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VOORWOORD 
 
Voorwoord 

Als kind kwam de term ‘tanah perasingan’ (land van de vervreemding) vaak voorbij. Ik 
hoorde het bij ontmoetingen thuis, in de kerk of in de Molukse wijk. Destijds kon ik het niet 
goed thuis brengen. Maar naarmate ik opgroeide, ervoer ik dat de woorden de sfeer opriepen 
van heimwee en moedeloosheid. Hoe wacht je als Molukker op de hereniging met het land, 
waar je zo ver van woont? De plek waar je zo naar verlangt? Tijdens catechisatie werd ik 
geraakt door het lied ‘orang musafir’ (pelgrim). Elke keer als het lied in de kerk gezongen 
werd, bleven mijn gedachten hangen bij de woorden: ‘orang musafir ke mana’ (pelgrim waar 
ga je naar toe). Het quo vadis oftewel ‘ke mana’ ontroerde mij. De interesse voor de Maleise 
taal en het Bahasa Indonesia die rond deze periode bij mij naar boven kwam, nam toe tijdens 
mijn studiejaren. Allengs leerde ik te begrijpen waar die woorden voor stonden en als 
predikant legde ik mij erop toe die woorden vanuit de Molukse context in Nederland te 
duiden.  

Bovengenoemde ontdekkingsreis is illustratief voor de expeditie die ik in dit boek beschrijf. 
In hoeverre is het voor Molukkers in Nederland mogelijk om een eigen theologie te 
ontwikkelen? Ik heb op deze reis gelukkig veel gidsen en companions on the road gekend. 
Hun toewijding en hulp droegen ertoe bij dat ik deze zoektocht heb kunnen optekenen in dit 
geschrift. De instellingen en de personen die dit onderzoek, alsook de publicatie mogelijk  
hebben gemaakt, wil ik hierbij dankzeggen.  

Mijn bijzondere dank gaat uit naar mijn promotor prof. dr. M.E. Brinkman. Vanaf het begin 
ondersteunde hij mij met zijn enthousiasme en vertrouwen in mijn ontdekkingsreis. Daarbij 
stond de vraag centraal hoe ik, op basis van de door de Ghanese theoloog Kwame Bediako 
gebezigde term ‘Integrity in Conversion’, Jezus thuis kon doen komen in de Molukse cultuur 
in Nederland. En wat zou de betekenis hiervan zijn voor de ontwikkeling van een Molukse 
theologie in Nederland?  

Mijn copromotor dr. L. Miedema dank ik voor zijn geduld en solidariteit. Tijdens de tocht 
manifesteerde hij zich als een war(m)e metgezel. Zijn creativiteit en bevlogenheid 
stimuleerden mij om vanuit mijn Molukse roots mijn positie binnen de brede theologische 
wereld nader te bepalen. 

Ik dank de collega’s van het Moluks Theologische Beraad (MTB) voor hun waardevolle 
inbreng vanuit de theologische praxis in de Molukse kerk in Nederland. Het bood mij kansen 
om aan mijn eigen theologische vorming te bouwen. Tijdens mijn reis door het schrijfproces 
heb ik veel steun gekregen van het synodebestuur van de Molukse Evangelische Kerk, de 
Geredja Indjili (GIM). Ook hen wil ik van harte danken, met name de voorzitter ds. O. 
Matulessy en dr. Z.P. Pattikayhatu. Deze tocht was ook mogelijk door de ruimte en de 
support, die ik kreeg als justitiepredikant vanuit het ministerie van Justitie. Mijn dank wil ik 
daarvoor uitspreken aan de hoofdpredikant ds. J.G. Heetderks en de predikanten J. Eerbeek, J. 
Broer en R. Knol. 
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De zoektocht zou een andere zijn geworden zonder de inbreng van dr. J.J. Visser, destijds 
rector van het Hendrik Kraemer Instituut (HKI), en dr. J. van ’t Kruis, toendertijd werkzaam 
voor de Contactcommissie Molukse en Nederlandse kerken. Zij stonden mede aan de wieg 
van het MTB. Met bezieling wakkerden zij het vuur in de MTB-predikanten aan, om vanuit 
de eigen roots de juiste verbanden te leggen in de relatie van evangelie en cultuur. Ik dank hen 
voor hun toewijding, waardoor ik leerde anders naar mij en naar mijn (Nederlandse) naaste te 
kijken. 

In de Houten-conferenties kwam ik mensen van de Weg tegen vanuit heel de wereld. Het was 
een bijzondere ervaring om met deze theologen discussies aan te gaan en ervaringen uit te 
wisselen. In het contact met theologen uit Zuid-Afrika ‒ zoals prof dr. Nico Koopman en prof 
dr. D. Smith ‒ en Indonesië ‒ dr. A. Batlajery, dr. R. Iwamony, dr. B. Pakpahan, prof dr. G. 
Singgih en dr I.C. Tamaela ‒ bleek wat geloof met mensen kan doen in de diverse contexten 
en met uiteenlopende geschiedenissen. Daarnaast werkten de vernieuwde contacten met 
Molukse theologen uit Maluku louterend. Te midden van al die verschillen, leerden wij in het 
vizier te krijgen wat ons allen bindt. Ik dank ook dr. S. Ririhena, rector van het Moluks 
Theologisch Seminarie, alsmede de studenten, die mij in de afgelopen jaren de mogelijkheden 
gaven om theorie en praktijk met elkaar te verbinden. 

Ook de tochtgenoten vanuit de GIM gemeente Gunung Batu te Amsterdam wil ik danken 
voor hun support. Soms was de drukte van het gemeentewerk voor mij een toevlucht om even 
op adem te komen. En al wist ik me af en toe geen raad met de gebeurtenissen in de 
gemeente, steevast kon ik als voorganger rekenen op bemoediging en ondersteuning.  

Aan het begin van mijn levensreis kon ik rekenen op het gezelschap van mijn ouders en mijn 
broers. Later kwamen daar mijn schoonouders en schoonfamilie bij. Ik dank hen voor de 
onvoorwaardelijke steun, die zij mij steeds hebben gegeven in al mijn uitstapjes op het 
kerkelijk erf. Degenen, die het meeste hiermee van doen hebben gehad waren onze kinderen: 
Nathaniël, Jonathan, Ephraïm, Hannah en Philippe. Ik dank hen voor de bewegingsvrijheid in 
al mijn tochten.  

Het onvoorwaardelijk vertrouwen van hen en van mijn geliefde reisgenote Agu Sapuletej, 
werkte voor mij als extra proviand en energie om deze expeditie, het schrijven van dit boek, 
goed af te ronden. 
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voor Nathaniël en ani Frieda 
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AUTOBIOGRAFIE VAN EEN DOMINEE  – EXCURS TER INTRODUCTIE 
 
Ouders 
 
Mijn moeder was een dochter van een Molukse officier in het Koninklijk Nederlands Indisch 
Leger (KNIL, 1830-1950). Dit bestond uit beroepsmilitairen afkomstig uit Nederland, de 
Molukken, Java, Afrika en andere eilanden in de Indonesische archipel. Het KNIL 
ressorteerde onder het Nederlandse Ministerie van Koloniën. Mijn moeder Dora Henriëtte 
Titersole (1924-1966) is opgegroeid op Java. Haar vader was afkomstig van het dorpje 
Lilibooy op Ambon. Hij was vanwege zijn verdiensten voor de KNIL ‘gelijkgeschakeld’. Dit 
betekent dat hij in het KNIL als Nederlander werd behandeld. Dit gaf voordelen voor het 
gezin dat nabij de kazerne (tangsi) in Bandung leefde. Mijn moeder groeide dus op buiten 
Ambon. Ook kerkelijk. 
 
Mijn vader Evert Patty (1921-1995) is geboren en getogen op het eiland Ambon. Hij is daar 
gedoopt en werd daar ook belijdend lid van de gemeente (djemaat) Bethanië van de Geredja 
Protestan Maluku (GPM, Molukse Protestantse Kerk). Hij kende meer dan mijn moeder de 
‘agama Ambon’: de vorm van het christendom op de Molukken van begin 20e eeuw. 
Mijn moeder en vader ontmoetten elkaar in Tjimahi op Java, nabij Bandung. Hier zat mijn 
vader op de kaderschool van het KNIL. Zij trouwden daar op 20 februari 1950 en woonden er 
als gezin in de kazerne.  
 
De periode van de soevereiniteitsoverdracht aan Indonesië bracht onzekerheid vanwege de 
verwachte opheffing van het koloniale leger. Als KNIL-militair konden Molukkers niet in 
uniform de straat op. Javaanse nationalisten hoonden hen en noemden hen ‘belanda hitam’ 
(zwarte Hollander) of ‘andjing hitam’ (zwarte hond). Het liefst wilden zij gedemobiliseerd 
worden op Ambon, waar op 25 april 1950 de vrije republiek van de Zuid-Molukken was 
uitgeroepen: Republik Maluku Selatan, RMS. Echter, de Indonesische Republiek veegde die 
wens van tafel.  
 
Een maand na de geboorte van mijn oudste broer in Tjimahi kreeg mijn vader het dienstbevel 
om zich op 23 april 1951 vanuit Tanjung Priok, de haven van Jakarta, met zijn gezin in te 
schepen naar Nederland. Hij moest zich, nu als militair van de Koninklijke Landmacht, 
melden bij de Asturias. Op de papieren van het gezin stonden tevens de oudste zus van mijn 
vader, die in de kazerne als huishoudster had gewerkt, vermeld en als pleegkind een zoon van 
een kennis. Hem was gezegd dat het verblijf in Nederland van tijdelijke aard zou zijn. Op 17 
mei 1951 zetten zij voet aan wal in Amsterdam. Daar wachtte hen een onaangename 
verrassing: mijn vader ontving zijn ontslagbrief in het Nederlands, een taal die hij nauwelijks 
verstond. Uit het kabaal van zijn reisgenoten begreep hij dat hun tijdelijk contract bij de 
landmacht was opgezegd. Hun zekerheden vielen weg. 
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Kamp Vught,  woonoord Lunetten 
 
De Nederlandse overheid zorgde voor de huisvesting en de dagelijkse verzorging van de oud-
soldaten en hun gezinnen. Iedereen kreeg kledingbonnen. Het kamp had een centrale keuken. 
De ex-KNIL soldaten kregen een zakgeldregeling en mochten, - onder druk van de 
vakbonden, – tot 1956 niet deel nemen aan het arbeidsproces. Mijn ouders gingen met hun 
gezin naar Kamp Vught, woonoord Lunetten. Daar woonden zij in een door bossen omgeven 
enclave. Zij konden het leven in de vroegere kazernes redelijk nabootsen. Er was contact met 
Molukkers uit andere woonoorden door middel van landelijke en regionale activiteiten, maar 
niet met Nederlanders. Het kerkelijk leven leek op dat in de kampong of negri (dorp) van 
vroeger. 
 
