sociaal aanvaardbaar te maken.''' De ontwikkeling van
een ethische krijgerscode begon dus vanaf het moment dat de krijgersklasse meer
macht en verantwoordelijkheden verwierf.'"? In India noemt men deze ethische code

de ksatra-dharma'”, in China spreekt men over wu-te''

bushido'".

en in Japan over de

In India kwamen de morele codes om oorlogen en krijgers te reguleren tot stand
op het eind van de Vedische periode. De belangrijkste plicht van de ksatriya was de
studie (adhyayanam) van vijf kunsten (paiica-vidya), nl. de drie Veda’s (trayi-vidya),
de logica (anviksiki), de economie (varta), de politiek (danda-niti) en de militaire
wetenschappen (dhanur veda). De jonge ksatriya’s bestudeerden de vechtkunsten
zowel in theorie als in praktijk. Barden (siita) vertelden hen historische verhalen
(itihasa) over de verwezenlijkingen en avonturen van beroemde voorvaders. Deze
verhalen boden de jongelingen een voorbeeld om na te streven. De opvoeding was er

verder op gericht de ksatriya discipline en gehoorzaamheid bij te brengen. Het

" DIKSHITAR (1987), p. 58-75.

" Ibid., p. 41.

"2 CHAN (1996), p. 159-160.

' DIKSHITAR (1987), p. 59.

"'* REID & CROUCHER (1995), p. 27.
"> WINDERBAUM (1977), p. 30.
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onderricht vond plaats bij de opvoeders thuis, ver weg van de drukte en de luxe van de
stad.''®

De Chinese geschiedenis leest als een opeenvolging van oorlogen en revoluties.
Volgens TOMIO (1994) was de Chinese maatschappij reeds vroeg doordrongen van een
militaire ideologie. Vrijwel alle Chinese mannen waren bedreven in de krijgskunsten.
Zelfs de laagste boeren moesten eens in hun leven dienen in het leger. De Chinese
krijgers schreven macht hoger aan dan rechtvaardigheid, en verwierven respect op
basis van strijdvaardigheid. Indische boeddhistische monniken die vanaf de eerste
eeuw als pelgrim naar China trokken, bemerkten de grote kloof tussen hun ethiek en
deze die gold in de Chinese gemilitariseerde maatschappij.''” Zij wilden deze ideologie
omvormen tot een nuttige en creatieve dynamiek. Daarom onderwezen ze de principes
van de Indische martiale kunst vajramusti (cf. p. 48, p. 52, p. 54-55), die ze de Chinese
naam ch’uan fa gaven.''® Door de boeddhistische invloed ontwikkelde er zich dus een
nieuwe ethiek bij de krijgers. De Chinese krijger verbreedde zijn horizon en begon
naast een lichamelijke ook een spirituele ontwikkeling na te streven.'"”

Ook REID & CROUCHER (1995) merken op dat zwakkeren niet gerespecteerd
werden in de Chinese gemilitariseerde maatschappij. De Chinese krijgers bekwaamden
zich enkel omwille van het gevecht in de krijgskunsten. De vechtkunstmeester Hung I-
hsiang verklaarde hen dat Bodhidharma het concept wu-te (let. ‘martiale deugd’) in
China introduceerde. Hij legde het begrip uit als volgt: “De wu-te omvat zelfdiscipline,
zelfbeheersing, nederigheid en respect voor het menselijke leven. Door wu-te wordt de
bekwaming in het gevecht ondergeschikt aan de lichamelijke en spirituele
ontwikkeling die de krijgskunsten bieden”.'*

In Japan werd de gedragscode voor de krijger in erg grote mate gecodificeerd en
geidealiseerd.'” De bushido ontwikkelde zich vanaf de 10% eeuw. In de bushido
versmolten enerzijds confucianistische en shintoistische ideeén (respect voor de

voorouders en piéteit) en anderzijds boeddhistische waarden (geloof in het lot,

"® DIKSHITAR (1987), p. 41-45.

"7 Tomio (1994), p. 206.

"8 Ibid., p. 215.

" Ipid., p. 113.

20 REID & CROUCHER (1995), p. 27.
"2 NELSON (1989), p. ix.
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).122° Vooral het meditatieve

sereniteit, berusting en stoicisme bij tegenslag
zenboeddhisme, dat in de 12% eeuw ingang vond in Japan, drukte haar stempel op de
bushido. Meditatie verschafte de krijger innerlijke rust. Hij elimineerde de angst om te
sterven, aangezien de grens tussen leven en dood, of tussen goed en kwaad een illusie
werd.'?

De bushido omvat zeven deugden, met name rechtvaardigheid, moed,
liefdadigheid, beleefdheid, oprechtheid, eergevoel en loyaliteit. Ook het reeds
bestaande concept van rituele zelfmoord (seppuku) werd in de loop der tijd
geincorporeerd door de bushido. Oorspronkelijk beschouwden de krijgers seppuku als
een manier om gevangenschap te vermijden. Gaandeweg werd het een demonstratie
van loyaliteit en eergevoel ten aanzien van hun leenheer (daimyo).'** Nadat de Meiji-
keizer in 1868 de rebelse samurai-klasse ontbonden had, werd de bushido
geherdefinieerd en geherdrienteerd. De samurai zworen niet langer trouw aan hun
daimyo, maar moesten loyaliteit betonen aan de keizer.'”

Vandaag de dag leeft de geest van bushido nog steeds in Japan.'’® REID &
CROUCHER (1995) halen aan dat de betekenis van bushido tegenwoordig vaak
vervormd wordt. Men gebruikt deze om militaristische en nationalistische ide€en te
rechtvaardigen. De Japanse karate-meester Otake Sensei betreurt dit en verwoordde
zijn idee over bushido als volgt: “De bushido 1s gebaseerd op zelfopoffering. Dit
betekent dat je je best doet om anderen te helpen of om iets goed te doen voor de
wereld, zelfs als dat ten koste gaat van je eigen leven. De onvoorwaardelijke trouw aan

het opofferingsidee is de ware bushido”.'*’

122 CHAN (1996), p. 159-160.

' SINGER (1989), p. 18-20.

"2 DRAEGER & SMITH (1974), p. 88-90; WINDERBAUM (1977), p. 30.
12> SINGER (1989), p. 25-26.

12 WINDERBAUM (1977), p. 30.

"2 REID & CROUCHER (1995), p. 148, 151.
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3.3 De martiale kunsten, de geneeskunde en

zelfexploratie.

Volgens RODEEN (1996) zijn de martiale kunsten al sinds het begin der tijden
nauw verbonden met de geneeskunde: ze evolueerden samen, vulden elkaar aan en
leerden van elkaar. Beide kunsten zijn bovendien nauw verbonden met magie en
mystiek. Zowel de geneeskunde als de martiale kunsten hebben als doel de gezondheid
te bevorderen. Martiale oefeningen werden ondermeer ontwikkeld om lichaam en
geest sterker te maken en deze beter te laten functioneren.'”® Bovendien raakt een
vechtkunstenaar regelmatig gewond tijdens de training of het gevecht. Het ligt voor de
hand dat hij ten minste de basisvaardigheden uit de geneeskunde aanleert. Ook biedt
de geneeskunde de vechtkunstenaar anatomische kennis, die hij nodig heeft om een
tegenstander zo efficiént mogelijk uit te schakelen.'®

STAGGERS (1994) meldt dat de martiale kunsten behoren tot het mystieke trio van
de vitale levenskunsten. De andere twee zijn de alternatieve geneeswijzen'*® (zoals
massage, acupunctuur en kruidengeneeskunde) en de kunsten die gericht zijn op
zelfexploratie (zoals yoga, meditatie en concentratie- en ademhalingsoefeningen). Dit
legendarische trio werd gepopulariseerd door boeken en films die de
vechtkunstmeester beschrijven als een krijger, een wijze ziener en een genezer. Dit
beeld staat in feite niet ver af van de waarheid. Het is van toepassing op veel
vechtkunstmeesters overal ter wereld. Elke ware vechtkunstenaar moet zich toeleggen
op de (alternatieve) geneeskunde. In de eerste plaats omdat er mensen gewond raken
tijdens de training. Daarnaast moet een vechtkunstenaar de aard van lichaam en geest

begrijpen. Dan weet hij welk gedrag hem mentale en fysieke gezondheid verschaft

"2 RODEEN (1996), p. 14.

" Ibid., p. 2-3.

" STAGGERS (1994) gebruikt de term ‘healing arts’, die naar mijn aanvoelen geen equivalent
kent in het Nederlands. De term ‘heelkunde’ refereert aan chirurgie. De term ‘alternatieve
geneeswijzen’ is een Westers concept dat deze geneeskunde tegenover de ‘traditionele
geneeskunde’ stelt, en kent bovendien een negatieve connotatie. Toch besloot ik deze term te
gebruiken, aangezien de verschillende ‘healing arts’ die opgesomd worden bij ons algemeen
bekend staan onder de noemer ‘alternatieve geneeswijzen’.
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(voldoende slaap, fysieke training, een aangepast dieet,...). Verder moet elke ware
vechtkunstenaar zich toeleggen op zelfexploratie. Een oud gezegde luidt: “Deze die de

anderen overwint is sterk, deze die zichzelf overwint is machtig”.""

3.3.1 Het gezondheidsaspect.

Chinese medicijnmannen en kluizenaars gingen duizenden jaren geleden op zoek
naar manieren om de levensduur te verlengen. Zo legden zij de fundamenten voor de
geneeskunde en de martiale kunsten. Hun methodes omvatten ademhalingstechnieken,
een kruidendieet en lichamelijke oefeningen (cf. yoga). Een juiste ademhaling is
cruciaal voor een goede gezondheid en voor een correcte uitvoering van de martiale
technieken. Een efficiénte zuurstofaanvoer helpt de vechtkunstenaar nl. om zijn
technieken te focussen en om moeheid te voorkomen. Het kruidendieet werd rond de
6% eeuw v.o.t. aangepast aan de taoistische principes van yin (negatieve, passieve
kracht) en yang (positieve, actieve kracht). Men klasseerde voedingsmiddelen als
‘heet’ of ‘koel’, afhankelijk van hun effect op het lichaam. Ziektes bestreed men met
voedsel dat de balans in het lichaam moest herstellen (cf. Ayurveda).'*?

Tijdens de Han-dynastie (206 v.o.t.-220) ontwikkelde de arts Hua Tuo een
systeem van lichaamsoefeningen om de gezondheid te bevorderen. Dit systeem staat
gekend als wu-chi-ni (let. ‘spel van de vijf dieren’)'*’. Deze oefeningen waren de
eerste voorlopers van de martiale kunsten. Ze stimuleerden de bloedsomloop en de
ademhaling, versterkten de vitale organen, maakten de gewrichten soepel en
elimineerden moeheid en depressie. Deze holistische benadering van lichaam en geest
vindt men nog steeds terug in de Chinese geneeskunde en in de martiale kunsten. De
mentale gezondheid is even belangrijk als de lichamelijke conditie. De geest

controleert het lichaam, dus moeten beiden in harmonie zijn om optimale prestaties te

P! STAGGERS (1994), p. 85-86.

"2 RODEEN (1996), p. 3-5.

" Deze oefeningen waren gebaseerd op de bewegingen van de tijger, het hert, de beer, de aap
en de kraanvogel (Ibid., p. 5).
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leveren. De training in de martiale kunsten is erop gericht gepast te kunnen reageren
op een situatie zonder na te denken. De geest moet het lichaam bevelen wat te doen
zonder tijd of energie te verspillen.'**

Niet enkel het taoisme, maar ook het boeddhisme beinvloedde de Chinese
geneeskunde. TOMIO (1994) merkt op dat boeddhistische monniken die het ch’uan fa
beoefenden hun kennis over medicijnkunde en genezingsprocessen ten dienste stelden
van de lokale gemeenschap. Het was voor monniken verboden materieel gewin te
beogen. Hun geneeskunde bood dus een alternatief voor mensen die geen geld hadden
om dokters te betalen. Aangezien de monniken mededogen onderrichtten en
aanmoedigden, ervoeren ze de pijn van een ander als hun eigen pijn. Het ideaal van de
boddhisattva'®® was een belangrijke stimulans om een boeddhistisch systeem van
genees- en medicijnkunde te ontwikkelen.'*® Dit systeem omvatte zowel fysieke
therapiéen, natuurlijke medicijnen als zelfverdedigingoefeningen.'*” Volgens REID &
CROUCHER (1995) werden later ook de magische technieken van het esoterische

boeddhisme, zoals handopleggingen, toegepast om zieken te genezen.'*®

3.3.2 Het belang van ch’i.

Volgens RODEEN (1996) is ch’i (Jap.: ki) het grote geheim van de Chinese
geneeskunde en van de Chinese martiale kunsten. De term verwijst naar de energie die
door het lichaam stroomt en de fysiologische activiteit ondersteunt. Ch’i bestaat uit
een positieve (yang) en een negatieve component (yin). Wanneer deze beide krachten
in balans zijn, is de stroming van ch’i optimaal en verkeert de persoon in kwestie in

goede gezondheid. Wanneer deze stroming geblokkeerd of zwak is, moet men de

P4 Ibid., p. 7-8.

" Ben boddhisattva is een wezen dat spiritueel gevorderd genoeg is om de verlichting te
bereiken, maar beslist deze stap niet te zetten. Hij blijft op aarde om de mensen te helpen en
de dharma te promoten. In het mahayana-boeddhisme werd deze figuur verheven tot ideaal
(HARVEY (2001), p. 10).

" Tomio (1994), p. 151.

BT Ibid., p. 111-112.

"8 REID & CROUCHER (1995), p. 140.
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balans herstellen door bv. acupunctuur. Ook in de martiale kunsten is ch’i erg
belangrijk. Door de lichaamsenergie te focussen kan men efficiénte en krachtige
technieken uitvoeren.'*

REID & CROUCHER (1995) leggen uit dat ch’i de bloedsomloop stimuleert en er
zo voor zorgt dat de spieren maximaal benut worden. De training in de martiale
kunsten bevordert de goede doorstroming van ch’i, dat door het lichaam vloeit langs
kanalen of meridianen. Het centrum waar ch’i zich concentreert is het tan-tien, een
plek acht centimeter onder de navel. Dit is ook het zwaartepunt van het lichaam.
Zowel meditatie, ademhalingsoefeningen als training in de interne martiale kunsten
hebben als doel ch’i op deze plek te versterken. In tegenstelling tot de harde kunsten,
waarbij men ch’i hoog in de borst concentreert, is het doel van de zachte kunsten ch’i
te laten zakken naar het fan-tien. Hierdoor zal de vechtkunstenaar minder snel uit
evenwicht raken. Dit effect is ook merkbaar op mentaal vlak: de geest is ontspannen
en vrij van agressie.'*

DRAEGER & SMITH (1974) stellen dat het concept van ch’i niet exclusief Chinees
is, maar overeenstemt met het Indische prana (cf. yoga en Ayurveda) en het Griekse
pneuma.'*' FEUERSTEIN (1998) beaamt dit, en vermeldt dat het idee van bio-energie in
vele culturen terug te vinden is. In India heet deze prana, in China ch’i, de
Amerikaanse Indianen noemen het orenda. Hedendaagse onderzoekers spreken over

bioplasma.'*

3.3.3 De vitale lichaamspunten.

In een interview met REID & CROUCHER (1995) stelde de vechtkunstmeester
Chan uit Hong Kong: “Elke krijgskunst maakt gebruik van de wiskunde van het

lichaam. De kunst van het vechten bestaat erin het ingewikkelde mechanisme dat het

¥ RODEEN (1996), p. 6-7.

40 REID & CROUCHER (1995), p. 106-107.
' DRAEGER & SMITH (1974), p. 33.

'*2 FEUERSTEIN (1998), p. 331.
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lichaam is tegen zichzelf te keren. Gewrichten kunnen geblokkeerd worden door er
klemmen op toe te passen. Men kan de krachttoevoer belemmeren door spieren en
zenuwen te treffen”.'* Een vechtkunstenaar heeft dus behoefte aan kennis over het
menselijk lichaam. Hij richt zijn slag-, steek-, stoot- en traptechnieken naar
welbepaalde doelen, nl. de vitale lichaamspunten (Skt.: marman, Ch.: hsueh-dao, Jap.:
kyusho) zoals de halsslagader, de luchtpijp, de ogen, ... Ook artsen, masseurs en
acupuncturisten benutten de kennis over deze punten. De leer van de vitale punten is
tevens geldig voor dieren. Zo past de berijder van een olifant deze kennis toe om het
dier in toom te houden.'*

De vitale lichaamspunten zijn kruisingen van aders, gewrichtsbanden,
zenuwcentra en ch’i-meridianen. Zowat elk lichaamsdeel (vinger, snijkant van de
hand, elleboog, knie, hiel, vuist, voorhoofd, ...) kan gebruikt worden om de vitale
punten op het lichaam van de tegenstander te treffen. Als men op deze plaatsen geraakt
of geklemd wordt, kan dit hevige pijn, bewusteloosheid, verlamming of de dood als
gevolg hebben. Omdat sommige plekken heel klein zijn, kunnen enkel de meest
bedreven vechtkunstenaars ze echt doeltreffend raken. De precieze ligging van deze
punten behoort tot de geheime kennis van de martiale kunsten, die alle meesters
zorgvuldig bewaken. Toch weet vrijwel elke vechtkunstenaar dat de slaap, het
borstbeen, de halsslagader en de testikels erg kwetsbare plaatsen zijn. De sinoloog
Joseph Needham deed navraag bij Britse gerechtelijke wetenschappers over wat er
gebeurt als je iemand op de levensgevaarlijke vitale punten slaat die hem door
acupuncturisten en vechtkunstenaars aangewezen werden. Ze antwoordden hetzelfde
als de Japanse en Chinese meesters.'*

Oorspronkelijk was de kunst van het aanvallen van de vitale punten een op
zichzelf staande discipline, die in de loop der tijd geintegreerd werd in vrijwel elke
vechtkunst. In India noemt men deze kunst marma-adi (cf. kalarippayattu), in China

tien-hsueh, in Korea keupso chirigi en in Japan atemi.'*® Het Chinese tien-hsueh werd

S Ibid., p. 12.

“ Ibid., p. 104.

5 Ibid., p. 56-57.
6 Ibid., p. 104-105.
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reeds vroeg in de geschiedenis ontwikkeld als onderdeel van het ch’uan fa.'*” In Japan
begon de systematische studie van het atemi veel later dan in China, Korea en
Okinawa. Het atemi werd erg sterk beinvloed door het Okinawaanse karate, dat de
kennis over de vitale lichaamspunten op haar beurt aan de Chinese vechtsystemen
ontleend had.'*® WINDERBAUM (1977) schrijft dat de oorsprong van atemi vaak
toegedicht wordt aan een Indische prins die 5000 jaar geleden de vechttechnieken van

dieren bestudeerde en ze toepaste op zijn slaven.'*

' DRAEGER & SMITH (1974), p. 50-51.
8 Ibid., p. 134-136.
' WINDERBAUM (1977), p. 21.
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4. De filosofische en religieuze invloeden.

Net zoals de middeleeuwse ridders hun idealen putten uit het christendom, entte
de erecode van de Aziatische krijger zich op de Oosterse religieuze en filosofische
systemen. Elk van de grote religieuze en filosofische scholen droeg bij tot de
ontwikkeling van de Aziatische martiale traditie. Gezien de grote invloed van de
Chinese cultuur, verwijzen de bronnen eensgezind naar de invloed van het
confucianisme, het taoisme en het boeddhisme."”® Geen enkele bron refereert aan het
hindoeisme. Wel maken de meeste auteurs duidelijk dat bepaalde Indische waarden en
cultuurgoederen die belangrijk waren in de evolutie van de martiale kunsten, zoals de
dharma, de yoga en de Ayurvedische geneeskunde, samen met het boeddhisme ingang
vonden in China.

In dit hoofdstuk bespreek ik de invloed van het confucianisme, het taoisme en het
boeddhisme op de Aziatische martiale kunsten. Het boeddhisme wordt hoofdzakelijk
gelinkt aan de externe martiale school, het taoisme aan de interne school. Daarom
overloop ik eerst en vooral de verschillen en overeenkomsten tussen beide scholen.
Vervolgens leg ik voor elk van de drie religies kort uit waar en wanneer deze ontstaan
is, en wat de belangrijkste denkpistes zijn. Daarna geef ik aan welke elementen de
martiale traditie eruit overgenomen heeft. Geen van de bronnen behandelt de
filosofisch-religieuze invloeden erg uitgebreid, en soms interpreteren auteurs bepaalde
principes elk anders. Daarom koos ik om een overzicht te geven van wat verschillende
auteurs stellen over deze invloeden. Het boeddhisme komt het meest aan bod in de
bronnen én is Indisch van oorsprong. Daarom besteed ik het meest aandacht aan deze

religie.

% ABBOTT (1994), p. 76-77; DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 3-5; DRAEGER &
SMITH (1974), p. 34; LEVINE (1989), p. 307-308; NELSON (1989), p. ix; REID & CROUCHER
(1995), p. 30.
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4.1 De interne en de externe martiale kunsten.

De harde, externe of exoterische school is waarschijnlijk de oudste school. De
belangrijkste externe martiale kunsten zijn de externe scholen van het Chinese ch’uan
fa, beter bekend als kungfu, het Japanse karate, het Koreaanse tackwondo, het Thais
boksen en de meeste vechtsystemen van Zuidoost-Azié en Indo-China.'”' Deze
kunsten zouden gebaseerd zijn op boeddhistisch geinspireerde lichaamsoefeningen.
Volgens de legende is de boeddhistische monnik Bodhidharma de grondlegger van de
eerste externe martiale kunst.'>* Zoals in het eerste hoofdstuk (cf. p. 2) besproken
werd, is deze legende slechts gedeeltelijk waar. De Chinese boks- en worstelkunst, die
beschouwd kunnen worden als harde vechtkunsten, bestonden zeker al voor de komst
van Bodhidharma.

De belangrijkste zachte, interne of esoterische martiale kunsten zijn de Chinese
kunsten hsing-i, pa-kua en t’ai-chi ch’uan, en de Japanse kunsten judo en aikido.
Bovendien hebben verschillende externe kunsten ook interne technieken (bepaalde
grepen, klemmen en worpen) overgenomen, zoals het karate en sommige Koreaanse
en Zuidoost-Aziatische kunsten.'”* Deze interne kunsten stammen af van taoistische
lichaamsoefeningen. Volgens de legende zou de Chinese taoistische monnik Chang
San-feng tijdens de Sung-dynastie (960-1279) de harde, offensieve kenmerken van de
vechtkunsten afgezwakt hebben. Zo ontwikkelde hij de zachte defensieve methodes
van de interne school, die hij nei-chia noemde. Toch nuanceren alle bronnen deze
legende door te vermelden dat de interne school waarschijnlijk al vroeger bestond. '**

REID & CROUCHER (1995) waarschuwen dat de indeling tussen de interne en de
externe martiale kunsten misleidend is, omdat het lijkt alsof het om twee totaal

verschillende types gaat. Er bestaat echter niet zoiets als een zuiver harde of een zuiver

! REID & CROUCHER (1995), p. 60.

"2 DRAEGER & SMITH (1974), p. 44; LEVINE (1989), p. 307; REID & CROUCHER (1995), p. 86.
'3* REID & CROUCHER (1995), p. 60.

3% ABBOTT (1994), p. 76; DRAEGER & SMITH (1974), p. 17-18; LEVINE (1989), p. 308; REID &
CROUCHER (1995), p. 86.
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zachte stijl. Alle harde stijlen hebben technieken van de zachte scholen opgenomen, en
ook in de zachte scholen zijn enkele harde technieken overgenomen. Tussen de harde
en zachte vechtsystemen bestaan er zeker verschillen, maar ook veel
overeenkomsten.'*’

Het basisprincipe van de harde stijlen is dat kracht met kracht beantwoord wordt.
Deze kracht wordt geleverd door het hele lichaam of door bepaalde lichaamsdelen. Het
regent vuistslagen, open-hand-technieken, schouder- en elleboogstoten, trappen en
kniestoten. De technieken van de harde kunsten zijn lineair: men schiet de aanval recht
op de tegenstander af. De zachte kunsten daarentegen beantwoorden kracht niet met
kracht door een tegenaanval in te zetten. Men ontwijkt de tegenstander, buigt zijn
aanval af en richt zijn eigen kracht tegen hem. De zachte kunsten bevatten vooral
cirkelvormige technieken.'®

Een tweede verschil ligt in de manier van ademen. De beoefenaars van de zachte
kunsten passen de buikademhaling'®’ toe. Door de spieren van het middenrif te
benutten kunnen ze de longen uitzetten en maximaal vullen met lucht. Bovendien
geloven ze dat het centrum van de ch’i (tan-tien) vijf centimeter onder de navel ligt.
Hoewel de lucht ook bij het toepassen van de buikademhaling niet lager dan de longen
vloeit, willen ze de zuurstof die in het bloed wordt opgenomen naar dit punt laten
stromen. Bij de harde kunsten wordt het ademhalingsniveau verhoogd naar de regio
van de borst. De borstademhaling is een meer kunstmatige manier van ademhalen. De
longen worden niet helemaal uitgezet, maar er ontstaat wel een hoge luchtdruk.
Hierdoor kan de vechtkunstenaar krachtexplosies genereren. Het nadeel is dat deze
energie-uitbarstingen de vechter snel uitputten.

Een derde onderscheid is de rol van de geest. De harde vechtkunstenaar benut de
fysieke kracht van de externe delen van het lichaam, nl. de kracht van de spieren en de
botten in armen en benen. Het gevecht is dan ook een instinctieve botsing tussen de
lichamen van twee tegenstanders. De zachte school legt de nadruk op de geest en op

tactiek. De vechtkunstenaar bedenkt manieren om de tegenstander te slim af te zijn.

'3 REID & CROUCHER (1995), p. 58.

% Ibid., p. 60.

7 Ook zangers en beoefenaars van yoga en relaxatie-oefeningen passen deze ademhalings-
methode toe. Het is tevens de manier waarop pasgeboren baby’s ademen (/bid., p. 60).
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Zijn doel is de aanvaller te verslaan met een minimale krachtinspanning. Deze kracht
1s de vitale energie of ch’i. Die bevindt zich in het centrum van het lichaam en stroomt

tijdens het gevecht naar buiten.'®

4.2 Het confucianisme.

Het confucianisme biedt een strikt kader voor moreel en ethisch gedrag en beoogt
daarmee een gelukkige en productieve samenleving. Niet zozeer het individu als wel
zijn of haar maatschappelijke rol wordt benadrukt.'” Deze leer heeft de afgelopen
2000 jaar een erg grote invloed uitgeoefend op de Chinese cultuur, alsook op de
Koreaanse en Japanse cultuur.

DE BARY (1966) beschrijft hoe China ten tijde van Confucius (551-479 v.o.t.)
verdeeld was in een groot aantal kleine feodale staatjes. Deze vochten vrijwel
voortdurend met elkaar of met invallende barbaarse stammen. Volgens Confucius
bood een ‘terugkeer naar de deugdzaamheid’ de oplossing voor deze destructieve
situatie. Hij geloofde in het ideaal van de gentleman (chun-tzu), een sterk heerser die
deze deugdzaamheid incorporeerde en verder keek dan persoonlijk gewin en materiéle
verlangens. Zo iemand moest het gewone volk leiden en onderwijzen.'® Volgens
Confucius beschikte het ideale individu over vijf deugden, die elk een belangrijke
invloed uitoefenen op de interactie tussen mensen, nl. menslievendheid (jen),
rechtvaardigheid (yi), fatsoen (li), wijsheid (chih) en oprechtheid (hsin). Door deze
deugden te beoefenen verdiende men een plaats in de hemel.'®' Het was de opdracht
van het Chinese onderwijssysteem om deze deugden te cultiveren bij het volk. In latere
tijden echter werden de confucianistische liberale idealen op een utilitaristische manier

geinterpreteerd en aangepast aan de noden van het bureaucratische systeem.'®

'8 REID & CROUCHER (1995), p. 60-61.
% ABBOTT (1994), p. 77.

' pE BARY (1966), p. 17-21.

'* ABBOTT (1994), p. 77.

12 LEVINE (1989), p. 307.
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NELSON (1989) schrijft dat de martiale kunsten de nadruk op hiérarchie, respect
voor ouderen, plicht en loyaliteit ontleenden aan het confucianisme.'®® ABBOTT (1994)
meldt dat het confucianisme erg bruikbaar is om de gewelddadige en agressieve
expertise van de getrainde krijger in bedwang te houden. Confucianistische krijgers
zijn vriendelijk en loyaal, en respecteren de autoriteit van familie en regering. Hun
doel is het dienen van de staat en van hun families, en het illustreren van de

confucianistische waarden.'®*

4.3 Het taoisme.

Het taoisme is gebaseerd op de leerstellingen van Lao Tzu (ca. 6%- 4% eeuw
v.o.t.) en Chuang Tzu (ca. 399-295 v.o.t.). Zij legden de nadruk op harmonie met de
natuur en het universum. Het kernbegrip van de leer is het onzichtbare en
allesdoordringende principe fao (Jap.: do; let. ‘weg’). Dit bestaat uit twee krachten, nl.
yin en yang. Deze dynamische principes symboliseren respectievelijk de negatieve en
positieve aspecten van het universum. Geluk bekomt men door te leven volgens wu-
wei (let. ‘non-activiteit’). Dit betekent dat men geen actie onderneemt die tegen de tao
ingaat. Het hoogste doel in het leven is de eenwording met tao door eenheid, eenvoud
en leegte in zichzelf te creéren. Dit bereikt men door meditatie en
ademhalingstechnieken (ch’i kung). Door de nadruk op het natuurlijke hecht het
taoisme veel belang aan intuitie en spontaniteit.'®

NELSON (1989) vermeldt dat zowel het taoisme als de martiale kunsten belang
hechten aan ‘de weg’, een intuitieve en vaak mystieke manier van leren en leven.'®®

Volgens DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993) zijn intuitie en spontaniteit

kwaliteiten die van groot belang zijn voor de vechtkunstenaar. De taoistische meditatie

' NELSON (1989), p. ix.
1% ABBOTT (1994), p. 78.
1% pE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 3-4.
1% NELSON (1989), p. ix.
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en ademhalingstechnieken zijn een essentieel onderdeel van de martiale kunsten.'®’
LEVINE (1989) schrijft dat de interne scholen van het Shaolin-boksen een grote nadruk
legden op ademhaling en innerlijke beheersing, waarvoor men zich baseerde op de
ademhalingstechnieken en de medische traditie van het taoisme.'®®

Volgens DRAEGER & SMITH (1974) liggen de taoistische principes wu-wei (let.
‘non-activiteit’), tzu-jan (‘natuurlijkheid’), i (‘de geest’) en ch’i (‘vitale energie’) aan
de basis van de interne martiale kunsten. Ze stellen dat het begrip wu-wei in de context
van de martiale kunsten niet vertaald kan worden als ‘non-activiteit’. Aangezien dit
begrip verwijst naar ‘het niet ondernemen van actie die tegen de natuur ingaat’, kiezen
zij voor de vertaling ‘gemak, moeiteloosheid’. Het begrip fzu-jan refereert aan
‘natuurlijkheid, spontaniteit, intuitie’. Ze defini€ren de term ch’i als ‘de psycho-
fysiologische kracht die geassocieerd wordt met het bloed, de ademhaling en de geest’.
Deze kracht wordt gegenereerd door het ademhalingsritme. Op bevel van de geest
stroomt deze ch’i doorheen het hele lichaam.'®

REID & CROUCHER (1995) schrijven dat het taoisme een lange traditie kent van
ademhalingsoefeningen, die bijdragen tot een goede gezondheid en een lang leven.
Deze worden vaak gecombineerd met gymnastische oefeningen die bedoeld zijn om de
spieren, botten, pezen en organen gezond te houden. De beheersing van de ademhaling
en de opbouw van ch’i zijn de voornaamste doelstellingen van zowel het taoisme als
van de interne martiale kunsten. De vechtkunstenaar moet zich erin trainen om
beheerst en natuurlijk te reageren in een gevechtssituatie, zonder te worden gehinderd
door angst of onzekerheid. Een geoefend intern bokser moet zich het volgende proces
goed inprenten: de wil of geest (i) beveelt, kracht (/i) gehoorzaamt en energie (ch’i)
vloeit daaruit voort. Kracht schuilt in zachtheid en meegaandheid. Daarom maken de
interne martiale kunsten gebruik van cirkelvormige bewegingen. Op die manier buigt
men de kracht van de tegenstander af en krijgt men toegang tot de vitale energiepunten

van de tegenstander.'”’

1" pE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 3.

1% T_EVINE (1989), p. 308.
' DRAEGER & SMITH (1974), p. 33.
""" REID & CROUCHER (1995), p. 110-112.
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DE BARY (1966) waarschuwt dat het taoisme zich vooral richtte op de
transcendentale werelden van de geest. Het feit dat de taoisten zich vooral bezig
hielden met mystieck was hun grootste zwakte. Algauw verloren ze krediet bij de
intellectuele klasse. Veel van de taoistische ideeén werden overgenomen door het
confucianisme en het Chinese boeddhisme. Het taoisme zelf werd meer en meer een
cultus van populaire religie en absorbeerde allerlei riten en bijgeloof.'”!

Volgens DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993) heeft het mystieke taoisme, een
mengvorm van taoistische, sjamanistische en magische concepten, een belangrijke
invloed uitgeoefend op de martiale traditie. De taoisten streefden fysieke
onsterfelijkheid na door meditatie, lichaamsoefeningen, sexuele praktijken en
ademhalingstechnieken te beoefenen. De term ch’i refereert niet enkel aan de
ademhaling en de levensenergie, maar ook aan de kosmische energie. Met behulp van
ademhalingstechnieken tapten de taoisten ch’i van het universum af, die ze
vermengden met de lichaamseigen ch’i. Ze oefenden zich erin om deze ch’i te doen
stromen naar bepaalde lichaamsdelen. Martiale kunstenaars namen deze praktijk over.
Nog steeds geloven velen van hen dat ademhalingstechnieken hen in staat stellen om
een grote hoeveelheid kracht te concentreren. Op deze manier kunnen ze bv. stenen

breken met een enkele vuistslag.'’>

4.4 Het boeddhisme.

Het boeddhisme verspreidde zich over heel Azié en kent veel verschillende
scholen. Hierdoor zijn de bronnen minder eenduidig over het boeddhisme dan over het
confucianisme en het taoisme. Wel zijn ze het erover eens dat de boeddhistische
dharma en meditatieve praktijken een beslissende invloed hebben uitgeoefend op de

ontwikkeling van de martiale kunsten.

"I DE BARY (1966), p. 50-51.
"2 DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 3-4.
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NELSON (1989) stelt: “Zowel het boeddhisme als de martiale kunsten hechten
veel belang aan de juiste perceptie en aan meditatie en verlichting”.'” REID &
CROUCHER (1995) melden dat de statische meditatieve en de dynamische martiale
oefeningen elkaar al heel vroeg aanvulden in het boeddhisme.'”* DE CASTRO, OROPEZA
& RHODES (1993) besluiten dat de invloed van het boeddhisme ligt in de nadruk op
mentale controle, meditatie en fysieke discipline.'””> ABBOTT (1994) schrijft dat de
boeddhistische principes van berusting, zelfbeheersing, bezinning en soberheid een
strenge beteugeling bieden voor het gedrag van boeddhistische krijgers. Het
boeddhisme legt hen strenge beperkingen op i.v.m. het doden van levende wezens (cf.
ahimsa of ‘geweldloosheid’, p. 70). Boeddhistische krijgers zijn kalm en tolerant. Ze
aanvaarden de beperkingen die de samenleving hen oplegt en vermijden het om een
ander van het leven te beroven.'”

Zoals aangehaald zijn de bronnen niet altijd eenduidig over het boeddhisme.
Sommigen auteurs spreken over ‘het boeddhisme’, anderen maken een onderscheid
tussen de verschillende boeddhistische strekkingen. De meeste bronnen refereren aan
de invloed van de meditatieve school (Skt.: dhyana; Ch.: ch’an; Jap.: zen). Zoals reeds
besproken is Bodhidharma volgens de legende de stichter van deze school (cf. p. 2).!”’
ToMIO (1994) merkt echter op: “Velen geloven dat het ch’uan fa en zijn
afstammelingen exclusief op de leer van ch’an gebaseerd zijn. In werkelijkheid
incorporeerde het ch’uan fa zowel de meditatieve aspecten van de yogacara- en de
ch’an-school, als de leerstellingen van de esoterische mikkyo-sekte'™”.'"

In dit hoofdstuk richt ik me eerst op de figuur van de Boeddha. Zijn interesse
voor zowel de yoga als de vechtkunsten verklaart deels het verband tussen het

boeddhisme en de martiale kunsten. Vervolgens schets ik kort hoe het boeddhisme

zich verspreidde doorheen Azié. Ik situeer de drie bovenvermelde strekkingen, met

"> NELSON (1989), p. ix.

'" REID & CROUCHER (1995), p. 20.

"> DE CASTRO, OROPEZA & RHODES (1993), p. 4-5.

7 ABBOTT (1994), p. 77-78.

"7 REICHELT (1968), p. 46-48.

'" Het mikkyo is een sekte van het Japanse shingon-boeddhisme (REID & CROUCHER (1995),
p. 136).

" Tom1o (1994), p. 215.
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name het yogacara, de meditatieve school en het esoterisme, in de boeddhistische
traditie. Daarna beschrijf ik de specifieke kenmerken van elk en ga ik na hoe deze

gerelateerd zijn met de martiale traditie.

4.4.1 De Boeddha.

Aangezien de Boeddha (ca. 5% eeuw v.o.t.) geboren en opgevoed werd als
ksatriya, was hij bedreven in de krijgskunsten. Vanaf zevenjarige leeftijd kreeg hij
onderricht in de vijf kunsten of paiica-vidya (cf. p. 24) van de ksatriya. In de Lalita-

vistara'®

wordt beschreven hoe hij les kreeg in de fysieke kunsten, waaronder
worstelen, boksen, gymnastiek en gewapende vechtkunsten.'®! Volgens MAJUMDAR
(1953) zou de Boeddha uitgeblonken hebben in het boogschieten en andere prinselijke
bezigheden.'®* STRONG (1989), die het Asokavadana'® vertaalde, schrijft dat keizer
ASoka een pelgrimstocht ondernam langsheen de 32 plaatsen die cruciaal waren in het
leven van de Boeddha. Site acht en negen zijn de plaatsen waar de Boeddha de
martiale kunsten respectievelijk aanleerde en beoefende.'®*

Volgens FEUERSTEIN (1989) was de Boeddha een toegewijd en begiftigd yogi.
Zijn leer bood een concrete weg om te ontsnappen aan spirituele onwetendheid, de
oorzaak van het zorgelijke bestaan van de mens.'® Dat de Boeddha zijn methodes om

de verlossing te bereiken baseerde op de yoga, blijkt uit het gebruik van technieken

zoals de lichaamshouding (asana) en ademhalingstechnieken (prandayama).'®® Ook

" De Lalita-vistara (let. ‘De beschrijving van de ongekunsteldheid’) is een werk over het
leven en de leerstellingen van de Boeddha. Het behoort tot de boeddhistische canon. DOWSON
(1957), p. 177.

'8 TomIO (1994), p. 168.

'%2 MAJUMDAR (1953), p. 366.

'8 Het AsSokavadana (let. ‘De grootse daden van ASoka’) behandelt het leven van A$oka. Het
werd samengesteld rond de 2% eeuw. De auteur is onbekend (STRONG (1989), p. 26-27).

8% Ibid., p. 123-124. STRONG vertaalt de desbetreffende regels als volgt: “...and here he
became a master of the arts appropriate to his lineage such as riding an elephant, a horse, or a
chariot, handling a bow, grasping a javelin, and using an elephant hook. And this was the
gymnasium where the bodhisattva trained”. Ibid., p. 247.

'8 FEUERSTEIN (1998), p. 215.