Uit familiefoto’s uit die periode blijkt hoe wij leefden. De rol van mijn moeder was 
traditioneel: Zij zorgde voor haar kroost, was de spil van de familie, deed het huishouden, 
zorgde ervoor dat mijn vader kerkenwerk kon doen en deed zelf actief mee in de 
vrouwenvereniging. Deze vereniging besprak geestelijke onderwerpen en verzorgde de 
catering bij evenementen. Mijn vader nam deel aan kerkelijke activiteiten, zong in koren, 
begeleidde jongeren en zat in de leiding van de zondagsschool. Net als andere mannen maakte 
hij geen kans op een baan. Net als de andere Molukkers keken mijn ouders uit naar een 
spoedige terugkeer naar de RMS. Hen bekroop al spoedig het gevoel niet welkom te zijn in 
Nederland. Zij voelden zich verzwegen, geïsoleerd, verlaten en de verliezers van de 
geschiedenis. Vooral als zij tegenover de tuan-tuan besar (de grote heren) kwamen te staan. 
Ondanks alles behielden zij het geloof en bleven zij ‘Sekarang bri sjukur’ (Dank, dank nu 
allen God) zingen. 
 
Doop 
 
In deze context kwam ik in 1956 ter wereld als één van de vijf in kamp geboren kinderen in 
het gezin. Niet veel later werd de duizendste Molukse baby geboren in het kamp. Toen wij 
later naar Moordrecht verhuisden werd zij mijn buurmeisje. Mijn ouders lieten mij dopen in 
de kampkerk van de Geredja Indjili Maluku (GIM: Moluks Evangelische Kerk). Ik kreeg 
volgens de familietraditie twee namen. Deze weerspiegelen de gedachtenwereld van mijn 
ouders. Evert was een naam die mijn vader had gekregen en die in de familie op Ambon veel 
voorkwam. Deze naam verwees naar de westerse wereld. Daar wilden mijn ouders graag deel 
van uitmaken. Zij hoopten dat hun kinderen zouden slagen in de wereld van degenen die het 
wereldbeeld bepaalden. Mijn tweede naam Simon verwees naar hun geloof en vertrouwen in 
God die van generatie op generatie met zijn mensen op weg gaat en hen nabij blijft.  
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Als doopborgen (peten) vroegen zij familieleden, vrienden uit het leger en dorps-, eiland- dan 
wel pela-(verbonds-) genoten: geestverwanten die mijn ouders door en door kenden en het 
een voorrecht achtten peet te zijn. Peetouders hadden een praktische taak bij de opvoeding 
van hun petekind, inclusief de geloofsopvoeding. Zij woonden alle belangrijke 
levensgebeurtenissen bij en fungeerden van wieg tot graf als beschermengel, zelfs na hun 
dood. Mijn peetvader was pela. Hij was afkomstig uit kampong Latuhalat dat een verbond 
(pela) had met het dorp van mijn vader,Allang op Ambon. Pela- dorpen zetten zich voor 
elkaar in. Pelagenoten kunnen altijd een beroep op elkaar doen. Als senior genoot mijn 
peetvader veel respect in de Molukse gemeenschap te Vught. Mijn peetmoeder (mama ani) 
was een tante van mijn vader. Ik groeide in alle opzichten op in een traditioneel Molukse 
setting. 
 
 
Wijk 
 
In de zomer van 1961 verhuisde ons gezin naar Moordrecht bij Rotterdam. Wij vertrokken per 
bus. Dat herinner ik mij niet, maar wel dat ik als vijfjarige achter mijn broers aanrende op 
zoek naar het nieuwe huis in de Molukse wijk. Toen was het complex met kerk, kleuterschool 
en ontspanningszaal nog in aanbouw evenals de straat. Ons huis was verbazingwekkend: een 
rijtjeshuis met een eigen voor- en achterdeur, een voor- en achtertuin. We konden naar buiten 
kijken door de ramen. Het verschil met barak 30 van Lunetten was immens. Wij hoefden niet 
meer door de lange barak naar wc of badkamer, want die hadden we zelf, net als een eigen 
keuken met gasfornuis. We vergaapten ons aan de trap naar de bovenverdieping met drie 
slaapkamers. Wat een vreemd gevoel om naar boven te moeten en daar in een kamer te 
slapen. Bijzonder was de wasbak in de ouder-slaapkamer naast de kamar mandi (badkamer). 
Alles rook nieuw. We konden buiten heerlijk op een grasveld spelen.  
 
Mijn vader vond werk in Pernis, mijn moeder zorgde thuis voor de kinderen. Hun kerkelijke 
activiteiten zetten zij voort. De Molukse wijk lag weliswaar aan de rand van Moordrecht 
gelegen, maar er was wel direct contact mogelijk met de Nederlandse samenleving. Het 
Commissariaat Ambonezen Zorg (CAZ) organiseerde activiteiten om de mensen vertrouwd te 
laten raken met de Nederlandse leefwereld. Mijn moeder volgde met plezier kook- en 
naaicursussen. Later nam ze in Moordrecht ook deel aan het werk van het Interkerkelijk 
Contact Comité Ambon-Nederland (stichting ICCAN), dat onder meer vakanties voor 
schoolkinderen organiseerde bij christelijke gastgezinnen en dat uitgroeide tot Moluks 
welzijnswerk.  
 
Het ICCAN gaf ook kadercursussen aan jongeren over de Nederlandse samenleving. De 
Persekutuan Pemuda Kristen Maluku (PPKM: Christelijke jongerenvereniging) maakte 
jongeren wegwijs in de Molukse kerk en de Nederlandse samenleving en zorgde zo voor hun 
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inburgering. De drie organisaties kondigden activiteiten aan op het publicatiebord tegenover 
de kerk en plaatste daar oproepen. Tegenover de kerk woonden twee leden van de Molukse 
wijkraad, ex-KNIL-officieren die contact met de Nederlandse overheid onderhielden. Toen ik 
opgroeide had ik weinig contact met de Nederlandse samenleving vanuit ons gesloten 
Molukse circuit. Als kind liep ik nooit alleen door een Nederlandse buurt. Op straat speelden 
we met elkaar als Molukse kinderen. Sociale controle was positief: je speelde ongehinderd 
onder het beschermend oog van ‘big brother’. 
 
Kerkelijk leven 
 
Als kind genoot ik van de zondag. Na de kerk nuttigden we als gezin de warme maaltijd met 
meestal als extra een stukje kip. Vlees was er uitsluitend bij speciale gelegenheden, normaal 
aten we ei (sambal goreng telor), tahoe, tempé of frikandel (aardappelsnack met mais en 
corned beef). Na de maaltijd haastten we ons met ruim 120 kinderen. naar de zondagsschool. 
Mijn latere catechisatiegroep telde slechts 60 jongeren, mede doordat het aantal kinderen per 
gezin slonk. In mijn kindertijd was de voertaal in de kerk het Maleis. Pas later kwamen er 
jeugdleiders die Nederlands konden spreken. Als kind vond ik het ‘machtig mooi’om eens in 
de maand massaal les te krijgen. Op een bijna militaire wijze moesten we Bijbelfeitjes uit ons 
hoofd leren.  
 
Ik vond het als kind enerverend om naar de verhalen uit de Bijbel te luisteren, met name de 
verhalen over Jozef en Mozes. We dachten dat alles in de Bijbel letterlijk gebeurd was. Elk 
jaar werd de stof herhaald en als toets werd een quiz gehouden, waarbij het de kunst was om 
als eerste de vraag juist te beantwoorden. Ook met kerst was er een quiz. Uiteraard leerden 
wij geestelijke liederen. Elk jaar werd een Bijbels pertjakapan (kerst-toneelstuk) opgevoerd, 
na een gedegen voorbereiding vanaf de zomervakantie. De producties waren van hoge 
kwaliteit. Elk jaar vergaapte men zich in de volle zalen aan het decor. Na de kerstviering werd 
er met de familie genoten van chocolademelk en snacks bij het uitpakken van de 
kerstcadeaus. Op eerste Paasdag werd om vijf uur de opstanding van Christus in de kerk 
gevierd. Na de dienst mochten wij eieren zoeken en daarna naar het paasontbijt van de 
vrouwenvereniging. 
 
Hoogtijdagen en laatste eer 
 
Feestdagen hadden een bijzondere plaats. Doop en avondmaal, geloofsbelijdenis (sidi) en 
huwelijk (nikah) hadden een sacramentele betekenis. Op zo’n dag ging de familie na de 
kerkdienst en het dankgebed thuis aan tafel voor de maaltijd (medja keluarga) die dagenlang 
was voorbereid door de vrouwen, met hulp van familie en buren. De tafelschikking, het menu 
en de gastvrije bediening waren een visitekaartje voor de familie. Op een hoogtijdag was 



19 
 

ieder op zijn best gekleed, zeker degene voor wie het een mijlpaal was. De onderlinge 
verbondenheid hierbij leek heilig en maakte veel mogelijk. 
 
In mijn kindertijd werd op een vanzelfsprekende manier omgegaan met geboorte en dood. 
Toen mijn broers werden geboren overheerste dankbaarheid bij mijn ouders. Na de veertigste 
dag ging mijn moeder met haar pasgeborene naar de kerk. Hierna volgde spoedig de doop. Er 
werd met respect omgegaan met een mensenleven. Dankbaarheid overheerste eveneens bij het 
overlijden van een familielid. Wat mij als kind fascineerde waren de rouw- en 
afscheidsrituelen rond de troostdienst (malam penghiburan) en de uitvaart (makburat). De 
rouwende familie kreeg alle ondersteuning vanuit de wijk, oorspronkelijke negorij, pela’s en 
familie uit het hele land. Al was het voor een kind soms ondraaglijk om iemand keihard te 
horen wenen, je mocht er bij zijn en langs de baar lopen om de laatste eer te bewijzen. 
Doorgaans deed je dat samen met je ouders, maar na het overlijden van onze predikant in 
1966 liepen wij als zondagsschoolkinderen langs de kist. Dat maakte veel indruk.  
 
De confrontatie met het gestorven lichaam van iemand die je kende riep een dubbel gevoel 
op. Aan de ene kant kreeg je gevoelens van angst, aan de andere kant ontstond vertrouwdheid 
met de dood. Ik wist daardoor dat ik niet verkrampt hoefde te raken bij het zien van een 
gestorvene. Bij het graf keek ik als kind mijn ogen uit wanneer familieleden de kist naar het 
graf droegen en lieten neerdalen. Na de woorden van de predikant kon iedereen langs het graf 
lopen en bloemblaadjes, eau de cologne of aarde in het graf gooien. Meestal vertrok de 
familie als laatste van het kerkhof, nadat het graf was afgedekt. De gasten werd op het hart 
gedrukt om een warme maaltijd in het ontspanningslokaal te nuttigen voordat ze naar huis 
gingen. Zo konden ze ook de familie alle sterkte toe wensen met het verlies van hun geliefde. 
Onze kerk was een etnische kerk. Nooit hadden mijn ouders de behoefte om ons naar een 
Nederlandse kerk te brengen. Er was in Moordrecht geen samenwerking tussen de 
kerkgemeenschappen. Met de status aparte had iedereen vrede.  
 
Naar school: een feestend bestaan 
 
In Moordrecht ging ik als eerste van ons gezin naar de kleuterschool in de Molukse wijk. 
Mijn oudere broers zaten in Vught op de kampschool en moesten nu met de schoolbus naar de 
christelijke Westerschool 2 in Gouda. Mijn oudste broer ging er naar de MULO. Na de 
kleuterschool doorliep ik de eerste drie klassen van de Christelijke Ambon school in 
Moordrecht. Deze lag net buiten de Molukse wijk en het was een avontuur om naar school te 
gaan. Bij het verlaten van de wijk kwamen we via een brug in de ‘boze buitenwereld’. 
Nederlanders waren voor mij vreemden met een andere taal. De enige Nederlanders die in 
onze wijk kwamen waren de bakker, de groenteboer, de steenkolenboer, de Nederlandse 
wijkbeheerder en de man van de domeinen die de huishuur inde. Dat er geen structureel 
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contact was ervoer ik niet als een gemis. Dit werd mede gevoed door de verwachte terugkeer 
naar de Molukken in mijn omgeving en het wantrouwen jegens Nederlandse autoriteiten.  
 
Vanwege ruimtegebrek op de scholen in Moordrecht moesten de kinderen van mijn leeftijd de 
bovenbouw volgen aan Westerschool 2 in Gouda. Daar kwam ik vanaf mijn tiende levensjaar 
dagelijks in aanraking met Nederlandse leeftijdsgenoten uit de wijk Korte Akkeren. Ik weet 
nog hoe wij ons als Molukse kinderen afvroegen waarom we naar Gouda moesten. 
Vermoedelijk werd dit uitgelegd als een uitvloeisel van overheidsbeleid voor de tijdelijk 
verblijvende Molukkers, maar dat begrepen we waarschijnlijk niet. Alle onderwijszaken, van 
vervoer tot schoolschrift, werden geregeld door het CAZ – zoals het Centraal Orgaanopvang 
Asielzoekers: COA in de 21e eeuw opereert - Vanwege het hoge aantal leerlingen was de 
generatie van mijn broers met speciale bussen naar school vervoerd, maar wij gingen met de 
lijndienst, waarvoor we elke maand een gratis buskaart haalden bij de gemeente. Toen ik naar 
de MAVO in Gouda ging moesten mijn ouders de buskosten betalen.  
 
Bij het overblijven op school voerden kinderen uit klas 5 en 6 ons in in het Goudse 
schoolgebeuren. We verkenden de omgeving en gingen voetballen. Omdat niet alle Molukse 
schoolkinderen vloeiend Nederlands spraken was er meestal een woordvoerder van de groep. 
In de klas zaten we verspreid, maar we hadden contact via gebaren- en lichaamstaal. Op 
school spraken we Nederlands, onder elkaar spraken we Melaju sini: het wijk-Maleis.  
Van mijn ouders moest ik me op school stil en netjes gedragen. Als de juf of meester mij 
toesprak was het niet behoorlijk hem of haar aan te kijken. Ik behoorde mijn hoofd te buigen.  
Bij de aubades op koninginnedag bleven wij meestal weg als teken van ons onbehagen jegens 
de Nederlandse autoriteiten. 
 
Wij stelden ons op school als groep op. Slechts enkele malen ging ik met Nederlandse 
leeftijdsgenoten mee naar huis in de middagpauze. Als wij hoorden dat er op het schoolplein 
een vechtpartij was met één van ons, lieten we merken dat er met kinderen van ex-KNIL-
militairen niet te spotten viel. Zonodig riepen wij de hulp in van broers of zussen op de 
MULO. In de onderbouw van de middelbare school bleef deze band hecht. Door de 
keuzevakken kwam ik later alleen te staan en ging ik om met Nederlandse leerlingen. Dat 
werd steeds vanzelfsprekender. Hierrbij speelde onder meer het voetbal een rol. 
 
Voetbal 
 
In Moordrecht waren Molukse kinderen lid van voetbalvereniging VVM dat ook een Moluks 
jeugdelftal had. Toen dit elftal kampioen werd, werden meer Molukse kinderen lid. Bij deze 
vereniging speelden Molukse en Nederlandse kinderen ook samen. Op school lag dat anders. 
Onze Goudse klasgenoten speelden bij verschillende clubs. Wedstrijden tussen de clubs 
werden onsportieve veldslagen, al zaten de spelers in dezelfde klas. Bij de 
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schoolsporttoernooien speelden vriend en vijand wel samen. Maar als we samen hadden 
gewonnen waren wij er zeker van dat het vooral aan ons te danken was. In de kleedkamers 
had ik weinig zin om te douchen. Thuis waren we dat niet gewend. Baden deed je buiten 
ieders gezichtsveld. 
 
Catechisatie 
 
De catechisatie was vooral gericht op cognitieve Bijbelkennis. Tijdens de eerste twee jaren 
kregen wij een rondgang door het Oude en Nieuwe Testament. Wij noteerden in stilte 
datgene wat ons werd gedicteerd. Vragen stellen deed je niet. Niemand wilde 
moeilijkheden thuis vanwege het feit dat je had gedurfd de dominee een vraag te stellen. 
Zeker de ‘waaromvraag’ was niet toegestaan. De inhoud van het geloof stond vast en de 
voorbeelden waren duidelijk. Je wist wat mocht en wat niet. De traditie was de norm. 
Daarom deed je de dingen zoals het altijd was gedaan. Na de belijdenis (sidi) werd er thuis 
gefeest en ook na de eerste avondmaalsviering. Ik deed in 1975 belijdenis met 54 andere 
jonge mensen in Moordrecht. Dit aantal is daar nooit meer overtroffen. 
 
Twee werelden 
 
Gedurende mijn middelbare schooltijd bleef de Molukse wijk mijn referentiepunt, maar ging 
ik tegelijk deel uitmaken van de Nederlandse leefwereld. Het kostte mij veel energie om 
daartussen een balans te vinden. Op de MAVO had ik weinig niet-Molukse vrienden, een 
Indisch-Surinaamse klasgenoot was mijn beste vriend. Op de HAVO en het VWO genoot ik 
ervan dat ik mijn weg tussen de culturen kon kiezen. Wanneer Molukkers negatief in het 
nieuws waren verbaasde mij de desinteresse van mijn klasgenoten, evenals hun kritiek op 
mijn spreekbeurt over de (voor mij essentiële )Molukse geschiedenis. Mijn VWO diploma 
werd uitgereikt na de gewelddadige beëindiging van de treinkaping bij de Punt en de 
bezetting van het schoolgebouw te Boven-Smilde in juni 1977.  
 
Jeugdig elan: PPKM 
 
De PPKM had roots in voormalig Nederlands-Indië en gaf aandacht aan Molukse 
cultuur en christelijk geloof, o.a. met manifestaties. Onder voorzitterschap van ds. S. 
Metiary kwam de vereniging in de jaren ‘50 en ‘60 tot grote bloei. De PPKM was een 
kerkelijke en politieke kweekvijver. Toen ik midden jaren 70 lid werd was de PPKM 
over haar hoogtepunt heen. Mijn generatie kende onzekerheid over de toekomst, besefte 
dat het verblijf in Nederland niet tijdelijk zou zijn en beleefde daardoor een 
gezagscrisis.  
 



22 
 

Het PPKM-bestuur Moordrecht bestond uit gemotiveerde jongeren die mij kozen als 
afdelingsvoorzitter. In de kadercursus discussieerden wij over Molukse identiteit, geloof 
en RMS en de betekenis hiervan voor onze keuzen. Het was voor mij een oefening om 
kritische vragen te stellen omtrent traditionele Molukse opvattingen. Kerklid zijn leek 
alleen maar lastige vragen op te leveren. Maar de toogdagen waren een gelukkige 
mengeling van sportieve, culturele of kerkelijke activiteiten. In dezelfde periode 
zochten veel Molukkers hun heil bij pinksterkerken. Zij verlieten de wijkkerk, woonden 
tussen de Nederlanders en distantieerden zich van de Molukse gemeenschap. Ze 
keerden alleen terug om anderen te bekeren. Niemand kon toen bevroeden dat we in een 
definitieve overgangsfase verkeerden omtrent het verblijf van Molukkers en dat een 
vacuüm was ontstaan tussen geloofsideaal en politiek ideaal.  
 
Studie theologie 
 
Rond het eindexamen van de HAVO wees onze predikant op de mogelijkheid om theologie te 
studeren als ik het VWO zou afronden. Na dit examen volgde ik de vooropleiding Oude Talen 
aan de theologische faculteit van de Universiteit van Utrecht waar ik verder studeerde. De 
theologiestudie was in eerste instantie een aanslag op mijn geloof. Ik wist me geen raad met 
het historisch-kritische Bijbelonderzoek. Het begon te wennen door de colleges Hebreeuws, 
Bijbelse vakken en archeologie. Na de propedeuse kreeg ik vakken die me lagen, zoals 
pastoraat en Bijbelse exegese. Ik werd lid van een dispuut. Hiervoor kreeg ik studiepunten.  
Vanaf de vooropleiding zat ik in een studiegroepje dat elkaar stimuleerde tijdens de hele 
studie en mij wegwijs maakte in de kerkelijke varianten in Nederland. Intussen bleef ik 
betrokken bij GIM , PPKM en gemeente-opbouw-werk.  
 
Contact met Nederlandse medestudenten meed ik aanvankelijk. De in het hele land opgezette 
contacten van Molukse en Nederlandse kerken na de kapingen beschouwde ik als te laat en te 
gekunsteld. Tijdens de studie kwam ik er evenwel achter hoezeer mijn opvattingen gekleurd 
waren door de Molukse setting. Mijn afstudeerscriptie (1987, Pastorale Psychologie) gaf ik 
als titel ‘Pendeta in Nederland’. Ik wilde daarmee aangeven, dat je als predikant in de 
Molukse kerk in Nederland weliswaar start vanuit de traditie van het voormalig Nederlands-
Indië, maar dat je als predikant ook in de Nederlandse context staat. Mijn uitgangspunt was 
dat voor een Molukse voorganger de bijzondere vestigingsgeschiedenis niet zonder betekenis 
kon blijven voor de ontwikkeling van theologie en kerkelijk leven. 
 
Huwelijk 
 
In mijn studietijd ben ik getrouwd met Agu Sapuletej, een domineesdochter uit een 
belangrijke Molukse familie in Nederland. Haar moeder Salomina Martha Lawalata was een 
dochter van ds. J. Lawalata, één van de 6 legerpredikanten die in 1951 in Nederland 
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aankwamen. Agu’s vader was pdt. Jan Marthin Sapuletej. Hij was toen wij elkaar ontmoetten 
lid van het moderamen van de GIM. In onze studententijd in Utrecht leerden Agu en ik elkaar 
kennen. Na ons huwelijk heeft zij zich - naar Moluks gebruik - gefocust op het gezinsleven en 
de opvoeding van onze vijf kinderen. Voor mij was het een geluk dat zij de Molukse kerk van 
binnenuit kende. In haar persoon heb ik een levenspartner gekregen die in staat was om mij de 
nodige feedback te geven op de studie en het predikantschap.  
 
Na mijn studie vestigden wij ons in Haarlem. Agu ontplooide zich in de hoofdstad van Noord-
Holland tot een geëmancipeerde werkende moeder die thuis was in de Molukse en de 
Nederlandse context. Dit heeft heel veel bijgedragen aan mijn ontwikkeling als predikant. 
Ook het overlijden van onze oudste zoon Nathaniël speelde hierbij een belangrijke rol. Op 21 
maart 2000 stierf hij op 21-jarige leeftijd aan de gevolgen van de ziekte van Hodgkin. Ik putte 
veel troost en inspiratie uit de wijze hoe wij als echtpaar en gezin met het verlies omgingen.  
 