"% Ibid., p. 217-218.
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DRAEGER & SMITH (1974) merken op dat er veel overeenkomsten zijn tussen de
boeddhistische meditatie en de yoga. Zo zijn de cultivering van ch’i/prana, de fixatie
van de ogen, de ademhaling en het dieet erg gelijklopend. Alhoewel de yoga
voornamelijk meditatie in statische posities voorschrijft, kent het ook trage
bewegingen die verwant zijn aan de interne martiale kunsten.'®’

Ook LEVINE (1989) vermeldt dat de Boeddha erkende dat mentale, fysieke en
spirituele gezondheid onderling afhankelijk zijn. Daarom inspireerde hij zich bij het
uitdenken van spirituele technieken op de yoga, een systeem dat erop gericht was het
lichaam te perfectioneren om het geschikt te maken voor spirituele perfectie.
Bovendien zou de Boeddha zo onder de indruk geweest zijn van de Indisch bokskunst
als doeltreffende methode om lichaam en geest te vereenzelvigen, dat hij elementen uit
deze kunst incorporeerde in het kader van het boeddhisme. Zo werd fysieke training
reeds in een vroeg stadium in de ontwikkeling van het boeddhisme een centrale
component van de religieuze discipline. Hierdoor was de verspreiding van het
boeddhime van India naar China niet enkel een belangrijke fase in de geschiedenis van

het boeddhisme, maar ook in die van de martiale kunsten.'®

4.4.2 De verspreiding van het boeddhisme.

Het boeddhisme ontstond in de 5% eeuw v.o.t. in Noord-India. Onder keizer
Asoka (ca. 268-239 v.0.t.)'® kende de religie een grote bloei en werd ze populair in
heel India. Missionarissen brachten het boeddhisme naar Zuidoost-Azi€ en Ceylon.
Deze vroege variant staat gekend als het hinayana-boeddhisme (let. ‘het kleine

voertuig’).'*

'8 DRAEGER & SMITH (1974), p. 35.

'S8 _EVINE (1989), p. 308.

"% Adoka (ca. 273-236 vot.) was de derde keizer van het Maurya-imperium (324-185 v.o.t.),
het eerste grote Indische rijk. Uit berouw voor de bloedige oorlogen die hij geleid had
bekeerde hij zich tot het boeddhisme. MAJUMDAR (1953), p. 38.

"0 HARVEY (2001), p. 4-7.
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Tussen 150 v.o.t. en 100 ontwikkelde er zich een nieuwe stroming die gekend
staat als het mahayana-boeddhisme (let. ‘het grote voertuig’). Via de zijderoute
brachten rondreizende handelaars en monniken dit boeddhisme naar China, waar het in
de 1°° eeuw geintroduceerd werd. Het boeddhisme zou er, naast het confucianisme en
het taoisme, één van de drie grote religies worden. In China ontstonden in de loop der
tijd talloze boeddhistische scholen. Sommigen waren inheemse ontwikkelingen, zoals
de meditatieve ch’an-school (3% eeuw). Anderen waren geimporteerde versies van
Indische mahdayana-scholen, zoals het yogacara (4%-5% eeuw) en het esoterische
vajrayana-boeddhisme (6% eeuw).

In de 6% eecuw verspreidde het boeddhisme zich van het vasteland naar Japan.
Daar droeg het in grote mate bij aan de ontwikkeling van Japan als eengemaakte staat
met een geletterde cultuur. Het boeddhisme leeft er naast de inheemse traditie van het
shintoisme, die focust op de verering van natuurgoden, voorouders en voorspoedige
plaatsen. Terwijl het esoterische boeddhisme nooit erg belangrijk geworden is in
China, werd deze erg populair in Japan als de shingon-school. Ook het
zenboeddhisme, dat in de 12% eeuw haar intrede deed, oefende een erg grote invloed

uit op de Japanse cultuur.'"

4.4.3 De yogacara-school.

De Indische yogacdara-school (Ch.: wei-shih) werd gesticht door Asanga en
Vasubandhu'®? in de 4% eeuw. Deze leer legt de nadruk op zintuiglijke waarneming.
Het uitgangspunt is dat alle objecten in de wereld drie aspecten kennen: het
imaginaire, het afhankelijke en het geperfectioneerde. Enkel dit laatste aspect is
onafhankelijk van de geest. Het is de re€le aard (fathata) van de objecten. Deze tathata

is een puur en leeg wezen zonder kenmerken. Aangezien onze zintuigen niet in staat

®UIbid., p. 21-22.

%2 Asanga (ca. 310- 390) vond geen bevrediging in het hinayana-boeddhisme en formuleerde
een eigen mahayana-variant, het yogacara. Hij initieerde zijn jongere broer Vasubandhu om
de toekomst van deze school te verzekeren. KAMATH (2002), p. 68.
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zijn om de tathata waar te nemen, is het hele universum slechts een projectie van onze
geest. Deze illusie houdt zichzelf in stand, aangezien zintuiglijke waarnemingen
verzameld worden in een opslagplaats van percepties (alaya-vijiiana) waar ze
impressies produceren die gelijkaardig zijn aan henzelf. Door de alaya-vijiiana leeg te
maken wordt deze identiek aan fathata en bereikt men de verlichting. Dit kan men
bewerkstelligen door yoga en meditatie te beoefenen. Deze praktijken bieden inzicht in
de subjectiviteit van alle fenomenen en in de ultieme realiteit (tathata)."”

Een tweede belangrijke gedachtenlijn in de yogdacara-school is het idee van de
tathagatagarbha, het boeddha-potentieel dat in alle wezens verborgen zit. Dit
boeddha-potentieel is als een zaad van perfectie dat wacht om te ontluiken, of als een
reeds volledig ontwikkelde perfectie die ontdekt moet worden. Het idee van de
boeddha-natuur oefende een doordringende invloed uit op het boeddhisme van Oost-
Azié en Tibet.'”* ToMIO (1994) merkt op dat het idee van de boeddha-natuur die in
iedereen aanwezig is, een heroriéntatie betekende voor de verschillende vormen van
spirituele oefening. Het was niet langer de taak de verlichting te bereiken, maar ze te
realiseren.'®”

FEUERSTEIN (1989) benadrukt dat de yogacara-school de complementariteit van
theorie en praktijk belichaamt die essentieel is in de Indische spiriuele traditie. Asanga
streefde ernaar de praktijk van de yoga te versterken toen het boeddhisme erg
speculatief geworden was. Deze betrachting groeide voort uit zijn eigen intense
meditatieve praktijken, die hem de onechtheid van de fenomenen leerde. Verder haalt
FEUERSTEIN (1989) ook aan dat de meditatieve school in grote mate geinspireerd was

op de yogacara-school.'”®

"> DE BARY (1966), p. 343-346.
Y HARVEY (2001), p. 11-12.

% Tomio (1994), p. 110.

% Ibid., p. 229-231.
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4.4.4 De meditatieve school.

De meditatieve school (Skt.: dhyana; Ch.: ch’an; Jap.: zen) ontwikkelde zich in
China vanaf de derde eeuw. Meditatie is een standaardgegeven in het boeddhisme
aangezien het inzicht verschaft in de fundamentele leegte van de realiteit.'”’ In de
meditatieve school vormt meditatie niet enkel een methode om tot inzicht te komen,
maar ook een manier om de verlichting (nirvana) te bereiken. Via meditatie komt een
individu immers in het mentale stadium waar alle verschillen en dualiteiten vervagen.

8 Deze

Men bewerkstelligt dus leegte in zichzelf en betreedt het nirvana."
praktijkgerichte visie maakte de meditatieve school erg populair. In China, Korea,
Vietnam en Japan werd het algauw de invloedrijkste school onder kunstenaars,
intellectuelen en vele monniken en nonnen.'*’

De meditatieve school hecht weinig belang aan canonieke teksten. De leer
benadrukt de woorden en daden van verschillende meesters, die door meditatie hun
geest tot bedaren brachten en zo de boeddha-natuur in zichzelf ontdekten.”” Door de
afkeer van boekenkennis werd deze leer lange tijd rechtstreeks van meester op leerling
overgedragen. Hierdoor lijkt het alsof de school individualisme promoot en de traditie
niet eerbiedigt, maar eigenlijk is ze erg autoritair en disciplinair ingesteld. Enkel de
meester kan de correcte overdracht van de waarheid verzekeren (cf. de martiale
kunsten).

De ch’an-school leert dus dat de boeddha-natuur in iedereen verborgen zit en
door meditatieve introspectie aanschouwd kan worden. Om het intuitieve inzicht dat
eigen is aan de boeddha-natuur te bekomen, moet men de geest bevrijden van
gewoontes, vooroordelen en beperkende denkprocessen. Zo zijn o.a. reizen, handwerk
en werken in de natuur geaccepteerde technieken om het intellectualisme en de

verbeelding van zich af te werpen. De bekendste manier is echter de gong’an (Jap.:

koan), de befaamde vraag-en-antwoord-methode. Als antwoord op enigmatische

“THARVEY (2001), p. 22.
'8 DE BARY (1966), p. 386.
" HARVEY (2001), p. 23.
2 1hid., p. 22.
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vragen zoals “wat is het geluid van één klappende hand?”, zal de meester schelden,
slaan of onlogische uitspraken doen. Hierdoor wordt de discipel aangemoedigd om de
waarheid in zichzelf te ontdekken.?"!

ToMIO (1994) merkt op dat de latere mahayana-scholen (zoals ch’an) ervan
uitgingen dat de boeddhistische leerstellingen ook buiten de weg van het monastieke
pad gevolgd konden worden. In tegenstelling tot de vroege scholen, die binnen de
grenzen van de letterlijk uitgedrukte leerstellingen bleven, omhelsde men praktijken
die normaliter niet als spiritueel of religieus beschouwd werden. Seculiere kunsten en
vaardigheden werden getransformeerd tot spirituele oefeningen. Zo werden de
tuinmannen van tempels meesters in de kunst van het bloemschikken. Ook de fysieke
kunsten ondergingen deze radicale transformatie. De boeddhistische monniken
ontwikkelden spirituele vormen van ongewapende zelfverdediging, die aansloten bij
hun geloof in geweldloosheid.*”

In Japan oefende het zenboeddhisme een erg grote invloed uit op de martiale
traditie. LEVINE (1989) beschrijft hoe de Japanse martiale kunsten en de bushido
ingrijpend innoveerden na de introductie van deze religie.””® Onderricht in het
zenboeddhisme werd een essentieel element in de training van de samurai. Het bood
hen de innerlijke vrede die nodig was om de dood elke dag in ogen te kijken,
aangezien zen leert dat de grens tussen leven en dood slechts illusie is. Na de
ontwapening en pacificate tijdens de Tokugawa-periode (1603-1867), benutten de
samurai het zenboeddhistische gedachtengoed om de martiale training om te vormen
tot een praktijk die de spirituele ontwikkeling benadrukte (cf. p. 17).2%

SINGER (1989) meldt dat het zenboeddhisme, met haar idealen van sereniteit,
eenvoud, berusting en vastberadenheid, een spirituele basis bood voor de martiale
kunsten. De religie verschafte de samurai de mentale discipline om zijn verlangens
naar de geneugtes des levens, naar gewin en luiheid te overwinnen, en zich ten dienste

te stellen van de maatschappij.””> WINDERBAUM (1977) benadrukt dat de samurai zich

*!' bE BARY (1966), p. 387- 388.

22 TomIo (1994), p. 111-112.

% Cf. 3.2 ‘De ethische code van de krijger’, p. 26.
% LEVINE (1989), p. 307-308.

*% SINGER (1989), p. 20.
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net zoals het zenboeddhisme anti-intellectueel en anti-materieel opstelde. Alhoewel de
samurai-klasse ontbonden werd eind 19% eeuw en de bujutsu™® tegenwoordig niet
meer bestudeerd worden, blijven de zenboeddhistische principes een belangrijk

element van alle budo-kunsten.?”’

4.4.5 De esoterische of tantrische school.

Vanaf de 6% eeuw ontstond in India een nieuw perspectief in het mahayana-
boeddhisme, nl. het vajrayana (let. ‘het diamanten voertuig’), ook mantrayana of
tantrayana genoemd (Ch.: chen-yen; Kor.: milgyo; Jap.: shingon). Deze school zocht
naar effectieve en praktische methodes om het lange meditatieve pad van het
mahdyana-boeddhisme te versnellen. De leer is gebaseerd op de tantrische teksten
(tantra’s) die complexe ritueel-meditatieve systemen beschreven. Dit esoterisch
boeddhisme kende in de 8¢ eeuw even succes in China, maar werd daar nooit erg
belangrijk. In Tibet, Korea en Japan daarentegen is deze school nog steeds erg
populair.?*®

FEUERSTEIN (1989) merkt op dat de tantrische scholen niet altijd duidelijk
definieerbaar zijn als boeddhistisch of hindoeistisch. Alhoewel er zeker verschillen
bestaan tussen de boeddhistische en de hindoeistische varianten, zijn de basisideéen en
-praktijken erg gelijkaardig. Alle scholen hebben een passie voor zelfrealisatie en voor
yogische experimenten met het verborgen potentieel van het lichaam en de geest.””
Het tantrisme is erg gericht op het lichamelijke en staat praktijken toe die normaliter
als taboe beschouwd worden in het spirituele leven (cf. sexualiteit). Zelf-
experimentatie staat boven sociale moraliteit. De teksten waarschuwen leken en

ingewijden dat de leerstellingen radicaal en gevaarlijk zijn, maar benadrukken

20 Cf, 2.4.2.3 ‘Japan’, p. 17.

*7 WINDERBAUM (1977), p. 184.
*% HARVEY (2001), p. 12.

*% FEUERSTEIN (1998), p. 217-218.
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terzelfdertijd dat ze een kortere weg naar de verlichting bieden in een tijd van
spiritueel en moreel verval.*!

Het universum bestaat volgens het esoterisme uit de Drie Mysteries, nl. het
lichaam, het woord en de geest. In de praktijk kan men het eerste aspect realiseren
door rituele handgebaren (Skt.: mudra; Ch.: yin; Jap.: in) uit te voeren, het tweede door
mantra’s (magische formules) te reciteren en het derde door te mediteren of te
visualiseren.”'' Men gelooft dat deze drie praktijken de nodige kracht genereerden om
de aanwezigheid van boeddha’s, bodhisattva’s en andere heilige wezens op te wekken.
De gelovige wil hun kwaliteiten overdragen op zichzelf, zodat hij het pad naar de
verlichting sneller zou kunnen afleggen. Indien deze krachtige middelen niet correct
worden toegepast, zijn ze gevaarlijk. Daarom heeft de gelovige nood aan de leiding
van een guru, een spirituele gids die hij volledig kan vertrouwen.?'?

TOMIO (1994) haalt aan dat de mudra zowel dynamisch als statisch uitgevoerd
kunnen worden. De dynamische mudra manifesteerde zich in de martiale kunsten. De
statische mudra kreeg vorm in de rituelen en in de beeldende kunsten.?'® Hij refereert
aan de standbeelden die aan de poorten van boeddhistische tempels staan, de
zogenaamde beschermers van de leer (Skt.: dharmapala; Ch.: fa huo; Jap.: hogo). De
mudra die zij uitbeelden zijn eigenlijk verdedigende posities die overgenomen werden
uit de martiale kunsten. Zo is de arfijali-gebedshouding, waarbij men de handen
samenvouwt voor de borst, eigenlijk een defensieve houding die ontleend werd aan het
Indische vajramusti-worstelen (cf. p. 52, p. 54-55). Ook de varamudra (let. ‘het
wensvervullende handgebaar’), waarbij de handpalm zichtbaar is en de vingers naar
beneden wijzen, en de abhayamudra (let. ‘het handgebaar van onbevreesdheid’),
waarbij de vingers naar boven wijzen, zijn basisposities uit het vajramusti-worstelen.
Wanneer men deze mudra uitvoert in een cirkelvormige beweging voor de borst,

wordt elke aanval van het lichaam afgeweerd.?"

20 Ibid., p. 234-235.

*'' DE BARY (1966), p. 333.

*2 HARVEY (2001), p. 12.

* Tomro (1994), p. 179-181.

*'“ FEUERSTEIN (1998), p. 186-188.
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Ook REID & CROUCHER (1995) benadrukken het verband tussen de martiale
kunsten en het esoterisch boeddhisme. Alhoewel deze kunsten tegenwoordig vaak
genoemd worden in één adem met het zenboeddhisme, hielden vele Japanse krijgers
zich niet zozeer bezig met meditatie, als wel met bezweringen en magische praktijken.
In tegenstelling tot de zenboeddhistische meditatie, die een lange periode van oefening
vergt, biedt de esoterische mikkyo-sekte een concreet stelsel van activiteiten om de
staat van zelfvergetelheid sneller te bereiken.*'” Terwijl het centrale idee van zen leegte
1s, concentreren de esoterische sekten zich juist op het concept van volheid. Hiermee
wordt bedoeld dat men zich niet afsluit van het universum, maar het net trachten te
beheersen. Bovendien zijn zowel de esoterische sekten als de martiale kunsten geheim.
Ook deze traditie van geheimhouding is één van de redenen waarom er zulke nauwe

betrekkingen bestonden tussen deze sekten en de martiale kunsten.*'®

25 1bid., p. 140.
*19 REID & CROUCHER (1995), p. 147.
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5. De Indische martiale traditie.

5.1 Het bronnenprobleem.

Wanneer men de geschiedenis induikt op zoek naar de eerste Indische martiale
kunsten, ontstaat er algauw frustratie door het gebrek aan primaire en secundaire
bronnen. Vreemd genoeg worden de martiale kunsten slechts zelden vermeld in
werken die de geschiedenis van de Indische oorlogskunsten behandelen.?'” Nochthans
kende het Indische leger van oudsher vier divisies, nl. strijdwagens, olifanten,
cavalerie en infanterie. Collectief staan deze gekend onder de naam catur-anga-bala
(let. ‘een leger bestaande uit vier divisies’). DIKSHITAR (1987) vergelijkt
oorlogsvoering met het schaakspel (ook wel catur-ariga genoemd): men heeft de
koning en zijn raadgever, twee olifanten, twee paarden, twee strijdwagens en acht
voetsoldaten. De belangrijke stukken staan verdekt achter een linie van pionnen. Aan
de infanterie, het ‘kanonnenvlees’, wordt consequent de minste aandacht besteed. De
weinige aandacht die men er aan besteedt gaat naar de wapens en uitrusting van de
voetsoldaten.*'®

De minachting voor de ongewapende vechtkunsten blijkt reeds uit de Dhanur
Veda (let. ‘de kennis van het boogschieten’). De term Dhanur Veda verwijst niet enkel
naar de kunst van het boogschieten, maar naar de Indische oorlogskunsten in hun
geheel.?’” De term is ontleend aan vier hoofdstukken uit de Agni Purana®® die
handelen over de krijgskunsten. In hun geheel worden deze hoofdstukken Dhanur

Veda genoemd.”' De eerste twee (249-250) openen met een beschrijving van de vier

" DATE (1929), DIKSHITAR (1987), GOMMANS (2002), SINGH (1965).

' DIKSHITAR (1987), p. 153-154.

29 bid., p. 163.

*0 De Agni Purana is encyclopedisch van aard en telt 382 hoofdstukken, die heel
verschillende onderwerpen behandelen. Het is bijna onmogelijk om deze Purana te dateren.
Suggesties variéren van de 8" eeuw tot de 14* eeuw (ROCHER (1986), p. 136-137).

*! ZARRILLI (1998), p. 33.
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oorlogsdivisies (cf. supra). Vervolgens heeft men aandacht voor de verschillende
soorten van wapens, die opgedeeld worden in vijf categorieén, nl. ‘wapens die men
afschiet met een machine’ (zoals een boog of slinger), ‘wapens die men gooit met de
hand’ (zoals stenen of ijzeren projectielen), ‘wapens die men vasthoudt met de hand
maar terughaalt’ (zoals speren), ‘wapens die men in de hand houdt’ (zoals zwaarden).
De vijfde categorie is het wapenloze gevecht (het boksen of het worstelen). Gevechten
met pijl en boog zijn de meest excellente, die met speren middelmatig en die met het
zwaard inferieur. De allerlaagste vorm is het gevecht zonder wapens.**

De verwaarlozing van de boks- en worstelkunst als oorlogskunsten kent volgens
ALTER (1992) verschillende redenen, die bij uitbreiding geldig zijn voor alle
ongewapende martiale kunsten. In de eerste plaats blijft een martiale kunst, hoe
ontwikkeld en verfijnd deze ook is, een basisvorm van het man-tegen-man gevecht.
Daarom genoten deze kunsten niet hetzelfde prestige als andere, technologisch meer
gesofisticeerde oorlogskunsten. Een tweede reden is dat de martiale kunsten eerder als
duelkunsten beschouwd werden, dan als methodes die bruikbaar zijn op het strijdveld.
De schaarse vermeldingen in de Indische literatuur refereren steeds aan gevechten die
plaatsvinden in een arena. Een derde reden vloeit voort uit de eerste twee: de ambigue
staat van de vechtkunsten als kunst/sport/gevecht/manier van leven maakt het moeilijk
hen te classificeren.?”

ALTER (1992) stelt dan ook: “Er bestaat niet genoeg materiaal om de
ontwikkeling van de worstelkunst te reconstrueren. Men kan enkel kan spreken in
termen van ‘toen’ en ‘nu’”.*** Wat hij zegt is wederom geldig voor alle Indische
martiale kunsten, en ook voor vele primitieve Aziatische vechtkunsten. Men kan geen
uitspraken doen over het ontstaan van worstelen of boksen, zoals men dat wel kan over
relatief jonge martiale kunsten, zoals judo, karate en aikido, wiens stichters bekend
zijn (cf. p. 18). ALTER (1992) meent dan ook: “Gezien de schaarste aan historische
bronnen en de vaagheid waarmee de worstelkunst beschreven wordt in het aanwezige

bronnenmateriaal, is het onmogelijk een geschiedenis of genealogie op te stellen, met

2 SHASTRI (1998), p. 645.
>3 ALTER (1992), p. 8.
24 Iid., p. 7.
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name een geschiedkundig overzicht dat de systematische ontwikkeling beschrijft
eerder dan de zoektocht naar de origine, of de abstracte constructie van een onkritische
chronologie”.” Hoe moet men de schaarse bronnen volgens hem dan wel benaderen?
“De fragmentarische informatie die de bronnen bieden zijn misschien wel interessant
op zich, maar vormen samen geen volledige geschiedenis. Als gevolg van de
bronnenschaarste is het echter onvermijdelijk terug te vallen op deze fragmenten, niet
als genealogie, maar als stemmen uit het verleden”.**

Met deze waarschuwing in gedachten, keer ik terug naar de legende van
Bodhidharma (cf. p. 1). Ontegensprekelijk heeft het gebrek aan historische bronnen de
mythologisering van deze figuur in de hand gewerkt. Enkele van de recente bronnen

die ik raadpleegde*”’

nemen deze legende simpelweg voor waar en verkondigen dat
Bodhidharma de grondlegger is van de Aziatische martiale traditie. Dit is zeker en vast
onwaar. Toch zijn de meeste bronnen®*® het er over eens dat Bodhidharma, of meer
bepaald de door hem ontwikkelde shih-pa-lo-han-sho-technieken, aan de basis liggen
van tenminste één van de honderden vormen van het Chinees boksen (ch’uan fa).**
Natuurlijk wordt er ook gespeculeerd over de Indische vechtkunst waaruit
Bodhidharma zijn inspiratie haalde. In dit opzicht worden twee verschillende martiale
kunsten genoemd. De eerste is de Indische worstelkunst, meer bepaald het antieke
vajramusti-worstelen (cf. p. 54-55). BERTSCH (1996) en HAINES (1989) stellen dat het
vajramusti-worstelen mogelijk de voorloper is van de Aziatische martiale kunsten,
TOMIO (1994) is ervan overtuigd dat boeddhistische monniken het vajramusti-
worstelen in China introduceerden, waar het de naam ch’uan fa kreeg.”** De andere
kunst die genoemd wordt is het Zuidindische kalarippayattu. Zowel DE MELLOW
(1987) als DENAUD (1996) beweren dat Bodhidharma bedreven was in deze

vechtkunst. Het is onmogelijk na te gaan of Bodhidharma inderdaad geoefend was in

5 Ipid., p. 9.

228 Ibid.

**” DE MELLOW (1987), DENAUD (1996), SUBRAMANIAM (1994).

¥ BERTSCH (1996), CHAN (1996), HAINES (1989), NELSON (1989), WINDERBAUM (1977),
REID (1998), SKIDMORE (1991), ToMIO (1994).

> HAINES (1989), p. 8.

“0TomIo (1994), p. 215.
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één van deze vechtkunsten. Wel staat vast dat beide vechtkunsten erg gesofisticeerd

systemen zijn die een eeuwenlange traditie en evolutie kennen.

5.2 De Indische worstelkunst (pahalwani).

5.2.1 De historische bronnen.

Zoals vermeld legde ALTER (1992) zich toe op de studie van de Indische
worstelkunst. Hij merkt op dat het worstelen af en toe opduikt in historische bronnen
die dateren uit verschillende tijdsperioden. Vaak wordt weinig meer gezegd dan dat
het een populair tijdverdrijf van de adel was. Het probleem met alle secundaire
bronnen is dat ze gebaseerd zijn op hetzelfde gelimiteerde corpus. Men krijgt veel
herhaling, en weinig uitweiding.”?' Het is inderdaad zo dat de secundaire bronnen
steeds weer naar dezelfde weinig zeggende vermeldingen in de literatuur verwijzen,
zonder daar dieper op in te gaan. Zo ook DRAEGER & SMITH (1974), die schrijven: “De
worstelkunst ontstond lang voor het boeddhisme, en zelfs voor de Arische invasies.
Naar alle waarschijnlijkheid werd het worstelen beoefend als natuurlijke vorm van
lichamelijke training. De klassieke werken, zoals de Rgveda®?, het Ramayana (cf. p.
xi, n° 11) en het Mahabharata (cf. p. xii, n° 12) beschrijven kleurrijk hevige strijden.
Deze werken vermelden verschillende vechtkunsten, zoals gevechten met olifanten,
boksen, stokvechten en worstelen. De kunst van het musti-yuddha, het equivalent van

2

het hedendaagse muki-boksen®*?, werd reeds vermeld in de Veda’s”. Toch beamen ook

' ALTER (1992), p. 7.

2 De Rgveda is de oudste van de vier Veda’s. Het bestaat uit 1028 hymnen die gewijd zijn
aan de goden. De belangrijkste goden zijn Agni, de vuurgod, en Indra, de oorlogs- en
dondergod (cf. Thor) (DOWSON (1957), p. 346).

3 Het muki-boksen of mukay bazi is de Indische boksvariant. Het boksen bestaat al
eeuwenlang in India. Gevechten tot de dood waren niet ongewoonlijk. Hun training was
gelijkaardig aan die van de worstelaars. Door de introductie van het Westerse boksen en het
verbod op het gevaarlijke muki-boksen, wordt deze vechtkunst vandaag de dag bijna niet meer
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DRAEGER & SMITH dat er weinig geweten is over de vroegste geschiedenis van het
worstelen in India, behalve dan dat de kunst malla-kridha, malla-yuddha en niyuddha-
kridha genoemd werd. Verder is men zeker dat worstelaars van oudsher van plaats
naar plaats reisden om deel te nemen aan wedstrijden en het prijzengeld in de wacht te
slepen.?*

Er zijn twee werken die zowel volgens ALTER (1992) als DRAEGER & SMITH
(1974) speciale aandacht verdienen, nl. het Manasollasa®’ en de Mallapurana™*°. Het
Manasollasa 1s een algemene verhandeling over koninklijke sporten en vertier, die
toegewezen wordt aan de Calukya-koning Somes$vara. Hij regeerde in de 12% eeuw en
bood patronage aan verschillende worstelaarsclans, waaronder de Jyesthimalla’s (cf.
infra). Het werk is encyclopedisch van aard en bevat een onderdeel genaamd malla-
vinoda (let. ‘de sport van het worstelen’). Het Manasollasa biedt dan wel termen uit de
worstelkunst maar geen beschrijvingen. Hoewel deze tekst als eerste in de
geschiedenis dieper ingaat op de worstelkunst, blijft de overgeleverde kennis
beperkt.”’

De Mallapurana, die in het zesde hoofdstuk (cf. p. 81) uitgebreid aan bod komt,
ontstond in de periode tussen de 15% en de 17% eeuw. Deze tekst is een kaste-purana
die gewijd is aan de Jyesthimalla’s (cf. p. 83), een kaste van professionele
worstelaars.”® Deze Jyesthimalla’s staan vooral bekend om hun bedrevenheid in het
vajramusti-worstelen (let. ‘donderkeil-vuist’), een erg wrede worstelvariant waarbij

men gebruik maakt van getande boksijzers (musti).*’

De tekst biedt een indeling van
de verschillende soorten worstelaars en hun karakteristieken. Verder beschrijft de tekst
worsteloefeningen, technieken, de arena en de gedragscode die de worstelaars moeten

naleven. De 20*° eeuw betekende het einde van het systeem van koninklijke patronage

beoefend (WINDERBAUM (1977), p. 119). WINDERBAUM (1977) en DRAEGER & SMITH (1974:
p. 149-150) zijn de enigen die een paragraaf wijden aan deze vechtkunst.

“* DRAEGER & SMITH (1974), p. 141-143.

> Het Manasollasa werd uitgegeven door SHRIGONDEKAR in twee volumes (1925 en 1939).
De tekst maakt deel uit van de Gaekwad’s Oriental Series (nrs. 28 en 84).

»% De Mallapurana werd uitgegeven door SANDESARA & MEHTA (1964), als nr. 144 in de
Gaekwad’s Oriental Series.

=7 ALTER (1992), p. 8.

>% ROCHER (1986), p. 190-191.

*? SANDESARA & MEHTA (1964), p. 29.
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aan worstelaars, wat voor de Jyesthimalla’s verstrekkende gevolgen had. Vandaag de
dag is hun traditie, het vajramusti-worstelen, op sterven na dood. **°

DRAEGER & SMITH opperen dat het Indische worstelen pas grondtechnieken
incorporeerde na de invasies van de moslims in de 13% en 14% eeuw. Verder
vermelden ze dat worstelaars en andere vechtkunstenaars in deze periode onderhouden
werden door koningen en keizers en dagelijks oefenden aan het hof.**!

ALTER verwijst naar de terloopse vermeldingen van de worstelkunst in de Ain-i-
Akbari (cf. p. 85) die dateert uit de Moghulperiode (1526-1707).%** Verder stelt hij dat
de moderne Indische worstelkunst (pahalwani) een synthese is van twee verschillende
tradities, nl. de Perzische traditie die de Moghuls in India introduceerden, en de
inheems traditie die te traceren is vanaf de 11% eeuw maar zeker ouder is.**

Opnieuw volgens DRAEGER & SMITH (1974) kende de worstelkunst een periode
van verval met de komst van de Britten in de 18% eeuw.*** ALTER (1992) vermeldt dat
de worstelkunst in de late 19% en vroege 20%¢ eeuw verscheidene koninklijke
patroonheren kende, zonder wie de worstelkunst volledig uitgestorven zou zijn.**

Het worstelen won opnieuw aan populariteit dankzij enkele succesvolle
worstelaars, die in India een sterrenstatus genoten. De bekendste van hen was Gama
(1878-1960), die de bijnaam ‘De Leeuw van de Punjab’ kreeg. In 1910 reisde hij naar
Londen, dat toen één van de belangrijkste worstelcentra ter wereld was. Ook daar
slaagde hij erin al zijn tegenstanders te verslaan, zelfs al waren zij groter en zwaarder.
Bij zijn terugkeer naar India werd Gama dan ook verwelkomd als een held. Vandaag
de dag spreekt Gama nog steeds tot de verbeelding, en is hij een voorbeeld voor de

vele jonge Indische worstelaars.**

0 Ibid. (1964), p. 23-25.

*! DRAEGER & SMITH (1974), p. 144.

*2 ALTER (1992), p. 6.

3 Ibid., p. 1.

** DRAEGER & SMITH (1974), p. 144.

* ALTER (1992), p. 67.

9 DRAEGER & SMITH (1974), p. 145-147.
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5.2.2 De akhara.

De term akhara verwijst naar de plaats waar de worstelaars (pahalwan) trainen.
Deze bestaat uit een worstelarena en een oefenruimte. Daarnaast wordt de term ook in
bredere betekenis gebruikt om te refereren aan een worstelclub en haar leden.*’

Er bestaan geen vaste regels voor de constructie van een akhara. Vroeger bouwde
men akhara buiten de steden in de bossen. In een ascetische omgeving vonden de
worstelaars er de rust om zich volledig toe te leggen op hun training. Veel moderne
akhara liggen middenin de stad. Ook deze akhara zijn ruimtes die een besloten
karakter hebben en als het ware los staan van de rest van de wereld. De meeste akhara
zijn afgescheiden van de omgeving door een hoge muur. Binnen deze ommuring ligt
een zanderig open plein, waar bomen voor schaduw zorgen. Ergens op dit plein is een
worstelarena gebouwd. Deze is meestal vierkant en varieert in grootte. Verder is er
altijd een waterput in de akhara of in de onmiddellijke nabijheid, zodat de worstelaars
zich kunnen wassen. Veel akhara hebben verschillende schrijnen gewijd aan heiligen
of lokale goden, alsook aan de guru die de akhara stichtte. Elke akhara heeft minstens
één schrijn dat gewijd is aan Hanuman®®, de patroonheilige van de Indische
worstelaars. s Ochtends voeren de worstelaars er hun gebeden uit, en groeten voor dit
schrijn telkens ze de akhara betreden of verlaten. De akhara wordt beschouwd als
heilige en reine plek. Het is tevens een sociale ontmoetingsplaats voor de worstelaars,
die een groot deel van hun dagen in de akhara doorbrengen.**

De aarde die de bodem van de akhara bedekt, is afkomstig van velden,
rivieroevers en vijvers. Aangezien de worstelaars veel vallen en over de grond rollen,
1s het belangrijk dat deze aarde een zachte bodem vormt. De aarde wordt regelmatig
omgewoeld met grote spaden, wat een taak is voor de jongere worstelaars. Voor en na

de training wrijven de worstelaars hun hele lichaam in met deze aarde om hun zweet te

*7 THORNE (1996), p. 184.

** Hanuman is de apenkoning en tevens een held uit het Ramdyana. Hij assisteerde Rama in
zijn strijd tegen de demon Ravana. Hanuman bezat magische en geneeskundige krachten. Zo
vloog hij naar de Himalaya om medicinale planten te plukken en alle gewonden te genezen.
Vandaag de dag is Hanuman nog steeds erg populair, zowel bij jong als oud (DOWSON (1957),
p- 116-117).

*% ALTER (1992), p. 24-25.
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verwijderen en het lichaam af te koelen. Deze handeling is verplicht aangezien een
zweterig lichaam moeilijk vast te grijpen is. Om de aarde zacht en aangenaam te
maken, wordt deze vermengd met verschillende substanties, zoals karnemelk, olie,
rode oker en kurkuma. Athankelijk van het seizoen wordt er ook water aan
toegevoegd. Volgens de worstelaars bezit de aarde van de akhara geneeskundige
krachten. Door in de aarde te worstelen, bestrijdt men kwaaltjes zoals puistjes en
eczema en gaat de huid blinken als goud. Bovendien geloven sommigen dat de aarde

van de akhara ook cholera en andere ernstige ziektes kan genezen.*’

5.2.3 De training.

De fysieke worsteltraining kent twee onderdelen: de oefeningen met partner (jor)
en de individuele oefeningen (vyayam). Wanneer de worstelaars ’s ochtends vroeg
aankomen in de akhara, spenderen ze één a twee uur aan het beoefenen van jor. Ze
trachten hun trainingspartner op de grond te gooien door verschillende technieken (o.a.
houdgrepen, worpen, veegtechnieken en gewrichtsklemmen) zo goed mogelijk toe te
passen. Jor verschilt van de competitieve worstelvorm (kusti) aangezien de worstelaars
elkaar niet beschouwen als tegenstanders maar als oefenpartners. Er heerst geen
competitieve maar een harmonieuze sfeer.”'

Er bestaan geen vaste regels voor jor, maar er gelden wel enkele onuitgesproken
basisprincipes. Als een worstelaar traint met een jongere of zwakkere partner, zet hij
niet al zijn kracht in. Hij laat de jongere toe zich te ontwikkelen, zonder de eigen
superioriteit te willen bewijzen. Als een worstelaar traint met een sterkere en meer
ervaren worstelaar, mag hij wel al zijn kracht inzetten maar tegelijkertijd moet hij
eerbiedig blijven. Het is de bedoeling bij te leren van betere worstelaars, en de
verworven technieken toe te passen op evenwaardige trainingspartners. Zeker de

oudere worstelaars moeten respectvol behandeld worden. Zelfs al zijn deze zwakker,

*% THORNE (1996), p. 174-175.
! ALTER (1992), p. 98.
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toch is het niet de bedoeling hen te verslaan. Zo blijven deze oudere worstelaars zich
sterk en gerespecteerd voelen.

De individuele training of vyayam omvat verschillende soorten oefeningen, zoals
loopoefeningen om in goede conditie te raken en de training met gewichten om kracht
op te bouwen. Naast de traditionele vorm van gewichtheffen trainen de worstelaars
met zware knuppels (jori en gada) die ze in het rond zwaaien. De belangrijkste
oefeningen zijn echter de dand en de baithak. De dand is een soort opdrukoefening: de
worstelaar ligt neer op de buik, strekt de armen en duwt eerst enkel het bovenlijf
omhoog, duwt dan ook het middenlijf de lucht in zodat hij als het ware een bruggetje
vormt, en laat het lichaam daarna weer zakken. De baithak is een diepe kniebuiging,
waarbij de worstelaar zich vanuit staande positie laat zakken om vervolgens omhoog te
veren. Sterke en jonge worstelaars voeren elke dag zo’n 2000 baithak en 1000 dand
uit.?’

Een essentieel onderdeel van de vyayam zijn massages, die uitgevoerd worden
om het lichaam soepel en strak te maken. Stijve spieren belemmeren de
bewegingsvrijheid en vergroten de kans op breuken. Bovendien heeft een massage een
kalmerend effect en verlicht ze zowel fysieke als mentale uitputting. De massage van
de worstelaars is gebaseerd op verschillende principes. In de eerste plaats moet elke
spier of spiergroep in de lengte gemasseerd worden. Een tweede principe is dat de
masseur druk moet uitoefenen om de spieren los en flexibel te maken. Het derde
principe is frictie, wat betekent dat de huid stevig gewreven wordt zodat er een
tintelend gevoel ontstaat. Het vierde principe is dat van vibratie, om de circulatie van
bloed en lichaamssappen te stimuleren. Ook de massage verloopt volgens het
hiérarchische principe dat jongere worstelaars de ouderen masseren. De hi€rarchie die
geldt in de akhara doorbreekt de kastenhiérarchie die buiten de akhara geldt. Ze is niet
gebaseerd op reinheid en pollutie, maar op respect en status die voortvloeien uit de

ouderdom en ervaring van de worstelaars.?*

2 Ibid., p. 100-101.
*3 THORNE (1996), p. 176-177.
»* ALTER (1992), p. 106-110.
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5.2.4 De leefregels, het dieet en de dagelijkse routine.

De training van de worstelaars beperkt zich niet tot het ontwikkelen van
technische vaardigheden en een krachtig en soepel lichaam. Even belangrijk zijn de
disciplinaire leefregels en het dieet (khurak). De training bepaalt zowel het fysieke, het
morele, het spirituele als het sociale leven.”> De discipline die de worstelaars zichzelf
opleggen is erg hard en heeft als doel hen sterk te maken. Een worstelaar moet over
erg veel zelfbeheersing beschikken en al zijn verlangens onderdrukken.