Pendeta en geestelijk verzorger 
 
Op 9 april 1988 werd ik bevestigd tot predikant in de GIM. Bij deze gelegenheid hield de 
president in ballingschap van de RMS, ir. Manusama, een toespraak. 1 Zo ook ds. S. Metiary 
die de eerste generatie aan de STOVIL (School Tot Opleiding van Inlands Leraar) opgeleide 
predikanten van de GIM vertegenwoordigde. Naast mijn predikantschap bij de GIM werd ik 
part-time protestants geestelijk verzorger bij justitie. Dit als vervolg op een stage bij het 
toenmalige jeugdhuis van bewaring de Vest te Haarlem onder begeleiding van ds. Ab 
Lenderink. Hier kwam ik er achter dat preken in de Molukse context totaal anders is dan in de 
gevangenis.  
 
Ik was opgegroeid in een omgeving waar pastoraat vanaf de kansel geschiedde en waar een 
gelovige levensstijl af werd gemeten aan de Bijbelkennis die je etaleerde. Bij mijn 
kerkdiensten in de Vest leerde ik om mij te ontdoen van de kerkelijke tradities en mij meer te 
richten op een persoonlijke benadering. Ik werd geconfronteerd met de verschillende 
werelden waarvan ik deel uitmaak: de Molukse wereld met haar gevoelswaarde en 
spiritualiteit, waar ik werd aangesproken als pendeta én de Nederlandse zakelijkheid waarin 
persoonlijke aanspreekbaarheid voorop staat temidden van sterk verschillende visies op kerk 
en wereld en waar ik dominee werd genoemd. Als predikant in de gevangenis ben je wel 
vertegenwoordiger van de kerk, maar in de uitoefening van je functie werk je samen met 
collega’s vanuit andere kerkgenootschappen en disciplines. Je wordt niet beoordeeld op je 
status maar op wat je waarmaakt van de gemaakte afspraken. Het loslaten van mijn 

                                                 
1 Over deze president: J.A. Manusama, Eigenlijk moest ik niet veel hebben van de politiek: 
herinneringen aan mijn leven in de Oost 1919-1953, Utrecht: Moluks Historisch Museum, 1999. 
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traditionele concepten was een moeizame zaak, maar mijn verzet werd na verloop van tijd 
vooral gebroken door de vriendschap en verbondenheid in het team.  
 
Bouwelementen in mijn pastorale carrière  
 
Vanaf het begin van mijn dienstverband bij justitie mocht ik meedraaien met de 
intervisiegroep Utrecht die uit zes ervaren justitiepredikanten bestond. In de inrichting waar ik 
werkte maakte ik deel uit van een team, waaronder ook een islamitisch geestelijk verzorger. 
Ondanks de verschillen in geloofstraditie hebben wij geleerd elkaars geloof te respecteren en 
zijn wij behalve collega’s gezworen kameraden geworden. Van de GIM kreeg ik opdracht om 
zitting te nemen in de Contact Commissie Molukse Nederlandse Kerken. Daar is mijn verzet 
– dat bij nader inzien met angst te maken had – overgegaan in overgave.  
 
Hier kwam ik er achter dat mijn vroegere aversie ook met mijn onverwerkte koloniale 
verleden te maken had. Opportunity knocks als je je niet als slachtoffer opstelt maar meewerkt 
aan verandering samen met collega’s van diverse kerken. Daarnaast heb ik via dr. Hans 
Visser, rector van het Hendrik Kraemer Instituut (HKI) in Oegstgeest, deelgenomen aan 
internationale missionaire ontmoetingen. Hierdoor kwam ik in aanraking met theologen 
vanuit de hele wereld die termen introduceerden als ‘contextual theology’, ‘translatability’, 
‘gospel & culture’ alsook ‘reconciliation’. Ik werd me meer bewust van mijn identiteit als 
Molukse predikant in de Nederlandse context.  
 
MTB 
 
Vanaf mei 1991 heb ik deelgenomen aan het Moluks Theologisch Beraad (MTB), een 
gezelschap van jonge Molukse predikanten die zich onder meer afvroegen waarom de 
Nederlandse theologische opleiding niet aansloot bij het Molukse gemeenteleven. Het MTB 
dacht na over de relatie tussen cultuur en Evangelie in de setting van de Molukse kerken in 
Nederland en herontdekte als het ware de betekenis van de Molukse cultuur. De 
samenwerking met ds. Rudy Polanen van de EBG (Evangelische Broedergemeente) en dr. 
Rudy Budiman van de GKIN (Gereja Kristen Indonesia Nederland, Indonesisch Christelijke 
Kerk) in het MTB leidde tot het opzetten van Samen Kerk in Nederland (SKIN).  
 
Al leidde het soms tot onbedoelde politieke spanningen tussen Molukse en Indonesische 
christenen, ik mocht toch voorgaan bij de GKIN. Namens de Molukse kerken nam ik als 
gedelegeerde deel aan de dialoog tussen de GPM, de Molukse Protestantse Kerk) en de 
Molukse kerken in Nederland. De politieke spanningen tussen Indonesië en Nederland, m.n. 
vanwege de RMS, maakten de ontmoetingen complex, maar door uit te gaan van de 
gezamenlijke roeping van de kerken kwam er ruimte. Er kon gesproken worden over verschil, 
heelheid en verzoening. 
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Pendeta of dominee?  
 
Tijdens de openingsdienst van de 45e synode van de GIM in 2006 sprak pdt Matulessy, de 
GIM voorzitter, over de toenmalige uitdagingen van de kerk en de rol die de predikanten 
daarin hadden in te nemen. Hij verwees naar de afkorting ‘ds’. Er waren, zei hij, 
gemeenteleden die dat in het Maleis aanzagen voor dosa sabatang oftewel de ‘grote zonde’ 
van een predikant als sta-in-de-weg voor het kerkenwerk. Ik merk dat ik een voorkeur heb om 
pendeta genoemd te worden. Het woord klinkt niet alleen als pandit, maar vervult een 
soortgelijke functie. De predikant als guru of als herder en leraar, die ook optreedt als 
hermeneut. Uitgaande van mijn Molukse afkomst wil ik mijn roeping als voorganger in de 
kerk van Christus vervullen. Daarbij moet ik me openstellen voor een context die steeds 
verschillend is. Je daarop instellen vergt empathie, flexibiliteit en geloofsmoed. Het werken in 
de bajes in een Nederlandse setting verschilt sterk van die in de Molukse kerken en de context 
van Nederland wijkt sterk af van de Molukken. Toch zijn er overeenkomsten. Bijvoorbeeld 
dat een persoonlijke inkleuring nodig is.  
 
Persoonlijke inkleuring 
 
Ik draag bij mijn werk in de gevangenis bewust geen toga, hoewel ik dat als dienaar van het 
Woord van God zou mogen. Ik kies ervoor om mijn werk te doen in een Moluks gewaad, 
omdat ik de ander wil ontmoeten als mens en ik hoop dat de mens die vanwege de 
gevangenschap kwetsbaar is op deze wijze iets ziet van de Molukse mens in mij. Het 
gevangenispastoraat is voor mij in vele opzichten een vergrootglas voor het gewone pastoraat. 
Ik wil gezien worden als de Molukse mens, die niet alleen een geschiedenis kent van 
knechting en onderdrukking, maar die ook een levensstijl heeft die gekenmerkt wordt door 
medemenselijkheid en gastvrijheid in kerk en samenleving. 
 
Door mij zo te kleden toon ik iets van mijn eigenheid en vraag ik om acceptatie. Zo tracht ik 
de ander te laten ervaren, dat hij van waarde is. Ik heb de ander nodig om te kunnen leven in 
solidariteit en verbondenheid. In thema-groepen en in de eredienst komen deze aspecten aan 
de orde. Thema’s daarbij zijn onder andere sense of belonging en living human document. 
Wat is het verhaal van die enkele mens met het verhaal van God? Wat heeft geloof te maken 
met hoop, bevrijding en empowerment? Bij alles is het uitgangspunt de verbondenheid met 
elkaar. 
 
Wie ben ik? 
 
Pas na mijn studie kreeg ik zicht op de ontworteling en worsteling van de Molukse 
protestanten in Nederland. Ik zag in dat mijn moeite om mij te verbinden met de Nederlandse 
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samenleving werd veroorzaakt door emoties die ik verwarde met politieke standpunten. De 
behandeling van de eerste generatie Molukkers - mijn ouders - in Nederland heeft mij diep 
gekwetst. Ik concentreerde mij daarom op de plaatsen waar mijn geloofsidentiteit was 
gevormd: het kamp en de wijk, maar ervoer gaandeweg dat het goed is om daarbuiten andere 
christenen te ontmoeten. De vraag bleef wie ik primair was: Molukker of christen? 
In het MTB gingen we in gesprek over onze kwetsbaarheid, met elkaar en met Nederlandse en 
andere collega’s. Het was een ontdekking dat we onze vervreemding als vreemdelingen en 
bijwoners het beste konden delen met ‘autochtonen’. De ontmoeting met Nederlandse 
theologen leverde (h)erkenning op. Lang raakte ik verdwaald in de verschillende werelden 
waarvan ik deel uitmaakte. Was ik een gespleten persoonlijkheid die nergens thuis kon zijn?  
 
Ik kreeg wat rust en ruimte toen ik me via het gedachtengoed van de Ghanees Kwame 
Bediako kon richten op de term ‘Integrity in Conversion’. Terwijl ik me daarmee bezighield 
werd ik in het najaar van 2009 verrast tijdens de viering van het jubileum van Rooms-
Katholieke en Protestantse Justitiepastoraat in Tilburg, waarbij het Centrum voor het 
Justitiepastoraat werd ingesteld. Hierbij zong de band Seven het lied ‘Ken je Mij’. Dit is een 
bewerking door Huub Oosterhuis van Psalm 139: ‘Heer U kent mij, U doorgrondt mij.’ Het 
refrein trof mij in het hart. Later hoorde ik het lied op tv in de vertolking van Trijntje 
Oosterhuis en gitarist Leonardo Amuedo. Dit lied werkte inspirerend in mijn zoektocht. Om 
te mogen weten dat Hij mij doorgrondt en ik er niet alleen voor sta. Van dit lied geef ik het 
refrein weer: 

Ken je mij? Wie ken je dan? 
Weet jij mij beter dan ik? 

Ken je mij? Wie ben ik dan? 
Weet jij mij beter dan ik? 
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INLEIDING 
 
 
a. Aanleiding 
 
Het Voorgaande excurs over de autobiografie van een dominee is hier als illustratie 
opgenomen, mede omdat er vrij weinig materiaal voorhanden is omtrent de identiteitsvraag 
van, in het bijzonder, de tweede generatie van christelijke Molukkers in Nederland.2 Deze 
generatie is niet op de Molukken geboren en getogen, maar in Nederland in de besloten 
omgeving van een Moluks kamp of een Molukse wijk.  
Wie ben je als je van daaruit je weg zoekt aan een Nederlandse universiteit en in de 
Nederlandse samenleving? Waar ligt je loyaliteit? Bij Molukkers? Bij Nederlanders? Bij 
christenen, in het bijzonder bij calvinisten? Wat bepaalt uiteindelijk de identiteit van Molukse 
christenen hier wanneer daarin drie grootheden een rol spelen (christelijk, Molukker en 
woonachtig in Nederland). Wie ben je als in Nederland geboren en getogen Molukse calvinist 
en wat doe je hier met je oorspronkelijke Molukse roots? Hoe kan je als Molukse calvinist 
een weg vinden in de kerk van Jezus Christus? In hoeverre kan je daarbij politiek je 
verbondenheid en loyaliteit tonen? Deze vragen nemen een belangrijke plaats in bij mijn 
theologische reflectie. Deze staat niet los van de historische en de huidige context. Hieruit stip 
ik enkele punten aan. 
 
Historische context 
 
Na 1945, na de dekolonisatie, gingen diverse groepen mensen uit Nederlands Indië naar 
Nederland. Op 21 maart 1951 kwamen de eerste Molukkers hier aan. Vanaf ongeveer 1960 
kwamen er gastarbeiders, voornamelijk uit Spanje en Italië en later ook uit Turkije en 
Marokko. In verband met de onafhankelijkheid van Suriname in 1975 vestigden zich hier 
Surinamers. Vanuit andere oude kolonieën kwamen Antillianen en Arubanen. Daarnaast nam 
het aantal vluchtelingen voor geweld en armoede toe, evenals de buitenlandse studenten. 
Immigranten lijken ieder op eigen wijze een kloof te ervaren met de Nederlandse 
samenleving. Beleidsmakers werken aan inburgering als voorportaal van integratie, maar 
hiermee wordt de langer aanwezige bevolking niet altijd bereikt.3  
 

                                                 
2 Het gaat ver buiten het bestek van deze studie om in te gaan op de plaats van de autobiografie in het 
wetenschappelijk vertoog. Bedoelde excurs is enkel illustratief bedoeld voor het in deze studie aan de 
orde te stellen probleem. 
3 R. Gowricharn en R. Nolen, Inburgering Mensen, instellingen en lokaal beleid, Antwerpen/ 
Apeldoorn: Garant, 2004, 29-30.  Op bladzijde 30 staat een lijst van de respondenten naar afkomst: 
Irak, Iran, Afghanistan, Somalië, ex-Joegoslavië, Antillen/Aruba, Suriname, Molukken, overige.  
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In 2000 beschrijft essayist Scheffer hoe hij het ideaal van de pluriforme samenleving ziet 
vervagen. De uit Suriname afkomstige essayist Ramdas beoordeelde Scheffers bijdrage als 
degelijke interventie in de oer-Hollandse zelfgenoegzaamheid. Scheffer gaf daarop in een 
krant weer hoe hij door de opmerkingen van Ramdas met zichzelf was geconfronteerd. ‘Het is 
toch een formidabele wanprestatie van de Nederlandse vertellers om niet te zien dat hun 
samenleving in de afgelopen twintig jaar drastisch van kleur en aard is veranderd? Terwijl een 
miljoen burgers hun dagelijkse vernederingen verbijten, kijken de Nederlandse schrijvers een 
andere kant op. Zo langzamerhand moeten we dat gaan wijten aan moedwil en kwade 
trouw.’4 
 
Scheffer erkent dat de komst van immigranten doorgaans geen onderdeel uitmaakt van de 
geleefde of verbeelde werkelijkheid van Nederlandse auteurs.5 In zijn discussie met Ramdas 
werd naar mijn mening de religieuze component over het hoofd gezien. Anderen hebben daar 
wel over nagedacht, maar kwamen tot andere conclusies dan mijn veronderstelling dat er een 
positieve verbinding kan liggen tussen religie en integratie.6 In vrijwel alle discussies over 
immigratie wordt nagedacht over identiteit. Aan de ene kant door autochtone auteurs bij wie 
wij aanvankelijk niet zelden een veronderstelde superioriteit van de Nederlandse 
maatschappij, normen en waarden ontwaren. Aan de andere kant door nieuwkomers als de 
christelijke Molukkers in Nederland. Hun vraag naar hun identiteit zullen zij zelf moeten 
beantwoorden op grond van hun geschiedenis. Hierover het volgende. 

 
Eerste generatie 
 
In 2006 werd in het kader van vijfenvijftig jaar Molukkers in Nederland het boek In 
Nederland gebleven: De geschiedenis van Molukkers 1951-2006 uitgebracht. De titels van de 
hoofdstukken 4, 5 en 6 illustreren de moeizame vestigingsgeschiedenis van de eerste 
generatie Molukkers en hun politieke spanningen met de Nederlandse overheid. Deze 
hoofdstukken zijn ‘In Nederland beland, 1951-1953’, ‘Het woonoord als wachtkamer’ en ‘De 
kisten gingen open’.7 Waar de Indische gemeenschap na de dekolonisatie van Nederlands-
Indië in Nederland vooral verbitterd raakte over de kille ontvangst lag de focus van de 
traumatische ervaringen van de Molukse gemeenschap met name op de evacuatie c.q. 
demobilisatie, het ontslag bij aankomst uit het leger en de onmogelijkheid van een terugkeer.8  
 

                                                 
4 ‘Dossier multi-culturele samenleving’, NRC webpagina’s, 7 februari, 2000. 
5 P. Scheffer, Het land van aankomst, Amsterdam: de bezige bij, 2007, 49-50. 
6 Vgl. G.J. Kleinjan, Er is geen verband tussen integratie en religie, Trouw, 17/11/15, 13:11. 
7 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven: De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam/Utrecht, Uitgeverij Bert Bakker/Moluks Historisch Museum, 2006, 73-173. 
8 G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland: Vijfenzestig jaar vergeten, herdenken, verdringen, 
Amsterdam: Uitgeverij Bert Bakker, 2010, 92. 
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Deze traumatische gebeurtenissen leken na een halve eeuw nog niet verwerkt te zijn. Het leek 
voor veel Molukkers alsof zij geen deel uitmaakten van de geschiedenis die van hen ballingen 
maakte. Het leek hen alsof alles aan hen voorbij ging. In de vroegere kampen en in de wijken 
die deels nog bestaan leek de tijd stilgestaan te hebben. Men bleef reikhalzend uitzien naar 
een vrije RMS en wees andere opties af.9 De eerste generatie kende echter vele vragen. Wat 
doe je als je als mens niet meer kan kiezen in je bestaan en speelbal dreigt te worden van de 
omstandigheden? Wat gebeurt er als je consequent aan het kortste eind trekt? Wat moet je 
doen als je als ambtenaren van een koloniale mogendheid terecht komt in een land dat na 
1945 zelf afhankelijk werd van het Marshal plan? Wat doe je als Molukker als je in een 
wereld terecht bent gekomen waar je geïsoleerd komt te staan en niemand je lijkt te 
begrijpen? Hoe moet je als buitenstaander een weg vinden in de Nederlandse samenleving? 
De situatie van de eerste generatie typeer ik als een ‘geparkeerd’ zijn in Nederland. 
 
Latere generaties 
 
In Nederland gebleven beschrijft in hoofdstuk 7, 8 en 9 hoe de jongeren op de voorgrond 
treden in een periode van transitie. Naast het spoor van het overleg kiest een deel van hen 
bewust voor gewelddadige acties.10 De ontworteling en de ontheemding fungeerden in het 
dorre land van het vreemdelingenschap als vruchtbare voedingsbodem voor de vragen naar de 
identiteit. Dit gold evenzeer voor het kerkelijk leven. Het herdenkingsboek over de eerste 35 
jaar van de Moluks Evangelische Kerk is geschreven als een reisverslag. Er wordt terug- én 
vooruitgeblikt op de betekenis van de GIM voor de Molukkers. Zij hebben ervaren hoe God 
mensen nabij kan zijn, maar ook hoe de GIM zich kon manifesteren als Molukse kerk.11 De 
vraag was voor de GIM hoe de mensen deelgenoot konden worden van het wonder dat zich 
zal voltrekken in deze kerk. Wanneer de balans wordt opgemaakt lijkt de reis te zijn gestrand 
‘tussen traditie en toekomst.’12  
 
De jaren in Nederland gingen van crisis naar crisis, inclusief geweldsuitbarstingen. Toch is er 
identificatie en verbondenheid met Nederland ontstaan na drie generaties. Omstreeks 2017 is 
de Molukse bevolking in Nederland grotendeels formeel Nederlands staatsburger. Zij kunnen 
het Moluks zijn niet relateren aan een eigen staat, wel aan etnische afkomst, religie en cultuur. 
We kunnen veronderstellen dat de Molukse samenleving doorgaans accepteert dat Nederland 
de plek is waar de nazaten van Molukse ex-KNIL militairen zich na de dekolonisatie van 
Nederlands-Indië moesten vestigen. De zoektocht naar hun identiteit bleef echter actueel.  
                                                 
9 W. Manuhutu en H. Smeets, Tijdelijk Verblijf De opvang van Molukkers in Nederland, 1951, 
Amsterdam: de Bataafse Leeuw, 1991. 
10 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 174, 232. 
11 Redactieteam (eds), Een wonderbaarlijke spijziging: Santapan jang adjaib, Utrecht: Geredja Indjili 
Maluku, 1989, 9.  
12 Redactieteam (eds), Een wonderbaarlijke spijziging,282-292. 
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Zoeken naar identiteit 
 
De termen in de samenvoeging ‘Molukse identiteit’ zijn complex. Beide termen kennen een 
lange discussie. Slechts enkele punten stip ik aan. 
In zijn proefschrift uit 1992 besteedt de Molukse cultureel antropoloog Elias Rinsampessy 
aandacht aan wat hij ‘etnische identiteit’ noemt bij Molukkers in Nederland.13 Hij verstaat 
daar enerzijds het beeld onder dat Molukkers van zichzelf hebben en naar binnen toe hanteren 
bij het regelen van interne verhoudingen. Anderzijds betreft het hoe ze zich naar anderen, 
inclusief de overheid, presenteren en zich onderscheiden van de omringende samenleving. 
Naar beide zijden hanteren zij materiële en immateriële symbolen.14  
 
De Molukse identiteit is de afgelopen 65 jaar gaandeweg veranderd, zoals blijkt uit de 
volgende beschrijving: bij aankomst in Nederland leek alles overzichtelijk. Molukkers waren 
een een hecht collectief, gehuisvest in kampen. Maar de kampen en de latere wijken konden 
slechts een beperkt aantal gezinnen herbergen. Er ontstond onderscheid in kampMolukkers - 
later wijkMolukkers - en Molukkers die buiten kamp en wijk kwamen te wonen. Beide 
groepen wilden gezien worden als één geheel, als collectief.  
 
Met Nederland wilden Molukkers zich lange tijd niet identificeren. Er was een gespannen 
relatie, waarbij elk moment de vlam in de pan kon slaan. Dit gebeurde bijvoorbeeld bij de 
radicalisering van Molukse jongeren.15 De oorzaken van deze spanningen kunnen niet enkel 
worden verbonden met de kwestie van de zoektocht naar een eigen identiteit. De in de 
samenleving al dan niet manifest aanwezige beeldvorming en stereotypering speelde 
daarnaast – over en weer – een belangrijke rol. Deze is met name belicht in de discussies over 
‘het zelf’ en ‘de anderen’. Daarbij kwam onder meer de asymmetrie in de culturele en 
maatschappelijke machtsverhoudingen tussen verschillende groepen mensen aan de orde. 
Deze groepen beschikken niet over een vaststaande, statische identiteit. De identiteit van 
mensen in westerse postmoderne samenlevingen kan doorgaans worden gezien als ambigu, 
diffuus, vervloeiend, veranderlijk en vergankelijk.16 Van deze samenleving maken Molukkers 
nu deel uit, vanuit hun eigen geschiedenis. Op basis van dit inzicht verzamel ik nu een aantal 
elementen voor mijn benadering van de termen ‘identiteit’ en ‘Molukse identiteit’. 
 