Sensuele verlangens vormen de grootste bedreiging voor de zelfbeheersing.
Daarom is de akhara een mannenwereld waar vrouwen verboden zijn. Worstelaars
vermijden het gezelschap van vrouwen en trachten hen te behandelen als zussen of
moeders. Het is niet zo dat alle worstelaars celibatair zijn, maar ze schrijven een

)*® erg hoog aan. Sperma bevat de

celibataire levenswijze (brahmacarya
levensessentie en is volgens de worstelaars een bron van kracht, energie, wijsheid en
vaardigheid. Daarom is het belangrijk zaadlozingen zoveel mogelijk te vermijden.
Daarnaast bouwen ze hun voorraad sperma op door de training, het juiste dieet en een
vastgelegd programma van baden, slapen en rusten. Het pad van de brahmacarya is
lastig te volgen. De worstelaars vermijden verleiding door het strikte schema dat ze
zichzelf opleggen en door hun geest te focussen op de training.*’

De leefregels die betrekking hebben op de persoonlijke hygiéne en het dieet zijn
gebaseerd op Ayurvedische principes. Voedsel sterkt niet alleen het lichaam maar
voedt ook de geest. Aldus wordt voeding geconceptualiseerd in termen van morele
waarden. De Ayurvedische geneeskunde deelt voedsel in volgens drie categori€en,
dezelfde categoriéen waarin de Indische filosofie (cf. yoga) mensen indeelt, nl. sattva

(kalm, goed), rajas (passioneel, actief) en tamas (saai, sloom). Logischerwijs eet een

persoon die sattva is vooral voedsel uit deze categorie. Het is echter mogelijk de

>3 Ibid., p. 85.

¢ In het hindoeisme is de plicht (dharma) van een man afhankelijk van het levensstadium
waarin hij zich bevindt (varnasrama-dharma). Men onderscheidt traditioneel vier stadia in het
leven: de celibataire student (brahmacarin), het gezinshoofd (grhastha), terugtrekking in het
woud (vanaprstha) en de totale afzondering (sannydasin) (THORNE (1996), p. 180).

»7 ALTER (1992), p. 121-122.
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menselijke aard te beinvloeden door veel voedsel te eten uit een andere categorie dan
deze waartoe men zelf behoort. Aangezien worstelaars veel trainen en hun lichaam
verhit raakt, moeten ze kalmerend sattva-voedsel eten om een kalm, vredig en
ontspannen karakter te bekomen. Tabak en alcohol zijn extreem rajas van aard en dus
verboden. Alcohol maakt de gebruiker passioneel, zwak, sloom en besluiteloos.
Bovendien wordt intoxicatie gezien als een teken van morele verdorvenheid en een
gebrek aan wilskracht. Ook tabak is moreel verwerpelijk, maakt het lichaam kwetsbaar
voor ziektes en vermindert de longcapaciteit.®

Het dieet van de worstelaars bestaat uit grote hoeveelheden melk, ghee,
amandelnoten, fruit en groenten. Daarnaast eten ze ook veel rijst, granen, linzen en
noten. Veel worstelaars volgen een vegetarisch dieet, maar vegetarisme is geen strikte
regel. Melk en ghee zijn de belangrijkste ingrediénten van het dieet. Ze worden
beschouwd als de meest kalmerende van alle voedingswaren die sattva zijn. Ze
schenken de worstelaar een lang leven, wijsheid, kracht, gezondheid, blijheid en liefde.
Ghee 1s erg vettig en wordt geroemd als bron van fysieke kracht. Melk heeft een licht
laxerende werking. Amandelnoten schenken de worstelaars uithoudingvermogen en
snelheid. Ook vruchten en groenten zijn satfva-voedsel en bevatten bovendien
vitamines, mineralen, en andere nutriénten die weldadig zijn voor de worstelaar.
Vooral bananen, vijgen, granaatappelen, bessen, citroenen, meloenen en appelen zijn
geschikt.

De worstelaars onderscheiden zich niet zozeer door wat ze eten, maar vooral door
de grote hoeveelheden die ze consumeren. Ze beseffen dat de vele ghee, melk en
amandelen hen groot en sterk maken. Hoe meer een worstelaar traint, hoe groter de
hoeveelheden die hij consumeert. Ook andersom zijn de hoeveelheden die een
worstelaar consumeert een directe reflectie van de kracht die hij bezit. Het verteren
van deze grote hoeveelheden worden gezien als training op zich. Het dieet volstaat
echter niet om groot en sterk te worden. De worstelaar moet ook devoot zijn jegens de

guru, bidden en een kalm, vredig en spiritueel karakter hebben.?”

8 Ibid., p. 111-112.
% Ibid., p. 117.
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De dagelijkse routine van de worstelaar varieert van akhara tot akhara. Toch zijn
er enkele algemene patronen te onderscheiden. Een worstelaar staat gewoonlijk op om
drie uur ’s ochtends, wanneer de lucht puur en koel is. Eerst en vooral moet hij zich
ontlasten. Als hij dit niet doet kan het bloed geinfecteerd raken en ziektes veroorzaken.
Vervolgens moet hij zijn tanden poetsen, en dit voor zonsopgang. Zoniet vormt de
warmte van de zon voedselresten om tot gif en kunnen ziektes ontstaan. Vervolgens
moet de worstelaar baden in koel water vooraleer hij de akhara betreedt. Zo reinigt hij
niet enkel zijn lichaam, ook verdrijft hij slaperigheid en zondige gedachten, en zuivert
hij de zintuigen en het bloed.

Na het bad en de inzalving met olie beginnen de worstelaars aan de lichamelijke
oefeningen. Eerst lopen ze enkele kilometers. Daarna woelen ze de aarde van de
akhara om en worstelen ze met elkaar (jor). Ze besluiten de ochtendlijke training met
een serie individuele gymnastische oefeningen (vyayam). Ze wrijven zich in met aarde
van de akhara om het lichaam af te koelen en zweet te verwijderen, waarna ze een
tweede bad nemen. Opnieuw wordt het lichaam ingesmeerd met olie. De worstelaars
bidden tot Hanuman en kleden zich aan. Ze groeten de guru. Om negen uur verlaten
alle worstelaars de akhara om naar school of naar het werk te gaan.

In de namiddag, rond vier uur, keert de worstelaar terug naar de akhara. Opnieuw
ontlast hij zich en neemt hij een bad. Nu wordt er niet geworsteld, maar voert de
worstelaar een aantal individuele oefeningen (vyayam) uit die zo 'n drie uur in beslag
nemen. Hierna neemt hij opnieuw een bad en verlaat de akhara. Hij eet, rust en gaat
slapen als de zon ondergaat. Voldoende slaap is erg belangrijk voor de worstelaar,
aangezien hij ondertussen recupereert. Hij moet slapen met het raam open in een
comfortabel maar niet te zacht bed. Hij mag niet op de rug slapen en moet zich
regelmatig omdraaien.

Natuurlijk is het niet zo dat elke worstelaar alle leefregels tot op de letter volgt.
Toch trachten de worstelaars de voorschriften van hun guru zo goed mogelijk op te
volgen. De dagelijkse routine van de worstelaar reguleert niet enkel zijn lichamelijke

training, maar beinvloedt in grote mate zijn leven.?*

%0 Ibid., p. 28-33.
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5.3 Het kalarippavyattu.

5.3.1 Historische schets.

Het kalarippayattu is een Zuidindische vechtkunst die ontstond in Kerala*"

. Nog
steeds wordt deze kunst bijna uitsluitend daar beoefend. Volgens de legende is de
grondlegger ervan Parasurama®®, die de kwaliteiten van krijger en asceet
vereenzelvigde. Hij zou Kerala gewonnen hebben op de oceaan door deze te bedreigen
met een strijdbijl. De creatie van een nieuw land betekende dat er inwoners gevestigd
moesten worden. Aangezien Parasurama de vijand was van de ksatriya-klasse, schonk
hij het land aan de brahmanen. Hij bracht deze brahmanen de kunst van de
oorlogsvoering bij om Kerala te beschermen. Zij onderwezen ook anderen in deze
kunst en kozen 21 getrainde discipelen uit om het voortbestaan ervan te garanderen.
Deze 21 guru’s stichtten 21 kalari’s in Kerala en gaven de kunst de naam
kalarippayattu. De term kalari verwijst naar de plaats waar de kunst onderwezen werd
en wordt, de term payattu naar de training zelf.**>

ZARRILLI (1998), die het kalarippayattu intensief bestudeerde, stelt dat deze
martiale kunst een samensmelting is van twee verschillende tradities. Enerzijds noemt
hij de Dravidische krijgerstraditie van de Tamil***, en anderzijds de Dhanurvedische
traditie (cf. p. 50). Hij beschrijft hoe men uit de heroische poézie van Tamil Nadu kan
afleiden dat er zich tussen de 4 eeuw v.o.t. en de 6% eeuw een martiale spirit

ontwikkelde in Zuid-India. De drie heersende koninkrijken van de Cera*”, de Cola®®

! Kerala is een provincie die aan de westkust ligt in het uiterste zuiden van India (An Atlas of
India (1990), p. 3).

*%2 Parasurama of ‘Rama met de bijl’ is de zesde incarnatie van Visnu en de eerste Rama. Hij
daalde neer op de wereld om deze te bevrijden van de tirannie van de ksatriya’s (DOWSON
(1957), p. 230).

25 BALAKRISHNAN (1995), p. 13.

%4 De Tamil zijn de inwoners van Tamil Nadu, een provincie die aan de oostkust in het
uiterste zuiden van India ligt (An Atlas of India (1990), p. 3).

% De Cera of Kerala was een dynastie in Zuid-India. Ze heersten over een klein gebied ten
westen van dat van de Pandya. Na de 11* eeuw verloren ze hun macht door de opkomst van
de Cola (BALFOUR (1885), Vol. I, p. 674).
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en de Pandya®®’ waren verwikkeld in een voortdurende strijd om de macht. De jonge
krijgers werden militair opgeleid en onderricht in de verschillende wapenkunsten. De
helden van die tijd waren de nobelen die zich hoofdzakelijk bezig hielden met vechten.
Voor hen was het een eer te sterven op het slagveld.

268 zuidwaarts naar Kerala.

In de 7% eeuw migreerden brahmanen vanuit Surastra
Zij importeerden hun eigen martiale technieken en een eigen ethiek, die zich
vermengden met de Dravidische martiale praktijken. Geleidelijk aan vond de
brahmaanse rituele en socio-economische dominantie ingang in de Dravidische
maatschappij. De brahmanen richtten scholen op waar ze de studenten vertrouwd
maakten met de Veda’s en de dieet- en leefregels eigen aan de brahmacarin (cf. p. 59).
De studenten werden onderricht in verschillende kunsten, zoals schilderen, muziek en
dans, maar ook boogschieten, wapengevechten en ongewapende vechttechnieken. De
vermenging van de brahmaanse en de Dravidische cultuur vormde volgens ZARRILLI
de basis voor het kalarippayattu. Hij stelt dat het kalarippayattu geboren werd in de
11 eeuw, toen de voortdurende oorlogen tussen de Cola en de Cera de bevolking van
Kerala verplichtte ten strijde te trekken tegen de Cola.”®

Vanaf de 16% eeuw dreven de Portugezen handel met Kerala in specerijen.
BALAKRISHNAN (1995) en ZARRILLI (1998) maken melding van de Portugese reiziger
Duarte Barbosa®® (16% eeuw). Hij beschreef levendig hoe de goedgetrainde Nayars,
de krijgersklasse van Kerala, duelleerden met zwaarden en andere wapens. Beiden
stellen dat deze Nayars bedreven waren in het kalarippayattu. Volgens

BALAKRISHNAN was deze periode de grote bloeiperiode van het kalarippayattu.””

%6 De Cola was een machtige dynastie in Zuid-India. Rond het begin van onze jaartelling
heersten ze over het hele gebied waar Tamil gesproken werd. Ze verloren hun macht en
onafhankelijkheid pas in de 17% eeuw (Ibid., Vol. 1, p. 707).

%7 Pandya was een koninkrijk in Zuid-India, dat waarschijnlijk in de 5% of 6* eeuw v.o.t.
gesticht werd. Voor de opkomst van de Cola-dynastie in de 10° en 11 eeuw was dit rijk erg
machtig en welvarend (/bid., Vol. III, p. 105).

*%% Surastra is de oude benaming voor Gujarat, een provincie in West-India (Ibid., p. 774).

% ZARRILLI (1998), p. 29-31.

" Barbosa was een neef van de ontdekkingsreiziger Magalhdes (1470-1521). Hij vergezelde
hem op de eerste reis rond de wereld en schreef hierover een boek, De Kusten van Oost-Afrika
en Malabar. Hierin beschrijft hij de handel, de steden, ... (BALFOUR (1885), Vol. I, p. 280).
Malabar is de naam die gegeven wordt aan Noord-Kerala (An Atlas of India (1990), p. 71).

' BALAKRISHNAN (1995), p. 14; ZARRILLI (1998), p. 41-42.
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FULLER (1976), die de evolutie van de Nayars onderzocht, maakt geen melding van het
kalarippayattu maar stelt wel dat de vroege Europese bezoekers sterk onder de indruk
waren van de martiale vaardigheden van de Nayars. De Nayars waren traditioneel
soldaten en maakten het grootste deel uit van het leger. Vanaf zes of zeven jaar
begonnen de Nayar-kinderen aan lichamelijke oefeningen en massages. De kinderen
hadden een lichaam dat zo soepel was dat het leek alsof ze geen botten hadden. De
Nayars waren experts in het worstelen, maar nog meer bedreven in de
wapentechnieken. Weinig bezoekers van Kerala berichtten niet over hun martiale
vaardigheden. Baldeus?’? (1704) beschreef de Nayars als ‘de beste worstelaars ter
wereld’. Alhoewel de Europeanen de Nayars roemden om hun bedrevenheid in de
martiale kunsten, waren ze verre van onder de indruk van hun militaire discipline. Ze
bekritiseerden het opiumgebruik van de Nayars, die high ten strijde trokken, en spotten

met hun ongeregelde manier van marcheren.”’

5.3.2 De kalari.

De kalari 1s de plaats waar men het kalarippayattu beoefent. In tegenstelling tot
de worstelkunst is het kalarippayattu nog steeds een dorpskunst. Er is dus geen nood
aan hoge muren om de oefenplaats strikt af te scheiden van de omgeving. De kalari is
een uitgegraven put met een dak erboven en opgehoopte aarde rondom. Eventueel zijn
er ook lage muren. Het is belangrijk dat de kalari een koele plek is. De beoefenaars
worden beschermd tegen regen, zon en hevige windvlagen aangezien deze het
evenwicht van de lichaamssappen kunnen verstoren en ziektes veroorzaken. Er gelden
strikte regels voor de bouw van een kalari. Zo moet de kalari steeds gericht zijn naar
het Oosten, en is deze twee maal zo lang als hij breed is. De guru zelf ziet toe op de

bouw ervan om deze basisvoorwaarden te verzekeren. De kalari is zowel een plaats

*2 Baldeus reisde rond 1660 naar India en schreef hierover een boek. Hij beschrijft de kustvan
Malabar en geeft informatie over de gevechten die de Portugezen en de Nederlanders leverden
(BALFOUR (1885), Vol. I, p. 245).

*” FULLER (1976), p. 7.
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waar getraind wordt, een tempel waar goden aanbeden worden als een ziekenhuis waar
men terecht kan voor bepaalde behandelingen. Sommige kalari bestaan dan ook uit
meerdere gebouwen, met een aparte plek voor massages, badfaciliteiten, een
wachtkamer, een kantoor, een keuken en een verblijfplaats voor patiénten.*’

Net zoals de Indische worstelkunst is het kalarippayattu erop gericht de studenten
discipline bij te brengen. Daarom vereist de training een rustige, vrome en
vertrouwelijke omgeving. Bepaalde plekken in de kalari zijn gewijd aan de goden, die
de beoefenaars groeten vooraleer ze aan de training beginnen. In de zuidwestelijke
hoek van de kalari bevindt zich het belangrijkste heiligdom, de poothara. Dit is een
kleine piramide, opgebouwd uit zeven lagen van platte ronde stenen. Bovenaan staat
een stenen lotusvormige knop, alwaar de hoofdgod van de kalari (kalari paradevata)
verblijft. Naast de poothara bevindt zich een beeld van Gane$a?”, die de faam heeft
alle obstakels te verwijderen voor zij die hem aanbidden. Daarnaast ziet men twee
kleine platforms (guru peedhom) die gewijd zijn aan de guru’s. De eerste is gewijd aan
de 21 guru’s die volgens de ontstaanslegende van het kalarippayattu de allereerste
kalari’s vestigden in Kerala. De tweede is gewijd aan de gurukkal of trainer van de

kalari, en eventueel ook aan zijn voorgangers die de kalari stichtten.?”®

5.3.3 De training.

In tegenstelling tot de worstelkunst, die enkel door mannen beoefend wordt,
mogen zowel jongens als meisjes deelnemen aan de kalarippayattu-training. Deze
omvat dagelijks een ochtend- en een avondsessie, of één van beiden. De ochtendsessie
begint nog voor zonsopgang. Daarna vertrekken de kalarippayattu-studenten naar hun

werk of school. De avondsessie vervullen ze tegen de valavond.

™ ZARRILLI (1998), p. 61-64.

5 Ganesa is de zoon van Siva en Parvati. Hij is de god van de wijsheid en verwijdert alle
obstakels. Hij wordt voorgesteld als een klein dik gelig mannetje met een uitpuilende buik,
vier handen en de kop van een olifant (DOWSON (1957), p. 106-107).

76 BALAKRISHNAN (1995), p. 26-27.
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Vooraleer ze aan de training beginnen, vervullen de studenten een uitgebreid
begroetingritueel. Buiten buigen ze voor de gurukkal, die hen staat op te wachten, en
raken ze zijn voeten aan. Ze betreden de kalari met de rechtervoet eerst en buigen
neer. Met de hand raken ze de vloer aan, en daarna hun voorhoofd. Dit is een groet aan
de kalari en aan moeder aarde. Ook groeten ze de godheden van de kalari. Al deze
betuigingen zijn een uiting van de totale onderwerping aan de discipline van de kalari
en het kalarippayattu.

De training begint met een reeks opwarmingsoefeningen (meipayattu). De
studenten, die zich ingesmeerd hebben met olie, stellen zich hiervoor op in twee rijen.
De oefeningen zijn erg divers. Zo zijn er bv. varianten op de Westerse
opdrukoefeningen, het opzwaaien van de benen enz. De opwarming dient om de
pezen, spieren en gewrichten te spannen en te rekken, alsook om de conditie op te
bouwen. Dit gedeelte duurt ongeveer een half uur. Daarna beginnen de leerlingen zich
te trainen in de ongewapende technieken (verumkai), zoals slagen, trappen en
afweertechnieken. Ook oefenen ze hun worsteltechnieken, zoals gewrichtsklemmen,
houdgrepen en worpen. Dit onderdeel van de training gebeurt zowel individueel als in
paren.

Na de ongewapende technieken bestuderen de leerlingen individueel de vormen
(suvadu). Dit zijn vaststaande reeksen van bewegingen die een combinatie vormen van
verschillende technieken. De leerling moet deze ontelbare keren inoefenen, zodat ze
deze instinctief kunnen toepassen bij een aanval. Terwijl ze deze oefeningen uitvoeren,
bewegen de leerlingen heen en weer in de lengte van de kalari. Door deze vormen in
te oefenen neemt de zelfdiscipline, het evenwicht, de timing en de precisie van de
studenten toe.

In het kalarippayattu ligt de nadruk op ongewapende technieken, maar eventueel
oefenen de leerlingen ook gewapende technieken in. Dit gebeurt zowel in vastbepaalde
suvadu als in het vrij gevecht. Het kalarippayattu kent een groot aantal wapens, zoals
de stok (pantiran of kuruvati), de staf (kettukari), de speer (kuntham), de knuppel

(gada), het zwaard en het schild (vall en paricha) en de dolk (kadtaram). Men maakt
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een onderscheid tussen houten wapens (kolthariyankam) en metalen wapens
(ankathari).*"”

Als de training be€indigd is, groeten de studenten hun gurukkal en verlaten ze de
kalari. De gurukkal gaat als laatste naar buiten en voert een speciaal ritueel uit, nl.

cuvadumayakkal (let. ‘het uitwissen van de voetstappen’).?’®

5.3.4 De leefregels en het gezondheidsaspect.

In tegenstelling tot de worstelkunst kent het kalarippayattu geen wedstrijdvariant.
De leerlingen trainen dus niet om te presteren, maar voor hun plezier, om hun
lichamelijke gezondheid te verbeteren of om een krachtig lichaam te ontwikkelen. De
training wordt dan ook afgestemd op elke leerling en houdt rekening met zijn of haar
leeftijd en lichaamsbouw. Sommige gurukkal eisen erg veel van hun studenten en
geven trainingen die erg zwaar zijn. Anderen hanteren een zachtere aanpak en
benadrukken vooral het gezondheidsaspect. De mate waarin er leefregels opgelegd
worden verschilt dus van kalari tot kalari. Er gelden wel bepaalde gedragsregels
waaraan alle studenten zich moeten houden. Zo moeten ze deelnemen aan het
devotionele leven van de kalari. Het is strikt verboden de technieken die ze aanleren te
gebruiken buiten de kalari. Verder mogen ze geen zondes begaan, zoals stelen, liegen,
bedriegen, noch mogen ze alcohol of drugs gebruiken.

Het hoofddoel van het kalarippayattu is de gezondheid van de studenten te
bevorderen. Door de training ontwikkelen ze fysieke kracht, een gezond lichaam,
concentratievermogen, zelfvertrouwen, dapperheid en discipline. Net zoals bij het
worstelen is de helende werking van kalarippayattu gebaseerd op de Ayurvedische
geneeskundige principes. Deze holistische visie legt de nadruk op de verbondenheid
tussen de verschillende componenten van het lichaam en de geest. De studenten leren

niet enkel lichamelijke maar ook meditatie- en ademhalingsoefeningen aan. De

*”7 REID & CROUCHER (1995), p. 45-50.
’* BALAKRISHNAN (1995), p. 27-28.
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invloed van de Ayurvedische geneeskunde blijkt verder uit de applicatie van
medicinale olie. Elke dag brengen de leerlingen deze voor de training aan op het
lichaam, waardoor ze soepel en sterk worden. Na de training moeten ze hun zweet
laten opdrogen, maar mogen hierbij niet in een winderige omgeving staan. Anders
bestaat het risico dat de lichaamssappen uit evenwicht raken. Als hun zweet
opgedroogd is nemen ze een bad in een aangelegde watertank of in de rivier, of
douchen ze zich in de kalari.*”

Een belangrijk aspect van kalarippayattu is de Ayurvedische massage, die
uitgevoerd wordt met medicinale olién. De massage is een taak van de gurukkal, die
hierbij zowel zijn handen als voeten gebruikt.® De studenten worden regelmatig
gemasseerd, maar tijdens de Moesson wordt de training gedurende twee weken
stilgelegd en krijgen alle studenten een speciale massage (ulicill) van de gurukkal.
Tijdens deze periode worden de leerlingen verschillende voorschriften opgelegd. Ten
eerste mogen ze geen sexuele contacten hebben. Ook mogen ze overdag niet slapen,
noch wakker blijven ’s nachts. Ze moeten melk en ghee opnemen in hun dieet en

laxerende middelen nemen om hun lichaam grondig te zuiveren.?®!

5.4 De voga en de Avyurvedische geneeskunde.

5.4.1 De yoga.

In de technische betekenis refereert de term yoga aan het uitgebreide corpus van
spirituele waarden, attitudes, voorschriften en technieken die in India ontwikkeld
werden gedurende de voorbije vijf millennia. De term yoga is dus de algemene noemer
voor de verschillende Indische paden van extatische zelf-transcendentie, of de psycho-

spirituele technologie die specifiek is voor de Indische beschaving. In de meest strikte

" ZARRILLI (1998), p. 88.
0 BALAKRISHNAN (1995), p. 31.
81 ZARRILLI (1998), p. 88-90.
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betekenis refereert de term aan het systeem van het klassieke Yoga, zoals dat door

Patafijali***

vooropgesteld werd. In deze context is Yoga één van de zes filosofische
scholen (darsana) van het hindoeisme, naast Nyaya, VaiSesika, Samkhya, Mimamsa
en Vedanta. Bij uitbreiding verwijst de term ook naar de tradities die direct of indirect
geinspireerd werden door de Indische traditie, zoals de Tibetaanse yoga (het
vajrayana-boeddhisme), de Japanse yoga (zen) en de Chinese yoga (ch’an).”®
Volgens FEUERSTEIN (1989) is de yoga moeilijk te definiéren, aangezien het
fenomeen ongelofelijk veel facetten kent. Toch hebben alle yoga-scholen een
gemeenschappelijk  kenmerk. Ze richten zich op een bewustzijnstoestand die
buitengewoon is. Yoga is extase (samddhi). De term samadhi (let. ‘samenplaatsing’)
refereert zowel aan de techniek om het bewustzijn te vereenzelvigen met het object
van meditatie, alsook aan de bewustzijnstoestand die het resultaat is van deze
vereenzelviging. Christelijke mystici noemen deze praktijk wunio mystica (let.
‘mystieke eenwording’). Hoe deze extatische toestand geinterpreteerd wordt en welke
methodes aangewend worden om deze te bereiken, verschillen van school tot school.
Over het algemeen wordt de yoga beschouwd als de unie van het individuele zelf
(jivatman) met de opperziel (paramatman of brahman). Deze notie van eenwording is
van toepassing op de vroege, pre-klassieke scholen alsook op de late, post-klassieke
scholen van de yoga. Ze komt echter niet aan bod in het klassieke Yoga van Patafijali.
Patafjali ziet de yoga eerder als het in contact komen (samprayoga) met een
zelfgekozen godheid (ista-devata, bv. Siva, Visnu, Krsna, Durga of Kali) als resultaat
van intense zelfstudie. Patafijali definieert de yoga als ‘de onderdrukking van de
gedragingen van de geest’ (citta-vrtti-nirodha). Hiermee bedoelt hij dat de yogi zijn
aandacht moet focussen op het object waarover hij mediteert en alle andere objecten
uitsluit (ekagrata, let. ‘gerichtheid op één object’). De yogi onderdrukt niet louter zijn
gedachten. Hij focust met zijn hele lichaam en brengt zijn volledige wezen tot rust.”

Patanjali deelde de fysiologische en spirituele oefeningen van de yoga in volgens

acht categorieén of yogariga (let. ‘de ledematen van de yoga’). Alle oefeningen hebben

282 Met zijn werk Yoga-sitra is Patafijali (ca. 2* eeuw) de grondlegger van de klassieke Yoga-
school en de systematisator van de yoga (FEUERSTEIN (1998), p. 4).

3 Ibid., p. 7.

** Ibid., p. 3-5.
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als doel zich te leren concentreren en focussen (ekdgrata) en uiteindelijk de hoogste
vorm van concentratie (samdadhi) te bereiken. Deze yogarga kan men enerzijds
interpreteren als de acht technische categorieén van de yoga, en anderzijds als de acht
mentale stadia die de asceet doorloopt om de verlossing te bereiken. Elk van deze
yoganga heeft een specifiek doel. De acht yogarnga zijn: (1) discipline (yama), (2)
zelfbeheersing (niyama), (3) lichaamshouding (asana), (4) controle over de
ademhaling (pranayama), (5) stopzetting van de zintuiglijke waarneming
(pratyahara), (6) concentratie (dharana), (7) meditatie (dhyana) en (8) de hoogste
vorm van concentratie of extase (samadhi).

Zowel yama als niyama zijn noodzakelijke voorwaarden voor om het even welk
type van ascetisme. Terwijl yama het sociale leven reguleert, doet niyama hetzelfde
voor het persoonlijke leven. Men onderscheidt vijf vormen van discipline of yama, nl.
ahimsa (‘geweldloosheid’), satya (‘eerlijkheid’), asteya (‘niet-stelen’), brahmacarya
(‘sexuele onthouding’) en aparigraha (‘onhebzuchtigheid’). De niyama zijn: sauca
(‘reinheid’), samtosa (‘tevredenheid’), fapas (‘ascese’), svadhyaya (‘studie’) en
isvara-pranidhana (‘devotie jegens de godheid’).

Pas met de derde yogarga begint het fysieke aspect van de yoga. De asana of
lichaamshoudingen schenken het lichaam stabiliteit en reduceren de lichamelijke
inspanning tot een minimum. Zo vermijdt de yogi vermoeidheid en reguleert hij de
lichaamsprocessen. In het begin zijn deze asana oncomfortabel, maar door oefening
wordt de meditatiehouding natuurlijk en bevordert deze de concentratie.*®

Wanneer een yogi niet langer afgeleid is door musculaire spanning of externe
stimuli, wordt hij zich ten volle bewust van de prana (‘vitale levensadem’) die door
het lichaam vloeit. Volgens FEUERSTEIN (1989) is de yoga een speling van de kracht
van prana. De term prana refereert niet louter aan de ademhaling, maar aan de vitale
kracht die elk levend wezen doordringt en doet bestaan. De ademhaling is enkel het
uitwendige aspect, de manifestatie van prana. De vierde yogarga, pranayama of het
controleren van de ademhaling, stelt de yogi in staat de prana in het lichaam te

stimuleren en te sturen.”®® ELIADE (1958) beschrijft het proces van prandayama als het

* BELIADE (1958), p. 47-53.
*%6 FEUERSTEIN (1998), p. 331.
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stopzetten van de bewegingen die gepaard gaan met de in- en uitademing. De yogi
tracht zo traag mogelijk adem te halen. De orgaanfuncties volgen het ritme van de
ademhaling. Door de organen stil te leggen kan de yogi zich concentreren op één
object (ekagrata). De ademhaling en de bewustzijnstoestand zijn dus verbonden met
elkaar. Zo zal iemand die kwaad is bv. snel en onregelmatig ademen, in tegenstelling
tot iemand die slaapt. Een trage en ritmische ademhaling stelt de yogi in staat zich te
concentreren en bepaalde bewustzijnstoestanden te betreden die normaliter
ontoegankelijk zijn in wakende toestand. Hij verliest zijn luciditeit niet, maar bereikt
een continuiteit in zijn bewustzijn. Dit is een voorwaarde voor meditatie.*®’

Wanneer de yogi erin geslaagd is alle externe stimuli te bannen en zijn
bewustzijn af te sluiten van de omgeving, bereikt hij de vijfde yogarga. In de toestand
van pratyahara zet de yogi alle zintuiglijke waarneming stop. De geest wordt hierdoor
erg actief. Zo 1s de yogi klaar om de laatste drie yogariga te realiseren.

Concentratie of dharana betekent dat de yogi zijn aandacht richt op een bepaald
lichaamsdeel (zoals een cakra of psycho-energetisch centrum) of op een extern object
dat geinternaliseerd werd (zoals de voorstelling van een godheid). Deze praktijk is erg
moeilijk te volbrengen en kan belemmerd worden door verschillende zaken, zoals
ziekte, twijfel en onoplettendheid. Wanneer de yogi deze diepe concentratie volhoudt
bereikt hij op natuurlijke wijze de toestand van meditatie of dhyana, de zevende
yoganga. In dit stadium is het bewustzijn volledig vervuld van het geinternaliseerde
object. Als alle gedachtenstromingen volledig zijn stilgelegd, bereikt de yogi het
einddoel van de yoga: de extatische toestand (samadhi). Deze toestand bestaat uit
verschillende fases. Na de laatste fase voltrekt er zich een identificatie of fusie van het
subject en het object: het bewustzijn van de yogi neemt de natuur van het
geinternaliseerde object over. Wanneer de yogi deze extatische eenwording doorzet,
bereikt hij een punt waarna er geen terugkeer meer mogelijk is: de verlossing.?*®

Een belangrijk kenmerk van de yoga is de initi€rende structuur. Zoals alle
vormen van esoterisme (cf. p. 47) veronderstelt de yoga de begeleiding van een

ingewijde, een meester (guru, acarya of upadhyaya) met ervaring in de yoga. Idealiter

*7 ELIADE (1958), p. 55-57.
*% FEUERSTEIN (1998), p. 331-337.
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heeft deze meester het ultieme spirituele einddoel van de yoga bereikt, met name de
verlichting (bodhi) of de verlossing (moksa). Het inwijdende leerling/meester-systeem
gaat terug op de Vedische periode, toen jongens hun jeugd en adolescentie
doorbrachten in het huis van de leraar die hen inwijdde in de heilige kennis van de
Veda’s. Deze kennis werd oraal overgeleverd en moest zorgvuldig gememoriseerd
worden. Het was de plicht van de leraar de student te begeleiden tijdens deze studie en
zijn welzijn te verzekeren. In ruil moest de student zijn leraar eer betonen en hem
gehoorzamen als was het zijn vader. Naast de eigenlijke studie was de discipel
verplicht een celibatair leven (brahmacarya) te leiden. Kuisheid bevordert een moreel
gedrag én de circulatie van de levensenergie (prana), die de concentratie, het geheugen

en de gezondheid ondersteunt.?®

5.4.2 De Ayurvedische geneeskunde.

Ayurveda (let. ‘de kennis voor een lang leven’) is de naam van het Indische
geneeskundige systeem, dat al eeuwen beoefend wordt. Traditioneel gezien wordt de
Ayurvedische geneeskunde beschouwd als een supplementaire kennistak van de
Atharvaveda®®. In dit geschrift werd voor het eerst gespeculeerd over anatomie en

preventieve geneeskunde.”'

Waarschijnlijk kreeg het systeem van Ayurveda vaste
vorm rond de tijd van de Boeddha (5% eeuw v.o.t.). Vanaf deze periode werd de
Ayurvedische geneeskunde gecodificieerd in verschillende verhandelingen, die
vernoemd zijn naar hun auteurs. Zo kent men de Susruta-samhita (ca. 3% eeuw

v.0.t.)*%, de Caraka-samhita (ca. 3%-2% eeuw v.0.t.)*”, de Kasyapa-samhita (ca. 7%

* Ibid., p. 11-13.

0 De Atharvaveda is de vierde en jongste Veda. Dit werk bevat zowel hymnen als
prozaverzen, die een magisch-functioneel karakter hebben. Terwijl de eerste drie Veda (trayi-
vidya) priesterlijk zijn, is de Atharvaveda eerder volks te noemen (DOWSON (1957), p. 350-
351).

*!' FEUERSTEIN (1998), p. 105.

*2 WUIJASTYK (2001), p. 105.

*3 Ibid., p. 40.
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eeuw)®* en de Sarigadhara-samhita (ca. 1300)*°. In deze werken komen zowel
preventieve als genezende methodes aan bod. De medicijnen zijn van plantaardige of
dierlijke oorsprong. De therapieén omvatten o.a. dieten, massages, aderlatingen,
lavementen, inzalvingen, douches, zweettherapieén en chirurgie. Verder legt men sterk
de nadruk op soberheid, zowel wat voedsel, slaap, lichamelijke inspanning, sex of
medicijnen betreft. Bovendien is het erg belangrijk dat de natuurlijke behoeftes (vega)
niet onderdrukt worden.

Eén van de belangrijkste principes van de Ayurvedische geneeskunde is de relatie
tussen de lichaamssappen (dosa), de lichaamsweefsels (dhatu) en de afvalstoffen
(mala). De drie lichaamssappen zijn halfvloeibare substanties die aanwezig zijn in het
lichaam, nl. wind (vata), sliyjm (kapha) en galsap (pitta). Hun onderlinge balans bepaalt
de fysieke conditie. Deze lichaamssappen interageren met de zeven lichaamsweefsels,
nl. plasma (rasa), bloed (rakta), spierweefsel (mamsa), vetweefsel (medas), botweefsel
(asthi), beenmerg (majja) en sperma (Sukra). Zowel de lichaamssappen als de -
weefsels staan in relatie met de afvalstoffen, nl. zweet (sveda), urine (miitra) en
stoelgang (sakrt). Al deze sappen, weefsels en afvalstoffen moeten in balans zijn en
blijven, zoniet wordt men ziek.

Het belangrijkste lichaamsproces is de spijsvertering (pacana), die gezien wordt
als een vorm van ‘koken’. De digestieve kracht wordt agni (let. ‘vuur’) genoemd.
Wanneer voedsel gekookt of verteerd is, wordt het in de maag omgezet in het pappige
lichaamsweefsel plasma. Vervolgens wordt deze pulp door de werking van galsap
getransformeerd tot bloed. Bloed wordt omgezet in spierweefsel, dat verandert in
vetweefsel, enz. tot uiteindelijk het belangrijkste lichaamsweefsel aangemaakt wordt:
sperma. Het is onduidelijk hoe de laatste fase van dit proces zich in een vrouwelijk
lichaam voltrekt. De klassieke medische verhandelingen (cf. supra) blijven erg vaag.
Susruta suggereert in een bepaalde passage dat borstmelk het vrouwelijke equivalent is
van sperma. Elders stelt hij dat vrouwen op de één of andere manier toch sperma

kunnen produceren.?*®

24 Ibid., p. 211.
5 1bid., p. 305.
*0 WUIASTYK (2001), p. 2-6.
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In de vroege Ayurvedische teksten heeft het begrip prana (cf. p. 30) nog niet de
bijbetekenis van ‘vitale levensenergie’. De drijvende kracht van het lichaam werd in
het begin ojas (let. ‘energie’) genoemd. Deze wordt beschreven als een materiéle
substantie die koud, vettig en vrij vast van vorm is.”’ De ojas bevindt zich in het hart
en wordt door de ademhaling (prana) verspreid door het lichaam via een netwerk van
kanalen. Zo vloeit het naar de lichaamsweefsels en schenkt hen vitaliteit.**® De 13%-
eeuwse auteur Sarngadhara (cf. supra), die sterk beinvloed werd door het tantrisme,
verwijst wel naar prana als de vitale levenskracht. Hij beschrijft de kanalen (nadi) die
vanuit de navel doorheen het lichaam lopen en de lichaamsweefsels voortdurend
voeden met prana, dat het hele lichaam vitaliseert en het digestieve vuur aanwakkert.
Het prana wordt geleverd door het voedsel dat we tot ons nemen en de lucht die we
inademen.*”

Verder erkent de Ayurvedische geneeskunde 107 extreem kwetsbare plekken (cf.
p. 30) op het lichaam.*® EIf van hen zijn gesitueerd in elke arm en elke dij, drie
bevinden zich in de buik, negen in de borst, veertien in de rug en 37 in de nek en het
hoofd. Voorbeelden van plaatsen waar deze vitale lichaamspunten zich bevinden zijn:
het midden van de voetzool, het enkelgewricht, de knie, de lies, de pols, de elleboog,
de oksel, de anus, de blaas, de navel, het hart, het plexus solaris, de ruggegraat, de
schouderbladen, de keel, de ooghoeken, de slapen en de schedel. Deze vitale punten
(marman) zijn plaatsen waar spieren, pezen, beenderen, gewrichten, ligamenten,
zenuwen of aderen samenkomen.’®' Sommige van deze punten zijn identiek aan
punten die ook bij acupunctuur gebruikt worden. Deze punten waren reeds gekend in
de Vedische periode. Krijgers mikten op de vitale punten van hun tegenstanders om
maximale schade aan te richten. Chirurgen gebruikten de kennis van de vitale punten
in hun behandelingen. De gevolgen van verwondingen aan deze vitale plaatsen worden
ingedeeld in verschillende klassen, zoals onmiddellijke dood, dood met vertraging,

verlamming of simpelweg pijn. Alhoewel de praktische toepassing van de kennis van

7 Ibid., p. 6.

% FILLIOZAT (1949), p. 22.
*¥ SVOBODA (1993), p. 62.
% WUJASTYK (2001), p. 8.
' Ibid., p. 288-293.
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de vitale punten grotendeels verdwenen is, passen de beoefenaars van de martiale
kunst kalarippayattu deze nog steeds toe.**?

Volgens FEUERSTEIN (1989) is yoga het spirituele aspect van Ayurveda, terwijl
Ayurveda de therapeutische en geneeskundige tak van yoga is. De Ayurvedische
geneeskunde en de yoga hebben dan ook verschillende concepten en technieken
gemeen. Beiden leggen de nadruk op de interactieve eenheid van lichaam en geest.
Fysieke ziektes kunnen de geest aantasten, en mentale instabiliteit kan leiden tot
allerhande uitwendige symptomen. Volgens de Ayurveda is een gezond leven ook een
gelukkig (sukha) en moreel (hita) leven. De nauwe relatie tussen ethisch gedrag en
geluk wordt ook in de yoga benadrukt. Verschillende werken die handelen over yoga
verwijzen naar de drie lichaamssappen, alsook naar de zeven lichaamsweefsels en de
afvalstoffen. Zowel de fysieke als de mentale gezondheid zijn athankelijk van de
balans tussen deze lichamelijke elementen.

Ook de theorie van de levensenergie (prana) en de kanalen (nadr) waarlangs deze
zich door het lichaam beweegt komt zowel bij yoga als bij Ayurveda aan bod. De
ademhalingstechniek (pranayama) van yoga, die verschillende varianten kent
naargelang het seizoen, is gebaseerd op de Ayurvedische geneeskunde. Het principe
van variabiliteit hangt namelijk samen met de theorie van de lichaamssappen (dosa),
die ook beinvloed worden door de seizoenen. Daarnaast benutten zowel de yoga als de

Ayurveda de kennis over de vitale of gevoelige lichaamspunten (marman).>”

5.4.3 De invloed van yoga en Ayurveda op de worstelkunst.

ALTER (1992) stelt dat men moet vertrekken vanuit het concept van yoga om de
aard van de fysieke worsteloefeningen te begrijpen, aangezien yoga de onderliggende
principes van de training bepaalt. De yoga is een soort fysieke training die de
beoefenaar in staat stelt lichaam en geest te ontspannen, én bovendien het lichaam, de

geest, het prana en het onderbewustzijn te beheersen. Het hoofddoel van yoga is het

%2 SVOBODA (1993), p. 65.
% FEUERSTEIN (1998), p. 105-108.
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harmoniseren van het hele lichaam. Elk van de lichaamssystemen die onderling
afthankelijk zijn (spijsvertering, ademhaling, bloedsomloop, zenuwstelsel, enz.) moeten
perfect samen functioneren. De yogi verwerft totale fysieke en mentale controle en is
in staat de natuurlijke ongeregeldheden van het lichaam en de geest te controleren.
Bovendien beoogt yoga de bewustwording van de hogere realiteit (brahman) die in
elkeen aanwezig is als het zelf (arman). Dankzij yoga zal de yogi onwetendheid
verbannen en vervangen door spiritueel bewustzijn en wijsheid. Hij of zij wordt niet
meer geteisterd door emoties van welke soort dan ook, en houdt zich niet langer bezig
met de gevoelswereld van pijn, plezier, lijden of hebzucht.

De gedisciplineerde levensstijl van de worstelaars is gebaseerd op de filosofie
van de yoga. Daarom moet de worstelkunst beschouwd worden als een vorm van yoga.
Narayan Singh, een meester in yoga, worstelen en lichamelijke opvoeding aan de
Banaras Hindu University verdedigt dit standpunt. In een interview met ALTER (1992)
zegt hij: “Alhoewel yoga en worstelen formeel van elkaar verschillen, zijn ze
filosofisch gezien gelijk. Worstelen is een vorm van yoga, aangezien de worstelaar zijn
eigen lichamelijke neigingen overstijgt en de principes van beheersing en controle
naleeft. Zowel de yoga als het worstelen zijn systemen waarbij de fysieke gezondheid,
de ethische geschiktheid en de spirituele verdienste centraal staan. Daarom is het
worstelen een subdiscipline van de yoga”.**

De ontwikkeling van de worstelaar is afhankelijk van de mate waarin hij de
principes van yama (discipline) en niyama (zelfbeheersing), de eerste twee yogariga
(cf. p. 70), weet te realiseren. Deze principes zijn de basis voor zijn morele,
intellectuele en emotionele gezondheid. Worstelaars houden zich niet bezig met de
filosofische complexiteit van deze principes, noch trachten ze deze te verklaren. Ze
passen deze intuitief toe in hun leven. Ze bewaren hun kalmte buiten de akhara, wat in
overeenstemming is met de principes van ahimsa en samtosa. Hun eerbetoon aan de
Hanuman tempel is isvara-pranidhana. Hun training is een vorm van tapas, elke dag
naar de akhara gaan is een daad van sauca. De worstelaar is geen yogi in de strikte
betekenis. Hij is niet begaan met de metafysica van zijn levenswijze, noch met

spiritualiteit als esoterische inspanning. Zijn doel is praktisch van aard, zowel op

% ALTER (1992), p. 87.
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fysiek als op sociaal vlak. Door de toepassing van yama en niyama ontwikkelt de
worstelaar zijn geest en zijn lichaam. Deze morele basisprincipes reguleren zijn leven
en zijn gezondheid.’”

De ademhalingstechniek van prandayama behoort ook tot het repertoire van de
worstelaars. Tijdens de training moeten ze geconcentreerd en ritmisch ademen via de
neus. Dit bevordert de circulatie van prana en schenkt de worstelaar kracht en
uithoudingsvermogen. Bovendien helpt deze techniek hem om het lichaam te zuiveren
en de geest vrij te maken.’” De toepassing van prandyama wordt bovendien
beschouwd als een devotionele oefening.”’

Op dezelfde intuitieve manier als de yogarnga zijn de verschillende Ayurvedische
principes een vast onderdeel van het leven van de worstelaar. ALTER (1992) stelt dat
de worstelaars niet zozeer belang hechten aan de theorie van de medische kennis, als
wel aan de praktische toepassing van de Ayurvedische regels.”® Ayurvedische
massages en inzalvingen met medicinale olie zijn een erg belangrijk onderdeel van de
worstelaarstraining. Zo zijn inzalvingen van het hoofd een goede remedie tegen
hoofdaandoeningen. Bovendien verzorgt en versterkt men zo de zintuigen en doet men
rimpels verdwijnen. Het zalven van de voeten bevordert de slaap en versterkt het
lichaam en het zichtsvermogen. Lichaamsmassages maken de huid zacht én schenken
de lichaamsweefsels (dhatu) tonus. Bovendien voorkomen ze irritatie van vata (wind)

en kapha (slijm), bevorderen ze de kracht en het uithoudingsvermogen.*”

5.4.4 De invloed van yoga en Ayurveda op het kalarippayattu.

ZARRILLI (1998) schrijft: “Een meester in het kalarippayattu moet het lichaam
door en door kennen”. Hiermee verwijst hij naar de traditionele kennis omtrent de

twee lichamen, nl. het vergankelijke materi€le lichaam (sthitla-Sarira) en het subtiele,

S Ibid., p. 87-88.
% Ibid., p. 87.

% Ibid., p. 202.
8 Ibid., p. 125.
 Ibid., p. 31.

77



innerlijke lichaam (sitksma-Sarira). Het vergankelijke sthitla-Sarira is het domein van
de Ayurvedische geneeskunde. Het bestaat uit het vloeibare lichaam dat gevormd
wordt door de lichaamssappen, en het fysieke lichaam dat bestaat uit beenderen,
spieren, gewrichten, ligamenten en vitale lichaamspunten. Het subtiele sitksma-Sarira
zit vervat in het materi€le lichaam en behoort tot het domein van de yoga. Dit
innerlijke lichaam wordt vaak voorgesteld als een microkosmos van het universum.
Het is de plaats waar de ziel (atman) huist. Andere elementen van dit subtiele lichaam
zijn de vitale energie (prana), de kanalen waarlangs prana zich door het lichaam
beweegt (nadi), de energetische centra (cakra) en de kosmische energie (kundalini of
sakti).

Volledige kennis over het lichaam begint met de kennis over het materiéle sthiila-
sarira. Deze kennis verwerft men door de training in het kalarippayattu en door de
massages. Samen beschouwt men deze als de lichamelijke voorbereiding
(meyyorukkam), die erop gericht is de harmonie tussen de drie lichaamssappen te
bewerkstelligen. De lichamelijke oefeningen omvatten bepaalde lichaamshoudingen,
verplaatsingen, sprongen, trappen en beenoefeningen. De dagelijkse training maakt het
fysieke lichaam van beenderen enz. algauw soepel en flexibel. Uiteindelijk zal de
training ook veranderingen teweegbrengen in het vloeibare lichaam van de
lichaamssappen. Net zoals meditatie brengt de martiale training het externe sthiila-
Sarira tot rust en zuivert het dit.

Geleidelijk aan zullen niet enkel fysieke maar ook mentale veranderingen
merkbaar worden. Wanneer de student de fysieke beperkingen van het materiéle
lichaam overwonnen heeft, zal hij of zij dankzij de training alle mentale storingen
verbannen om zich te concentreren op één object (ekdgratd), nl. de training zelf.*'
Uiteindelijk zal de martiale kunstenaar dus zijn siksma-sSarira ontdekken. De
traditionele meesters in het kalarippayattu zijn het erover eens dat men het eigen
sitksma-Sarira ontdekt door (1) zich te leren focussen op één object, (2) de fysieke
oefeningen correct uit te voeren en zo de circulatie van prana te stimuleren en (3) op

de juiste manier te ademen (prandayama).*'' Dit laatste betekent dat de student

10 ZARRILLI (1989), p. 84-86.
' Ibid., p. 123-126.
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natuurlijk en ritmisch ademt via de neus. De ademhalingstechnieken schenken de
student kracht en concentratievermogen. Bovendien bevorderen ze het prana en de
Sakti. "

Meesters in het kalarippayattu leren hun studenten meditatie-oefeningen aan om
hun spirituele leven te intensifiéren. Deze oefeningen zijn gebaseerd op de klassieke
yoganga, nl. ekagrata, dharana en dhyana (cf. p. 70). Het doel van deze meditatie is
dat de martiale kunstenaar de mentale moed en kracht vindt om zichzelf te
overwinnen, d.w.z. zijn angsten, ongeduld en twijfels uit te schakelen. Bovendien
bevordert meditatie het concentratievermogen en de controle over de geest.*"

De spiritualiteit en zelfbeheersing van gevorderde studenten bieden een
tegengewicht voor de dodelijke kennis waarover ze beschikken (cf. 3.2 ‘de ethische
code van de krijger’, p. 24). Studenten in het kalarippayattu leren namelijk ook aan
waar de vitale lichaamspunten (marman) gesitueerd zijn. Dit is een erg belangrijks
aspect van de training, aangezien het leven van de beoefenaar kan athangen van zijn
bedrevenheid in het aanvallen van deze punten bij de tegenstander, het verdedigen van
de eigen vitale lichaamspunten en het behandelen van kwetsuren ervan. Omdat deze
wetenschap levensbedreigend kan zijn, behoort ze tot de geheime kennis die enkel
overgeleverd wordt aan gevorderde studenten waarin de leraar een groot vertrouwen
stelt.’* Deze studenten leren de precieze locatie van deze punten, alsook de
verschillende technieken om deze te raken. Sommige punten zijn kwetsbaarder dan
andere. De beoefenaar van kalarippayattu kiest het punt of de punten die hij raakt in
functie van het effect dat hij wil bekomen, met name pijn, tijdelijke verlamming of
volledige uitschakeling.*'?

Een meester in het kalarippayattu verklaarde aan ZARRILLI (1998): “De eerste
doelstelling van het kalarippayattu is dat men leert vechten. Maar wanneer een student
het systeem meer en meer doorgrondt, verschuift zijn interesse van vechten naar
spiritualiteit. De fysieke oefeningen dragen bij tot deze verandering, maar ook de

kalari zelf is een plaats waar god aanwezig is. Wanneer je de kalari betreedt, de goden

32 1bid., p. 128-129.
3 Ibid., p. 141.
31 Ibid., p. 154.
35 Ibid., p. 184.
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groet en de andere rituelen uitvoert, voel je dat je dichter bij god komt te staan. Als je

kalarippayattu lang genoeg beoefent, zal dit zowel je geestelijke toestand als je gedrag

op een gunstige manier beinvloeden en vormen”.*'®

M Ibid., p. 152-153.
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6. Een selectie uit de Malla-purana.

6.1 Contextualisering.

6.1.1 Literaire situering.

De Purana’s (let. ‘oud verhaal’) vormen de meest uitgebreide klasse van Indische
literaire werken.’’” Alhoewel hun inhoud niet aan strikte regels gebonden is,
onderscheidt men algemeen vijf kenmerken (parfica-laksana), nl. de schepping of de
kosmologie (sarga), de herschepping (visarga), de genealogie van goden en
patriarchen (vamsa), de era’s van de Manu’s (manvantara) en de geschiedenis van de
koningsdynastieén (vamsyanucarita).’’® Men deelt de Purdana’s in volgens drie
categorieén: de Mahapurana’s, de Upapurana’s en de lokale Sthalapurana’s.®" Er
bestaat een min of meer vaststaande lijst van achttien Mahapurana’s. Over de
Upapurana’s is er veel minder eenduidigheid. Meestal onderscheidt men er eveneens
achttien.*®

De lokale Purana’s vormen de grootste klasse. Hoogstwaarschijnlijk bestonden
er nog veel meer van deze Sthalapurana’s dan men vandaag de dag kent, maar velen
zijn verloren gegaan of werden nooit opgeschreven. Deze klasse omvat verschillende
types, zoals de Mahatmya’s, de kaste-purana’s en de Purana’s die opgesteld zijn in
streektalen. De Purana’s in streektalen zijn zowel oorspronkelijke teksten als
vertalingen van Sanskrit Purana’s. De Mahatmya-literatuur (let. ‘grootsheid’) zijn
teksten die de ‘grootsheid’ van bepaalde zaken verkondigen, zoals een plaats, een

gunstige tijdsperiode, een godheid, een rituele activiteit (bv. pelgrimage of schenking),

*'” ROCHER (1986), p. 1.
3 Ibid., p. 26-27.

M Ibid., p. 2.

2 Ibid., p. 68.
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enz. In het verleden werden deze vaak laagdunkend behandeld wegens hun literaire
inferioriteit. Niettegenstaande zijn deze werken erg belangrijk als bron van kennis voor
lokale topografie. Andere onderzoekers benadrukken dat deze literatuur waardevolle
informatie biedt over religieuze praktijken.

Ook de zogenaamde kaste-purana’s behoren tot de lokale Purana’s. Ze
beschrijven de origine en de geschiedenis van een welbepaalde kaste en liggen aldus in
het verlengde van één van de paiica-laksana, met name vamSanucarita. Deze
Purana’s zijn zeker niet puur historisch. Wel kan men soms historisch materiaal
ontwaren tussen de semi-religieuze en -fictieve elementen.”?! De oudste kaste-
purana’s kwamen tot stand rond de 12% eeuw. Vandaag de dag worden er nog steeds

nieuwe kaste-purana’s opgesteld.***

6.1.2 De Mallapurana.

De Mallapurana (let. ‘de Purana van de worstelaars’) is geen tekst over
worstelen in het algemeen, maar één van de vele kaste-purana’s. De tekst is gewijd
aan de Jyesthtmalla’s, een kaste van professionele worstelaars.’” Zoals reeds
aangehaald staan deze Jyesthimalla’s vooral bekend om hun bedrevenheid in het
vajramusti-worstelen (cf. p. 52, p. 54-55), een erg wrede worstelvariant.***

De tekst geeft niet enkel de mythologische geschiedenis van de professionele
Jethi-worstelaars, maar biedt tevens informatie over hun classificatie, gewoontes,
training, dieet, enz.** Hoewel er in de Sanskrit literatuur wel een enkele keer
verwezen wordt naar de worstelkunst (cf. p. 53-55), wijdt geen enkele tekst zo
uitgebreid uit over dit onderwerp. Vanuit dit oogpunt is de Mallapurana uniek,

aangezien alle mogelijke aspecten van de worstelkunst behandeld worden. Ook is de

21 Ibid., p. 70-73.

> SANDESARA & MEHTA (1964), p. 5.
> ROCHER (1986), p. 190-191.

*** SANDESARA & MEHTA (1964), p. 29.
* ROCHER (1986), p. 190-191.
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tekst lexicografisch belangrijk, aangezien de auteur een groot aantal technische termen
bespreekt.**

De Mallapurana i1s overgeleverd in twee versies, nl. een manuscript en een
gedrukte uitgave. De auteur is onbekend. De tekst is niet ouder dan de 15% eeuw maar
dateert van voor 1674, het jaar waarin het manuscript werd gecopieerd. De taal is
Sanskrit, gemengd met Prakrit, Apabhramsa®’ en Gujarat1.’*® Het manuscript is
bewaard in het Bhandarkar Oriental Institute te Poona. Het bestaat uit achttien folio’s
en is in vrij goede staat. Jammer genoeg is het manuscript niet volledig en stopt het
abrupt na hoofdstuk 9. Het Sanskrit is meestal correct, alhoewel de tekst niet
helemaal vrij is van grammaticale fouten.”* De sandhi wordt regelmatig verkeerd
toegepast en het metrum van de Sloka is vaak defectief. De tweede versie, een klein
gedrukt boekje, is uitgegeven in Baroda in 1833. Deze tekst telt achttien hoofdstukken
en is min of meer compleet. Op sommige plaatsen verschilt deze tekst van het
manuscript.

De tekstuitgave van SANDESARA EN MEHTA (1964) is gebaseerd op beide versies.
Ze voerden de nodige correcties uit om de spelling uniform te maken. Ondanks het feit
dat de twee versies elkaar aanvullen en zo vele onvolledigheden werden ingevuld,
blijven er lacunes bestaan. Zo is o.a. hoofdstuk 6 incompleet in de lijst met kwaliteiten

van de trainer.>?!

6.1.3 De Jyesthimalla’s.

De Jyesthimalla’s, ook Jyesthi’s of Jethi’s genoemd, zijn een subkaste van de

Modha brahmanen die oorspronkelijk afkomstig zijn van de stad Modhera in Noord-

26 KULKARNI (1961), p. 365.

**" De term Apabhramsa (let. ‘dialect’) refereert aan de overgangstaal (10*-12% eeuw) tussen
de Middelindische en de Nieuwindische talen. Het is een mengeling van Prakrit en
verschillende volkstalen. (RENOU & FILLIOZAT (1985), Vol. I, p. 83).

¥ ROCHER (1986), p. 190-191.

**» SANDESARA & MEHTA (1964), p. 3.

0 KULKARNI (1961),p. 365.

! SANDESARA & MEHTA (1964), p. 3-4.
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2. Tegenwoordig leven er Jyesthi’s zowel in Gujarat en Rajasthan®*, als in de

Gujara
regio’s van Mysore®* en Hyderabad®*’. De migratie van de Jyesthi’s was geen exodus
maar verliep geleidelijk. Ze gingen in verschillende steden op zoek naar patronage.**

Als hun plaats van oorsprong verwijzen de Jyesthi’s naar Delmal, een stad
ongeveer 15 km ten westen van Modhera. Het verhaal van de Mallapurana speelt zich
echter af in een stad genaamd Mayuravambala. Op basis van de uitvoerige
beschrijvingen in de Mallapurana concluderen Sandesara en Mehta dat
Mayuravambala en Delmal één en dezelfde stad zijn, die verschillende namen kende in
de loop van de geschiedenis (cf. p. 97).>"

De Jyesthi’s vormen al een aparte gemeenschap sinds de 10% a 11% eeuw of de
late Middeleeuwen, toen India opgedeeld was in verschillende kleine koninkrijken die
nauwe culturele banden onderhielden. Vooral Gujarat, Rajasthan, Uttar Pradesh®®,

Maharastra®*’

en de regio rond Mysore onderhielden sterke contacten met elkaar. Dit
verklaart waarom er zowel in Noord- als in Zuid-India Jyesthi’s voorkomen.
Verschillende tempelinscripties die dateren uit de 12% en 13% eeuw suggereren dat de
JyesthT’s toen al in Zuid-India aanwezig waren.

Het bestaan van de Jyesthimalla’s wordt ook geattesteerd in het Manasollasa van
Some§vara. Dit werk dateert uit de eerste helft van de 12% eeuw en bevat een
onderdeel genaamd Mallavinoda (let. ‘de sport van de worstelaars’). Ook

verschillende Gujarati werken die dateren uit de 14% en 15% eeuw maken melding van

de Jyesthimalla’s. De 16%-eeuwse Ain-e-Akbari**® vernoemt naast de Perzische

2 De deelstaat Gujarat ligt in het uiterste Westen van India (An Atlas of India (1990), p. 3).

3 De deelstaat Rajasthan is gesitueerd in Noordwest-India en ligt aan de grens met Pakistan
(Ibid.).

#* Mysore is de naam van een stad en een district in het zuiden van de deelstaat Karnataka
(Ibid.. p. 64)

% Hyderabad is de hoofdstad van de deelstaat Andhra Pradesh, die aan de Indische oostkust
ligt (Ibid.).

% SANDESARA & MEHTA (1964), p. 22-23.

¥ Ibid., p. 8.

% De deelstaat Uttar Pradesh ligt in Noord-India, aan de grens met Nepal (An Atlas of India
(1990), p. 3).

¥ Maharastra is de Indische deelstaat ten zuiden van Gujarat en Rajasthan (Ibid.).

0 De Ain-i-Akbari is een compendium van Indische rechtswetenschap, dat opgesteld werd
door Abul Fazl een minister van de Moghul-keizer Akbar (1556-1605) (BALFOUR (1885),
Vol. I, p. 54).
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worstelaars ook de worstelaars van Gujarat. Het is geweten dat de Moghul-keizer
Akbar (1556-1605) regelmatig worstelwedstrijden organiseerde, zo ook tussen zijn
worstelaars en de Jyesthimalla’s. Er bestaat een legende die beschrijft hoe een zekere
Lakhaji een keizerlijk worstelaar versloeg, waarop Akbar hem vroeg een boom te
ontwortelen. Lakhajt slaagde hierin maar stierf onmiddellijk daarna. Op de plaats waar
deze boom zou gestaan hebben, in de stad Delmal, staat er nu een tempel die gewijd is
aan de beschermgodin Limbaja.

Verschillende 17%-eeuwse bronnen vermelden dat de Jyesthimalla’s ingeschakeld
werden als lijfwachten. In de 19% eeuw boden de Gaekwad™' steun aan de

Jyesthimalla’s, die daarom vanuit Delmal en Hyderabad naar Baroda**

migreerden. In
de 20™° eeuw viel dit systeem van patronage aan de Jyesthimalla’s weg. Vandaag de

dag is hun traditie, het vajramusti-worstelen, vrijwel uitgestorven.**

6.2 Bespreking.

6.2.1 Hoofdstuk 1.

De Mallapurana begint met de openings-Sloka van het Mahabharata (cf. p.
xii).*** De auteur verwijst verder in hoofdstukken 1 en 2 nog talloze malen naar goden,
mythische figuren en plaatsen uit de mythologie, het Mahabharata en het Ramayana.
Hiermee wil hij een kader scheppen voor deze lokale Purana (cf. p. 81), die als doel
heeft de stad Mayuravambala (cf. p. 84) en haar inwoners te verheerlijken. Hij wil het
belang en de voortreffelijkheid van deze stad bewijzen en benadrukt in het eerste

hoofdstuk dat Mayuravambala geschapen werd door Brahma** (cf. v. 21), gesticht is

! De Gaekwad waren een familie die autonoom was van India en in Baroda verbleven (Ibid.,
p. 1159).

*2 Baroda is de naam van een vlakte in het oosten van de deelstaat Gujarat (An Atlas of India
(1990), p. 43).

*3 SANDESARA & MEHTA (1964), p. 23-25.

** SUKHANTAR (1933), p. 3.

5 Cf, p. x.
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door Rama**® (cf. v. 18) en nu bezocht wordt door Krsna (cf. v. 8). Hij insinueert zelfs
dat Mayuravambala ooit even bekend zal worden als de zeven heilige steden van
India*¥’ (cf. v. 39).

De structuur van het eerste hoofdstuk doet denken aan de raamvertellingen die
typisch zijn voor de Indische literatuur. De auteur verweeft verschillende verhaallijnen
door elkaar. De hoofdstructuur is de dialoog tussen de ziener Narada (cf. p. X) en
Brahma. Narada is erg nieuwsgierig naar de worstelkunst en vraagt Brahma om uitleg.
De auteur voert Brahma dus op als verteller. Hij begint zijn uiteenzetting en beschrijft
hoe Krsna, die de grondlegger van de worstelkunst is (cf. v. 16, p. 102), zijn vijanden
Kamsa®*® en Canira® versloeg. Na deze overwinning trok Krsna samen met zijn broer

350

op weg naar de heilige stad Dvaraka™" om zich daar te vestigen.

Plots schakelt Brahma over naar een verhaallijn uit het Ramayana. Hij vertelt hoe

Rama Sita**! bevrijdde uit de klauwen van de demon Ravana™?

. Als boetedoening voor
zijn contact met deze demon, moest hij van de kluizenaar Valmiki*>* een reeks

schenkingen doen aan een groep brahmanen. Eén van deze giften was de oprichting

¢ Rama is de held van het Ramayana. Op het einde van de tweede yuga daalde hij neer op
aarde om de demon Ravana te doden (/bid., p. 256-261).

*7 Het hindoeisme kent zeven heilige steden of sapta-puri. Deze pelgrimsoorden zijn
Avantika alias Ujjain, Ayodhya, Dvaravati alias Dvaraka, Gaya, Kaficipuram, Kasi en
Mathura (Ibid., (2001), p. 272-273).

**$ Kamsa was de tirannieke koning van Mathura. Vaak wordt hij de oom van Krsna genoemd,
maar was eigenlijk diens neef. Aan Kamsa werd voorspeld dat hij gedood zou worden door
een zoon van Devaki, Krsna’s moeder. Daarom werden Krsna en Kamsa vijanden.
Uiteindelijk werd Kamsa door Krsna verslagen (DOWSON (1957), p. 149).

* Caniira was een berucht worstelaar in dienst van Kamsa (Ibid., p. 70).

#0 Dvaraka is een kleine stad aan de westkust van Gujarat die door Krsna gesticht zou zijn.
Het was zijn verblijfplaats en aldus één van de zeven heilige steden (sapta-puri). Volgens de
legende werd ze zeven dagen na zijn dood verzwolgen door de zee (MANI (1989), p. 266).

#! Sita is een incarnatie van Laksmi en de echtgenote van Rama. Ravana ontvoerde haar naar
het eiland Lanka. Rama slaagde erin Ravana te doden en Sita te bevrijden. Hij weigerde Sita
echter terug te nemen als vrouw, waarna zij zich terugtrok in de kluizenarij van Valmiki
(Ibid., p. 294-296).

2 Ravana was heerser van het eiland Lanka en van de Raksasa-demonen. Hij zaaide terreur
en verbrak alle regels. Aangezien Brahma hem onsterfelijkheid geschonken had, konden
goden noch demonen hem doden. Daarom daalde Visnu neer op aarde in een menselijke
gedaante, met name Rama, die erin slaagde Ravana te vernietigen (DOWSON (1957), p. 264-
265).

*3 De kluizenaar Valmiki composeerde het Ramayana, waarin hijzelf ook een rol speelt.
Nadat Rama Sita verstoten had, ving Valmiki haar op in zijn kluizenarij. Daar bracht ze een
tweeling ter wereld (MANI (1989), p. 822).
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van de stad Mayuravambala, als verblijfplaats voor deze zeer devote brahmanen (cf. v.
14-18). Deze plotse omschakeling naar de figuur van Rama lijkt op het eerste zicht
onlogisch, maar is te verklaren doordat Krsna en Rama respectievelijk de zevende en
de achtste incarnatie van Visnu zijn.*** Dit impliceert dat men Krsna in zekere zin als
stichter van Mayuravambala kan beschouwen. Zo wordt ook de verwijzing naar ‘de
tweede gunst die Krsna deze stad verleent’ (cf. v. 9, p. 101), nl. de schenking van de
geheime worstelkunst, verklaard.

Ondertussen is Narada erg nieuwsgierig geworden naar Mayuravambala, en
vraagt waaraan de stad deze eer te danken heeft. Eerst en vooral situeert Brahma de
ligging van Mayuravambala (cf. v. 20). Vervolgens beschrijft hij haar rijkdommen en
haar pracht (cf. v. 21-39). Deze passages passen in het kader van het belang en de
functie van de lokale Purana’s. Zoals reeds aangehaald zijn deze werken een
belangrijke bron van informatie voor wat de lokale topografie betreft. Ze werden
opgesteld met de bedoeling hulde te brengen aan heilzame plaatsen e.d. (cf. p. 81-82).

Brahma vervolgt zijn verhaal en vertelt hoe opgewonden, blij en vereerd de
stedelingen zijn met het bezoek van Krsna (cf. v. 41-50). De Mallapurana is duidelijk
een exponent van de devotionele bhakti-beweging ter ere van Krsna (cf. v. 33-36, p.
116).

De bhakti-beweging ontstond in Zuid-India in de 6% eeuw en verspreidde zich
noordwaarts. Deze beweging kwam voort uit de religieuze ervaringen van dichter-
priesters die rondreisden van het ene pelgrimsoord naar het andere. Deze mannen of
vrouwen waren afkomstig uit alle lagen van de bevolking en gebruikten streektalen
1.p.v. het Sanskrit. De beweging was zo invloedrijk dat ze tenslotte ook de brahmaanse
traditie beinvloedde. Een tweede golf van bhakti verspreidde zich vanuit Noord- en
West-India vanaf de 13% eeuw. Het is deze beweging die de Jyesthimalla’s uit
Noord-Gujarat beinvloedde.

Deze devotie sluit aan bij isvara-pranidhana (‘toewijding t.o.v. de godheid’, cf.
p. 70), een principe uit de yoga dat nog steeds erg belangrijk is in de hedendaagse
worstelkunst (cf. p. 76) en het kalarippayattu (cf. p. 79-80).

»* ANGOT (2001), p. 137.
5 SHATTUCK (1999), p. 59-61.
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6.2.2 Hoofdstuk 2.

Brahma leidt het tweede hoofdstuk in en introduceert de figuur Somesvara, een
erg devote brahmaan en inwoner van Mayuravambala. SANDESARA & MEHTA (1964)
opperen dat deze brahmaan mogelijk een vriend is van de auteur van de
Mallapurana.®® Vervolgens ontspint er zich een dialoog tussen Somesvara en Krsna,
waarin Brahma als verteller nog één keer interfereert (cf. v. 25).

Krsna is erg opgetogen over de gastvrijheid en de toewijding waarmee
Somesvara en de stedelingen hem ontvangen. Daarom besluit hij hen in te wijden in de
geheime en superieure worstelkunst (cf. v. 13-19). Het idee van geheimhouding en
initiatie door een guru zijn essentiele kenmerken van de yoga (cf. p. 71), van alle
vormen van tantrisme (zowel hindoeistisch als boeddhistisch) én van de Aziatische
martiale kunsten (cf. p. 49).

Krsna haalt aan dat de worstelaars zelfs de verlossing kunnen bereiken door de
worstelkunst te beoefenen (cf. v. 16). Verder beweert hij dat hij demonen kon verslaan
met behulp van de Upanga®’, waartoe ook het klassieke Yoga (cf. p. 68-69) behoort.
Dit feit bevestigt de stelling van ALTER (1992), die de worstelkunst beschouwt als een
subdiscipline van de verlossingsleer van yoga (cf. p. 75-76).

Vervolgens voegt de auteur opnieuw een verhaallijn uit het Mahabharata in.
Vooraleer Krsna aan zijn uiteenzetting over de worstelkunst begint, verklaart hij zijn

vete met Kamsa en beschrijft hij de strijd die beiden uitvochten (cf. v. 31-51).

6.2.3 Hoofdstuk 3.

Ook hoofdstuk 3 wordt ingeleid door Brahma. Hij vertelt welke voorbereidingen
de stedelingen nemen voor de inwijding in de worstelkunst. Daarna treden Krsna en

Somesvara opnieuw in dialoog met elkaar.

% SANDESARA & MEHTA (1964), p. 7.

»7 De term Upanga betekent ‘supplementair werk’ en verwijst naar de zes Indische
filosofische scholen (sad-darsana), nl. Nyaya, VaiSesika, Sankhya, Yoga, Mimamsa en
Vedanta (GARG (1982), p. 450).
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Krsna geeft de vier categorieén van worstelaars, met name de Jyesthi™® (cf. p.
84), de Antarajyesthi®”, de Gopakula®*® en de Bhavisya®'. Vervolgens somt hij van
elk van deze worstelaarstypes de eigenschappen op (cf. v. 11-51). Aangezien de
Mallapurana de kaste-purana van de JyesthT’s is, worden zij beschreven als de meest
superieure worstelaars. Ze bezitten enkel kwaliteiten. De Gopakula daarentegen
hebben veel slechte karaktertrekken en mogen niet eens worstelen. Zij zijn wel
geschikt om de Jyestht te masseren (cf. v. 44-45).

De opsomming van de kwaliteiten toont aan dat niet enkel het lichamelijke aspect
een rol speelt. De worstelaars moeten zich ook mentaal en spiritueel inzetten. Zo zijn
de Jyesthi beheerst, hulpvaardig en gedisciplineerd (cf. v. 19-21). De Gopakula
daarentegen schelden en zijn onbetrouwbaar, laf, gemeen en hebberig (cf. v. 36-39).
Ook op dit vlak zijn er dus overeenkomsten met de yoga, die discipline (yama) en
zelfbeheersing (niyama) vereist (cf. p. 70, p. 76-77). Deze aspecten komen ook aan

bod in de beschrijving van de kwaliteiten van de trainer (cf. v. 49-52, p. 119).

6.2.4 Hoofdstuk 6.

Hoofdstuk 6 is een monoloog van Krsna. Krsna beschrijft de eigenschappen
waarover elke worstelaar moet beschikken, zoals de technieken die hij moet kennen,

zijn moed en zijn behendigheid met verschillende wapens. Ook de verplichte

% De term Jyesthi is verwant met jyestha wat ‘meest excellent, best’ betekent. De Jyesthi zijn
dus de beste worstelaars (SANDESARA & MEHTA (1964), p. 12). In het Manasollasa worden
deze worstelaars Jyestika genoemd (SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).

* De term Antarajyesthi betekent zoveel als ‘middelmatig-excellent’. De Antarajyesthi zijn
minder begaafde worstelaars die helpen bij de training van de Jyesthi (SANDESARA & MEHTA
(1964), p. 12). In het Manasollasa worden deze worstelaars Antarajyesthika genoemd
(SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).

% De term Gopakula betekent ‘de herdersfamilie’. Gopa is ook een naam voor Krsna
aangezien hij opgroeide bij herders. Het feit dat de Gopakula in deze classificatie opgenomen
zijn, moet gezien worden als uiting van de Krsna-verering. (SANDESARA & MEHTA (1964), p.
12-13). In het Manasollasa worden deze worstelaars Govala genoemd. (SHRIGONDEKAR
(1939), p. 229).

! De term Bhavisya betekent ‘toekomstig, in wording’ en refereert aan de studenten die
opgeleid worden tot worstelaars. (SANDESARA & MEHTA (1964), p. 13). In het Manasollasa
worden deze worstelaars Bhavisnu genoemd. (SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).
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klederdracht (een lendendoek) komt aan bod (cf. v. 1-8). Daarna behandelt hij de
verschillende standen die de worstelaars moeten kennen (cf. v. 11-13). Verder
bespreekt Krsna uitgebreid de afmetingen, de vorm en de aarde van de arena
(akhadhaka?) (cf. v. 14-22), die tegenwoordig akhara genoemd wordt (cf. p. 56).

Zoals reeds aangehaald schrijft KULKARNI (1961) dat de Mallapurana erg
belangrijk is op lexicografisch vlak en als bron van kennis over de vroege
worstelkunst, aangezien het de enige tekst is die de worstelkunst, de oefeningen en de
technieken zo uitgebreid behandelt (cf. p. 82-83).

Verder vertelt Krsna welke ochtendrituelen de worstelaars elke dag uitvoeren. Zo
moeten ze zich ’s ochtends eerst en vooral ontlasten, zich wassen en de tanden
poetsen. Daarna moeten ze hun ochtendgebeden uitvoeren en ademhalingsoefeningen
uitvoeren. Vooraleer de arena te betreden, groeten ze moeder Aarde (cf. v. 23-25). Ook
moeten ze zich inwrijven met de aarde van de arena (cf. v. 44). Deze aarde verwijdert
olie en zweet van het lichaam, zodat de worstelaars elkaar stevig kunnen vastgrijpen
(cf. p. 56-57). Pas dan mogen ze aan de training beginnen.

Dit hele patroon vertoont veel gelijkenissen met de moderne dagelijkse routine
van de worstelaars (cf. p. 61). Deze passage bewijst dat de worstelaars nu, 500 jaar
later, nog steeds dezelfde basisprincipes kennen. Ook de verwijzing naar de vrouwen
die de worsteltrainingen enkel geblinddoekt mogen bijwonen (cf. v. 27) ondersteunt
deze stelling, aangezien vrouwen tegenwoordig nog steeds geweerd worden uit de
akhara (cf. p. 59).

In de volgende verzen declameert Krsna de mantra’s®® die de worstelaars
uitspreken vooraleer ze aan de training beginnen (cf. v. 32-36, v. 43). Het gebruik van
mantra’s 18, net zoals de principes van geheimhouding en initiatie, een essentieel

kenmerk van de esoterische en tantrische scholen (cf. p. 48).

762 SANDESARA EN MEHTA (1964) vermelden de term dsddhaka als variant op akhadhaka.

% De term mantra (let. ‘denkinstrument’) refereert aan een magische formule die mentale
kracht biedt. In de Rgveda roept men de goden aan met mantra’s. In de Atharvaveda dienen
mantra’s ook om demonen en vijanden te beheksen. De klanken ervan vormen een geheime
inwijdingstaal die men moet uitspreken volgens bepaalde regels (STUTLEY (1984), p. 180).
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6.2.5 Hoofdstuk 8.

Net zoals hoofdstuk 6 is het achtste hoofdstuk een monoloog van Krsna waarin
veel technische terminologie aan bod komt. Krsna somt de verschillende houdgrepen,
standen en lichaamshoudingen (asana; cf. yoga) op die de worstelaars moeten kennen
(cf. v. 6-21).

Daarna beschrijft hij de vier soorten trainingen, nl. de lichte, de middelmatige, de
zware training en de excessieve training (cf. v. 23-24). Elk van deze trainingen is
aangepast aan de conditie waarin een worstelaar zich bevindt. Als een worstelaar
verkouden, hongerig, dronken of gewond is mag hij zelfs helemaal niet trainen (cf. v.
24-27). Kinderen, ouderen, vermoeide en vastende worstelaars bv. mogen enkel de
lichte training uitvoeren (cf. v. 28-29). De zware training is voorbehouden aan
gezonde en sterke worstelaars (cf. v. 41-42).

De weldadige effecten die de worstelaar zal ondervinden, vari€ren naargelang het
type van de training. De lichte training werkt een goede spijsvertering en een krachtig
en soepel lichaam in de hand (cf. v. 32-33). De middelmatige training maakt de
worstelaars opgewekt en verstevigt hun wilskracht en prana (cf. v. 36). Als hij de
zware training beoefent wapent de worstelaar zich tegen hartziektes en parasieten, en
verhoogt hij zijn pijngrens (cf. v. 44-45). Wanneer een worstelaar overdreven zwaar
traint, zal hij duizelig worden en beginnen hallucineren. Bovendien krijgt hij een droge
mond, wordt hij misselijk en ontwikkelt hij koorts (cf. v. 47-51).

Om dit hoofdstuk af te sluiten geeft Krsna nog enkele leef- en dieetregels mee
(cf. v. 53-56). Als de worstelaar deze opvolgt wordt en blijft hij gezond. Zo raadt
Krsna aan te baden in koud water en het lichaam in te zalven met sandelhout. Ook
moet de worstelaar niet al te pikant, zuur of bitter voedsel eten. Hij moet daarentegen
veel melk, suiker, druiven en granen tot zich nemen. Ook hedendaagse worstelaars
erkennen het belang van baden en inzalvingen (cf. p. 61). Ze zweren bij een dieet dat

gebaseerd i1s op bovenvermelde voedingsmiddelen (cf. p. 60).