De term ‘identiteit’  
                                                 
13 E. Rinsampessy, Saudara Bersaudara: Molukse identiteit in processen van cultuurverandering, 
Assen: Van Gorcum/ Wychen: Pattimura, 1992, 6. 
14 Rinsampessy, Saudara Bersaudara, 6. 
15 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 232-257. 
16 L.P. Miedema, Wederkerigheid in het diaconaat? Diaconale begripsvorming en relatievorming in 
het oecumenisch diaconaat, Gorinchem: Narratio, 2005, 154. 
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Deze term verken ik eerst aan de hand van een woordenboek en een rapport van de 
Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid (WRR) en vervolgens aan de hand van de 
van een psycholoog en een econoom. Het woordenboek van Merriam-Webster geeft aan dat 
de identiteit van een persoon enerzijds gelijk staat aan zijn naam, waarmee wordt getoond wie 
iemand is als persoon. Anderzijds verwijst deze term naar de kwaliteiten, het geloof en de 
overtuigingen die iemand tot persoon maken en hem specifiek doen verschillen van 
anderen.17 De WRR geeft in het rapport uit 2007 over nationale identiteit en 
identificatieprocessen aan dat identiteit een paradoxaal begrip is. Identiteit duidt zowel op de 
uniciteit van een persoon als op het gemeenschappelijke dat gedeeld wordt.18 Volgens de 
WRR is nationale identiteit gelaagd en kan de term niet gereduceerd worden tot één van de 
volgende aspecten: 
 
1. territoriale en ruimtelijke conceptie 
2. etniciteit: oorspronkelijke gemeenschap en cultuur 
3. culturele context: ‘wie zijn we en waar staan wij voor?’  
4. de statelijke benadering oftewel de formeel-juridische aspecten van nationale identiteit 
5. modernistische opvattingen, die na de industriële revolutie ervoor natievorming vooral 

hebben gekoppeld aan de functionele behoeften van de economie 
6. een door mensen geconstrueerde identiteit gebaseerd op gevoelens en beelden.19 
 
Nationale identiteit omvat als complex en dynamisch begrip meerdere identiteiten, 
loyaliteiten en tradities.20 Uiteindelijk gaat het hierom: hoor je er bij of niet? Waarom en 
wanneer willen mensen erbij horen of komen processen van (zelf)uitsluiting aan de orde?  
 
De dynamische ontwikkelingen in de identiteitsdiscussie illustreer ik nu aan de hand van de 
gedachten van Erikson en Sen. De Zweedse psycholoog Erik Erikson (1902-1994), één van de 
grondleggers van het onderzoek naar de identiteitsontwikkeling, kwam tot de volgende 
levenslooptheorie (1963). Elk mens bereikt een eigen identiteit in acht fasen.21 Mensen 
ontwikkelen zich van crisis naar crisis en groeien uit tot persoonlijkheden als ze in staat zijn 
zichzelf te accepteren en zich vervolgens in de omringende wereld weten te positioneren. 

                                                 
17 htpp://www.merriam-webster.com/dictionary/identity geraadpleegd op 12-12-15; ik prefereer het 
gebruik van een Engels woordenboek gelet op de titel van Bediako’s dissertatie ‘Identity and 
Theology’. Op dit werk kom ik uitvoerig terug. 
18 WRR, Identificatie met Nederland, Rapport 79, Amsterdam: Amsterdam University Press, 2007, 41. 
19 WRR, Identificatie met Nederland, 43-45. 
20 N.C.F. van Sas, Metamorfose van Nederland. Van oude orde naar moderniteit, 1750-1900, 
Amsterdam: Van Gennep, 2004, 523. 
21 D. Capps, The decades of Life A guide to human development, Louisville/London: Westminster 
John Knox Press, 2008, xviii-xxv. 
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Zelfacceptatie is daarbij een vereiste naast de identificatie met de cultuur waarin men leeft. In 
de ontwikkeling van de sociale identiteit speelt de context een bepalende rol.22  
 
Capps bracht Eriksons levensloopfasen als volgt op schema: 
 
 
 

 fase levenstaak deugd 

1 zuigelingen fase vertrouwen versus wantrouwen hoop 

2 peuterleeftijd autonomie versus 
schaamte/twijfel 

wil 

3 kleuterleeftijd initiatief versus schuldgevoel doelgerichtheid 

4 basisschoolleeftijd vlijt versus minderwaardigheid competentie 

5 adolescentie identiteit versus 
identiteitsverwarring 

trouw 

6 vroege volwassenheid intimiteit versus isolement liefde 

7 middelbare 
volwassenheid 

openstaan voor verandering zorg 

8 late volwassenheid  integriteit versus wanhoop wijsheid 
 
In de geschiedenis van de Molukse gemeenschap in Nederland kunnen we ook een 
ontwikkeling ontwaren van crisis naar crisis en uiteindelijke sociale identiteit. In hoofdstuk 3 
ga ik daar verder op in.  
 
Vanuit zijn economische en filosofische achtergrond benoemt de Indiase Nobelprijswinnaar 
Amartya Sen een aantal ‘identiteits-markers.’23 Ook voor hem is identiteit niet eenduidig. Hij 
wijst termen als ‘singular identity’ en ‘a single form of identification’ af. Identiteit is geen 
middel om mensen in hokjes te plaatsen. De mens beschikt over verschillende identiteiten met 
rollen. Identiteit valt volgens hem niet samen met culturele en religieuze kenmerken. Sen 
benadrukt het belang van de descriptieve betekenis van identiteit en wijst op de risico’s van te 
normatieve omschrijvingen. Deze zijn volgens hem gebaseerd op onjuiste aannames die de 
identiteit van mensen te veel beperkt. Sen hanteert de term ‘diverse diversities’: we 
beschikken als mensen over pluriforme identificatie-mogelijkheden. Eenduidige markers zijn 

                                                 
22 E.H. Erikson, Het kind en de samenleving, Utrecht/Antwerpen: Het Spectrum, 8e druk 1977. 
23 A. Sen, Identity and Violence: The Illusion of Destiny, London etc.: W.W.Norton & Co., 2006, 62-
65. 
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gevaarlijk: ‘Being Muslim, on this account, should not be misinterpreted as a marker defining 
all aspects of human life. Muslim reactionaries, cultural separatists, and academics such as 
Samuel Huntington all come under fire for making this mistake of distorting human diversity 
through a false and damaging simplicity.’24 
 
Molukse identiteit 
 
Na de vaststelling dat identiteit meerdere lagen kent en dynamisch is ga ik nu in op de term 
‘Molukse identiteit’. De discussie rondom de Molukse identiteit is binnen de Molukse en de 
Nederlandse samenleving nooit vrij geweest van politieke en godsdienstige dimensies en 
evenmin van de geschiedenis met onder meer spanning en versplintering. Onverwerkt 
verleden kan Molukkers parten spelen en een voortgaande integratie in de weg staan.25 
Hierbij veronderstel ik dat de Molukse identiteit net als alle andere onderhevig is aan de 
invloeden van de tijd en dat deze gelaagd is, op grond van het volgende 
.  
In zijn studie Postkoloniaal Nederland belicht Oostindie de immigratie en de integratie van de 
bevolkingsgroepen na de dekolonisatie van Indonesië, Suriname en de Antillen. De 
verschuivingen in de Molukse identiteit faseert hij vanaf de aankomst van de Molukkers in 
Nederland.26 De eerste jaren typeert hij als de ‘Molukse ontheemding’. Het is dan een kleine, 
nogal homogene groep. Naast een kleine, hoog opgeleide elite bestaat het overgrote deel uit 
militairen met een lage rang in het KNIL die in de kazernes op een inheemse manier door het 
leven gaan. De ontwikkeling bij hen wordt als volgt samengevat door Oostindie:  
 

- In Nederland kozen Molukkers vanaf 1950 voor een vrije en onafhankelijke RMS. Het 
voordeel van het gezamenlijk verblijf in de kampen in Nederland woog zwaarder dan 
het eindeloos wachten. Het was een voordeel dat dit geborgenheid bood in een wereld 
waarin men alleen stond. Nadeel was de aanwezige groepsdwang. 

- Ze wilden terugkeren naar hun eigen republiek en spraken daarnaast hun eigen taal, 
het Moluks Maleis. Zij konden leven zoals ze dat in de kazernes gewend waren. Zo 
hielden zij vast aan de eigen Molukse identiteit en cultuur. 

- De politieke radicalisering in de jaren 70 betekende niet alleen een vernieuwing van de 
groepsdwang, maar ook een versterking van de gemeenschappelijke band vanwege de 
agressieve reacties vanuit de Nederlandse samenleving. 

- De hoop op politieke steun van de Nederlandse overheid wordt losgelaten en de 
transformatie van het RMS-ideaal vindt plaats in de Molukse samenleving in zijn 
geheel. De verbondenheid met Molukse dorpen en eilanden blijft sterk en deze krijgt 

                                                 
24 A. Sen, Identity and Violence, 13. 
25 E. Rinsampessy (eindredactie), Van Barak tot Hypotheekvilla: Revitalisering van Molukse wijken in 
Nederlandse buurten, uitgave Muhabbat special 17, Meppel: Ten Brink, 2013, 233-266. 
26 G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland, 91-94, 124-127. 
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een transnationale dimensie. 27 
 
Aan deze typering voeg ik toe. dat de vertraagde integratie van Molukkers alles te maken had 
met de woede rondom het vertrek naar Nederland. Het gevoel door de Nederlandse staat in de 
maling te zijn genomen werkte lang door. In de kampen en later de wijken organiseerde men 
zich naar dorp of eiland van oorsprong. Men had aanvankelijk weinig te zoeken in de 
Nederlandse samenleving. Na 20 jaar verblijf hier was de achterstand op de arbeidsmarkt en 
in het onderwijs aanzienlijk. Jongeren wilden optreden tegen het verraad van de Nederlandse 
overheid. Zij wilden strijden voor een doel en hun ouders wreken. Ze wilden zich versterken 
door alle mogelijke banden met Nederland door te snijden. We kunnen dit middel om 
ongenoegen te uiten aanduiden als ‘negatieve identiteit’.  
 