91



6.2.6 Hoofdstuk 12.

Het verband tussen de worstelkunst en de Ayurvedische geneeskunde komt het
duidelijkst tot uiting in het twaalfde hoofdstuk. Krsna drukt de worstelaars op het hart
dat ze hun prana moeten cultiveren om gevechten te winnen (cf. v. 1). Door massages
(cf. p. 77) kunnen ze deze prana versterken. Daarnaast moet hun lichaam kloek zijn
om te kunnen vechten. Dit kunnen ze bewerkstelligen door de juiste voeding en een
gezonde levensstijl (cf. v. 2).

Verder handelt dit hoofdstuk specifiek over de lichaamssappen, nl. vata (wind),
pitta (galsap) en kapha (slijm). Als deze lichaamssappen uit balans of geirriteerd
raken, razen ze door het lichaam en wordt de worstelaar ziek (cf. p. 73). Door zich te
houden aan bepaalde leefregels kan hij de balans herstellen of bestendigen. Krsna
beschrijft niet enkel de oorzaken en de symptomen van geirriteerde lichaamssappen,
maar ook de remedie.

Wanneer men te veel pikant, zuur of scherp voedsel nuttigt, of te licht gekleed
buiten loopt, raakt vata geirriteerd (cf. v. 4-6). De symptomen zijn o.a. kramp, pijn,
duizeligheid, stress, een ruwe huid en een slechte spijsvertering (cf. v. 8-13). Door
inzalvingen met olie en door medicijnen en [medicinale] ghee®® te drinken, kan men
vata tot bedaren brengen (cf. v. 14-17).

Als pitta geirriteerd raakt kan de worstelaar deze neutraliseren door melk, suiker,
room, wrongel, vers water en granen te nuttigen (cf. v. 18-20). Zowel melk als ghee
worden beschouwd als voedingswaren die erg sattva (kalm) zijn en hebben een
neutraliserende werking (cf. p. 59-60).

Kapha raakt uit balans door overdag dutjes te doen en door de verkeerde houding
aan te nemen (cf. v. 21). De symptomen zijn o.a. zwaarlijvigheid, een zwakke

spijsvertering, hartkloppingen, een verkoudheid, luiheid, vermoeidheid en acné (cf. v.

% Ghee is geklaarde boter. Medicinale ghee wordt bereid door geneeskrachtige kruiden te
koken in ghee (KUTUMBIAH (1969), p. 126). Gewoonlijk worden deze medicinale ghee’s
ingenomen met melk (SVOBODA (1992), p. 262).
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23-28). De worstelaar moet het evenwicht herstellen door een braaktherapie™® uit te

voeren (cf. v. 29-30).

6.3 Vertaling.

6.3.1 Hoofdstuk 1.

1. Verheugd verblijft Kamala** in een ruimte vol liefdevolle blikken®®’, op een andere
plaats dan de oceaan van melk**® met vele deinende golven, hoog en wit. Opdat de vier
prijzenswaardige handen van Hari*®, die resultaat bereikten door weldoordacht te

doden, het gewenste resultaat mogen schenken.

0

2. Dat men eer betoont aan Nardyana®® en ook aan Nara’!, de eerste van [alle]

372

mensen, aan de godin Sarasvati’? en aan Vyasa’”. Moge men vervolgens de

overwinning behalen.*”*

5 Braken is een belangrijke geneeswijze die aandoeningen van kapha verhelpt. Laxeren
bestrijdt pitta en lavementen doen vata bedaren (ZIMMERMANN (1989), p. 156).

% De naam Kamala betekent ‘zij die geboren is uit een lotus’ of ‘de schone’. Het is een
epitheton voor Laksmi, godin van geluk en schoonheid en echtgenote van Visnu (KAMATH
(2002), p. 302).

7 ekasmin kataksa-vivare, let. ‘in een tussenruimte van liefdevolle blikken’.

% In het Ramayana wordt beschreven hoe Laksmi geboren werd uit het schuim van de
oceaan, toen de goden en demonen deze karnden om levenselexir aan te maken. Eén van haar
namen is dan ook Ksirabdhi-tanaya of ‘dochter van de oceaan van melk’ (DOWSON (1957), p.
176).

*® De naam Hari refereert gewoonlijk aan Visnu, en uitzonderlijk ook aan andere goden
(Ibid., p. 117). Gezien de verwijzing naar zijn vier handen, gaat het hier om Visnu.

% De term Narayana betekent ‘hij die zich beweegt in de wateren’ en refereert aan een
personificatie van de kosmische energie of van de scheppende kracht van Visnu (STUTLEY
(1984 ), p. 205-206).

! De naam Nara verwijst naar de eerste man of oerman. Volgens het Mahabharata zijn Nara
en Narayana broers, maar in sommige Purana’s wordt Narayana beschouwd als de zoon van
Nara (Ibid., p. 204).

7 De naam Sarasvati refereerde ten tijde van de Veda’s aan een rivier in Noord-India en aan
de riviergodin. Daarna werd Sarasvati bekend als Brahma’s echtgenote, de godin van
welbespraaktheid en wijsheid, en de bedenkster van het Sanskrit (DOWSON (1957), p. 284).
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Narada sprak:

3. «O Brahma, ik prijs de wet van dharma en adharma®”, die ik strikt volg. De
kunsten zijn divers, meester, en op verschillende manieren ingedeeld in klassen.

4. Eerder legde u me bondig de worstelkunst uit. Beschrijft u me deze in detail, want

ik ben erdoor gefascineerd.»

Brahma sprak:

S. «Luister zoon, ik beschrijf deze voortreffelijke kunst, jij zondeloze. Door zich erin
te bekwamen, overwint een snel man al*’® z’n vijanden.

6. Lang geleden, toen ze Kamsa en de demon Caniira -die uit het koninkrijk Mathura®"’
kwamen- gedood en vernietigd hadden, namen [Krsna en Balabhadra®”®] een
uitgebreide maaltijd.

7. Beschikkend over het mededogen van Paramatman®”® vertrokken ze daarna op weg
naar het lieflijke Dvaraka om het voor zich te winnen. Beiden waren opgetogen.

8. Op hun aangename tochten zagen ze veel verschillende streken. [Op een dag]
bereikten ze een voortreffelijke stad, Mayuravambala genaamd.

9. Tijdens de tweede yuga®® bevrijdde Rama Sita. Daarna bracht hij haar bij de

eerbiedwaardige Valmiki en deed boete.

7 De term Vyasa betekent ‘samensteller’ en is een titel die vele auteurs dragen. Specifieker
refereert deze term aan Vedavyasa, een mythisch ziener die de Veda’s, het Mahabharata en
de Purana’s gecompileerd zou hebben (/bid., p. 370).

7 Dit is de tevens de openings-§loka van het Mahabharata (SUKHANTAR (1933), p. 3).

" De term dharma kan men vertalen als ‘morele wet’. De dharma kent acht wegen: offers,
recitaties, schenkingen, ascese en verder waarheid, geduld, zelfbeheersing en onthechting. De
term adharma refereert aan inbreuken op de moraal (RENOU & FILLIOZAT (1985), Vol. I, p.
561).

7% samyak, let. ‘helemaal, volledig, door en door’.

77 Mathura is een oude en gevierde stad aan de Yamunarivier in de huidige deelstaat Uttar
Pradesh. Kamsa was de koning van Mathura. Het zou de geboorteplaats van Krsna zijn en is
één van de zeven heilige steden (sapta-puri) van India (Ibid., p. 206).

378 Balabhadra staat ook gekend als Bala, Balarama en Baladeva. Hij was de oudere broer van
Krsna. Beiden ontsproten aan één haar van Visnu (/bid., p. 40-41).

” De naam Paramatman betekent ‘opperziel’ en refereert aan brahman. Dit is de oerkracht,
het abstracte principe dat onze wereld doordringt en reguleert (STUTLEY (1984), p. 49).

* De term yuga verwijst naar een wereldperiode, nl. Krta of Satya, Treta, Dvapara en Kali.
Samen vormen deze vier een Mahayuga, die 4,320,000 jaren duurt. Na 2000 Mahayuga’s of
een Kalpa wordt de kosmos vernietigd en herschapen (DOWSON (1957), p. 381-383).
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10. “Oh brahmaan, ik heb de demon Ravana aangeraakt. [ Vertel] me hoe ik mezelf kan
zuiveren®®! van dit kwaad, brahmaan.”

11. “Jij wenst de voorspoed [die men krijgt] als beloning voor het asvamedha-offer®?.
He Rama, voer het offer uit samen met Sita!

12. Bewijs dat je uit het goede hout gesneden bent*** en begin aan het offer.

Dat men mag schenken aan de brahmanen wanneer het offer afgewerkt is.”

13. De meest excellenten schonk hij een armband. Hij die de vier Veda’s kent kreeg

een ring”™

. Hij die de twee Veda’s kent moest een vrouw aangeboden krijgen. De
vierde klasse gaf hij een vergoeding.

14. [De vijfde groep] schonk hij vlekkeloze huizen als verblijfplaats, en de zesde groep
rijst. Bovendien stichtte Rama een stad nabij Mohera™.

15. En wanneer hij alle brahmanen [zo’n] levensonderhoud geschonken had, voor
hoelang?*® bevrijdde hij [hen dan niet van] onderlinge strijd?!

16. Bovendien ontstond er een ring om het even waar hij verscheen of verbleef. Een
tijdje nadat hij [dit alles] bewerkstelligd had, vroeg men Rama:

17. “Wanneer wij allen met moeite [ons] einddoel bereikt hebben, wat zal jij daarna

nog doen?” Het liefst werd hij herboren als*®’ Krsna op’t einde van de derde yuga.

¥ Suddhy-artham upayam me, let. ‘[vertel] me de manier met als doel de zuivering’.

2 Het asvamedha- of paardenoffer stamt uit de Vedische tijd. Het werd uitgevoerd door
koningen om hun macht te bevestigen en uit te breiden. De koning liet een paard vrij en
volgde het samen met z’'n leger. De streken waarheen het hen voerde werden onderworpen.
Na de veroveringstocht vond een groot festival plaats en werd het paard geofferd (Ibid., p.
28).

3 suvarna-miirtim krtva, let. ‘na een manifestatie van de juiste maatschappelijke stand te
hebben gemaakt’.

¥ Zowel de armband als de ring zijn attributen waaraan beschermende en magische
eigenschappen toegewezen worden, zowel in de Indische als in vele andere culturen (cf.
trouwring). De schenking van een armband of ring symboliseert de onverwoestbare relatie
tussen schenker en ontvanger, a.h.w. een bloedverwantschap (CROOKE (1994), p. 211-212).

% Mohera verwijst naar Modhera, een stad in Noord-Gujarat (Atlas of India (1990), p. 46).
Modhera is de thuisbasis van de Modha-brahmanen, een kaste van professionele worstelaars.
De stad wordt ook gelinkt aan de Jyesthimalla’s (SANDESARA & MEHTA (1964), p. 2, p. 5).

3 kati varsani jatani, let. ‘gedurende hoeveel geproduceerde jaren’.

*7 krsnavatare pradiyate, let. ‘hij wordt geplaatst in de incarnatie van Krsna’.
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18. Lang geleden schonk Rama [Mayuravambala] als verblijfplaats aan [deze]
brahmanen, die hun geesten, hun gesprekken en hun daden [wijdden aan] het gebed,

het offer, het vuuroffer aan Agni, enz.»

Narada vroeg:
19. «<Hoe was deze hoofdstad genaamd Mayuravambala? In welke streek lag ze? O

wijze, vanwaar deze verdienste? Vertel, heer!»

Brahma sprak:

20. «Luister aandachtig, Narada. Deze [stad] lag in het midden van Dharmaranya’®®,
ten oosten van Lohasura®®’ en in de nabijheid van Mohera.

21. Lang geleden schiep ik dit zeer uitzonderlijke oord, dat bevolkt wordt door
groepen brahmanen, dat rein is en alle rijkdom bezit.

22. [Deze plaats] wordt gesierd door erg uitgestrekte meren met glashelder water, en is
lieflijk door tuinen die rijk zijn aan vele soorten bomen.

23. [Deze stad] druipt van de nectars, is geschikt voor tempels, uitgestrekt, passend
voor verdienste en lieflijk. Ze is niet te evenaren, als was het de hemel.

24. Het wemelt er van de vlaggen die wapperen in de wind, en de dagen kennen er
geen nachten®®. [Deze stad] is versierd met onvergankelijke rijdommen en wordt
bevolkt door brahmanen.

25. Door de dikke rookwolken van offervuren ligt het gebied verscholen in een
yantra®®'. Een vlijmscherpe®* zonnestraal kwetst er de asceet niet, zelfs [niet] tijdens

het hete seizoen.

* De term dharmaranya betekent ‘heilig woud’ en refereert meer specifiek aan een
boetewoud in Madhyadesa (DOWSON (1957), p. 89).

% De stad Lohasura wordt niet vermeld in de Times Atlas of the World, noch in An Atlas of
India, noch in Gazetteer of India and Pakistan. Wel attesteert MW de term Lohasura-
mahatmya als naam van een werk. De term mahdatmya refereert aan een lokale Purana, wat
impliceert dat er wel degelijk een stad bestaan heeft met deze naam.

0 divanisam, let. ‘[de stad] is voorzien van nachteloze dagen’.

*! De term yantra refereert aan een mystiek diagram dat magische of occulte krachten zou
bezitten. Het is een middel om innnerlijke visualisaties en meditatie te stimuleren. Elke
godheid heeft een eigen yantra, die garant staat voor zijn of haar aanwezigheid en
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26. [De stad] is begiftigd met vele schoonheden en vervuld van woorden uit de Veda’s.
Ze is louterend, als was het een pelgrimsoord. Deze [stad] is gelegen in de streek van
Dharmaranya.

27. Tijdens de eerste yuga werd ze ISana genoemd, tijdens de tweede Srimalaka, in de
derde yuga Mayuravambala en in de vierde staat ze gekend als Devalaya.

28. Alle goden wonen er, en de zegen van goede verdienste beschermt haar. Ze is
begiftigd met apsarassen®®®, groepjes siddha’s*** en bovennatuurlijke wezens.

29. Ze is rijk aan heilzame poelen, grotten en vijvers gevuld met water. Ze heeft vele
goede eigenschappen, is gewijd en wordt bezocht door de moedergodinnen?®®”.

30. Lang geleden vulde ik deze grote vijver [voor] eeuwig met heilzame wateren. Ik
legde deze aan om het kwaad uit de wereld te verdrijven.

31. Verschillende vogelsoorten, [zoals] ganzen en kraanvogels, zijn er in overvloed, en
verder ook goden, demonen en mensen, asceten en yogi’s.

32. [Men vindt er] offeraars, excellente brahmanen en siddhaka-bomen vol yaksa’s**°
en gandharva’s®®’. Ten westen van deze [stad] woont de beschermster, Mahadevi**®
genaamd.

33. Ten oosten ervan wonen de moedergodinnen om de bevolking te beschermen. In

grote getale zijn er heilzame paden tussen oost en west.

bescherming. Het vereren van yantra’s brengt voorspoed en welvaart (STUTLEY (1984), p.
347).

*2 *taksina is een variant van taksana, let. ‘snijdend’.

* De term apsaras betekent ‘bewegend in het water’ en verwijst naar een klasse van
hemelnimfen. Deze werden geboren tijdens het karnen van de oceaan van melk, net als
Laksm1 (DOWSON (1957), p. 19-20).

* De term siddha refereert aan een klasse halfgoddelijk wezens, gekenmerkt door grote
zuiverheid en heiligheid. Ze verblijven in de hemelruimte tussen aarde en zon (/bid., p. 292).
* De term matr betekent ‘moeder’ en refereert aan een klasse van pre-Vedische
moedergodinnen, die incarnaties zijn van de productieve krachten in de natuur. Later werden
deze godinnen gelinkt aan de zeven stromen in Noordwest-India (STUTLEY (1984), p. 185).

¥ De term yaksa refereert aan een klasse van bovennatuurlijk wezens, wiens koning Kubera
is (DOWSON (1957), p. 373).

*7 De term gandharva verwijst naar een bepaalde klasse van hemelwezens die de soma-drank
bewaken en onderlegd zijn in medicijnkunde. Ze leven samen met de mooie hemelnimfen
(apsaras). (Ibid., p. 105-106).

% De naam Mahadevi betekent ‘de grote godin’ en refereert aan de gemalin van Siva. Het is
een epitheton voor zowel Parvatt als Durga. (Ibid., p. 86-88).
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34. Neem een bad in het water van dit meer en offer. Hij die bevrijd is van alle kwaad
ziet de beschermster en verkrijgt onvergankelijke rijkdom.

35. Ook bekomt hij een sterk lichaam en wordt hij bevrijd van ziektes. Hij wordt
bedreven in alle kunsten en krijgt rijkdom en graan. Hij overwint de vijand en wordt
zeer machtig.

36. In de tweede yuga nam Rama een ritueel bad [in dit meer] om verdienste te
verwerven. Met het oog op de verovering van de wereld bracht hij offers en giften.

37. Hoe wordt het nieuws over de effecten van deze voortreffelijke vijver verspreid?
Beknopt heb ik de verdienste van deze voortreffelijke vijver uitgelegd, jongen™”.

38. En rondom rond, in de heilzame nabijheid van deze stad, zijn er vele tempels.
Daarom wordt ze Devalaya*” genoemd.

39. Later [zal dit] oord van wijsheid eeuwige faam verwerven®' in de vier

windstreken*?

. Zoals de zeven heilige steden immers wekt deze [stad] liefde op bij de
mensen.

40. De hooggeéerde Yadu’” en Balabhadra herinnerden zich de pracht [van]
Mayuravambala. Samen betraden ze [deze stad] met de wens een [goede] daad te
stellen.

41. Ze betraden deze stad en werden respectvol begroet door de reine en wijze
brahmanen met de woorden: “Krsna is gearriveerd!

42. Welaan, onze geboorte is heilzaam, erg fortuinlijk en belangrijk. Hij die door de

koningen onder de yogi’s moeilijk te aanschouwen is, deze Krsna is aangekomen [bij

ons]!”

* tata, let. ‘vader’. In de vocatief drukt de term affectie jegens zowel oudere als jongere

personen.
0 devalaya, let ‘residentie van de goden, hemel, tempel’ (cf. vers 27).

' khyatam vidya-sthanam param sada, let. ‘later is de plaats van wijsheid altijd befaamd’.

2 De term loka betekent ‘(tussen)ruimte; streek, land; wereld’. Gewoonlijk onderscheidt de
Indische kosmologie twee of drie loka’s, hemel, aarde en eventueel de tussenruimte tussen
beiden. Ook bestaan er meer uitgebreide classificaties van 7 of 14 loka’s. Er wordt nergens
melding gemaakt van een vierledige classificatie (ANGOT (2001), p. 104).

3 De naam Yadu refereert aan een legendarische held die de Yadava- of maandynastie
stichtte. Zowel Yadava als Yadu zijn tevens namen voor Krsna, de vijfde monarch in deze
dynastie (KAMATH (2002), p. 813, 815).
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43. Nabij de tempel met heilzame poorten, die [men bedekt had] met lieflijke
boombladeren, [waren] diverse festiviteiten [aan de gang] met verschillende soorten
zang, muziek enz.

44. [Daar precies] werden zij twee onophoudelijk verblijd door zegeningen met
woorden en gebeden uit de Rg-, Yajur- en Samaveda*™. De meest vooraanstaande
brahmanen aanbeden hen met vreugdevolle devotie.

45. De vrouwen, die lange sluiers vasthielden, betuigden hen daar eer door geroosterd

graan vermengd met dizrva-** en kusa*

-gras in’t rond te strooien.

46. Deze Krsna brengt voorspoed en is mooi en geliefd. Hij is zo goed als
onbereikbaar®”’” voor goden, demonen en mensen. [Alle] jonge vrouwen lonken naar
hem.

47. Door veel verdienste te verzamelen kan men deze dierbare persoonlijk ontmoeten
via meditatie. Verheugde oude vrouwen kijken hem intens [maar] eerbiedig aan.

48. Ook de meisjes worden gelokt door hun grote nieuwsgierigheid naar deze wonder-
baarlijke. Opgewonden lopen ze in’t rond en verlangen ernaar Krsna te zien.

49. Vrouwen die Krsna wensen te zien maar [hiertoe] geen gelegenheid kregen langs
de weg, klimmen naar de hoge toppen van huizen en uitkijktorens.

50. De mensen steken elkaar voorbij [met de woorden] “Ik! Ik!” en haasten zich

alsmaar hoger en hoger. Ze lopen her en der in’t rond en herkennen zichzelf en de

anderen niet meer.»

% De vier Veda’s zijn de heilige boeken van het hindoeisme en bevatten de sacrale kennis die
de Arische invallers in India binnenbrachten. Men onderscheidt de Rg-, Yajur-, Sama- en
Atharvaveda. De eerste drie noemt men gezamenlijk de trayr vidya of ‘drievoudige kennis’
(RENOU & FILLIOZAT ( 1985), Vol. I, p. 270).

* Diirva-gras is een moerasgras dat zelfs tijdens het droge seizoen bloeit. In de Rgveda wordt
beschreven hoe Agni het doet oprijzen. Later wordt dit gras een substituut voor de soma-
plant. Het zou genezende krachten bezitten (STUTLEY (1984), p. 82-83).

4% Kusa-gras wordt door hindu’s beschouwd als het meest heilige gras. Het zou de eerste
plant zijn die de goden creéerden. Bij offers strooide men het uit over het altaar, de troon voor
de goden en de hele offerplaats (/bid., p. 157-158).

“7 durlabho, let. ‘moeilijk te bereiken’.
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Aldus het eerste hoofdstuk met name ‘De intrede van Krsna in de stad’, met een
gesprek tussen Brahma en Narada, uit de eerbiedwaardige Mallapurana, een

overzichtswerk van de heilige streek Dharmaranya.

6.3.2 Hoofdstuk 2.

[Brahma sprak:]

1. Zo betraden [Krsna en Balabhadra] de stad [Mayuravambala, waar ze] met de
grootste gastvrijheid [onthaald werden]. Ze verbleven er enkele dagen [en genoten er]
van grote festiviteiten en spelen.

2. Br was daar een brahmaan die Somesvara heette en geboren was in de Garga-clan*®®,
Hij kende de Veda’s en de Vedariga®™ [en] was wijs, bedreven in de kunsten en sterk.
3. Hij was zeer devoot jegens Krsna, superieur in de essenti€le kennis en voornaam.
Onophoudelijk betoonde hij eer aan Krsna en Balabhadra.

4. De heilige Krsna was tevreden toen hij deze toegewijde, goedgebouwde en

respectvolle [SomeSvara] zag. Vol blijdschap sprak hij:

Heer Krsna sprak:

5. «Ik hoop dat alle mensen steeds gelukkig zijn in [deze] stad, zowel de brahmanen,
als de offeraars en de priesters.

6. Overal zijn er heilzame paden en zuiver water, koeien*'® die voortbrengen wat men

wenst en [ook] vuur, wind, hout [en] kusa-grassen.»

“% De naam Garga refereert aan een ziener uit de oudheid. Gargya, een afstammeling van
Garga, staat gekend als ‘een ksatriya die brahmaan werd’. Gargya was niet enkel leraar en
grammaticus maar kreeg ook onderricht van een ksatriya (DOWSON (1957), p. 109).

* De term Vedariga betekent ‘deel van de Veda’ en verwijst naar een verzameling teksten die
de zes hulpwetenschappen behandelen om de Veda’s te kunnen reciteren en begrijpen, met
name fonetica, metriek, grammatica, etymologie, rituele praktijk en astronomie. De Vedariga
werd niet geopenbaard, maar door de mens gemaakt en overleverd (RENOU & FILLIOZAT
(1985), Vol. I, p. 270, 305-308).
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Somesvara zei:

“11 'Hoe zou er een obstakel

7. «Alom is er welvaart ingevolge uw genade, Janardana
zijn voor de mensen die uw genade [mogen] ontvangen?
8. [In de gedaante van] Rama plaatste u lang geleden [immers] huiveringwekkende
wachters [aan de stadspoorten].»

Toen de heilige zoon van Devaki*'? zijn uitspraak hoorde,

9. wenste hij een tweede daad te verrichten en sprak tot Somesvara.

Heer Krsna sprak:

«Jij verheugt me, brahmaan, want je bent me trouw en dierbaar.

10. Daarom zal ik jou mijn geliefde en onge€venaarde kunst aanleren. Tijdens de
nakende Kali-yuga zullen koningen zoals barbaren

11. [jullie] levenswijze vernietigen en koeien en brahmanen onderdrukken. Daarom
immers [zal] ik jou deze unieke worstelkunst aanleren, brahmaan.

12. Het is de belangrijkste van alle kunsten: ze cre€ert een man die ontsnapt aan een
troep achtervolgers. Bovendien wordt elk lichaamssap*'® gekookt*'* dankzij deze

worstelkunst.

19 Voor hindu’s is de koe het symbool van vruchtbaarheid en het meest heilige dier. In de
Rgveda wordt aan de koe een goddelijke oorsprong toegeschreven. Later werd de koe
geidentificeerd met de moedergodin. Toch heeft er nooit een koeiengodin bestaan in India. De
koe wordt geprezen om de vijf producten die ze voortbrengt, de paiica-gavya, nl. melk,
wrongel, geklaarde boter of ghi, urine en mest (STUTLEY (1984), p. 99-100).

“' De naam Janardana is een epitheton voor Krsna en betekent ‘hij die [de demonen] doet
beven’ (MANI (1989), p. 347).

12 Devaki is de moeder van Krsna (Ibid., p. 209).

1 De term dhatu kan zowel ‘lichaamssap’ als ‘-weefsel” betekenen. Gezien de context wordt
hier ‘lichaamssap’ bedoeld. De drie lichaamssappen zijn wind (vara), gal (pitta) en slijm
(kapha) (ZIMMERMANN (1989), p. 134).

4 Lange tijd wist men in het Westen niet hoe men de pacana van de lichaamssappen moest
interpreteren en vertalen. Zimmermann vertaalt deze term als ‘coction’ (let. ‘koking, zieding’)
en beargumenteert dit uitgebreid. Volgens de Ayurvedische geneeskunde vermengen de
lichaamssappen zich in de maag (amasaya, let. ‘verzamelplaats voor wat rauw is’) met rauw
voedsel. Dankzij het spijsverteringsvuur worden deze rauwe voedselresten samen met de
lichaamssappen gekookt en getransfereerd naar de darmen (pakvasaya, let. ‘verzamelplaats
voor wat gekookt is’). Als het spijsverteringsvuur te zwak is, worden de lichaamssappen niet
gekookt en gisten ze in de maag. Dit veroorzaakt indigestie en koorts (/bid., p. 123-131).
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13. Met behulp van deze [kunst] houden de gevierde worstelaars de vijanden
krachtdadig tegen. Hun geheime kennis vernietigt de trots van de vijand volledig.

14. [Ze] heeft het hoogste doel van alle kunsten, en is immer in het lichaam aanwezig.
Ze 1s niet geschikt voor dieven en [werkt] overal en altijd vernietigend.

15. Deze [kunst] vervult elk verlangen en fascineert iedereen. Men wordt
onvermoeibaar [en] bekomt deugdzaamheid en genot terzelfdertijd.

16. Men [kan] zelfs de verlossing bereiken door zich [erin] te bekwamen, aangezien
ikzelf [deze goddelijke kunst] lang geleden ontwikkelde na intensieve training*'>. [De
worstelaars] zullen deze kunst die gevormd werd in mijn lichaam [nu] bestendigen op
aarde.

17. [Enkel] de mensen die wijs zijn en die mij toegewijd zijn, [slechts] zij krijgen mij
te zien. Ik onderricht niet eender wie in deze supergeheime [kunst], brahmaan!

18. Aangezien [jij] een edel man bent die mij toegewijd is, zal ik [ze] jou volledig
toevertrouwen. [Zo] zal deze kunst, mijn kracht, blijven bestaan. Ze krijgt als het ware
een spiritueel leraar die mij trouw is.

19. [Iedereen] hier op aarde die respectabel is en mijn kunst grondig beheerst, zuivert
lichaam en geest en wordt sterker. Daarom is [deze kunst] superieur.

t*!° men in de achtervolging en overwint men [zijn]

20. Dankzij deze [kunst] triomfeer
vijanden. Daarom Somes§vara, dat jij en ook de anderen, jouw geliefden, deze hoogste

kunst in ere mogen houden. [Straks] leg ik deze uit met al [haar] kwaliteiten.»
Somesvara zei:
21. «Waarom beoefent u deze kunst? Hoe wordt de vijand overwonnen? Vertel me dit

o Krsna, indien u mijn liefde wil winnen!»

Heer Krsna sprak:

' mad-abhyasta [vidya] yatah, let. ‘aangezien [de kunst] is opgebouwd door mijn

veelvuldige training’.
"9 mrgaya-jaya-samsiddhir anaya, let. ‘door deze [kunst] is er de perfectie in de overwinning
bij de achtervolging’.
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22. «In de strijd met Madhu en Kaitabha*'" die 5000 jaar duurde, versloeg ik de
genoemden daar met behulp van de Vedanga en de Upanga.

23. Ook alle demonen onder leiding van Kamsa, Mustika*'®

en Canura doodde ik lang
geleden gewelddadig dankzij deze kunst.
24. Jij en alle brahmanen die hier samengekomen zijn: schaar jullie aan mijn zijde. 1k

[zal] deze kunst nu zorgvuldig doorgeven [aan jullie]*'”.»

Brahma vertelde:
25. «Zo, erg vriendelijk en genegen, had Krsna hem toegesproken. De verheugde

brahmaan Somesvara zei [toen] tegen Krsna.»

Somesvara zei:

26. «Krsna, o Krsna, gelukkig voor de mensheid bent u meedogend. Ik wil uw
avonturen nu vernemen door [dit] gesprek [met] u.

27. Hoe wordt het worstelen beoefend? Op welke wijze versloeg [u] Kamsa? En

Caniira en Mustika? Hoe bent u [zo] moedig en moorddadig [geworden]?»

Heer Krsna sprak:

28. «Luister brahmaan. Inderdaad heb ik vroeger het worstelen gebruikt om de
vijanden Kamsa en Caniira gewelddadig te vernietigen.

29. In detail vertel ik je hoe ik dit toen gedaan heb, [want] ik beschouw jou als een
persoon die het waard is de worstelkunst te gebruiken.

30. Op aarde is er een stad met de naam Mathura. Dit is de eeuwige hoofdstad van de

koningen van de Yadava-dynastie*” [en] de plaats waar Hari verblijft.

#7 Madhu en Kaitabha waren twee arrogante demonen die ontsproten aan Visnu’s oorsmeer.
Ze stalen de Veda’s van Brahma, die bang was voor hen en Visnu’s hulp inriep. Visnu ging de
strijd aan met hen beiden. Het gevecht duurde erg lang, aangezien de ene demon rustte terwijl
de andere vocht. Uiteindelijk onthoofdde Visnu hen met z’n discus (MANI (1989), p. 365).

¥ Mustika was een berucht bokser in dienst van Kamsa. Hij kreeg de opdracht Balabhadra en
Krsna te kelen maar werd zelf gedood door Balabhadra (DOWSON (1957), p. 212).

9 tvam imam vidyam mama prayacchatah angi-kuru samopetah samastair brahmanair, let.
‘jij, die samengekomen bent met alle brahmanen, kies de kant van mij, die deze kunst geeft’.
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31. De zoon van Ugrasena*?!

, Kamsa, die mijn oom genoemd wordt, was in een vorig
leven de zeer sterke demon Kalanemi**.

32. [Kalanemi] en vele andere demonen begingen overtredingen en zondes. Visnu
versloeg hen in de strijd. Daarom had ik een afkeer [van Kamsa].

33. Hij nam m’n vader Vasudeva** en mijn moeder Devaki gevangen. Hij bond ze
vast met ijzeren kettingen en sloot hen hardhandig op in de gevangenis.

34. Toen ik in Gokula*** woonde, bedacht hij strategieén om [mij] te doden. Ik
vernietigde elke demon [die dit probeerde], te beginnen met Piitana*®.

35. Kamsa zag deze vele vruchteloze pogingen en werd zelf bang. De dwaas beraamde
een gemeen plan met de raadsmannen van de demonen.

36. “We moeten deze krachtpatser doden in een worstelstrijd, hij [kan] op geen enkele

andere manier verslagen worden.” Hij verzocht Akrtira**

om [mij] te overhalen.

37. Akriira nam mij, Balabhadra en de herders in z’n wagen [en] bracht [ons] naar
Mathura. Hij zette [ons] af bij Kamsa en ging naar huis.

38. [Kamsa] bouwde een podium, paviljoenen, een arena, enz. Hij nodigde vele
worstelaars en [hun] meesters uit, waaronder Canura, en verkondigde:

39. “Deze Krsna is de sterkste van [alle] krachtpatsers. Ook Balarama is erg sterk.

Beiden zijn bedreven*”’ in de worstelkunst, [waardoor slechts] heldhaftige mannen hen

met geweld kunnen doden.”

9 De term Yadava betekent ‘afstammeling van Yadu’. Yadu is een legendarische held die de
Yadava- of maandynastie stichtte, waarin Krsna geboren werd. Krsna groeide op in Gokula
nabij Mathura maar stichtte later zijn hoofdstad in Dvaraka (/bid., p. 371).

#! Ugrasena was de koning van Mathura en vader van Kamsa en Devaka. Hij werd van de
troon gestoten door Kamsa. Nadat deze laatste verslagen werd door Krsna werd Ugrasena
opnieuw koning (DOWSON (1957), p. 325).

#? Kalanemi was een berucht demon die gedood werd door Visnu, maar incarneerde als
Kamsa (/bid., p. 141).

*3 Vasudeva was een Yadava en de vader van Krsna en Balarama (Ibid., p. 342-343).

#* Gokula is de naam van een landelijk district nabij Mathura. Krsna groeide er op tussen de
herders (/bid., p. 113).

> Piitana was een demone en de dienstmeid van Kamsa’s vrouw. Ze trachtte Krsna te doden
toen hij nog een zuigeling was, maar werd zelf doodgezogen door hem (MANI (1989), p. 624).
#6 Akriira was een Yadava en de oom van Krsna. Hij doorzag Kamsa’s plan om Krsna en
Balabhadra te doden en waarschuwde hen. Hij raadde Krsna aan Kamsa te vermoorden (/bid.,
p. 22).

7 malla-vidyam samasadya, let. ‘na de worstelkunst te hebben verkregen’.
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40. Alle krijgers [en] worstelaars die Kamsa ontboden had betraden de arena, o.a. ook
Canira. De bullebakken spraken dreigdende taal.

41. 1k en Balabhadra vielen de worstelaars Caniira en Kamsa aan. We hielden stand in
de strijd en sloegen met onze vuisten [die gehard waren door] het worstelen*?®.

42. 1k greep Caniira’s hand vast met [mijn] hand en met mijn voeten haalde ik hem
onderuit*”. Noodgedwongen wierp hij zich aan m’n voeten neer op de grond.

43. 1k zwaaide hem in het rond, gooide hem neer, greep hem vast en sloeg hem [weer]
neer. Ik kwelde hem extra door [af en toe] te doen alsof ik hem losliet.**

44. Ik trok hem met [mijn] hand op de top van [m’n] voet, rolde en sleurde hem over
de grond en sloeg hem met m’n vuisten. Dankzij de worstelkunst versloeg ik hem.

45. Canura’s hele lichaam was [bont en blauw] geslagen, z’n botten waren gebroken
[en ook] mentaal was hij gebroken. [Al] z’n haren waren uitgetrokken. Bewusteloos
zeeg hij neer op de grond.

46. Op dezelfde manier doodde Balabhadra Mustika met behulp van de worstelkunst.
Ook de andere worstelmeesters werden langs alle kanten op de grond gesmeten.

47. Kamsa werd eveneens gedood in de strijd en viel ter aarde neer. Op het moment
dat Kamsa neerzeeg riep hij luid “Au! Au!”.

48. De anderen liepen hem angstig voorbij om hun eigen leven te redden. Enkelen
zochten zelfs toevlucht bij mij om de ware [worstelkunst] te leren kennen.

49. Daarom brahmaan: aanvaard deze worstelkunst waarmee alle vijanden in’t rond
geslingerd en gedood worden.

50. Zo heb ik jou verteld over de worstelkunst, zondeloze brahmaan. Wat je ook
vraagt, brahmaan, ik zal jou deze dierbare [kunst] uitleggen.

51. Hij die de slachtpartij van de worstelaar Kamsa en [zijn] compagnie -wat voor mij
een spelletje was- met toewijding bestudeert, deze treedt in [mijn] opperste voetspoor,

o hoofd van de brahmanen.»

8 malla-musti, let. ‘de vuist van de worstelaar’.

9 dkarsita, let. ‘dichterbij getrokken; omgeploegd’.

0 paribhramana-niksepa-parirambhavapatanaih utsarjananugamanai rundhitah sa maya
"dbhutam, let. ‘deze werd buitengewoon gekweld door mij door imitaties van het loslaten [en]
door het heen en weer gezwier, het neergooien, het vastgrijpen en het neerslaan’.
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Aldus het tweede hoofdstuk met name ‘Het vraaggesprek tussen Krsna en

Somesvara’ uit de eerbiedwaardige Mallapurana.

6.3.3 Hoofdstuk 3.

Brahma vertelde:

1. «De volgelingen van SomeSvara hadden [aandachtig] geluisterd naar Krsna’s
woorden. Ze kwamen samen en legden een tijdstip vast, rekening houdend**' met de
[stand van] de hemellichamen,

2. op een gunstige dag*?

met rustige en aangename momenten, en met sterren en
planeten fortuinlijk voor de aanvang van de studie.

3. Daarna vormden ze de lieflijke tempel om tot een arena en versierden [deze] met
vlaggen, poortdecoraties en svastika’s*,

4. Op de vier poorten stonden er telkens twee siertorentjes [die ze verfraaiden]| met
koninklijke geurige grassen. [Ze] legden een grote offerplaats met een vuurkuil aan.

S. Daar kwamen al deze brahmanen samen op het ideale moment. Ze betoonden eer
aan Krsna en Balabhadra en begonnen [aan de studie].

6. Deze twee superieure opperwezens zaten daar op een troon en lieten een gunstig
offer uitvoeren als hoogste geschenk voor de brahmanen.

7. Toen zegenden zij twee [hen] met [verzen uit] de Rg-, Yajur- en Samaveda. De

brahmaan [Some$vara] vouwde z’n handen [en] groette hen beiden.***

8. Vervolgens boog Somesvara voor Krsna en zei dit.»

B jyotir-vidam muhiirtam, let. ‘een tijdstip met kennis van de hemellichamen’.

2 De Indische kalender is een zon-maankalender en dus gebaseerd op de omwentelingen van
zowel zon als maan, die respectievelijk jaren en maanden bepalen. Eén lunaire maand is het
interval tussen twee nieuwe manen en telt 30 lunaire dagen (RENOU & FILLIOZAT (1985), Vol.
I, p. 720-721).

3 De svastika is een gelukssymbool dat wordt geassocieerd met de zon en met kosmische
evolutie. Vaak werd het aangebracht op tempeldeuren, huizen en veestallen als bescherming
tegen het kwaad (STUTLEY (1977), p. 295).

4 krtafijaliputo bhiitva tayoh purah, let. ‘nadat er een gemaakte holte tussen de handen als
groet was voor hen beiden’.
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Somesvara sprak:

«Heer o heer, jij bent meedogend, o hoofd van alle brahmanen*’.

9. Leer [ons] de eerste methode uit de worstelkunst aan.»

Brahma vertelde:

«[Eerst] moet de leek de methode begrijpen, pas daarna [kan] hij ze onder de knie
krijgen.**

10. Dat hij zo verwelkomd wordt door Krsna, die zich concentreerde om de les te

beginnen.»