Deze radicalisering vond tegelijkertijd plaats met de herformulering van de RMS van concreet 
politiek ideaal tot abstract identiteitssymbool.28 Bijna tot 1980 bepaalde het RMS-ideaal de 
Molukse identiteit, naast adat, religie, de dorpen van herkomst en de etniciteit die de 
Molukkers tot ‘anderen’ maakte in de Nederlandse samenleving.29 Hun identiteit was 
enerzijds oppositioneel: Moluks kon niet samengaan met Nederlands.30 Anderzijds behoren 
Molukkers tot de geschiedenis van Nederland.31 Deze verschuivingen in identiteit is als volgt 
getypeerd door Wim Manuhutu, ex-directeur van het Moluks Museum, in Marinjo: ‘een ooit 
hecht georganiseerde samenleving, een redelijk van boven gestuurde gemeenschap’ is 
inmiddels ‘een stuk individualistischer geworden.’32 
 
De belangenbehartiging van de Molukkers is omstreeks 2016 vooral een kwestie van een 
persoon of een gezin. De traditionele wijkraden en politieke partijen zijn verdwenen. Er is 
discussie over het al dan niet openstellen van Molukse wijken voor niet-Molukkers. De GIM 
kent toenemende individualisering en secularisering. Het kerkenwerk wordt persoonlijker, 

                                                 
27 G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland, 91-94. 
28 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, Amsterdam: het Spinhuis, 1996, 235. Vgl. D. Bosscher en 
B. Waalwijk, Ambon Eer en Schuld. Politiek en pressie rond de Republiek Zuid-Molukken, Weesp: 
Van Holkema & Warendorf, 1985. B. Penonton, De Zuidmolukse republiek, schets voor een 
beschrijving van de nieuwste geschiedenis van het Zuidmolukse volk, Amsterdam: Buijten & 
Schipperheijn, 1977.   
29 De term ‘anderen’ diepen wij hier niet nader uit. Deze term, die ook op ‘jezelf’ van toepassing kan 
zijn, is met het oog op de cultureel ‘andere’ ondermeer verkend in Theo Witvliet, Het geheim van het 
lege midden: Over de identiteit van het westers christendom, Zoetermeer: Meinema, 2003, 80-81. 
30 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 374. Vergelijk: I. Buruma en A. Margalit, 
Occidentalisme: Het Westen in de ogen van zijn vijanden, Amsterdam: Olympus, 2010. 
31 S. van de Calseijde en W. de Leur, Wij zijn de geschiedenis van Nederland, Molukse jongeren en 
identiteit in de multi-etnische samenleving, Utrecht: Forum, 1998.  
32 Jim Worung interview met Wim Manuhutu in tijdschrift Marinjo februari/maart 2009. 
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hetgeen van predikant en kerkenraad andere kwaliteiten vergt dan vroeger. De GIM is al bijna 
geen ‘predikantenkerk’ meer en verandert ook in andere opzichten, waarover het volgende. 
 
Begin 21e eeuw ‘vernederlandst’ de Molukse gemeenschap. In de GIM gaan autochtone 
Nederlanders deel uitmaken van de kerkenraad. Tijdens de kerkgang zijn zij al veel langer 
zichtbaar. Was een Nederlandse partner in de jaren zeventig nog een uitzondering, rond 2016 
lijkt het alsof elk Moluks gezin een Nederlandse tak heeft. Ik maak deze opmerking op basis 
van eigen waarneming. Er is hier voorzover mij bekend nog geen onderzoek naar verricht. Dit 
heeft gevolgen voor het zelfverstaan van Molukkers. Ik illustreer dit vanuit een catechisatieles 
die ik als predikant gaf in 2015 in de Moluks Evangelische Kerk te Amsterdam over: wie ben 
je als gelovige en als Molukker? 
 
Een deelneemster vertelde dat zij zich op school weinig bewust is van haar achtergrond, 
terwijl zij daar ‘de Molukse’ wordt genoemd. Jongeren in de Molukse wijk waar haar ouders 
zijn opgegroeid noemen haar ‘verkaasd’. Desgevraagd gaf ze aan dat zij voor haar gevoel 
meer Nederlands was dan zij eigenlijk vermoedde. In Amsterdam dacht zij niet na over haar 
identiteit. In de Molukse wijk wel. Het gesprek over een dergelijk ‘historisch besef’ bleek 
inspirerend om er met elkaar achter te komen welke geschiedenis en toekomst je hebt als 
Molukkers van de derde en vierde generatie die doorgaans weinig weten van de Molukse 
geschiedenis en zich geïntegreerd voelen. Hun identiteit blijft zich dynamisch ontwikkelen. 
Identiteit is hier geen gesloten boek.  
 
Drie spanningsvelden 
 
In het voorgaande zijn minstens drie spanningsvelden aan te wijzen. Ten eerste de spanning 
tussen de uit Azie afstammende Molukker in Nederland en zijn of haar westerse omgeving, 
waar datgene zich afspeelt wat je als Molukker met je meedraagt aan culturele, religieuze en 
maatschappelijke bagage. Deze Westerse context kan getypeerd worden als geseculariseerd, 
(post)modern, post-traditioneel én geglobaliseerd.33 Grenzen vervagen of ontbreken. Er is 
geen universele waarheid. In hoeverre ben je hier Molukker en in hoeverre Nederlander? De 
ontwikkeling op dit spanningsveld illusteer ik met drie publicaties:  
 
1. De ondertitel van het boek Postkoloniaal Nederland van Gert Oostindie is: Vijfenzestig 

jaar vergeten, herdenken, verdringen. Ondanks het vergeten en verdringen stelt hij vast dat 
er sprake is van een geslaagde integratie.34  

2. Op de laatste bladzijden van In Nederland gebleven staat dat de verschillen tussen 

                                                 
33 J.Th. Witvliet, Gebroken traditie: Christelijke religie in het spanningsveld van pluraliteit en 
identiteit, Baarn: Ten Have, 1999, 18-28. 
34 Cf. G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland. 
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Nederlanders en Molukkers kleiner zijn geworden. De geschiedenis van het KNIL, de 
kampen en de wijken staan niet meer haaks op de Nederlandse geschiedenis.35  

3. Elias Rinsampessy beschrijft in Van Barak tot Hypotheekvilla de veranderingsprocessen in 
Molukse wijken. Willen Molukkers hun identiteit versterken, stelt hij, dan moeten zij het 
initiatief nemen om de wijken in te bedden in de multiculturele leefwereld. Vandaar de 
ondertitel: Revitalisering van Molukse wijken in Nederlandse multiculturele buurten.36 

 
Het tweede spanningsveld bestaat tussen de Molukkers in Nederland en hun historische 
context: de Molukken en de Molukkers in het huidige Indonesië. Hun leefomgeving 
beïnvloedt hun manier van leven en zijn. Zij hebben hun cultuur geconserveerd én 
getransformeerd in de wereld waaraan zij veelal actief deelnemen. Hetzelfde geldt voor de 
Molukkers in Indonesië in hun leefwereld. Ook hun cultuur wordt getransformeerd. 
Molukkers in Nederland en in Indonesië delen een gezamenlijke afkomst, maar verschillen in 
context en (dus) ‘contextuele transformatie’.  
 
Deze afkomst kan vanaf 1951 bij Molukse militairen worden belicht met twee titels van de 
antropoloog Dieter Bartels. In In de schaduw van de berg Nunusaku duidt hij de betekenis aan 
van de berg Nunusaku voor de culturele geschiedenis van de bevolking op de Midden-
Molukken.37 Hiermee kunnen o.a. Molukkers in Nederland hun oorsprong bestuderen. In het 
tweede boek Ambon is op Schiphol komt de socialisatie, identiteitsontwikkeling en 
emancipatie van Molukkers in Nederland aan de orde.38 “Kennis van je herkomst is belangrijk 
voor de ontwikkeling van de samenleving.”stelde de Molukse filosoof Aholiab Watloly in een 
gesprek met mij. Hij is zich ervan bewust dat de burgeroorlog op de Molukken rond de 
millenniumwisseling diepe sporen heeft achtergelaten. Molukkers kennen evenwel oude 
waarden als de adat. Hij wil deze inzetten voor de opbouw van de toekomst van Indonesië. 
Een vergelijkbare inzet zien we bij Ririhena.39 
 
Een derde spanningsveld ligt op het vlak van de religie, in het bijzonder het christendom. In 
zowel Indonesië als Nederland bestaat er een spanningsveld tussen ‘christen zijn’ en 
‘Molukker zijn’. Hier beperk ik me tot Nederland. Hoe is een Molukker hier christen? Welk 
element overheerst: het Molukker zijn of het christen zijn? Daar voegen we een vraag aan toe, 

                                                 
35 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 376. 
36 Cf. E. Rinsampessy, Van Barak tot Hypotheekvilla. 
37 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku: een cultuur-historische verhandeling over de 
bevolking van de Midden-Molukken, Utrecht: Landelijk Steunpunt Edukatie Molukkers, 1994. 
38 D. Bartels, Ambon is op Schiphol: socialisatie, identiteitsontwikkeling en emancipatie onder 
Molukkers in Nederland, Leiden: Centrum voor onderzoek van maatschappelijke tegenstellingen, 
1990. 
39 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence:  De Christologie van de Pela als hart van de Molukse 
theologie in Nederland, Apeldoorn: ISMC, 2014, 149. 
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aan de hand van de term ‘dubbele transformatie’ van Brinkman. Hij stelt dat het christendom 
van meetaf aan grensoverschrijdend en universeel is geweest. Bijvoorbeeld: ‘Er zijn geen 
Joden of Grieken meer, slaven of vrijen, mannen of vrouwen - u bent allen één in Christus 
Jezus’ (Gal. 3,28).’ Naast dit Bijbels voorbeeld kwam de ervaring van de westerse missie en 
zending dat de mensen die zij wilden bereiken vaak al namen hadden voor God, naast eigen 
sacrale gebruiken en rituelen. Zendelingen moesten de kernbegrippen van het christelijk 
geloof leren aanduiden met formuleringen vanuit een ander geloof. Een voorbeeld vanuit de 
Molukken vormt ‘Allah’ als leenwoord bij de bevolking en de Portugese missionarissen.  
 
We zien in dit voorbeeld een syncretistisch versmeltingsproces dat fungeert als 
tweerichtingsverkeer tussen de ‘schenkende’ en de ‘ontvangende’ partij. Het is een dubbele, 
tweezijdige, transformatie.40 Adoptie impliceert in principe adaptatie: een proces waarbij de 
verandering zowel creatief als kritisch plaatsvindt. Het proces van toe-eigening is 
onomkeerbaar. Het omzetten van een theologisch begrip uit de ene geloofscontext naar een 
andere veronderstelt solidariteit met de nieuwe context. Dit veroorzaakt een ‘dubbele 
transformatie’: noch het geadopteerde begrip, noch de nieuwe omgeving blijven buiten schot: 
beide ondergaan een verandering en beide krijgen een nieuwe dimensie.41 Dit leidt in het 
algemeen tot de vraag in hoeverre het ‘christen-zijn’ én het ‘Molukker zijn’ elkaar 
fundamenteel beïnvloeden en transformeren.42 Het laatste betreft in het bijzonder het 
‘Molukker zijn’ in religieus opzicht. Wat heeft de Molukker religieus meegebracht naar het 
westerse christendom en in hoeverre heeft de Molukse religieuze erfenis het in het Westen 
beleden christendom kunnen transformeren?  
 
 
b. Vraagstelling  
 
De focus van deze studie ligt op het terrein van de verwerking van een religieuze erfenis. In 
hoeverre heeft de westerse invloed de Molukse religieuze erfenis veranderd en in hoeverre 
heeft de Molukse religieuze erfenis het naar hen overgebrachte westerse geloof veranderd. 
Met andere woorden: heeft er zoiets als een tweezijdige transformatie plaats gevonden? Of 
heeft de ene pool, de westerse, de andere, de Molukse, helemaal verdrongen? In dat laatste 
geval dringt zich bij mij de vraag op in hoeverre ik als christen in Nederland nog volop 
Molukker ben gebleven. .De gedwongen migratie in het voorjaar van 1951 betekende een 
breuk met de koloniale leefomstandigheden in het voormalig Nederlands-Indië. Het 

                                                 
40 Brinkman kiest hiermee een ander spoor dan Niebuhr die in zijn modelmatige schets van de 
verhouding gospel-culture de kritische interactie tussen beide niet opneemt. R. Niebuhr, Christ and 
Culture, New York: Harper & Row, 1951. 
41 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus: Jezus als bodhisattva, avatara, goeroe, profeet, voorouder 
en genezer, Zoetermeer: Meinema, 2007, 35-43. 
42 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 38 e.v. 
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betekende - zonder dat men daarop was voorbereid - het begin van een noodgedwongen 
verblijf in Nederland.  
 