Heer Krsna sprak:
11. «Slechts deze vier zijn [geschikt voor] de training: de Jyesthi**’, de Antarajyesthi**®

4 en de Bhavisya*®.

en verder de Gopakula
12. Allereerst worden alle kwaliteiten van de Jyesthi vermeld, in het Sanskrit, het
Prakrit en de volkstaal,

13. alsook in het Apabhramsa. Ik zal deze [kwaliteiten] vermelden precies zoals ze
zijn. [Hij is van] goede familie. [Zijn] gewoontes, gedrag en opvoeding [zijn

onberispelijk].

3 sarva-vipra-gandadhipa, let. ‘leider van de groep van alle brahmanen’.

% pascad vidhane viiate kartavyo ’bhinavah sukham, let. ‘nadat de methode begrepen is
moet de onervarene gemaakt worden tot bedrevenheid’.

“7 De term Jyesthi is verwant met jyestha wat ‘meest excellent, best” betekent. De Jyesthi zijn
dus de beste worstelaars (SANDESARA & MEHTA (1964), p. 12). In het Manasollasa worden
deze worstelaars Jyestika genoemd (SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).

% De term Antarajyesthi betekent zoveel als ‘middelmatig-excellent’. De Antarajyesthi zijn
minder begaafde worstelaars die helpen bij de training van de Jyesthi (SANDESARA & MEHTA
(1964), p. 12). In het Manasollasa worden deze worstelaars Antarajyesthika genoemd
(SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).

% De term Gopakula betekent ‘de herdersfamilie’. Gopa is ook een naam voor Krsna
aangezien hij opgroeide bij herders. Het feit dat de Gopakula in deze classificatie opgenomen
zijn, moet gezien worden als uiting van de Krsna-verering. (SANDESARA & MEHTA (1964), p.
12-13). In het Manasollasa worden deze worstelaars Govala genoemd. (SHRIGONDEKAR
(1939), p. 229).

#0 De term Bhavisya betekent ‘toekomstig, in wording’ en refereert aan de studenten die
opgeleid worden tot worstelaars. (SANDESARA & MEHTA (1964), p. 13). In het Manasollasa
worden deze worstelaars Bhavisnu genoemd. (SHRIGONDEKAR (1939), p. 229).
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14. [Hij voorziet zelf in zijn] levensonderhoud [en] is gezond. [Hij beschikt over veel]

1 Hij spant zich in en heeft een goedgebouwd

doorzettingsvermogen, kracht en prana
lichaam.

15. Hij traint excellent, is eerlijk en overwint [zijn] zintuigen. Het doorstaan van een
pijnlijke training wordt gezien als een zege voor het karman.

16. Zijn trots is groter dan [z’n] schaamte. Hij is erg devoot en onderlegd in de heilige
traditie. Hij beheerst [al de verschillende] standen en de methodes om sterk te worden.
Hij heeft controle over [zijn] lichaamssappen.

17. Hij beheerst [elke] lichaamshouding en [elke] houdgreep. Hij is een ervaren
lijfwacht en oppasser** en kan ook [erg] snel lopen.

18. Hij is onderlegd in de wetenschappen en heeft strategisch [inzicht]. Hij is [vol]

> en is een bedreven

zelfvertrouwen. Hij beheerst [alle] breek- en veegtechnieken*
krijger**,

19. [Hij] ziet [onmiddellijk] in [wanneer] het mogelijk is [om de tegenstander] op de
grond [te laten vallen] of omhoog [te werpen].** Verder beheerst hij zichzelf*® [altijd]
en is hij uiterst behendig met [z’n] wapenuitrusting.

20. Hij verleent bijstand aan de kleine en aan de zwakke. [Hij gebruikt zijn] macht

[niet enkel] in de arena [maar ook] erbuiten**’

. Hij houdt controle over [z’n] voeding,
21. [z’n] drankgebruik en [z’n] slaap. Hij waardeert de kracht van soberheid**®. Hij
houdt zorgvuldig mate wat ruzie en passie betreft.

22. Hij schat tijd en ruimte [goed] in. Hij heeft een mening over de koning [en] over de

samenleving. Hij denkt na over het doel [van het leven] en over eer. Eén voor één*

“! De term prana (let. ‘ademhaling, vitale levensenergie’) refereert aan de levensadem. Dit is
één van de vijf vormen van het lichaamssap wind (vata). De prana bevindt zich in het hart en
in de hersenen. Dankzij prana functioneren het hart, de geest, de zintuigen, het intellect, de
slagaders en de zenuwen naar behoren (DASH & JUNIUS (1983), p. 20).

2 raksane Saktir ca carane Saktir, let. ‘hij is ervaren in het beschermen en in het oppassen’.
*3 karsa, let. ‘sleuren; omploegen’ (cf. hoofdstuk 2, vers 42).

** yuddha-Saktir, let. ‘hij is bedreven in het gevecht’.

* adhah-Saktis ca vijiieya urdhva-saktih para smrta, let. ‘de neerwaartse mogelijkheid wordt
herkend en de andere opwaartse mogelijkheid wordt in gedachten gehouden’.

0 katara-Saktis, let. ‘[hij heeft] controle over [zijn] opwinding’.

7 aranga-rangayoh, let. ‘in de arena en de niet-arena’

8 matra-saktih, let. ‘de kracht van de maat; gematigdheid’.

9 kramat, let. ‘geleidelijk, in volgorde’.
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23. zijn zo de 64 kwaliteiten van de Jyesthi besproken. Tot zover de 64 kwaliteiten.»

24. Nadat Somesvara dit gehoord had, vroeg hij Kesava*®.

Somesvara zei:
«O Krsna, alle kwaliteiten van de Jyesthi zijn besproken.
25. Vertel [ons] nu de kwaliteiten van de Antarajyesthi, u edele. Dat men aandachtig

luistert [terwijl] Krsna dit verkondigt.»

Heer Krsna sprak:
26. «De [Antarajyesthi] is van goede afkomst [en] slim. Hij gedraagt zich altijd en
overal moreel. Zijn lichaam is normaal gebouwd [maar toch] zeer sterk.

1 en heeft

27. Bovendien is hij dapper, ijverig en ondernemend. Ook is hij standvastig
hij een waardig karakter. Zijn prana is [maar] half zo groot [als dat van de Jyesthi].

28. [Daardoor] bezit hij [slechts] de capaciteiten om een middelmatige training [uit te
voeren]. Hij spreekt [altijd] de waarheid. [In de loop der tijd] verwerft hij [steeds]
meer kwaliteiten en ook meer dapperheid.

29. Hij verwerft [dus steeds] meer kwaliteiten en verdienste, en ook meer eer. Hij leeft
[dan wel] lichthartig, [maar] evengoed munt hij uit in kwaliteiten.

30. Hij vernietigt [elk] gevaar en denkt altijd verder dan de situatie en de oorzaak
[ervan]. Hij overwint de training en heeft zelfvertrouwen. Hij [assisteert] de Jyesthi bij
de uitvoering van [zijn] training.

31. Hij is energiek en sterk. Hij kent alle procedures en verplichtingen. [Ik] heb de 30

middelmatige kwaliteiten van de Antarajyestht opgesomd. Tot zover de 30 kwaliteiten

van de Antarajyestht.»

#% De term Kesava betekent ‘hij die veel haar heeft’ en is een epitheton voor Krsna (DOWSON
(1957), p. 156).
! aga-vrttir, let. ‘met een karakter als een berg’.
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Brahma vertelde:
32. «Nu Somes§vara de beste en de middelmatige kwaliteiten had gehoord, boog hij het

hoofd voor Hari en vroeg ook naar de slechte [eigenschappen].»

SomesSvara zei:

«Edele, vertel nu ook de slechte eigenschappen.»

Heer Krsna sprak:

33. «Luister nu naar de vele slechte eigenschappen te beginnen met die van de
Gopakula. Eigenlijjk is [dit] dubieus, [maar omdat jij] alles [wil] weten bespreek ik
[ook de slechte eigenschappen] van de eerste tot de laatste.

34. Hij is wijs en volgt de [juiste] weg, [maar] bezit [slechts deze] twee kwaliteiten.
Hij heeft een goed karakter [maar] is ongemanierd. Hij is een bangerik**”.

35. Hij is niet in staat te trainen. Hij is dom en ongemanierd. Evenmin is hij geschikt
voor de strijd. Hij beheerst [z'n] woorden niet [en] gebruikt de verkeerde argumenten.
Hij vervult [z’n] plichten [slechts] met bedenkelijke inspanning.

36. Hij is sterk [maar] gebruikt z’n kracht niet. Hij is energiek [maar] onnozel. Hij
verdedigt zich met [scheld]woorden. Wie anders zoekt plezier in het [schelden]?

37. Elkeen die schaadt met woorden, begrijpt niets van het [levens]doel. Verder is het
iemand die pijn verdraagt, [maar] hij voert [zijn] plicht niet uit.

38. Anderzijds is zelfs een antilope beslist onovertroffen wat devotie betreft. In
sommige gevallen kan zelfs een ongeschikt persoon volledig toegewijd zijn aan [zijn]
plicht.

39. In bepaalde gevallen is hij schadelijk en bovendien onbetrouwbaar. Hij is nefast
voor de toewijding [van anderen] en voorts niet loyaal.

40. Hij leert niet uit zijn fouten*>* en oefent enkel [wanneer] het te laat is. Alle 37

slechte eigenschappen zijn opgesomd.

2 suvistara-bhayam hrdi, let. ‘er is een veel angst in [zijn] hart’.
3 paran dosan vadayati, let. ‘hij oefent eerdere fouten in’.
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41. Tot zover de 37 slechte eigenschappen. Met name de Gopakula bezit deze
eigenschappen. Luister verder naar de allerslechtste eigenschappen [van] al de
anderen.

42. Hij is van niet [zo] goede afkomst, [maar] wel voorbij de middelmaat. Daarom
[vervult] deze persoon de taak van boodschapper. Verder is hij overdreven gretig.

43. Bovendien is het iemand die lui, erg laf en gemeen is. Hij is erg onnozel en
verward. Hij is weinig behaard.

44. Hij is zwak, inferieur en ondergeschikt. [Daarom] mag hij niet worstelen**. Hij
heult* met de vijand [en laat] een ander zijn [slechte] eigenschappen verdoezelen.

45. Hij is niet slecht in masseren, [maar| hij toont [z’n] pijn en verdriet. Hij is
verderfelijk. Bovendien is het iemand die niet plichtsbewust*® is. Zo heb [ik] de 21
allerslechtste [eigenschappen] één voor één benoemd en besproken.

46. Tot zover de 21 allerslechtste eigenschappen.»

SomeSvara zei:
Vervolgens vroeg Somesvara respectvol het volgende aan Krsna:

«O Uwe Majesteit, vertel [ons] alle kwaliteiten van de Bhavisya.»

Heer Krsna sprak:

47. «Deze is van goede familie en zeker nederig, bescheiden en moreel. Hij is
sympathiek en betrouwbaar. Hij spant zich in en heeft een goede spijsvertering.

48. Hij is aandachtig®’ en goedgebouwd. Hij traint flink en verstaat [onmiddellijk] wat

[men hem] uitlegt of toont*®

. Hij is geschikt voor de training.
49. Hij is intelligent*?, oprecht, moedig en wijs. Hij is geliefd bij [alle] mensen en vol

kwaliteiten. Hij eert [zijn] vader en is [altijd] vriendelijk.

“* nisiddho malla-karmani, let. ‘hij is verboden in de activiteit van de worstelaar’.
*3 bhedaka, let. ‘verleidend’.

6 kascit karyasakya[s], let. ‘iemand die niet capabel is voor een plicht’.

“7 De term *adhanin vertaal ik zoals avadhanin, let. ‘aandachtig’.

8 Sruti-grahi drsti-graht, let. ‘hij begrijpt wat hij hoort en wat hij ziet’.

9 citta-graht, let. ‘hij bevat intelligentie’.
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50. Hij eert [z’n] moeder, [z’n] broers en ook elk eerbiedwaardig persoon. Hij is loyaal
aan de goden en de brahmanen. Dit zijn de 24 kwaliteiten [van de Bhavisya].
51. Omwille van de zege heb ik alle kwaliteiten opgesomd. [Vooral] de Jyestht heeft

[veel] kwaliteiten en is [erg] snel.»

Aldus het derde hoofdstuk met name ‘De beschrijving van de vier competente

[worstelaarsklasses]’ uit de eerbiedwaardige Mallapurana.

6.3.4 Hoofdstuk 6.

Heer Krsna sprak:

1. «Dit zijn de 37 eigenschappen die alle [worstelaars] gemeen hebben. [Hij beheerst
elke] slag, [elke] worp en ook [elke] trap*®, [elke] stand en bovendien [elke]
houdgreep.

2. Verder traint hij met gewichten. Hij beheerst [elke] kreet, [elke] gewenste
lichaamshouding, [elke] klem en [elke] afweer. Daarnaast mag hij niet schelden*’.

d*®* en heeft een excellent karakter. Hij is waakzaam'® en

3. Hij is beredeneer
vastberaden, energiek en ook heldhaftig. [Voor elk probleem] vindt hij een oplossing.
4. Hij is een geboren leider. Hij beschikt over zelfvertrouwen en talent. Hij is erg
bedreven in [het uitvoeren van] klemmen en [weet zichzelf] ook [altijd] los te maken*®*
[uit klemmen van de tegenstander].

S. Hij kan goed argumenteren. Hij is getraind om [vrienden] te beschermen en

[vijanden] af te schudden. Hij is behendig met speer*® en schild. Hij bezit het talent

om [de tegenstander] te verwonden.

0 De term lata refereert hier niet aan de betekenis in het Sanskrit (let. ‘genomen, verkregen’)
maar aan de betekenis in het Gujarati (let. ‘trap, schop met de voet’).

! nirjana-tarjanam, let. ‘het schelden is verlaten [door hem] .

%2 De term *takana is geévolueerd uit tarkana, let. ‘veronderstelling, redenering’. TURNER
attesteert enkel de tussenstap in deze evolutie, nl. de Prakrit term takkana.

3 palanam [tena] bhavet, let. ‘[hij] bewaakt’.

“* nihsarane, let. ‘vitgang; uitweg, hulpmiddel, remedie om zich van iets te ontdoen’.
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6. Hij is onovertroffen voor wat houdgrepen en het afweren [van aanvallen] betreft.
Hij is wijs. Hij is een excellent lijfwacht**®, iemand die geperfectioneerd is in het
gevecht.

t467

7. Verder draagt hij een buikgordel. Hij hecht [veel belang] aan tucht™’ en aan
afwerking. Bovendien straalt hij vitaliteit uit.
8. Hij heeft één haarlok [op zijn kruin]*®®, Dit zijn de 37 kwaliteiten, verteld in de

14 en besproken met de terminologie*’® van de worstelaars.

volkstaa
9. Verder ontwikkelt [een worstelaar]| kracht in vijf [lichaamsdelen], zoals kracht in de
knieén, enz. Als hij weet dat zijn lichaam erg krachtig is, kan hij [om het even welke]
taak volbrengen.

10. Ik [zal] je [later] vertellen welke worstelaars deze [krachtige lichaamsdelen]
bezitten. Het is iemand met een stevige borstkas, sterke schouders, krachtige armen,
11. sterke billen en stevige knieén. Tijdens het gevecht zijn er voor de worstelaars vijf
standen toegelaten.

12. Later zal ik vertellen welke de succesvolle strategieén en welke de fouten zijn. De
stand met de schouder [geprononceerd], die met de arm [geprononceerd] en die met de
borst [geprononceerd],

13. de stand met de heup [geprononceerd] en verder de stand met de knie

[geprononceerd]. Wanneer zijn lichaam [deze] vijf standen door en door kent, voert de

worstelaar [elke] lichamelijke handeling op natuurlijke wijze uit.

*® De term kana betekent in het Sanskrit ‘partikel, graan, zaad, vlok, vonk’. In het Gujarati
betekent deze term ook ‘hoek, punt’.

%6 eopane nipunah ko’pi, let. ‘het is iemand die perfect is in het beschermen’.

*7 De term dandika betekent ‘stok, staf’. Dit wordt vrijer vertaald als ‘tucht’. Als adj. betekent
dandika ‘een stok dragend; straffend, tuchtigend’. Als subst. betekent de term ‘politie-agent’.
% De term ciida betekent ‘haarlok op de kruin die overblijft na het scheren’. Op de dag van
een wedstrijd wordt al het haar van de worstelaar afgeschoren, behalve dit ene plukje
(SANDESARA & MEHTA (1964), p. 27). Dit lijkt tegenstrijdig met wat in vers 30
voorgeschreven wordt (‘hij bindt de haren samen’), behalve als men een onderscheid maakt
tussen wedstrijden en dagelijkse trainingen. Voor een training hoeft de worstelaar zich dus
niet te scheren.

* laukikaih Sabdais, let. ‘met volkse woorden’.

" malla-bhasaya, let. ‘met de taal van de worstelaars’.
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14. Tot zover het gedeelte [gewijd] aan lichamelijke [zaken]. Nu [zal] ik de arena
beschrijven, die veel variaties [kent] qua afmeting, kleur, algemene eigenschappen
enz.

15. Een plek wordt arena genoemd [als] ze geschikt is om de verplichte intensieve
training [uit te voeren]. Deze [arena] draagt de naam akhadhaka. Ze is gewijd,
excellent en eerbiedwaardig.

16. Ik zal deze [arena] beschrijven volgens algemene eigenschappen en kleuren. [Als
deze] plaats de juiste kenmerken bezit [behaalt men er] de overwinning, [als deze]
plaats de foute kenmerken bezit [leidt dit tot] de nederlaag.

17. De vloer moet drie niveau’s hebben*’': een podium, een gelijkvloers en een put.
[Het publiek] is niet toegelaten [in] de put [of op] het podium [en] gaat daarom altijd
aan de kant [zitten op het gelijkvloers].

18. De akhadhaka kent drie namen [op basis van haar] afmeting*’?: de deva-mana*",
de daitya-mana*™ en tenslotte de martya-mana*”.

19. [De arena die] 101 hasta’s*’® [groot is] noemt men deva-mana, [deze van] 50
[hasta’s] daitya-mana en [deze van] 21 [hasta’s] martya-mana.

20. Verder bestaan er vierhoekige, driehoekige en ronde [arena’s]. [Een arena] met
witgekleurde [aarde heet] brahmani, [deze] met gele aarde [noemt men] ksatriya,

21. [de arena] met zwartgekleurde [aarde heet] s7idri.*”’ [Een arena] met verschillende
kleuren is vervloekt. De beste, middelmatige en inferieure aarde [houdt men] strikt

gescheiden.

" tri-vidha bhimika bhavet, let. ‘de vloer moet drieledig zijn’.

72 akhadhaka-pramanam tri-vidham parikirtitam, let. ‘de afmeting van de akhadhaka wordt
drievoudig genoemd’.

B deva-manam, let. ‘de residentie van de goden’.

™ daitya-manam, let. ‘de residentie van de demonen’.

" martya-manam, let. ‘de residentie van de stervelingen’.

% De term hasta (let. ‘hand, voorarm’) refereert aan een bepaalde lengtemaat. Eén hasta is zo
lang als een voorarm, ongeveer 18 inches of 45 centimeter (SINGH & SARAN (1994), p. 18-
19).

7 Deze benamingen verwijzen naar drie van de vier maatschappelijke standen. De
brahmanen of brahmana vormen de hoogste stand, dan volgen de ksatriya of krijgers en de
vaisya of burgers. De Siidra vormen de allerlaagste stand (SHATTUCK (1999), p. 26).
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22. De grond wordt gemarkeerd met kalk en vrijgemaakt*’® van hout, ijzer, stenen,
doornen, scherven*”” en vodden. Alles wat mensen [kan] kwetsen*® moet zorgvuldig
verwijderd worden.

23. Tot zover de reiniging van de arena. ’s Ochtends vroeg bij het opstaan**! moeten de
worstelaars eerst urineren en zich ontlasten®®. [Dan moeten ze] zorgvuldig [hun]
tanden poetsen,

24. [hun] mond reinigen door [deze] met water te spoelen en [hun] gezicht wassen.
[De worstelaar] voert de ochtendgebeden enz. uit en gaat geconcentreerd naar de
arena.

25. Daar aangekomen*® voert de Jyesthi eerst ademhalingsoefeningen uit. Hij groet de
aarde vooraleer hij aan de training [begint].

26. Kinderen en bejaarden, blinden en doven, dezen met gebroken ledematen,
geweldenaars en zieken, booswichten, leugenaars, hypocrieten, en verder dronkaards
en babbelaars,

27. schurken, gewonden en melaatsen, oplichters, dieven, outcasts en bedriegers zijn
niet toegelaten*® [op de training]. Bovendien worden vrouwen geblinddoekt*® tijdens
de trainingstijd.

28. [Als] een worstelaar wil winnen mag [hij] geenszins**® luid lachen, hoesten,
spuwen, niezen, bekvechten, jammeren of schreeuwen.

29. De [worstelaar] voert vijf maal pradaksina®’ uit, groet volgens de ceremoniéle

voorschriften en betreedt dan de gewijde grond. Hij moet de haren samenbinden.

“® Het verb. adj. *vi-diisita wordt vertaald zoals a-disita (let. ‘onbeschadigd, niet vervuild,
onberispelijk’).

" Het adj. kutta (let. ‘brekend, vermalend’) is afgeleid van kutt. (X). Waarschijnlijk wilde de
auteur in feite het verb. adj. vormen, nl. kuttita (let. ‘gebroken’). Ik substantiveer deze term.
0 varjaniyah duhkha-dah, let. ‘dat wat leed geeft moet vermeden worden’.

®! De datief pratar-utthaya kan in deze context enkel vertaald worden als locatief (pratar-
utthe) en is hoogstwaarschijnlijk metri causa gekozen.

%2 kartavyam mala-miitra-visuddhim, let. ‘de zuivering van urine en uitwerpselen moet
gemaakt worden’.

3 gatva, let. ‘na te zijn gegaan’.

% varjayitva, let. ‘na [hen] te hebben verwijderd’.

> andhas [krtas] striyah, let. ‘de vrouwen [zijn gemaakt tot] blinden’.

% yarjaniyam prayatnena mallena jayam icchata, let. ‘door de worstelaar die de zege wenst
moet met zorg vermeden worden’.
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30. Daarna, na de pradaksina en de ceremoniéle begroeting®®, bindt [de worstelaar]
het haar met meerdere [knopen] stevig vast vooraleer [hij aan de training] begint.

31. [De worstelaar] laat sandalen, bed, zetel, stoel enz. achtewege. In de arena moet hij
z’n hoofddeksel afnemen.

32. Vooraleer hij de arena betreedt moet hij de handen wassen en zich reinigen. Hij
moet mantra’s reciteren*® en zich richten tot Sudarsana*”.

33. “Opdat deze Krsna die alle verlangens vervult naar hier mag komen. O akhadhaka,
ik buig voor jou, schenk mij geluk en de overwinning.

34. O Sudarsana, u heeft [macht] over Uddama®' en Darpa®-, over [alle] demonen en
Indra, over [alle] jonge bruidjes en weduwes, [u] schenkt de overwinning, [u] bent
onmisbaar*”? in de strijd, [daarom] buig ik voor u.”

35. Aan de linkzijde [zit] Hari, rechts van hem Sasisekhara**, in het midden Brahma
die steeds weer geboren wordt uit een lotus. De moedergodinnen*” zijn [hun

echtgenotes].*°

*7 De term pradaksina (let. ‘beweging naar rechts; zuidwaartse omgang’) verwijst naar de
rituele ommegang rond een persoon of object om respect, eerbied of onderwerping te
betuigen. Dit gebeurt van links naar rechts, analoog aan de beweging van de zon. De
uitvoering van pradaksina brengt voorspoed en cre€ert een beschermende cirkel. Ook lijnt
men zo gewijde grond af (STUTLEY (1984), p. 228-229).

8 pranamya vidhi-piirvakam, let. ‘na te hebben gegroet volgens de ceremonie’.

% sadhayed mantrena, let. ‘hij moet aanroepen met een mantra’. Cs. van sadh. + mantram,
let. ‘de recitatie van bezweringen uitvoeren’. De Instr. mantrena is waarschijnlijk metri causa
gekozen.

“0 De naam Sudarsana (let. ‘aangenaam om te zien’) is een epitheton voor zowel Siva, Visnu
als Krsna. In dit geval wordt gerefereerd aan Krsna (KAMATH (2002), p. 666).

#! De naam Uddama (let. ‘ongebonden, zelfbeschikkend’) is een epitheton voor Yama, de god
van de dood (Ibid., p. 729).

2 De naam Darpa (let. ‘trots, hoogmoed’) is een epitheton voor Kama, de god van de liefde
(STUTLEY (1984), p. 69).

3 priya, let. ‘geliefd, dierbaar’.

“* De naam Sasisekhara (let. ‘met de maan als diadeem’) is een epitheton voor Siva (KAMATH
(2002), p. 615).

* De moedergodinnen waren oorspronkelijk incarnaties van de scheppende natuurkrachten
en de vrouwen van de Vedische goden. Deze godinnen waren een voorloper van sakti, nl. de
scheppende kracht van de goden die gepersonifieerd wordt door hun echtgenotes (STUTLEY
(1984), p. 185).

* hastesu [kurvanti] matarah, let. ‘de moedergodinnen namen hen bij de handen’. haste kr.,
let. ‘bij de hand nemen, huwen’.
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36. [Men moet] zich dit beeld van Krsna*’ voor de geest halen. [Dit] is een
bescherming en een zegening die levenskracht, gezondheid, moed, succes,
overwinning, doorzettingsvermogen en kracht schenkt. “O Srinidhi**®, wees gegroet en
vernietig [elk] gevaar voor mij.”

37. Tot zover de mantra ter bescherming. “O Haladhara*”, Dharadhara®® en Vasuki®”',
de serpentendemon die versierd is met juwelen, wees gegroet en schenk mij rijkdom
en de overwinning.”

38. [De worstelaar] haalt [zich] een uitgekozen beeld van Vasuki voor de geest. Hij
reinigt zich volgens de voorschriften. Dan neemt hij [zijn] haarlokken vast en bindt ze
stevig vast met drie knopen. Zo werden de regels en mantra’s lang geleden gecreéerd
en verkondigd door Bhrgu™*.

39. [Hij] bindt [zijn] buikgordel op de correcte manier vast, [d.w.z.] volgens de regels
van de mantra van de gordel. [De worstelaar]| slaat zich krachtig op de armen op drie
[verschillende] manieren: [met de handpalmen] vlak, ineengebald of omhooggericht.
40. De Simha’” moet [ondertussen] luid brullen®®™. [Ook] voor de Vrsa®® is het
aangewezen op deze manier te roepen®®. [Dit vloeit voort] uit de eigen aard [van de

worstelaars], charmant [of] vijandig.

*7 Krsna is een incarnatie van Visnu of Hari (DOWSON (1957), p. 117, 160).

“% De naam Srinidhi (let. ‘een schat aan rijkdom’) is een epitheton voor Visnu (Ibid., p. 636).
* De naam Haladhara betekent ‘hij die een ploeg vasthoudt’ en is een synoniem voor
Balarama (MANI (1989), p. 300).

% De naam Dharadhara betekent ‘hij die de aarde ondersteunt’ en is een epitheton voor Visnu
of Krsna (KAMATH (2002), p. 176).

' De naam Vasuki refereert aan de koning der Naga’s, een ras van halfgoddelijke
slangenwezens. Vasuki werd door de goden en demonen gebruikt als touw om rond de berg
Mandara te rollen. Zo karnden ze de oceaan (DOWSON (1957), p. 343, 213).

*%2 De naam Bhrgu refereert aan een befaamd Vedisch ziener (Ibid., p. 54).

°% De term Simha betekent ‘lecuw’ en refereert aan een bepaald type worstelaar. Dit type is
opgenomen in de tweede classificatie in het vijfde hoofdstuk (vers 3). De vijf types van deze
classificatie zijn: Gaja, Vrsa, Simha, Mrga en Bhavisya. De onderverdeling gebeurt op basis
van hun kwaliteiten en lichaamsbouw (KULKARNI (1961), p. 367).

™ unnata-svara-samlapah simhasya prakirtitah, let. ‘voor de leeuw is de conversatie met
luide stem aangewezen’.

%% De term Vrsa betekent ‘stier’ en refereert aan een bepaald type worstelaar (cf. supra) (Ibid.)
% samam vrsasya nirdistam, let. ‘voor de Vrsa is hetzelfde aangewezen’.

117



41. Wanneer [de worstelaar] zich lang genoeg op de armen heeft geslagen, gaat hij
naar de arena. De Gaja’”’ gaat neerzitten in de lotushouding, en de Jyesthi begint [de
training].

42. Samen met de Antarajyesthi, de Gopakula, de Bala’®, de Vrddha®® en de
Bhavisya, betuigt hij daarna eer aan de aarde:

43. “O Aarde die kracht schenkt, jij wordt gedragen door Hari. Jij verfraait [elk]
persoon, [jij] gewijde die [vele] gunstige kenmerken bezit.”

44. Nadat hij zo heeft gesproken en eer heeft betoond aan de prachtige [Aarde], neemt
hij [wat] zand. Vervolgens moet hij samen met [z'n] metgezellen het hele lichaam
[hiermee] insmeren.

45. Deze zijn de vijf [types] worstelaars: de Gaja, de Simha, de Vrsa, de Mrga’'?, de
vijfde is gekend als Bhavisya. Voor hen bestaan er vijf lichaamshoudingen.

46. Door de intensieve training in de kunst leert de Jyestht deze vijf één voor één. Alle
[worstelaars] zijn respectvol en zitten neer in hun eigen persoonlijke houdingen.

47. De Gaja neemt de lotushouding aan, de Simha de Garuda®'

-houding, de Mrga
neemt de slangenhouding aan en de Vrsa de hanenhouding.

48. De Bhavisya gaat verder achterin zitten en laat de training aan zich voorbij gaan®'2,
Later zal hij deze zelf uitvoeren.

49. Nu worden de vele kwaliteiten van de trainer’"? beschreven. De trainer laat niet toe

dat de worstelaars zich vijandig gedragen. Dit wordt [later] uitgelegd.

%7 De term Gaja betekent ‘olifant’ en refereert aan een bepaald type worstelaar (cf. supra)
(Ibid.).

% De term Bala betekent ‘kind’ en refereert aan een bepaald type worstelaar. Dit type is
opgenomen in de eerste classificatie beschreven in het vijfde hoofdstuk (v. 1-2). De acht types
zijn: Yuva, Pranavana, Jyesthi, Antarajyesthi, Gopakula, Bhavisya, Bala en Vrddha. De
onderverdeling gebeurt op basis van hun kwaliteiten en leeftijd (/bid.).

*® De term Vrddha betekent ‘oude man’ en refereert aan een bepaald type worstelaar (cf.
supra) (Ibid.).

> De term Mrga betekent ‘antilope’ en refereert aan een bepaald type worstelaar (cf. supra)
(Ibid.).

>'' De naam Garuda betekent ‘verslinder’ en refereert aan een mythische figuur met een
menselijk lichaam en met de bek en klauwen van een roofvogel. Hij staat gekend als
vernietiger van slangen (STUTLEY (1984), p. 95).

2 karayec ca sramam, let. ‘hij laat de training uitvoeren’.

°Y mati-kara, let. ‘hij die plannen maakt, hij die beslissingen neemt’.

118



50. Voortdurend worden zijn 41 kwaliteiten gevierd. De worstelaars moeten deze
[kwaliteiten] altijd in gedachten houden.
51. Zonder hem zijn de Gaja’s verloren, als waren ze ongecontroleerd. De

[worstelaars] moeten [hun] trainer altijd met zorg verdedigen.

1. Zelfkennis’'*. 2. Mensenkennis’”®. 3. Bekwaamheid in de standen. 4.
Slagvaardigheid. 5. Vaardigheid in de vijf ritmes. 6. Deskundigheid wat de aarde
betreft. 7. Bedrevenheid in het slaan op de armen. 8. En verder de bekwaamheden
aangaande de vijf standen. 9. Ervaring in de lichaamshouding. 10. Vakkundigheid in
het ondersteunen van de Jyesthi. 11. Routine in het afweren. 12.
Redeneringsvermogen. 13. Bedrevenheid in de wetenschappen. 14. Perfectionisme.”'°
15. Professionaliteit.’’” 16. Bekwaamheid in de verdediging. 17. Behendigheid in het
losmaken [van klemmen]. 18. Deskundigheid in het afwerpen. 19. Een professionele
houding t.o.v. leerlingen. 20. Een professionele houding t.o.v. vijanden. 21.
Vaardigheid jegens vrienden. 22. Vaardigheid om streng [op te treden]. 23. Een
professionele houding t.o.v. de eigen worstelaars. 24. Een professionele houding t.o.v.
de worstelaars van anderen. 25. Deskundigheid in de kreten. 26. Ervaring met angst.
27. Behendigheid met een wapenuitrusting. 28. Beoordelingsvermogen.  29.
Vakkundigheid tijdens de training. 30. Ervaring in de strijd. 31. Deskundigheid qua
voedselinname. 32. Ervaring met luiheid. [33. 34. 35. 36.] 37. Ervaring in de arena.
38. Ervaring met woede. 39. Deskundigheid qua timing. 40. Een professionele

houding t.o.v. de koning. 41. Een professionele houding t.o.v. de maatschappij.

52. [Slechts] hij die gesierd is met deze 41 vaardigheden wordt beschouwd als een

[goed] trainer. Hij moet zijn taak vervullen.»

Aldus het zesde hoofdstuk over de vaardigheden.

" atma-kala, let. ‘vaardigheid met betrekking tot het zelf’.

°Y para-kala, let. ‘vaardigheid met betrekking tot de anderen’.
>19 sausthave kala, let. ‘vaardigheid in het excellente’.
' vesa kala, let. ‘vakkundigheid qua werk’.
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6.3.5 Hoofdstuk 8.

[Heer Krsna sprak:]

1. [De worstelaar] moet vijf ritmes’'® aanleren, die [ik zal] opnoemen. [Ik] definieer
deze [als volgt]: het eigen ritme, het ritme van de tegenstander, het ritme dat de actie
[inleidt]’" en ook

2. het gezamenlijke ritme®*® en de ritmeloze [situatie]’*' moeten intensief bestudeerd
worden. Als hij deze [ritmes] kent, zal de worstelaar telkens de overwinnaar van het
gevecht zijn.

3. De worstelaars moeten steeds aandacht schenken aan vijf zaken.’** Allereerst heeft
hij aandacht voor de intenties en de blik [van de tegenstander].

4. Ook let hij op de bevelen [van de trainer] en op de geluiden®* [die de tegenstander
maakt]. Ten slotte heeft hij aandacht voor het publiek. Zo zijn de worstelaars

voortdurend op vijf manieren aandachtig.

°'8 SANDESARA & MEHTA (1964) interpreteren de term tala (let.‘muzikaal ritme; hand’) als
‘begroeting’, maar plaatsen hier zelf een vraagteken bij. SANDESARA & MEHTA (1964), p. 10.
Volgens KULKARNI (1961) betekent de term ‘ritme van de beweging’. KULKARNI (1961), p.
369. Geen van hen geeft een vertaling voor de vijf types van tala. 1k besluit KULKARNI te
volgen. Naar mijn aanvoelen kunnen niet alle vijf de composita vertaald worden als men tala
als ‘begroeting’ interpreteert. Het ritme is de maat waarop de worstelaar in het rond stapt of
springt terwijl hij de tegenstander aftast en tracht te benaderen.

Y De term kriya-tala (let. ‘het ritme van de actie’) interpreteer ik als volgt: de worstelaars
bewegen zich op hetzelfde ritme tot wanneer één van de worstelaars dit doorbreekt. Hij valt
onverwacht aan en probeert de tegenstander vast te grijpen. Pas dan kan het worstelen
beginnen. De eigenlijke worstelactie vereist dus een omschakeling naar een ander ritme.

0 De term sama-tala (let. ‘het ritme dat gelijk/homogeen is’) interpreteer ik als volgt: beide
worstelaars volgen elkaars bewegingen. Als de ene een pas verzet, doet de ander dat ook. Zo
zijn ze ‘veilig’ en wachten ze het juiste moment af om aan te vallen.

! De term Sunya-tala, (let. ‘het ritme dat afwezig is’) interpreteer ik als volgt: één van de
worstelaars volgt het ritme van de tegenstander niet, maar blijft stilstaan. Deze statische
houding maakt hem kwetsbaar, maar kan ook betekenen dat hij zich voorbereidt op de aanval.
2 mallanam drstir bhavati paiica-dha, let. ‘de aandacht van de worstelaars is vijfvoudig’.

> In hoofdstuk 7 van de Mallapurana wordt opgesomd welke de geluiden zijn die een
worstelaar moet vermijden tijdens het worstelen (KULKARNI (1961), p. 369). Door goed te
luisteren naar de geluiden die de tegenstander maakt (strijd- of pijnkreten, zuchten van
vermoeidheid,...) weet een worstelaar in welke conditie de tegenstander zich bevindt.
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5. Nu [zal] ik de veertien houdgrepen van het lichaam beschrijven, [alsook] met welke
ledematen deze uitgevoerd worden. Door [de grepen] krachtig [uit te voeren] wordt het
beste resultaat bereikt.

6. [Ik] beschrijf [alle houdgrepen]: de houdgreep bij de haarknot, [de houdgreep
waarbij men] de schouder vastgrijpt met de hand, de houdgreep met €én hand of [deze]
met twee handen,

7. de houdgreep bij de gordel’*, de houdgreep met de hand en de arm, verder de
houdgrepen [waarbij men] de rug, de ruggegraat of de heup [klemt],

8. de houdgreep [waarbij men] de abdomen [klemt], de houdgreep waarbij [men door
de knieén] zakt’®, de houdgreep [waarbij men] de hand klemt, de houdgreep [waarbij
men] de voet klemt,

9. en de houdgreep zonder klem. Tot zover de veertien houdgrepen die [elke
worstelaar] moet uitvoeren, net zoals de standen en de leefregels [verplicht zijn voor
alle worstelaars].

10. Nu [zal ik] de twaalf standen in het worstelen opnoemen. [Ik] bespreek de vier
standen [waardoor men de tegenstander] overwint.>*®

11. [Ik] vermeld de stand [waarbij] het hoofd [van de tegenstander de grond raakt], de
stand [waarbij zijn] handpalmen [de grond raken], alsook de standen [waarbij zijn]
buik of [zijn] rug [de grond raken].

12. Ook de vier standen [waardoor men de tegenstander] neutraliseert’>’ worden
besproken. Eerst moet men de stand kennen die [bekend staat] als de klem met de

voet.

*** kaksa-talena lago, let. ‘de greep met de handpalm aan de gordel’.

*® lago nimiti-pitrvakah, let. ‘de greep verbonden met een verzakking’. De tekst leest nirmiti
(let. ‘creatie, toevoeging’), wat ik corrigeer als nimiti (let. ‘vestiging; verzakking’).

0 jaya-sthanaka, let. ‘de stand van de overwinning’. In een worstelwedstrijd is het de
bedoeling de tegenstander op de grond te werpen. Het lichaamsdeel waarmee de tegenstander
de grond raakt bepaalt hoeveel punten men toegekend krijgt voor de worp.

7 sama-sthanaka, let. ‘de stand van de neutraliteit/gelijkheid’. Wanneer twee worstelaars in
de clinch gaan en geen van hen erin slaagt de tegenstander op de grond te werpen, worden ze
uit elkaar gehaald. Geen van hen krijgt punten. Om dit te bekomen moet men zich zo stevig
mogelijk vastklemmen aan de tegenstander.

121



13. Vervolgens is er de klem [waarbij men] het hoofd [van de tegenstander klemt] en
verder de klem met beide scheenbenen. De klem met hand en voet onderling is de
belangrijkste [stand] die [de worstelaar] moet onthouden.

14. De neutrale stand werd viervoudig besproken. Beluister zeker ook de vier
bijkomende standen’*.

15. De stand die [gekend is als] de klem met beide handen, de stand [waarbij men] de
gordel beetneemt, de klem [waarbij men] de helft van het lichaam [inzet] en de [stand
die gekend is als] de klem met beide knieén.

16. Zo zijn er dus twaalf standen die betrekking hebben op de lichaamsdelen. Er zijn
achttien soorten lichaamshoudingen die [de worstelaar] van in het begin [van de
opleiding aanleert].

17. Als eerste [vermeld ik] de beginhouding, de eindhouding en de tussenhouding.
Daarnaast onderscheid [ik] de leeuwhouding,

18. de voortreffelijke schildpadhouding en de kikkerhouding. Ook de zogenaamde
olifanthouding en de hoge houding worden genoemd.

19. De hoofdhouding moet gekend zijn, en verder worden de okselhouding, de
nekhouding en de voortreffelijke armhouding vermeld,

20. en ook de houding met beide armen, de excellente haanhouding, de
cobrahouding®, de Garuda-houding®®,

21. en [tenslotte] de buikhouding. Zo heb [ik] de zeventien [lichaamshoudingen]
besproken.’?!

Slechts vier worstelaars beschikken over de kwaliteiten [die nodig zijn] voor de

training.

8 upasthana, let. ‘benadering, verering, bediening’. Deze vertalingen zijn hier niet van

toapassing. Het prefix upa betekent ‘nabij, aan de zijde van, onder’ met de bijbetekenis van
ondergeschiktheid. Omdat ‘ondergeschikte stand’ te negatief klinkt, vertaal ik deze term als
‘bijkomende stand’.

>* De term *phana-gupta (let. ‘beschermend door de uitgezette slangennek’) is volgens mij
een variant van phana-kara (let.‘slang, cobra’). Wanneer een cobra bedreigd wordt, richt hij
zich op en spreidt hij zijn ‘nekvleugels’.

> De naam Garuda refereert aan de koning van het vogelras, tevens Visnu’s rijdier. Hij is
half mens, half adelaar en de grote vijand van het slangenras. Hij vocht met Indra nadat hij de
onsterfelijkheidsdrank van de goden gestolen had. Garuda verbrijzelde Indra’s donderkeil en
won het gevecht. Wel moest hij de drank teruggeven (DOWSON (1957), p. 109-110).

! De schrijver kondigde in vers 16 incorrect achttien houdingen aan.

122



22. De Jyesthi, de Antarajyesthi en ook de Gopakula. De Bhavisya is de vierde
[worstelaar die de nodige] kwaliteiten bezit.

23. Omdat [de worstelaars onderling] verschillen®* bestaan er vier trainingen: de lichte
training, de middelmatige training en de zware training. In [deze] volgorde [zal ik de
trainingen bespreken].

24. Daarna [zal ik] de excessieve worsteltraining bespreken. Luister! Ik zal naar
waarheid beschrijven [welke] worstelaars niet mogen [trainen].

25. [Worstelaars] die verkouden zijn, zwellingen [vertonen], hoesten [of] ademhalings-
problemen hebben. Zij die verzwakt zijn door de honger [of] net gegeten hebben.
Nijdige, gewonde [of] onoplettende [worstelaars]. [Worstelaars] die gekweld worden
door zorgen.

26. [Worstelaars] met een indigestie en verzwakte [worstelaars]. [Worstelaars] die zich
misdragen [in het gezelschap van] vrouwen.”* [Worstelaars] wiens hele lichaam is
aangetast door dronkenschap. [Worstelaars] met hoofdpijn.

27. Ook verwarde [of] hongerige [worstelaars]. [Al deze worstelaars] mogen niet
worstelen. Ik vermeld [nu] welke [worstelaars] de lichte training zullen uitvoeren.

28. Kinderen en oudere mannen. [Worstelaars] met koorts [of] met een
oogaandoening. Gewonde, zieke [of] krachteloze [worstelaars]. [Worstelaars] met een
slechte spijsvertering.

29. [Worstelaars] met pijn [die veroorzaakt wordt] door vata™*

, een gloeiend gevoel
enz. Vermoeide [worstelaars]. [Worstelaars] met bloedarmoede™’. [Worstelaars] die
aan het vasten zijn. [Worstelaars] met een slecht lichaam.

30. Op basis van hun conditie en toestand volbrengen al deze [worstelaars] de lichte
training. Ik geef een volledige beschrijving van de lichte training.

31. Ook de kwaliteiten die de worstelaars bekomen door de lichte training zal ik

benoemen. Luister goed, brahmanen!

2 yiniyogatas, let. ‘tengevolge van het onderscheid [tussen worstelaars onderling]’.

3 strisu ksinas, let. ‘[hij die] ellendig is jegens vrouwen’.

>** Wind of vata is één van de drie lichaamssappen, naast gal en slijm. Van deze drie is vata
de meest actieve, die de bewegingen van het lichaam en de zenuwfuncties regelt (DASH &
JUNIUS (1983), p. 16) (cf. p. 73).

53 Bloed of rakta is één van de zeven lichaamsweefsels, de basiselementen van het lichaam.
De overige zijn plasma, spier-, vet- en botweefsel, beenmerg en sperma (Ibid., p. 30).
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32. [De worstelaar verwerft] meer kracht, een goede spijsvertering en lenigheid. [Hij]
brengt pitta®®® tot bedaren. [De lichte training] is een methode om sterk te worden.
Ouderdomskwaaltjes worden onderdrukt™’ en de spieren®*® worden erg stevig.

33. Ook ontwikkelt hij meer wilskracht door de lichte training. Daarom moet [een
worstelaar] die gezond wil blijven de lichte training regelmatig uitvoeren.

34. Nu vertel ik [met welke lichamelijke] effecten de lichte training gepaard gaat.
Wanneer [de worstelaar] ’s ochtends de lichte training uitvoert, zal [hij] niet hijgen,
noch transpireren.

35. Omwille van het welzijn van de worstelaars zal ik meedelen [welke] kwaliteiten
men verwerft door regelmatig de middelmatige training uit te voeren.

36. [De worstelaar wordt] opgewekt en sterk. [Hij] ontwikkelt zich lichamelijk en
[bekomt] wilskracht, vreugde en welzijn. Bovendien [krijgt hij] meer kracht en prana.

37. [Hij] maakt komaf met een zwakke spijsvertering. [Hij] vernietigt vet™*

en brengt
pitta tot bedaren. Dit zijn de twaalf voortreffelijke eigenschappen.

38. Beluister welke eigenschappen men bemerkt [bij worstelaars die] de middelmatige
training uitvoeren. Tijdens de middelmatige training transpireren de worstelaars wel.
39. Er parelen zweet[druppels] onder de oksels, in de nek, op de kaken, op het
voorhoofd, aan de polsen en in de knieholtes. Het hart klopt in de keel.**

40. Nu zal ik vertellen welke worstelaars volhardend [genoeg] zijn om de zware
training uit te voeren, net zoals [ik] de leefregels [zal vermelden], alsook de flauwtes
[bij een excessieve training].

41. De Jyesthi, de Antarajyesthi en ook de Gopakula [zijn volhardende worstelaars].
De [volhardende worstelaars] die beschikken over [volgende] kwaliteiten moeten de

zware training uitvoeren:

36 Galsap of pitta is het tweede lichaamssap. Deze regelt de enzymen en hormonen, en is o.a.
verantwoordelijk voor de spijsvertering, de lichaamstemperatuur en het hongergevoel (DASH
& JUNIUS (1983), p. 16).

37 jara-stambho, let. ‘[er ontstaat] een onderdrukking van de ouderdom’.

% De term mamsa betekent ‘vlees’. In de Ayurvedische geneeskunde betekent de term ook
‘spierweefsel’, één van de zeven lichaamsweefsels (Ibid., p. 30).

3 Vet of medas is één van de zeven lichaamsweefsels (Ibid., p. 30).

* hrdi svasas ca jayate, let. ‘in het hart ontstaat gehijg’.
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42. [zij die] gezond, sterk en moedig zijn en [voldoende] prana bezitten. Doorzetters™!
en [worstelaars] die uitputting en pijn verdragen. [Worstelaars] die kloek zijn en een
goede spijsvertering hebben.

43. 1k zal vertellen welke kwaliteiten de worstelaars verwerven door de volledige
training, net zoals [ik straks] de leefregels [zal vermelden], alsook de flauwtes [bij
excessieve training].

44. Hartziektes verdwijnen en pitta wordt tot bedaren gebracht. Parasieten worden
vernietigd en huidziektes®** onderdrukt. Ook ontwikkelen [de worstelaars] een goede
lichamelijke conditie.

45. [Ze verwerven] een hoge pijngrens” en moed. Ziektes verdwijnen en de
spijsvertering verbetert. In volgorde waren dit de tien kwaliteiten.

46. Enkel [worstelaars] die volharden kunnen de zware training volledig uitvoeren.
Wanneer de worstelaars overmatig trainen vertonen ze [bepaalde] symptomen.

47. Ik zal deze opsommen. Luister aandachtig! Overal op het lichaam parelen
zweet[druppels] en de ogen worden rood.

48. Ouderdomskwaaltjes worden onderdrukt, en kapha®**

en vet worden vernietigd. De
vele zweet[druppels] verdampen [meteen] op het [verhitte] gelaat. De ademhaling
wordt heviger.

49. Algauw krimpt>* het hart ineen en onmiddelijk daarna wordt de keel droog.
Vervolgens droogt de mond uit en [0ook] de lichaamsappen drogen op.

50. [De worstelaar] kan erg duizelig worden en bovendien hallucinaties krijgen.
Onmiddelijk krijgt hij dorst en terzelfdertijd fluimen.

51. [De excessieve training] kan misselijkheid, duizeligheid, ademhalingsproblemen,

een hoest, irritatie van pitta, bloedziektes, brandende pijn in het hart en ook koorts

veroorzaken.

> su-sramas, let. ‘[hij die is] voorzien van de juiste inspanning’.

> De term kustha betekent ‘lepra’. Volgens ZIMMERMANN betekent de term ook ‘huidziekte’
(ZIMMERMAN (1989), p. 121).

> kleSe sahisnuta, let.‘verdraagzaamheid bij pijn’.

> Slijm of kapha is het derde lichaamssap. Deze regelt de twee overige lichaamssappen en is
o.a. verantwoordelijk voor de gewrichten, de soliditeit en kracht van het lichaam en het
geduld (DASH & JUNIUS (1983), p. 16).

* hrdayam Sosayati, let. ‘[de training] maakt het hart droog’.
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52. Als hij dit ervaart, dan bieden de [volgende] leefregels de arme ziel alleszins
soelaas.”*® Ik zal vertellen wat de worstelaars [moeten] doen om snel weer gezond te
worden.>*’

53. Luister. De leefregels [schrijven voor dat de worstelaar] eerst en vooral een bad
moet nemen in koud water.

54. Hij moet melk met suiker drinken, druiven eten en witte kleren dragen.

5S5. Hij [moet] goed ingesmeerd worden met sandelhout en kampfer. Hij [moet zijn
lichaam] bedekken met vochtige®*® doeken. Hij [moet] pikant, bitter en zuur [voedsel]
vermijden.

56. Hij [moet] krachtig voedsel met suiker, zout, granen en melk eten. Wanneer hij dit
doet, dan bekomt hij een kloek lichaam.’* De training is een plicht voor de

worstelaars. Deze levenswijze bevordert hun welzijn.

Aldus het achtste hoofdstuk met name ‘De beschrijving van de vier

worstelaarstrainingen’ uit de eerbiedwaardige Mallapurana.

6.3.6 Hoofdstuk 12.

[Heer Krsna sprak:]
1. [De worstelaar] behaalt de overwinning in de strijd dankzij prana. [De ontwikkeling
van| prana [wordt bevorderd] door lichaamsmassages.”® Om de training fysiek te

kunnen volbrengen moet [de worstelaar] een kloek lichaam hebben.>!

¥ kartavyam hitam atmanah, let. ‘de plicht is weldadig voor de [arme] ziel’.

*7 yena krtena mallanam jayate sukham asu, let. ‘door welk gedrag snel welzijn ontstaat voor
de worstelaars’.

8 De tekst leest ardha (let. ‘half’), wat ik corrigeer als ardra (let. ‘vochtig’).

> pustih Sarire gacchati, let. ‘een kloekheid komt in [zijn] lichaam’.

>0 Een massage verdrijft moeheid en vata, en bevordert kloekheid en prana (WUJASTYK
(2001) p. 261). De olién die men gebruikt dringen diep door en geven de weefsels en de huid
pusti (let. ‘kloekheid, weldoorvoede toestand’), wat één van de Indische schoonheidsidealen
is (ZIMMERMAN (1989), p. 210).
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2. Aangezien een kloek lichaam [dus noodzakelijk is], vertel ik [jullie] de methode
[om kloek te worden]. [Door] de juiste voeding en een [gezonde] levensstijl kweekt
men een kloek [lichaam].

3. In de buik bemerkt men vata, pitta en kapha. Op zestien manieren raakt vata daar
geirriteerd.

4. Door zure, bittere, scherpe en pikante [maaltijden] te nuttigen. Door de natuurlijke
behoeften® van de lenden en van het hele lichaam te onderdrukken.

5. Door [op de grond] te zitten [als men] verkouden is. Door in de regen te lopen.>>
Door een krachtsinspanning te leveren. Door op wacht te staan.

6. Gewoonlijk ook door rijst, groenten, enz. te eten, en zeker door weinig kleren te
dragen als het bewolkt is.>*

7. Op deze zestien manieren wordt vata bij iedereen geirriteerd. [Wanneer men] op
deze manier verzwakt is, zal men slechts moeizaam genezen.”

8. Nu zal ik de symptomen van geirriteerde vara beschrijven. Deze [beschrijving] biedt
bescherming, aangezien de herkenning [van de symptomen] een voorbereiding is op de
medische behandeling.

9. Dag en nacht ontwikkelt vata zich in het hoofd, in beide oren, in de ogen, in het hart
en in de kaakstreek,

10. in beide schouders en in de lichaamsgewrichten. [De worstelaar] krijgt kramp in
beide armen en in de scheenbenen.

11. [Hij] duizelt en rilt. Op de buik en op de rug vormt zich zweet en talg>®. Op de

heupen en ook in de navelstreek ontwikkelt men vetophopingen™”’.

' §sramah Sarira-sadhyas tad sariram pusti-karanam, let. ‘de training moet volbracht worden
met het lichaam, dit lichaam is voorzien van een toestand van kloekheid’.

2 De term vega (let. ‘snelheid; impuls’) verwijst naar de natuurlijke behoeften van de mens.
Deze worden geregeld door vata. Men onderscheidt dertien behoeften: urineren, ontlasten,
ejaculeren, winden laten, braken, niezen, boeren, geeuwen, eten, drinken, wenen, slapen en
ademen (DASH & JUNIUS (1983), p. 45-47).

3 jala-taranad, let. ‘wegens het oversteken doorheen water’.

meghodgamana-kale jirna-vastrais, let. ‘door versleten kleren [te dragen] wanneer er
wolken oprijzen’.

3 sukham avapnuyat, let. ‘hij zal gezondheid bekomen’.

% ¢neha, let. ‘olie, vet, zalf; lichaamsvocht’.

*7 brmhana, let. ‘het groot of dik maken’.
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12. Als gevolg van de ziekte krijgen de worstelaars pijn in de [volgende]
lichaamsdelen: in de schaamstreek en de anus, in de rug en onder beide oksels.

13. [De worstelaar] jaagt zich op voor het minste. Ook ontwikkelt hij een ruwe huid en
een onregelmatige spijsvertering. Zo zijn de symptomen van vata beschreven.

14. Ik zal de remedie om vata te bedaren kort samengevat beschrijven. De behandeling
houdt in dat>™® [men] regelmatig wordt ingezalfd met olie.

15. Om vata te bedaren moet [de worstelaar] onmiddelijk na het vasten een medicijn
op basis van een medicinale pap met vlees toegediend krijgen.

16. Als hij weet [wat de behandeling inhoudt], moet hij deze inspanning volhouden om

559 =560

vata in te dammen en te genezen . Verzorging en zuivering met de tri-phala™” zijn
aanbevolen,

17. alsook [medicinale] ghee met saffraan, zwarte peper, melk en kandijsuiker.

Verder is het erg belangrijk dat pitfa in [het lichaam van] de worstelaar tot rust
gebracht wordt.

18. [De worstelaar] moet melk drinken met kandijsuiker, gemengd met kardemom en
witte suiker. Door dit zeven nachten te nuttigen doet hij pitta zeker bedaren.

19. [Als de worstelaar] pitta tot bedaren brengt, [zal] hij blaken van gezondheid.*
Daarom leg [ik] volledig uit [hoe men] pitta tot rust brengt:

20. door veel room en water te nuttigen, [gemengd] met zoetigheden, veel kampfer,
granen, wrongel, melk en vers water.

21. [Ondermeer] door aandoeningen van pifta, voedsel op basis van suikerriet, zout,
dutjes overdag en de verkeerde houding,

22. op deze en op andere manieren raakt kapha ontwijfeld geirriteerd. De irritatie die
kapha veroorzaakt, kan steeds worden herkend aan de [volgende] symptomen.

23. Nu noem [ik] de symptomen op die een gevolg zijn van de irritatie van kapha. [De

worstelaar ontwikkelt] zwaarlijvigheid®®* en een zwakke spijsvertering.

8 upakramad, let. ‘ingevolge de behandeling’.

* yasaptaye, let. ‘om glorie te bereiken’.

% De term tri-phala (let. ‘de drie vruchten’) refereert aan een medicinaal poeder op basis van
drie planten, haritaki (Terminalia chebula), bibhitaki (Terminalia belerica) en amalakt
(Emblica officinalis) (DASH & JUNIUS (1983), p. 82).

' prapnoti paramam sukham, let. ‘hij bereikt het opperste welzijn’.
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24. Voortdurend heeft [hij stekende] pijn in het hart. [Zijn] gezondheid verzwakt.’*
[Zijn] mond wordt week vanbinnen. Bovendien [wordt hij] zeker lui.

25. [Hij wordt geteisterd door] een zeer zware hoest.’* [Zijn] ogen [worden] gelig van
kleur. Hij ijlt.>® Hij krijgt kippenvel®® en een verkoudheid.

26. [Hij wordt] opvliegend®®, slaperig en vermoeid. Verder [ontwikkelt hij] fluimen en
puisten. Ik zal de plaatsen geven waar [deze puisten] ontstaan.

27. Op de tong en op de lippen, in de keel en aan de tandwortels>*®

, op de handpalmen
van [zowel] kinderen als ouderen en verder binnenin de oren.

28. Bovendien knikkebolt®® hij [voortdurend] in de trainingszaal. Als men deze
symptomen herkent, dan [moeten de worstelaars] onmiddelijk trainen.

29. Men kan [kapha] tot bedaren brengen door grote hoeveelheden zuiver warm water
[te drinken]. [Vervolgens] wekt men [braak]|neigingen op®”® [door een mengeling van|
medicinale vruchten en de trikatu®’' [op te eten].

72 Dan neemt men hoeveelheden in de mond,

30. Men mengt zout met citroenpulp
slikt ze in en braakt ze uit.
31. [Ik] heb de remedie besproken die aangewezen is om kapha te neutraliseren. Men

geneest slechts met veel inspanning en leed.’”

%2 angasya gauravam, let. ‘zwaarheid van het lichaam’.

%53 sukham prasusyati, let. ‘het welzijn droogt op’.

%4 ati-kasa-prabhavo, let. ‘de macht van een extreme hoest’.

% prajiia-bhramo, let. ‘[hij heeft] een fout in het verstand’.

%% roma-harsas, let. ‘de oprichting van lichaamshaar’.

7 kaya, let. ‘natuurlijk temperament’.

%8 Het menselijk skelet telt 360 beenderen, waaronder 32 tanden en 32 tandwortels (JOLLY
(1977), p. 52-53).

*® De term *caldyana is een variant op pracaldayana, let. ‘het knikkebollen (door
dronkenschap)’. De reduplicatie in *cala-calayana drukt de intensiteit van de actie uit.

0 karma darpayitva, let. ‘nadat men de actie [van het braken] doet ontvlammen’. Braken is
een belangrijke geneeswijze die aandoeningen van kapha verhelpt. Laxeren bestrijdt pitta en
lavementen doen vata bedaren (ZIMMERMANN (1989), p. 156). Voor het braken eet men
gewoonlijk een klein stuk fruit (JOLLY (1977), p. 32).

' De term tri-katu (let. ‘de drie pikante’) refereert aan een mengeling van drie kruiden, nl.
marica (zwarte peper), pippalt (lange peper) en nagara (gedroogde gember). Ze worden
toegediend om kapha en vata te kalmeren (ZIMMERMANN (1989), p. 21).

7 bijapiiraka-garbha, let. ‘het binnenste van een citroen’.

P arogya-prasty-artham Socaniyam prayatnatah, let. ‘het doel van gezondheid te bereiken
gebeurt lijdenswaardig en met veel inspanning’.
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32. Hingu’™, zout, droge gember en granaatappels worden gemengd met musta
gedronken met heet water. Dit verhelpt hartziektes, astma en hoest.
33. Wanneer [de worstelaar] de verschillende medicijnen kent, moet hij deze meteen

bereiden. Dankzij deze kennis [zal] de worstelaar telkens weer genezen.

Aldus het twaalfde hoofdstuk met name ‘De bedaring van vata, pitta en kapha’ uit

de eerbiedwaardige Mallapurana.

7 De term hinigu verwijst naar Asafoetida of duivelsdrek. Dit is gomhars die gewonnen wordt
uit de Ferula narthex of de Ferula foetida (DASH & JUNIUS (1983), p. 116).

" De term musta of musta verwijst naar de grassoort Cyperus rotondus. Deze grassoort
bedaart vata, pitta en kapha, en verlicht koorts, dorst, enz. (Ibid., p. 149-150).
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Besluit.

De geschiedenis van de Aziatische martiale traditie is erg moeilijk te
reconstrueren. In de eerste plaats omwille van het bronnenprobleem. De meest
primitieve zelfverdedigings- en gevechtssystemen ontstonden eeuwenlang geleden. De
ontwikkeling ervan was een natuurlijke evolutie, die voortvloeide uit de aard van de
mens en die zich overal ter wereld voltrok. Bovendien omhulde de traditie van
geheimhouding (cf. esoterisme) de Aziatische vechtkunsten eeuwenlang met een waas
van mysterie. Het bronnengebrek en de geheimzinnigheid werkten het ontstaan van
talloze ontstaansmythes (cf. Bodhidharma) in de hand. Het is echter onmogelijk om
uitspraken te doen over hét land, dé persoon of dé martiale kunst die aan de oorsprong
ligt van de Aziatische martiale traditie.

Toch kan er tot op bepaalde hoogte een stamboom van de Aziatische
vechtkunsten gereconstrueerd worden. De meeste van de martiale kunsten die we
vandaag de dag kennen zijn relatief jong. Het karate, het tackwondo, het ju-jutsu, het
judo en het aikido werden ontwikkeld in Korea, Okinawa en Japan in de 19% en 20
eeuw. Hun grondleggers baseerden zich op eeuwenoude martiale technieken en ideeén,
die een fusie van inheemse en uitheemse ontwikkelingen waren.

Het staat vast dat de Chinese martiale traditie de vechtkunsten van Oost- en
Zuidoost-Azi€ in grote mate beinvloed heeft. De hoogstaande Chinese martiale
technieken en ideeén verspreidden zich als metgezel van het boeddhisme doorheen
heel Azi€. Dit verklaart waarom de verschillende Aziatische vechtkunsten opvallend
veel gelijkenissen vertonen, zowel op technisch, ethisch als ideologisch vlak.

Het boeddhisme was de katalysator in de evolutie van primitieve en agressieve
gevechtssystemen naar gesofisticeerde martiale kunsten. De schijnbare ethische
paradox tussen de gewelddadige vechtsystemen enerzijds en de geweldloze religie (cf.
ahimsa) anderzijds is makkelijk te verklaren. De boeddhistische gemeenschap bezit
het recht en de plicht om zowel zichzelf als de leer te beschermen (cf. dharmapala, de
gewapende beschermers van de leer). De boeddhistische dharma was het ideale sociale

controlemiddel om de Aziatische krijgers in het gareel te houden. De religieuze
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spiritualiteit bood een tegengewicht voor de dodelijke vaardigheden waarover de
vechtkunstenaars beschikten. Dankzij de meditatieve oefeningen die het boeddhisme
voorschreef, vonden de krijgers sereniteit, discipline en zelfbeheersing. De latere
boeddhistische scholen benadrukten dat er verschillende wegen naar de verlichting
leiden. Ook fysieke oefeningen werden aangewend om spiritualiteit op te bouwen.

Het boeddhisme ontstond in Noord-India en verspreidde zich via China
geleidelijk over heel Azi€. Er zijn aanwijzingen dat het boeddhisme een radicale breuk
veroorzaakte in de Chinese gemilitariseerde maatschappij. De Indische boeddhistische
pelgrims benadrukten het principe van mededogen, terwijl de Chinese ethiek
gebaseerd was op de wet van de sterkste. De ethische code van de ksatriya-klasse,
waartoe ook de Boeddha en Bodhidharma behoorden, vond dankzij het boeddhisme
haar weg doorheen Azié.

De aandacht voor meditatie, zelfexploratie, introspectie en mentale discipline
absorbeerde het boeddhisme uit de yoga. Dit gebeurde weliswaar voor Patafijali (ca.
2% eeuw) deze discipline systematiseerde. Ook het geneeskundige systeem van
Ayurveda, dat vaste vorm kreeg ten tijde van de Boeddha en van oudsher nauw
verbonden was met de yoga, reisde met het boeddhisme mee door Azié.

Verschillende bronnen maken melding van de Indische invloed op de Aziatische
martiale traditie, of insinueren deze tenminste. Toch blijft deze denkpiste nauwelijks
bekend. De meeste bronnen beginnen hun verhaal in China met het Shaolin-klooster
en de Indische monnik Bodhidharma. Hij staat a.h.w. symbool voor de Indische
invloed op de martiale kunsten. Deze onderwaardering vloeit ten dele voort uit het feit
dat de moderne Indische kunsten vrijwel onbekend en nauwelijks bestudeerd zijn. De
uitzonderingen op deze regel zijn de Indische worstelkunst en het kalarippayattu. Toch
blijven zij ver buiten de schijnwerpers, die volledig gericht zijn op de Oostaziatische
vechtkunsten.

De Koreaanse en Japanse vechtkunsten worden overal ter wereld beoefend. Het
succes van de Japanse kunsten is toe te schrijven aan de hoge graad van
systematisering, de incorporatie in het onderwijssyteem en de steun van de overheid in
de 20" eeuw. De Chinese overheid daarentegen boycotte de martiale Kkunsten

meermaals in de loop van de geschiedenis. In de 20*° eeuw moesten de vechtkunsten
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buigen voor het communistische gedachtengoed. Hun filosofische achtergrond werd
geamputeerd en de nadruk kwam te liggen op de functionele aspecten.

Ook in het Westen dreigt dezelfde tendens zich te voltrekken. In tegenstelling tot
de Japanse vechtkunstmeesters richten Westerse trainers zich vooral op het
competitieve sportelement. De martiale kunsten zijn echter veel meer dan
vechtsporten.

Met dit onderzoek pleit ik niet enkel voor een opwaardering van de Indische
kunsten en een erkenning van de Indische invloed op de Aziatische martiale traditie.
Deze verhandeling is tevens een aanmaning naar Westerse martiale kunstenaars toe.
Zonder hun ideologische inhoud zijn de martiale kunsten manke vehikels, die een
gevaar kunnen betekenen voor de maatschappij. De Oosterse ethische krijgerscode, die
gebaseerd is op het principe van de dharma, is een essentieel onderdeel van elke
Aziatische martiale kunst. Ook Westerse vechtkunstenaars moeten zich bewust worden
van dit ethische aspect, dat idealiter door elke vechtkunstmeester benadrukt zou

moeten worden.
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malla-puranam

prathamo ’dhyayah

1. ekasmin kamala kataksa-vivare sanandam adharyate
ksirabdher aparatra dirgha-dhavalaih kallola-lolotkaraih;
vyagrasyapi samarthita-pramathana-vyapara-labdhodayas
catvaro vitarantu varnchita-phalam vandya harer bahavah.

2. narayanam namas krtya naram caiva narottamam;

devim sarasvatim vyasam tato jayam udirayet.

narada uvaca:

3. dharmadharma-vidhih prokto brahman samyak Sruto maya;

vidyas ca vividhah svamin varna-bhedas tv anekadha.
4. mallavidya tvaya prokta mama samksepatah pura;

vistarena mama brithi tasyam kautithalam hi me.

brahmovdaca:
5. Srnu putra subham vidyam kathyamanam mayanagha;
yad abhyasan narah samyak Satriin jayati satvarah.

6. pura kamse hate daitye caniire ca nipatite;
samprapte mathura-rajye bhogan bhuktva bahiims tatha.
7. krsnas ca balabhadras ca paramatmadayanvitau;
svikartum dvarakam ramyam calitau harsa-samyutau.
8. sukha-prayanakair desan pasyantau vividhan bahiin;
praptau mayiravambalam namna nagaram uttamam.

9. tretayam ramacandro ’pi sitam utsrjya valmikim;
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pascad gurum samaniya prayas-cittam samdacarat.
10. aho brahman maya prapto ravano brahma-raksasah;
tasya papasya Suddhy-artham upayam me dvijottama.
11. asvamedhasya yajiiasya phalena subham icchasi;
he rama sitaya sardham yajiias ca kriyate tvaya.

12. suvarna-miirtim krtva hi yajiiah prarabhyate tvaya;
jate yajiie ca sampiirne brahmanams ca pradapayet.
13. jyesthams ca kundalam datva caturvede ca mudrikam;
dvivedine stri datavya caturtham niskrayas tatha.

14. asananyanga-vasrani tandulah satkam eva ca;
evam ca ramacandrena mohere sthapita pura.

15. sarvesam caiva vipranam vrttim datva visarjayet;
kati varsani jatani anyonyam yuddham eva ca.

16. tatah kundalam utpate yatra sthe tatra jayate;
kificit kalam tu nivrtya pascad ramam aydcata.

17. vayam sarve 'pi dusprapya agre kiiica karisyase;
varam krsnavatare ca dvaparante pradiyate.

18. pradattam brahmanan pirvam ramena sthiti-hetave;

Jjapa-yajiiagnihotradi-kriya-samvada-cetasam.

narada uvaca:
19. kim tan mayiaravambalam namna nagaram uttamam,

kasmin dese 'bhavad vidvan kim punyam tad vada prabho.

brahmovaca:
20. dharmaranyasya madhye ’bhiit Srnu narada sadaram;

lohasurasya piirve ca moherasya samipatah.

21. mayedam sthapitam pirvam vidya-sthanam mahadbhutam;

yutam dvija-ganaih suddham sarva-ratna-samanvitam.

22. svacchodakaih suvistirnaih sarobhir upasobhitam;

11



aramai ramaniyam ca nand-vrksa-samakulaih.

23. anuliptam sudhabhis ca samgatam sura-mandiraih;
samkirnam punya-labhyam ca ramyam svargam ivaparam.
24. vaterita-patakabhih sevitam ca divanisam;
yuktam aksayyamandrthair brahmanair upasobhitam.
25. yajiidagni-dhuma-patalair yantrantarita-mandalam;
na pidayati taksanamsur grisme ’pi ca tapasvinah.

26. sundari-gana-sampiirnam veda-dhvani-samakulam;
pavitram tirtha-bhiitam ca dharmaranya-pradesa-jam.
27. krte tu namna cesanam tretayam ca srimalakam;
dvapare mayuravambalam kalau devalayam smrtam.
28. adhisritam suraih sarvaih palitam punya-sampada;
vidya-dharaih siddha-ganair apsarobhih samanvitam.
29. vapi-kiipa-tadagais ca punyair jala-yutair yutam;
aneka-guna-pitrnam ca punyam janani-sevitam.

30. rat pirve ’sti vrddha-sarah piarnam punya-jalaih sada;
mayaiva nirmitam pirvam loka-papapanuttaye.

31. samcitam sarasair hamsair nana-paksi-ganais tatha;

devasura-manusyais ca tapasair yoga-sadhakaih.

32. yajiiikair dvija-varyais ca yaksa-gandharva-siddhakaih;

tat-praticyam maha-devi paliniti ca namatabh.
33. sthapita loka-raksartham tat-pirve matarah smrtah;
tad-antarala-tirthani santi punyany anekasah.

34. asmin saro-jale snatva dehi pasyati palinim;
sarva-papa-vinirmukto labhate bhogam avyayam.
35. drdhango roga-muktas ca sarva-vidya-vicaksanah;
dhana-dhanya-samayukto ripu-jeta mahabali.

36. tretayam ramacandrena krtam snanam phalaptaye;
krta yajiias ca danani loka-samgrahandaya vai.

37. kim varnyate ’sya Sresthasya taddagasya phala-Srutih;

12



samksepat kathitam tata vrddhasya sarasah phalam.
38. etan-nagara-parsve tu paritas ca pradaksine;
bahu-devalayah santi tena devalayam smrtam.

39. khyatam catursu lokesu vidya-sthanam param sada;
sapta-puri-samam hy etan naranam kama-dayakam.
40. evam mayiiravambalam sobham smrtva yadittamah;
pravisto balabhadrena sahitah karya-cikirsaya.

41. pravisantau pure tasmin brahmanair abhinanditau;
krsno 'yam agatah punyair vidvadbhir iti sadaram.
42. aho punyam mahad-bhagyam asmakam janma sarthakam;
yo durniriksyo yogindraih so ’yam krsnah samagatah.
43. ramya-vrksa-dalaih punyais toranaih prati mandiram;
gita-vadya-prakaradyair anyais ca vividhotsavaih.

44. rg-yajuh-sama-mantroktair asir-vadair anekasah;
vardhapitau dvija-sresthaih sananda-mati-sevitau.

45. stribhih sammanitau tatra diiraficala-nibandhanaih;
laja-vikiranais caiva diirva-kusa-samanvitah.

46. devasura-manusyais ca durlabho "yam Sriyah priyah;
saubhagya-sadhanah krsno yuvatibhir niriksitah.

47. dhyana-gamyah priyah saksad bahu-punyaika-samcayat;
ativa drsto vrddhabhih prahrstabhih krtadaram.

48. bala apyadbhutaneka-kautithala-vilobhitah;
dhavitah sambhramat krsnam avalokitum utsukah.

49. margavasaram aprapya krsna-darsana-lalasah;
arohanti grhattala-taragram abhitah striyah.

50. aham aham atigacchann upary upari sampatau;

itas tato bhraman lokah svam param navagacchati.

iti Sri-malla-purane dharmaranya-mahatmye brahma-narada-samvade krsna-pura-

praveso nama prathamo ’dhyayah.
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* Defectief in de eerste pada (eerste vipula).
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daecahi oot ey o fasta™ |1 99 I

¥ De tekst geeft ‘{@ﬁﬁlﬁ = gaa. 1k schrap d. Deze ingreep reduceert het aantal syllabes in

de eerste versregel tot 16 en herstelt het metrum.

® Defectief in de derde pada (derde vipula).

® Id. (vierde vipula).
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¥ Defectief in de tweede versregel (15 syllabes).

* Defectief in de derde pada (vierde vipuld).
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haSaN DN N~
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® Defectief in de eerste pada (geen vipula).
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T FEl 7T AGSHE: |

N NN < o o 9
RAAHH qcISHAAHIH HaTdA I R

~ N2 [
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o ~ NN NN
TeISUTT fefad: T o 91 Fnsyad il R
N 9 T AT gl T | |

fTer ferTeaeaT FER SEUE a@m Il 33 |
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o N . o
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e fa=rEm e aEREad 3%
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¥ Defectief in de tweede versregel (17 syllabes).
“ Id.

“ Defectief in de eerste versregel (14 syllabes).
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TR TR SRR Il 3¢ I1¥
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IR HH AURITGEaar: |
THooT: TSR T§ Heal: Tg: HIcE: 1| go I1¥
IE T THIE Heodl TURGSHH |
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=~ o N N ~
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haN haN o N o N o
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NaNaN ™ NN
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SO AN ST AT SR ITa=a: 1l 9% 1l

* Defectief in de tweede versregel (15 syllabes).
¥ Defectief in de eerste versregel (17 syllabes).
® Defectief in de derde pada (derde vipuld).

®Id. (eerste vipula).
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ST TegedT qiiciar: Tedl Y Il 9§ I
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¥ Defectief in de eerste pada (geen vipuld).



dvitiyo ’dhyayah

1. evam pravistau nagare paramadtithya pirvakam;
sthitau dinani katicit kridabhir uditotsavaih.
2. tatra somesvaro nama brahmano garga-gotra-jah;
vedavedangavid dhiman kalasu kusalo yuva.
3. ativa bhaktiman krsne tattva-jiiana-paro varah;
krsnam aradhayaty evam balabhadram ca santatam.
4. tam drstva bhakti-samyuktam susariram krtadaram;

samtusto bhagavan krsnah provaca priti-pitrvakam.

Srikrsna uvdca:
S. kaccit samghas ca sukhino nagare sarvada nrnam;
brahmananam ca sarvesam yajiikanam ca rtvijam.
6. tirthani santi punyani Ssuddhodakani sarvasah;

gavah kama-dughas cagnih pavanah samidhah kusah.

somesvara uvaca:

7. sarvatah kusalam svamin prasadat te janardana;
bhavat-prasado yesam syat tesam vighnam kuto nrnam.
8. ramena sthapitah piarvam palaniyas tvaya dhundas;
iti Srutva vacas tasya bhagavan devaki-sutah.

9. karya-dvayam cikirsus tam somesvaram jagada ha.

srikrsna uvdca:
tusto "ham tava viprendra yato bhakto ’si me priyah.
10. tena tubhyam pradasyami vidyam suddham mama priyam;
kalau yuge samayate mleccha prayas ca bhitbhujah.

11. vrtti-lopam karisyanti pidayisyanti go-dvijan;
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tatas tv ekam malla-vidyam dadami te dvijottama.
12. pradhanam sarva-vidyanam yaya vrt-tirna jayate;
pacyate sarva-dhatus ca malla-vidya-vidharanat.
13. dharayanti balat satrin tena mallah prakirtitah;
tesam vidya param gopya para-darpa-prabhaiijani.
14. jyesthartha sarva-vidyanam sarva-kala-Sarira-ga;
acaurarthya ca sarvatra sarva-kala-vinasini.

15. sarva-kama-prada hy esa sarva-lokabhimohini;
anya sadhyate dharmah kamah samyag avapyate.
16. mokso ’pi prapyate ’bhyasat mad-abhyasta-pura yatah;
mamanga-samsthitam vidyam dharayisyanti bhii-tale.
17. vidya-vibhiisita loke mat-para mam labhanti te;

imam guhyatamam vipra na dattam kasyacin maya.

18. tubhyam samyak pradasyami yato mad-bhaktiman bhavan;

vidyeyam mama Saktis ca mad-bhaktesveva sthasyati.
19. mad-vidyalam-krto manyo bhavati sarvatah;
anga-Suddhih sattva-Suddhir bala-vrddhis tathottara.
20. mrgaya-jaya-samsiddhir anaya Satru-samjayah;
tasmat somesvaras tvam ca tathanye ’pi tava priyah;

dharayantiittamam vidyam mayoktam sarva-laksanam.

somesvara uvaca:
21. kasmat tvaya dhrta vidya kada satru-jayah krtah;

tan me vada jagan-natha mama ced ipsasi priyam.

Srikrsna uvaca:
22. paiica-varsa-sahasrani madhu-kaitabha-sangare;
sangopangam maya tatra prayukta tena te hatah.
23. kamsa-mustika-caniira-mukhyah sarve ’pi danavah;

vyapadita maya pirvam anaya vidyaya balat.
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24. tvam idanim imam vidyam mama yatnat prayacchatah;

angi-kuru samopetah samastair brahmanair iha.

brahmovaca:
25. suprasdadam iti proktah krsnena priti-pirvakam;

samtusto brahmanah krsnam somesvara uvdca ha.

somesvara uvaca:
26. krsna krsna krpalus tvam jagan-mangala-mangalam;
tvac-caritam ca Srotavyam maya tvam kathayadhuna.
27. malla-veso dhrtah kidrk katham kamso nipatitah;

caniiro mustikas caiva katham ghati-tavan bhavan.

Srikrsna uvaca:

28. srnu vipra yatha piarvam malla-veso maya dhrtah;
saha balena ghatartham kamsa-caniira-vidvisam.
29. vistarat kathayami tvam yatha pirvam krtam maya;
tvam sammato ’si patram me malla-vidya-vidharane.
30. prthivyam mathura nama puri yadava-bhiibhujam;
rajadhant ca nityasti yatra samnihito harih.

31. ugrasena-sutah kamso mama matula-samjiiakah;
kalanemis ca detyo ’bhiit piirva-janmani maha-balr.
32. anye ca bahavo daityas asubha-vighna-karakah;

visnunda nihatah samkhye tena dveso maya 'bhavat.
33. pitaram vasudevam ca mataram devakim ca me;
nigrhya nigadair badhva kara-gehe 'runad balat.
34. vadhopayah krtas tena mayi gokula-vasini;
vinasita maya sarve pitanadi-sarva-danavah.
35. kamso bhitah svayam drstva viphalan udyaman;

antram cakre ca durbuddhir dustam danava-mantribhih.
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36. malla-yuddhena ghatavyo nanyatha ghatyate balt;
evam vicaryamanam tam akriiram samanodayat.

37. akriiro ’pi rathe krtva mam ca bhadram ca gopakan;
mathuram anayat kamse nivedya ca grham gatah.
38. ranga-mandapa-maiicadin nirmaya mallakan bahiin;
canuiradin acaryan samahitya samadisat.

39. krsno yam balinam srestho ramo ’pi bala-sattamah;
malla-vidyam samasadya ghataniyau nrbhir balat.’
40. ity adistas tu kamsena caniiradi-sarva-yodhinah;
mallah samavisan rangam mandah procuh prabhartsanaih.
41. aham ca balabhadras ca mallau caniira-mustikau;
samasadya sthitau yuddhe malla-musti-praghatinau.
42. hastena grhita-hasto 'yam padbhyam me bala-padayoh;
akarsito 'yam caniiro nipapata mahitale.

43. paribhramana-niksepa-parirambhavapatanaih;
utsarjananugamanai rundhitah sa maya ’dbhutam.
44. hastena prapade grhya bhramito lunthito bhuvi;
ghatito musti-ghatais ca marito malla-vidyaya.

45. samnispista-sarvango bhagnostho bhagna-manasah;
galat-keSo ’patat bhiitau caniiro gata-cetanah.

46. balenaivam mustiko ’pi ghatito malla-vidyaya;
anye 'pi malla-mukhyas ca patitah sarvato bhuvi.

47. kamso ’pi nihatah samkhye patito hy avani-tale;
haha-karo ’bhavat sabdas tada kamse nipdtite.

48. anye ca dudruvur bhitah prana-raksana-tat-parah;
eke vidita-tattvartha mam eva saranam gatah.

49. tasmad grhnatv enam tvam malla-vidyam dvijottama;
yaya ca bhramitah sarve Satravo nidhanam gatah.
50. iti te kathita brahman malla-vidya mayanagha;

kim prcchasi punah svamin kathayami tava priyam.
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51. yah sSrnoti naro bhaktya malla-kamsadi-ghatanam;

kriditam mama viprendra sa yati paramam padam.

iti Sri-malla-purane somesvara-krsna-prasnottaram nama prakaranam dvitiyam.
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* Defectief in de derde pada (vierde vipuld).

® Defectief in de eerste pada (Id.).
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¥ Defectief in de derde pada (derde vipula).
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¥ Defectief in de eerste (eerste vipuld) en in de derde pdda (tweede vipuld).
* Defectief in de derde pada (vierde vipula).

# Defectief in de eerste (tweede vipula) en in de derde pada (vierde vipula).
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“ Defectief in de eerste pada (geen vipula).
¥ Defectief in de derde pada (geen vipula).
# Defectief in de eerste pada (Id.).

“ Defectief in de eerste en in de derde pada (Id.).
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¥ Defectief in de derde pada (derde vipuld).
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¥ Defectief in de eerste versregel (17 syllabes).
* Defectief in de derde pada (eerste vipula).

* Defectief in de eerste versregel (15 syllabes).
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Sandesara en Mehta niet. Grammaticaal correct moet er I9=9dl staan, maar dit verstoort het

metrum.

* Defectief in de derde pada (eerste vipuld).

* Defectief in de eerste (vierde vipula) en in de derde pada (eerste vipula).
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trtiyo ’dhyayah

brahmovaca:
1. iti krsna-vacah srutva somesvara-purah-sarah;
Jyotir-vidam samahitya muhiirtam sthapayanti te.
2. akriraih sukhadair varaih subhagayam tithav api;

vidya-rambhasya naksatrair grahais capi Subha-pradaih.

3. tatas te mandapam ramyam ranga-bhimau prakalpitam;

patakabhis toranais ca svastikais ca vicitritam.
4. catur-dvaresu dvau dvau ca kalasSau raja-varakau;
homa-kunda-samopetam vistirna-krta-vedikam.
5. tatra te brahmanah sarve subhe lagne samagatah;
krsnam ca balabhadram ca puras-krtya krtotsavah.
6. subhasane copavistau tatra tau paramesvarau;
karayantau subham homam dvijebhyo danam uttamam.
7. rg-yajuh-samavedais ca krta-svasty-ayanau tatah;
krtanjaliputo bhiitva dvijas tatra tayoh purah.

8. tatah somesvarah krsnam pranamya idam abravit;

somesvara uvaca:
deva deva krpalus tvam sarva-vipra-ganadhipa.

9. prathamam malla-vidyayam vidhanam upadisyatam;

brahmovaca:
pascad vidhane vijiiate kartavyo 'bhinavah sukham.
10. evam astv iti krsnena sa ca pratyabhinanditah;

prarabdham upadesam tu sampradatum mano dadhe.

Srikrsna uvdca:
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11. jyesthi tathantarajyesthi tatha gopakule ’pi ca;
bhavisyas ceti catvari srama-matrani tani ca.

12. tatradau tavad ucyante nihSesa jyesthinam gunah;
samskrta-prakrtabhyam ca tato laukika-bhasaya.
13. apabhramsdac ca vaksyami ye yatroktas tathaiva tan;
kulam ca Stlam ca nayo vinayas ca tathaiva ca.
14. aharas ca tatharogyam udyamo balam eva ca;
pranas caiva tathayasas tathaiva susarirata.

15. su-sramas ca Srama-saho vijitendriya eva ca;
Jjita-Sramah kasta-saho mani karma-jayas tatha.
16. lajja-paro 'bhimani ca tatha bhakti-parah smrtah;
sthane Saktih sthapane ca dhatu-saktis tatah param.
17. dsane grahane Sakti raksane Saktir eva ca;
carane Saktir atraiva Saktir nisarane ’pi ca.

18. vijiana-sakti racana-saktih sausthavane tatha;
bheda-Saktih karsa-Saktir yuddha-Saktis tathaiva ca.
19. adhah-saktis ca vijiieya urdhva-saktih para smrta;
tatha katara-Saktis ca trana-Saktis tathottama.

20. atranake ca ya Saktir asSakte Saktir eva ca;
aranga-rangayoh Saktir bhojane Saktir eva ca.

21. pane ca Sayane Saktir matra-sSaktih prasasyate;
kama-vyayamayos caiva matram yatnena palayet.
22. kala-manam desSa-manam rdaja-manam atah param;
sabhda-manam artha-manam yaso-manam iti kramat.
23. kathitas ca catuh-sasthir ity ete jyesthino gunah;
iti 64 gunabh.

24. evam somesvarah Srutva punah papraccha kesavam,

somesvara uvaca:



kathitah krsna sarve ca bhavata jyesthino gunah.
25. bhagavan kathayedanim antarajyesthino gunan;

Srityatam iti tam krsnah pratyuvaca krtadarah.

krsna uvaca:
26. kulino daksah sarvesu niti-Silas ca sarvada;
pramana-susariras ca suvistaras tanus tatha.

27. saurya-yukto niralasyo vyavasayi tathaiva ca;
aga-vrttir bhaga-vrttir ardha-prana-samanvitah.
28. ardha-srama-guna-yutah satya-bhasi tathaiva ca;
guna-vrddhi-karah Saurye yatha vrddhi-karas tatha.
29. punya-guna-vrddhi-karo yaso-vrddhi-karo ’pi ca;
laghu-vrtti-karas tadvat gunesu kusalas tatha.

30. bhaya-harah sthana-parah sada hetu-parah smrtah;
Jita-Sramo visvasavan jyesthinah srama-piirakah.
31. pranavan balavams caiva sarva-karya-vicara-vit;
antarajyesthinas trimsat kathita madhyama gunah.

32. ity antarajyesthinah 30 gunah;

brahmovaca:
ity uttama-madhyamams ca Srutva somesvaro gunan.

adhaman api papraccha pranamya Sirasa harim;

somesvara uvaca:

bhagavan kathayedanim adhaman api tan gunan.

srikrsna uvdca:
33. srnu gopakuldadinam adhamams ca gunan bahun;
vicarya tattvat sarva-jiia asesam gadato mama.

34. matiman marga-gas caiva krta-dvigunavan api;
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Stlavan avinitas$ ca suvistara-bhayam hrdi.
35. sramasaho ’py asaj-jado na yuddha-kusalas tatha;
vaca-saktir asad-vakyo vicaryayasa-karya-krt.

36. balavan Sakti-hinas ca pranavan mirkha eva ca;
vaca trana-karah ko ’pi vaca labha-karah parah.
37. vaca hani-karah kascit na kimcit paramartha-vit;
tathd kasta-sahah ko ’pi karmdsakyas tathaiva ca.
38. sevaparo ’pi ko 'nyatra kurargo bhavati dhruvam
karya-tatpara eva syad ahito ’pi kvacin narah.

39. himsavams ca hy avisvast bhavet kvacit tatha parah;
bhakti-nasvara eva syat vikari ca tatha parah.

40. paran dosan vadayati pascad vadayati kevalam;
adhamah kathitah sarve sapta-trimsSad ime gunah.
41. ity adhama 37 gunah;
evam guna-samayukto namna gopakulo bhavet;
tathadhamadhama-gunan Srnu canyan asesatah.
42. akulino bhavet kascid ati-madhyam eva ca;
kopy ato diita-karah syad ati-kami tatha parah.

43. alasyavan parah kascid ati-bhirus ca ninditah;
ati-miirkho ’ti-lubdhas ca sthitla-roma-vivarjitah.
44. durbalo nica-sangt ca nisiddho malla-karmani;
vipaksa-bhedako ’py anyo guna-pracchdadakas tatha.
45. samvahana-kalo na syat Soka-duhkha-prakasakah;
ahito ’pi parah kascit karya-sakya iti kramat;
ekavimsati samkhyatah kathitas cadhamadhamah.

46. ity adhamadhama 21 gunah;

somesvara uvaca:
punah somesvarah krsnam sadaram prcchavan iti;

deva deva bhavisyasya gunan brithi visesatah.
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Srikrsna uvaca:

47. kulino ’tha vinitas ca lajjavan sila-samgatah;
dayavan Sraddhaya yukto vyayami cagnimams tatha.
48. adhanit suvapus caiva susramas ca tatha parah;

Sruti-grahi srama-saho drsti-grahi tathaiva ca.
49. citta-grahi satyavams ca Sauryavan buddhimams tatha;
Jjana-priyas ca gunavan pitr-bhaktah priyam-vadabh.
50. matr-bhakto bhratr-bhakto bhakto guru-jane ’pi ca;
deva-dvijayor bhaktas ca catur-vimsa ime gunah.
51. maya tava samakhyatah sarve vijaya-hetave;

evam gunais ca samyukto jyesthi bhavati satvarah.

iti Sri-malla-purane catuh-patra-varnanam nama trtiyo ’dhyayah.
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* De tekst geeft ¥N: 2TH:, maar ik kies voor de alternatieve versie uit P, nl. AREH:. Ook in
vers 45 van het Manasollasa wordt HIHH: (let. ‘gewichtheffen’) vermeld als onderdeel van
de worstelaarstraining. Shrigondekar (1939), p. R3%.

3 De tekst geeft EF:|'I';_1’|'<{, wat ik corrigeer als EFﬂﬁl’t{

* De tekst geeft ﬁ'{:ﬁ(‘ﬁ, wat ik corrigeer als GE:Tu

* Defectief in de derde pada (geen vipula).
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“ Id.
® Id. (vierde vipula).
® De tekst geeft ST, wat ik corrigeer als SUEIH.
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® De tekst vermeldt naast 3EE%H ook een alternatieve benaming voor de arena, nl. 3THT&H,

* Defectief in de derde pada (vierde vipuld).

“ Defectief in de eerste pada (tweede vipula).
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% De tekst geeft ISI=AT... 3T, wat ik corrigeer als IS4, G-,

* De tekst geeft THUH, wat ik corrigeer als TSI,

“ Defectief in de eerste pada (eerste vipula).
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% De tekst geeft FB, wat ik corrigeer als FB.
* De tekst geeft 3T, door mij gecorrigeerd als 3TETd,

% Defectief in de eerste pada (tweede vipula).

=\ . .
* De tekst leest @44, wat ik vervang door . Deze aanpassing reduceert het aantal syllabes

van 17 naar 16 en herstelt het metrum van de §loka.

“* Defectief in de eerste pada (vierde vipula).
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* De eerste en derde versregel vormen metrisch een Sloka. De tweede regel 17 syllabes.
** De tekst geeft Wfl Wﬂfl, wat ik corrigeer als 8SEL YA

* Defectief in de eerste pada, ongeacht de correctie (geen vipuld).

** De eerste twee regels vormen metrisch een §loka. Defectief in de vijfde pada.

** De tekst geeft weaddedd, wat ik corrigeer als FeSHIH,
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* Defectief in de derde pada (geen vipuld). Door de correctie ook defectief in de eerste pada

(1d.).
“ De tekst geeft ShIdaH, wat ik corrigeer als SRl

“ Defectief in de derde pada (tweede vipuld).
< De tekst geeft GW@'I'@HT, wat ik corrigeer als BWQF‘\T@?IT .
“ Defectief in de eerste pada (eerste vipula).

N

N . . . N
“ De tekst geeft JUFIAI, wat ik corrigeer als SO,

A

“ De tekst geeft GHIGTAI:, wat ik corrigeer als GHTIh:.
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“ Defectief in de derde pada (geen vipula).
“® Defectief in de vierde pada.
“ Defectief in de eerste versregel (15 syllabes). Ook in de derde pada (geen vipuld).

“ De tekst geeft AT, wat ik corrigeer als H4T.
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sastho ’dhyayah

“ Het manuscript geeft F‘[\TQEFI, wat door Sandesara & Mehta gecorrigeerd werd als Higa. Ik

. NN

voer nog een tweede correctie door, nl. qred,
o [ ~ . . [ ~
De tekst geeft TR, wat ik corrigeer als T«:€UI.

® Defectief in de eerste versregel (15 syllabes).
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Srikrsna uvaca:
1. bhavanti sarva-samanyah saptatrimsSad ime gunah;
ghata-patas tatha latah sthanakam ldaga eva ca.
2. bhara-Sramah Srutis caiva bahu istasanam tatha;
dharanam rodhanam caiva tathd nirjana-tarjanam.

3. takanam susthu-varnam ca palanam vyavasayikam;
pranas caiva tatha sauryam kvacid utthapanam bhavet.
4. kvacit pravesanam praudhih patus ca sahajam kvacit;
dharane ’py adhika saktis tatha nihsarane ’pi ca.

S. takane raksane ko ’pi Saktas calanake ’pi ca;
phara-kane Saktah ko ’pi syad patuh ko ’pi varjane.

6. rundhane cotkatah ko ’pi lage ’pi matiman api;
gopane nipunah ko ’pi yuddhe ’pi nipuno bhavet.

7. kaksa-lagnah parah ko ’pi dandika-lagna eva ca;
vahane lagnah ko ’pi syad ojo-lagnas tathaiva ca.

8. ciida-lagno bhavet kascit saptatrimsad ime gunah;
kathita laukikaih Sabdais tathokta malla-bhasaya.

9. paiica-saro bhavet kascij janu-saras tatha parah;
ity anga-saratam jiiatva tatra karmani karayet.

10. etair yuktas tu ye mallastan aham kathayami te;
urah-sarah skandha-saro bhuja-saras tathaiva ca.
11. kati-saro bhavet kascij janu-saras tatha parah;
paiica sthanani mallanam Sasyante yuddha-karmani.
12. punas ca kathayisyami yathopayam yathagunam;
skandha-sthanam bhuja-sthanam urah-sthanam tathaiva ca.
13. kati-sthanam tathaivanyat janu-sthanam atah param;
paiica sthanani vijiiaya sva-sarire yatharthatah;
tanau tenanusarena mallah karma samdcaret.

14. ity anga-vibhagah;
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athatra kathyate tavad ranga-bhitmes tu laksanam;
jati-varna-pramanadi bahu-bheda-samanvitam.

15. nityabhyasa-hita bhimi ranga-bhiimih prakirtita;
saivakhadhaka-namni ca prasiddha parama mata.
16. tasyas tu laksanam vaksye jati-varna-prabhedatah;
sulaksana-jaya-sthanam hani-sthanam alaksanam.
17. nimnonnata-samatvena tri-vidha bhumika bhavet;
nimnonnatam parityajya tatrangi kriyate sada.

18. akhadhaka-pramanam tu trividham parikirtitam;
deva-manam daitya-manam martya-manam tathaiva ca.
19. ekottaram hasta-satam deva-manam prakirtitam;
daityanam eva pariicasat martyanam ekavimsatih.

20. caturasram trikonam ca vartulam ca tathaiva ca;
brahmanit sukla-varna ca pita ksatriya-bhiimika.

21. syama-varna tatha sudrt bahu-varna tathadhama,
uttamadhama-madhyas tu bhismikah bahu-bhedatah.
22. karkarair laiichita bhimir loha-kastha-vidisita;
papanaih kantakair vapi kuttenapi patena ca;
varjaniyah prayatnena duhkha-dah sarvada nrnam.
23. iti bhumi-Suddhih;
prathamam pratar utthaya mallaih kartavyam adarat;
mala-miitra-visuddhisca danta-dhavanam eva ca.

24. gandusair mukha-sSuddhis ca mukha-praksalanam tatha;
samdhyadikam ca nirvrtya rangam gacchet samahitah.
25. gatva ca prathamam jyesthi pranayamam ca karayet;
bhimi-vandana-pirvam ca karayec ca tatah sramam.
26. bala-vrddhandha-badhira-chinnanga-krodhi-roginah;
pisunanrta-pasandan matta-pralapinas tatha.

27. dhiirtarta-kusthin-kitava-caura-candala-mayikan,
varjayitva tathaivandhds srama-kale tatha striyah.

28. uccaih prahasanam kas asthivanam ksutam eva ca;



vivadam ruditam caiva diirad hvanam tathaiva ca;
varjaniyam prayatnena mallena jayam icchata.

29. pariica pradaksinam krtva pranamya vidhi-piarvakam;
vedikam upavisyatha kartavyam jata-bandhanam.
30. tatha pradaksinam krtva pranamya vidhi-pirvakam,
vividham jata-bandham ca samksepam ca kriya-param.
31. sayyasanopanahadi tyajet caivasanadikam;
Sirah pracchadanam caiva ranga-bhitmau vivarjayet.
32. acamya ca Sucir bhutva tato ranigam samaviset;
sadhayed eva mantrena sthapayec ca sudarsanam.
33. sarva-kama-pradah krsnah sa ca tatra pratisthatam;
akhdadhaka namami tvam dehi mama jaya-Sriyam.
34. uddama-darpa-daityendra-vadhii-vaidhavya-dayine;
sudarsana namas tubhyam jaya-da samara-priya.

35. vame parsva harir yasya daksine Sasisekharah;
nabhau padma-bhavo brahma sada hastesu matarah.
36. krsna-miirtir iyam dhyatva tatha cavaranam subham;
ayur-arogya-vira-sri-vijayotsaha-bala-pradam,
Srinidhe ’stu namas tubhyam duritam me prandsaya.
37. iti avaranaka-mantrah;
haladhara dharadhara ratna-bhiisita-pannaga,
vasuke ’stu namas tubhyam jayam laksmim ca dehi me.
38. vasuker vara-miirtim ca dhyatvacamya vidhanatah;
grhitva sva-sikham bandhet sudrdham granthibhis tribhih;

iti krtva mantra-vidhim kathitam bhrgund pura.

39. prasastah kaccha-bandhas ca kaccha-mantra-vidhanatah;

karasphotanam trividham sama-linonnatam balat.
40. unnata-svara-samlapah simhasya ca prakirtitah;
samam vrsasya nirdistam sva-bhavan madhu-vairind.
41. karasphota-pramanam tu krtva ranga-samipatah;

padmasanenopavised gajo jyesthi krtotsavah.
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42. antarajyesthina sardham tatha gopakulaih saha;
bala-vrddha-bhavisyais ca tato vandet vasundharam.
43. samud-dhrtasi harind vasu-dhe bala-dayake;
dehasya bhiisanam dehi pavitre Subha-laksane.

44. ity uktva ca pranamyainam grhitva caiva mrttikam,
tatah sardham samayuktaih sarvarngam vinilepayet.
45. mallah pafica bhavanty ete gajah simho vrso mrgah;
bhavisyah paiicamo jiieyah paiicaisam asanani ca.
46. vidyabhyasena paiicaite bhavanti jyesthinah kramat;
asanair upavisanti svaih svaih sarve ’pi sadarah.
47. gajah padmasanam kuryat simho ’pi garudasanam;
phandasanam mrgah kuryat vrso ’pi kukuttasanam.
48. bhavisyo ’pi tatha kuryad asanam jaghanopari;
karayec ca Sramam pascat prakuryat svayam eva ca.
49. mati-karasyedanim kathyante bahavo gunah;
mallan na vikarayati mati-karas tad ucyate.

50. catvarimSat sadaikena gunas tasya prakirtitah;
manasa sarvada mallair dharaniyah samipatah.

51. vina tena pranasyanti gaja iva nirankusah;
mati-karah prayatnena raksaniyas ca sarvada.

1. atma-kala. 2. para-kala. 3. sthana-kala. 4. ghata-kala. S. paiica-tala-kala.
6. go-kala. 7. bahvor ghata-kala. 8. paiica tathaiva sthana-kalah. 9. asana-kala.
10. jyesthi-dharane kala. 11. rundhana kala. 12. takane kala. 13. vijiiana-kala.
14. sausthave kala. 15. vesa kala. 16. raksane kala. 17. nihsarane kala.

18. calane kala. 19. svakiye kala. 20. satru-kala. 21. mitra-kala. 22. daruna-kala.
23. atma-malla-kala. 24. para-malla-kala. 25. sva-rasya-kala. 26. katara-kala.
27. trana-kala. 28. buddhi-kala. 29. srama-kala. 30. yuddha-kala. 31. ahara-kala.
32. alasya-kala. 33. 34. 35. 36. 37. raniga-kala. 38. avesa-kala. 39. kala-kala.
40. raja-kala. 41. sabha-kala.

52. ity eka-catvarimsSat kalabhir upasobhitah;
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mati-karah sa vijiieyah tasya karma samacaret.

iti sastham kala-prakaranam.
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® Defectief in de derde pada (geen vipula).
* Defectief in de eerste pada (vierde vipula).
“Id. (geen vipula).

% Id. (derde vipula).

¥ Defectief in de derde pada (vierde vipula).
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“ De tekst geeft ﬁﬁ'l%‘ﬁ%ﬁg wat ik corrigeer als .
* De tekst geeft GHIEIE®RHA, wat ik corrigeer als GHEITARA.
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¥ Defectief in de eerste pada (tweede vipula).
®* De tekst geeft JATIETH, wat ik corrigeer als GOIBITC e

X Defectief in de derde pada (eerste vipula).
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“* Defectief in de derde pada (geen vipula).

“ De tekst geeft AT, wat ik corrigeer als FHIl.

“* De tekst geeft FEAEE. 1k kies echter voor de alternatieve versie uit P, aangezien
R het aantal syllabes reduceert naar 16. Zo wordt het metrum van de Sloka hersteld.
“% Defectief in de eerste pada (vierde vipuld).

¥® Defectief in de derde pada (vierde vipula).
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© De tekst geeft J&UN, wat ik corrigeer als aUI.

** De tekst geeft ScAT&, wat ik corrigeer als SCATE.
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¥ Defectief in de derde pada (geen vipula).

® De tekst geeft FEARI:, wat ik corrigeer als FEATT:,

® Defectief in de derde pada (vierde vipula).
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® Defectief in de eerste pada (geen vipuld).

ha (a . . . . . (aY
% De tekst geeft M. Ik kies echter voor de alternatieve versie uit P, aangezien JFAId het
aantal syllabes reduceert naar 16 en het metrum van de §loka herstelt.

¥ De tekst geeft YHIST-aHT. 1k kies echter voor de alternatieve versie uit P, aangezien

FHATI-aRd een syllabe meer telt. Zo wordt het metrum van de §loka hersteld.

¥ Defectief in de eerste pada (vierde vipula).
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asthamo ’dhyayah

1. talah paiica-vidha jiieya yathoktas tan niriipyate;

atma-talah para-talah kriya-talas tathaiva ca.

® Id. (eerste vipula).
% De tekst geeft BN%WW, wat ik corrigeer als TSI,

® Defectief in de eerste (vierde vipul@) en in derde pada (Id.).

¥ De eerste en derde versregel vormen samen metrisch een Sloka. Defectief in de tweede

versregel (14 syllabes).
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2. sama-talah Sunya-talo jiatavyah samprayatnatah;
etan jiiatva sada mallo niyuddha-viyaji bhavet.
3. sarvadaiva hi mallanam drstir bhavati pafica-dha;
prathamam citta-drstis ca caksur-drstis tathaiva ca.
4. vakya-drstih Sruti-drsti ranga-drstis tathaiva ca;
evam ca paiica-dha drstir mallanam bhavati dhruvam.
5. athanga-lagah kathyante samkhyaya ca caturdasa;
vair angair labhyate Saktya prapyate ca mahat-phalam.
6. jiitake kathyate lagah skandho hastena lagyate;
eka-hastena lagas ca dvi-hastenaiva va punah.
7. kaksa-talena ldago ’pi lago hastena bahuna;
prstha-lago vamsa-lagah kati-lagas tatha punah.

8. tathaivodara-lago ’pi lago nimiti-pirvakah;

hasta-dharana-lago ’pi lagas carana-dharanat.

9. niradharo ’pi lagah syad iti lagas caturdasa;
kartavyas tu yatha-sthanam yatha-samayam eva ca.
10. atha dvadasa sthanani kathyante malla-karmani;

jaya-sthanakam apy atra catur-dha parikirtitam.

11. Sirasi sthanakam proktam sthanam kara-tale ’pi ca;
udara-sthanakam vapi prstha-sthanam atah param.
12. sama-sthanakam apy evam catur-dha parikirtyate;
prathamam sthanakam jiieyam caranena ca dharanam.
13. Siro-dharanam apy atra janghabhyam dharanam param;
anyonya-kara-padabhyam dharanam paramam smrtam.
14. sama-sthanakam apy evam catur-dha parikirtitam;
upasthanani catvari sruyatam ca yatha tatha.

15. karabhyam dharanam sthanam sthanam kaksavadharanam;
ardhanga-dharanam caiva janu-dvaya-vidharanam.
16. ity evam dvadasangesu sthanakani bhavanti ca;

astadaSa-prakarena Sirah-piirvakam dasanam.
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17. agrasanam ca prathamam pascad-asanam apy atha;

madhyasanam tathaivanyat simhasanam apiksate.
18. kitrmasanam api srestham dardurdasanam ucyate;
gajasanam samuddistam tathordhdasanam ucyate.
19. sirasanam tu vijiieyam kaksasanam atah param;
grivasanam ca paramam bhujasanam ihocyate.
20. dvi-bhujasanam apy atra kukkutasanam uttamam,
phana-guptasanam caiva garudasanam eva ca.
21. udardasanam ity evam kathitam dasasapta-dha;
catvaro ’tra bhavanty eva mallah srama-gunair yutah.
22. jyesthi tathantarajyesthi tatha gopakulo ’pi ca;
bhavisyo ’pi bhavaty anyas caturtho bhavitair gunaih.
23. sramas caiva tu catvaro bhavanti viniyogatah;
alpa-sramas cardha-sramah piirna-srama iti kramat.
24. tato ’tisrama eva syat kathito malla-karmani;
nisiddhan kathayisyami srnu mallan yatharthatah.

25. pinasah sophavan kasa-svasavams ca ksudhaturah;
bhuktavan aksamah ksino vyagras cintaturas tatha.
26. ajirnavan durbalas$ ca strisu ksinas tathaiva ca;

mada-pidita-sarvangah Siro-rogarta eva ca.

27. bhrantas caiva ksudhavisto varjjito malla-karmani;
alpa-sramam karisyanti ye ca tan kathayamy aham.
28. balo vrddho jvari caiva caksii-rogt vrant tathd;

rogi ca durbalas caiva tato mandagnir eva ca.

29. vatatapadi-pidavan tatha cayasavan api;
rakta-hino lanighanas ca ye canye ku-Saririnah.
30. alpa-Sramam karisyanti te sarve sthana-ripatah;
alpa-sramasya vistaro nihSesah kathito maya.

31. alpa-sramena mallanam ye bhavanti guna api;

tan aham kathayisyami dvijah srnvantu tattvatah.
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32. bala-vrddhis tathagnis ca laghuta pitta-nasanam,
brmhanam ca jara-stambho mamsa-sthair yam visesatah.
33. utsaha-vrddhir apy asya jayate ’lpa-Sramena tu,

tasmad alpa-sramo nityam kartavyah sukham icchata.

34. athalpa-srama-sambhiitam laksanam kathayamy aham;

alpa-srame krte pratah svasah svedo na jayate.

35. ardha-sramena jayante nityabhyasena ye gunah;
tan aham kathayisyami mallanam sukha-hetave.
36. saumanasyam balam caiva pustir utsaha eva ca;
harsas caiva sukham prana-bala-vrddhir tathaiva ca.
37. agni-mitrcha-vinasas ca medo-nasas tathaiva ca;
pittasyapi vinasah syat dvadasaite vara gunabh.

38. ardha-sramah krto yais tu laksyate Srnu tan gunan;
ardha-sramena mallanam prasvedo jayate punah.
39. kaksa-kantha-kapolesu lalate kara-samdhisu;
pada-sandhisu prasvedo hrdi svasas ca jayate.

40. atha pirnah sramo yais tu kartavyah susamahitaih;
tan aham kathayisyami yatha-sastram yathabalam.
41. jyesthi tathantarajyesthi tatha gopakulo ’pi ca;
etaih piurna-Sramah karyah samyuktair bhavitair gunaih.
42. arogya-balavan sirah pranavan susramas tathda
sSrama-sahah klesa-sahah pusta-kary agniman api.
43. piirna-srame ’pi mallanam jayante ye guna api;
tan aham kathayisyami yatha-sastram yathabalam.
44. tatha hrd-roga-nasas ca pitta-naso ’pi jayate;
krmi-nasah kustha-nasah svanga-samarthyam eva ca.
45. kleSe sahisnuta Sauryam roganam ksaya eva ca,
agni-vrddhih kramad ete bhavanty atra guna dasa.
46. paripiirna-sramas tasmad kartavyas tu samahitaih;

pirna-srame krte mallair jayante laksanani vai.
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47. tany aham kathayisyami Sriiyatam ca prayatnatah;
svedah sarvesu cangesu netrayos caiva raktima.

48. jara-nasah kapha-naso medo-nasas tatha parah;
prasvedam Sosayaty eva mukhe svasah pravartate.
49. hrdayam Sosayaty asu kanthe sosas ca tat-ksanat;
tatha mukham ca susyati kalam Sosayati kramat.

50. bhramascatyantam eva syat miircham prakurute param,
pipdsa jayate sadyo balaha nirvisesatah.

51. chardi-bhrama-svasa-kasa-rakta-pitta-bhayani ca;
tatha hrdaya-daham ca jvaram utpadayed alam.

52. iti jiiatva ca sakalam kartavyam hitam atmanah;
yvena krtena mallanam jayate sukham asu vai.

53. tad aham kathayisyami Srnvantu vidhi-piirvakam,
snanam Sitodakenaiva karayet prathamam sada.

54. kartavyam ca payah-panam sitaya ca samanvitam,
draksanam bhaksanam caiva sveta-vastra-nisevanam.
55. vilepanam candanena karpiirena ca Sobhanam;
ardra-vastracchadanam ca katutiktamla-varjanam.
56. bhojanam sarasam caiva guda-sarais ca go-dhumaih;
evam krte pustih sarire gacchati Sramah;

mallaih kartavyam ity evam upacarah sukhavahah.

iti Sri-malla-purane catur-malla-srama-laksanam nama astamo ’dhyayah.
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® De tekst geeft g IhIY, wat ik corrigeer als cdd @[S,
®® Defectief in de derde pada (geen vipuld).

® De tekst geeft SQAHIRERE aell, wat ik corrigeer als STAEMEAIRE 4. Deze ingreep

reduceert de eerste versregel tot zestien syllabes en herstelt het metrum in de eerste pada.

® Het manuscript geeft 84, wat in de tekst gecorrigeerd werd als &4, Ik volg Sandesara en

Mehta niet, en corrigeer de term als %ﬁUT
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® De tekst geeft RRdia aen ard, wat ik corrigeer als RN oo =4,
% De tekst geeft metri causa SR, wat ik corrigeer als HRET,
®° De tekst geeft 3T, wat ik corrigeer als STqTH.

% De eerste versregel telt 17 syllabes in de tekst. In de tweede pdda vervang ik @1 door ¥,

waardoor het metrum van de $loka hersteld wordt.
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® Defectief in de eerste pada (tweede vipula).

¥ De tekst geeft HEHTE, wat ik corrigeer als HATE.

® De tekst geeft‘i?l?ﬂ, wat ik corrigeer als o,

= De tekst geeft = ST, wat ik metri causa corrigeer als = T,
® Defectief in de eerste pada (derde vipuld).

® Id. (eerste vipula).

2 De tekst geeft TSR, wat ik corrigeer als {UTSRITed .

% De tekst geeft HI, wat ik corrigeer als FHTl.
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De tekst geeft Ud: HRNAYH, wat ik corrigeer als TdH«Y: Y&I:. Deze ingreep reduceert

de eerste versregel tot zestien syllabes en herstelt het metrum van de §loka in de eerste pada.

% Defectief in de derde pada (tweede vipula).

® De tekst geeft AT, wat ik corrigeer als SIETSTY.
% Defectief in de derde pada (vierde vipula).

ha¥ . . A aN
¥ De tekst geeft A[d9H_, wat ik corrigeer als 9leeh:,

-

"R De tekst geeft ASAUASY, wat ik corrigeer als TSIASY,
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dvadaso ’dhyayah

1. prana-sadhyo jayo yuddhe pranas canga-vimardanat;
sramah Sarira-sadhyo ’yam Sariram pusti-karanam.

2. atah Sarira-pustiyam upayam kathayamy aham;

™ De tekst geeft 3TEHh 4 BIHE, wat ik corrigeer als 3M&® Fag,. Deze correctie herstelt het
metrum van de Sloka.

~ [3

“ De tekst geeft TRWIATH, wat ik corrigeer als TRIISTETY,
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ucitahara-cestam tu yatha pustih prajayate.
3. vata-pitta-kaphanam tv eva kosthe tena laksyate;
tatra prakupyati vatah prakaraih sodasatmabhih.

4. amla-tikta-kasayanam katukanam ca sevanat;
madhyamanam sarvanganam vega-samdharanad api.
5. apinasdasanac caiva tatha jala-taranad api;
bala-vrddhi-kardc caiva tathd jagaranad api.

6. samanyam annasakadi-bhojanais ca visesatah;
meghodgamana-kale ca jirna-vastrais tathaiva ca.

7. iti sodasa-dha caiva jantor vatah prakupyati;
iti ksinah prayatnena yatha sukham avapnuyat.

8. atha vata-prakopasya laksanam kathayamy aham;
trayate yena vijiiaya yatha yuktis cikitsite.

9. Sirasy eva tatha caiva vatas ca Srotrayor api;
netrayor hrdaye caiva hanu-dese tathaiva ca.

10. skandhayor arniga-samdhau ca jayate ca divanisam;
bhujayoSs caiva jarighayam samkocas capi jayate.

11. bhramah kampas tatha svedah snehah prsthodaresu ca;
brmhanam kaksayos caiva nabhidese tathaiva ca.

12. guhye caiva tathapane ca prsthe kaksayor api;
etesv angesu mallanam vikarat ruk prajayate.

13. alpam bhavati capalyam tvak-parusyam ca jayate;
agni-visamata caiva laksyate vayu-laksanam.

14. vata-prasamanopayam sampatam kathayamy aham;
snehanenabhisekas ca nityam copakramad api.

15. manthadimam mamsa-mayam dhruvam vata-prasantaye;
datavyam bhesajam pascad upavasad anantaram.

16. jiatva prayatnah kartavyah samksepaptyai yasaptaye;
raksa ca tri-phalabhis ca recanam ca tatha smrtam.

17. rudhira-sravam api ca ghrtam dugdham ca Sarkara;
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pitta-prasamanam caiva malle kartavyam uttamam.
18. elaya sitaya misram payah-khandena yojitam;
sapta-ratra-prayogena pittam nasayati dhruvam.
19. kurvan pitta-prasantim ca prapnoti paramam sukham;
iti pitta-prasantis ca sarvam ca kathita maya.
20. bahu-manda-jalaharair madhurais catisitalaih;

dadhi-dugdha-navannais ca tathaiva ca navodakaih.

21. tatha pitta-vikarais ca bhaksyais ceksu-samudbhavaih;

lavanena diva-svapat tathaiva visamasandat.
22. etais canyaih prakaraih kaphah kupyati na samsayah;
iti prakopah kapha-jo jiiatavyo laksanaih sada.

23. kathyante laksanany atra kapha-kopa-bhavani ca;
angasya gauravam caiva tathagner api mandata.
24. hrdayasya sada klesah sukham caiva prasusyati;
mukhe madhurata caiva tathalasyam api dhruvam.
25. ati-kasa-prabhavo ’pi tathaiva caksu-panduta;
prajiia-bhramo roma-harsas tathaiva pinasodbhavabh.
26. kayo nidra ca tandrd ca tatha lala ca potikah;
jayate yatra yatredam sthanani kathayamy aham.
27. kanthostha-rasana-svedo danta-miilesu tat-ksanam;
bala-prana-talesv eva tathaiva Sravanantare.

28. tatha sarva-srama-sthane bhavec cala-calayanam,
vijiaya laksanair etaih sramam kurvanti tat-ksanam.
29. nasas caiva prakartavyah suddhosnodaka-varind;
arukam trikatum karma darpayitva prayatnatah.
30. bija-piiraka-garbhena melayitva ca saindhavam;
kavalani mukhe dhrtva cavayitva samutsrjet.

31. yogam enam krtam prahur niscitam kapha-nasanam;
tasmad arogya-prasty-artham Socaniyam prayatnatah.

32. hingu sauvarcalam Sunthi dadimam musta-samyutam;

78



usnena varind pitam hrd-roga-svasa-kasa-nut.

33. anyausadhani vijiaya kartavyani ca tat-ksanat,

yenaivarogyam apnoti mallah sarvatra sarvada.

iti Sri-malla-purane vata-pitta-kapha-nasaka-prakaranam nama dvadaso ’dhyayah.
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