De vraag is nu hoe Molukkers in de afgelopen 65 jaar in Nederland zijn omgegaan met hun 
religieuze en culturele erfgoed en hun op de Molukken ontstane christelijke/calvinistische 
traditie. In hoeverre hebben zij zich als Molukkers geīdentificeerd met het christelijk geloof in 
Nederland? Hoe is het proces van versmelting (van oude geloofsinzichten en westers 
georiënteerd christendom) onder de Molukse christenen in Nederland verlopen? In hoeverre 
is er sprake van ‘tweezijdige transformatie’? Als dat het geval was, is dan daarmee de 
complexe identiteit van de Molukse calvinist in Nederland te verklaren? Dit zijn voor mij de 
centrale vragen in deze studie. 
 
De spanning tussen religieuze komaf en actuele context ben ik gaandeweg op het spoor 
gekomen via het aangeduide concept van de ‘dubbele transformatie’ en de ontmoeting met de 
Ghanese theoloog Kwame Bediako. Hij toonde het belang aan van het onderkennen van je 
eigen identiteit op de studiedag van het MTB in het Hendrik Kraemer Instituut (HKI) te 
Oegstgeest op 13 april 1992. Hierbij belichtte hij onder meer de rol van de voorouders in zijn 
theologie.43 Dat intrigeerde me, want de rol van de voorouders. was tot dat moment bij ons 
een gewaagd onderwerp.  
 
Vanwege zijn samenwerking met het HKI vertoefde hij daarna vaker in Oegstgeest en dit gaf 
ons de kans om hem gedurende een decennium bijna jaarlijks als gast te verwelkomen bij het 
MTB. Als niet-westerling begreep hij ons en leek hij onze taal te spreken. Ik kreeg zelfs het 
gevoel dat zijn theologische benadering mij dichter bij mezelf bracht. Dit gevoel nam toe, 
toen ik samen met de Molukse theoloog Polly Pattikayhatu in november 2003 vanuit het MTB 
en de GIM een oriëntatiereis naar het Akrofi-Christaller Memorial Centre (ACMC) te 
Akropong-Akuapem mocht maken. Wij ervoeren hoe Bediako theologie bedreef in een lokale 
én globale context. Daar maakte ik ook kennis met Bediako’s dissertatie Theology and 
Identity. Daaraan geef ik in deze studie ruim aandacht. Ik zal me daarbij vooral richten op de 
sleutelterm ‘Integrity in Conversion.’ 
 
Waar staat deze uitdrukking voor? De Merriam Webster encyclopedie geeft de volgende 
omschrijving van het zelfstandig naamwoord ‘integrity’: ‘the state of being complete or 
whole’.44 Voor ‘conversion’ vinden we hier twee betekenissen: 1:  ‘the act of converting: the 
process of being converted’; 2: ‘an experience associated with the definite and decisive 

                                                 
43 H. Visser, ‘The Influence of Kwame Bediako in the Netherlands’ in M.G. Bediako, B.Y. Quarshie, 
J. Kwabena Asamoah-Gyadu (eds.), Seeing New Faces of the Diamond.Christianityi as a Universal 
Faith … Essays in Honour of Kwame Bediako.,  Regnum Africa, 2014, 98-99. 
44 htpp://www.merriam-webster.com/dictionary/integrity geraadpleegd op 12-12-15. 
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adoption of a religion’.45 In het verlengde hiervan zouden we kunnen stellen dat de 
uitdrukking ‘Integrity in Conversion’ de staat, respectievelijk de kwaliteit van de bekering in 
de bekeringservaring betreft: in hoeverre is die integraal, heel of compleet te noemen? 
 
Niet zozeer de (letterlijke) betekenis van geloofsverandering als wel het verschijnsel daarvan 
wordt in het licht van met name het Nieuwe Testament onderzocht door Peace, die in de 
gegevens over de bekering van Paulus drie fasen onderscheidt. De onmoeting met zichzelf, de 
ontmoeting met Jezu en de ontmoeting met de cultuur. In deze ontmoetingen ziet Peace drie 
bewegingen. Het zien van de realiteit en het bewust worden van de context van de bekering, 
de bekering op cognitief niveau en de transformatie van de levensstijl op basis van het geloof. 
Deze bewegingen hebben vergaande consequenties voor de wijze waarop Paulus zich 
enerzijds tot Jezus verhoudt en anderzijds tot zijn eigen cultuur.46  
 
De twaalf apostelen ondergaan volgens Peace een vergelijkbaar proces. Alleen gaat het hier 
langzamer. Stap voor stap komen zij er achter wie Jezus is en hoe zij hem tegemoet moeten 
treden om zijn navolgers te worden.47 In het verlengde hiervan kunnen we nu zeggen dat de 
zoektocht naar integriteit in bekering zowel een proces aanduidt als het resultaat van dat 
proces, de ‘vervolmaking’ van die bekering. De eenheid van ‘het zelf’ met al zijn geestelijke 
bagage staat hierin centraal Pas dan kan er sprake zijn van heelheid in de bekering.48 In een 
‘heel’ bekeringsproces blijft iemand in en na voltooiing van dat proces zichzelf, maar hij/zij 
staat nu anders in het leven. Zijn of haar leven staat nu in het licht van het nieuwe geloof. Er 
heeft met recht een transformatie plaatsgevonden. 
 
Bediako verwijst bij het gebruik van de term ‘Integrity in Conversion’ naar de anglicaanse 
bisschop Kenneth Cragg, die als filosoof en theoloog een halve eeuw betrokken was bij de 
dialoog tussen moslims en christenen. Cragg introduceerde deze term bij de theologische 
reflectie op voor-christelijke religies en hanteerde de term in de woorden van bediako als 
volgt:  
 

‘In this sense the theological concern with the African pre-Christian religious 
heritage becomes an effort to clarify the nature and meaning of African 
Christian identity and a quest for what Kenneth Cragg described as ‘Integrity 
in Conversion, a unity of self in which one’s past is genuinely integrated into 

                                                 
45 htpp://www.merriam-webster.com/dictionary/conversion geraadpleegd op 16-12-15. 
46 R.V. Peace, Conversion in the New Testament: Paul and the Twelve, Grand Rapids/Cambridge: 
William B. Eerdmans Publishing Compagny, 1999, 19-40. 
47 R.V. Peace, Conversion in the New Testament: Paul and the Twelve, 279-281. 
48 Als synoniemen voor ‘integrity’ staan in de Meriam-Webster vermeld: ‘character, decency, 
goodness, honesty, morality, probity, rectitude, righteousness, rightness, uprighteness, virtue, 
virtuousness.’ ‘Heelheid’ heeft in die zin ook een kwalitatieve input. 
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present commitment, so that the crisis of repentance and faith makes us 
Christians truly integrate what we have been in what we become.’49 

 
Bediako kan zich de Afrikaanse christelijke identiteit niet voorstellen zonder de voor-
christelijke Afrikaanse, culturele erfenis. Hij verwijt de westerse zendelingen dat zij deze 
erfenis volledig hebben genegeerd en als totaal nutteloos en waardeloos voor de 
geloofsoverdracht hebben beschouwd. Bediako daarentegen ziet de theologische reflectie op  
de Afrikaanse voor-christelijke erfenis als een uitgelezen kans om de Afrikaans christelijke 
identiteit op het spoor te komen. Brinkman valt hem daarbij krachtig bij. ‘De vraag naar de 
Afrikaanse christelijke identiteit impliceert noodzakelijkerwijs de vraag naar de continuïteit 
en discontinuīteit met het eigen religieus verleden’, stelt Brinkman.50  
 
Cragg heeft die identiteit beschreven als een proces, waarin hij de eenheid van het zelf 
benadrukt. Het verleden van de Afrikaan staat niet op zichzelf, maar is waarlijk opgegaan in 
zijn huidige religieuze commitment. Een bekeringservaring is daarom niet alleen maar een 
crisis, een afscheid van het vertrouwde, maar ook een onontkoombare en heilzame 
geloofsweg waarin de Afrikaanse identiteit tot wasdom komt. Er is dus niet alleen maar 
sprake van discontinuïteit, maar ook van continuïteit. Voor Bediako, die uitvoerig de Noord-
Afrikaanse christelijke geschiedenis uit de eerste eeuwen bestudeerde, is dat een gewichtig 
punt. Het christendom is voor hem niet uitsluitend een geïmporteerde religie, maar ook een 
authentiek Afrikaanse.  
 
Bij de term ‘Integrity in Conversion’ is het Bediako vooral te doen om de identiteitsvraag. Die 
vraag bespreekt hij niet alleen in het algemeen, maar ook specifiek met het oog op de 
verwerking van een christelijke bekeringservaring. Mijn centrale onderzoeksvraag heeft 
rechtstreeks met deze verwerking te maken: in hoeverre kan ik theologisch gezien als christen 
in Nederland volop Molukker blijven? In hoeverre blijft mijn ‘integrity’ als Molukker in 
Nederland gehandhaafd als ik analytisch en kritisch  reflecteer op de ‘conversion’ van mijn 
voorouders (tete-nene-mojang) en – daarin – die van mijzelf naar het christelijk geloof? 
 
Zoals aangegeven ligt de nadruk op de religieuze verwerking. Het gaat me niet om de 
Molukse ‘integrity’ of identiteit in het algemeen, ook al is die haast altijd met religie 
verbonden. Mijn focus is gericht op de religieuze component in het Molukker zijn, op het 
‘Molukker zijn’ in religieus opzicht. Die focus veronderstelt ook een reflectie op het voor-

                                                 
49 K. Bediako, Theology & Identity, Oxford, Regnum Books, 1992, 4. Bediako verwijst naar: K. 
Cragg, ‘Conversion and Convertibility with special reference to Muslims’, in J.R.W. Stott & R. Coote 
(eds.), Down to Earth – Studies in Christianity and Culture. Grand Rapids, Eerdmans, 1980, 194. 
50 M.E. Brinkman. Verandering van geloofsinzicht Oecumenische ontwikkelingen in Noord en Zuid, 
Zoetermeer: Meinema, 2000, 47. 
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christelijke aspect van die Molukse religieuze identiteit. Dat brengt me bij de volgende 
vragen: 
 

1. In hoeverre is iets bekend van de religie van Molukkers uit de tijd voor de komst 
van islam en christendom? Die religie duid ik aan met de nader te omschrijven 
term ‘agama Nunusaku’. 

2. Wat betekende de komst van de Arabische islam en het westerse christendom voor 
deze Molukse religie? Verdween deze uit de Molukken of ging deze ondergronds 
om toch nog een rol te spelen in de ontstaansgeschiedenis van een eigen Moluks 
christendom? In hoeverre transformeerde het westers christendom de 
oorspronkelijke agama Nunusaku? Zijn hier voorbeelden van? In hoeverre 
transformeerde de agama Nunusaku het westers christendom dat in de Molukken 
werd gebracht? Zijn hier ook voorbeelden van? 

 
In deze studie concentreer ik me op de calvinistische Molukkers in Nederland. Hierbij stel ik 
de volgende twee vragen:  
 

1.  In hoeverre hebben de protestantse Molukkers in Nederland de agama Nunusaku 
verstaan en vorm gegeven? In hoeverre bleven de Molukkers in Nederland christen 
én Molukker? In hoeverre vormde dit een tegenstelling voor hen? 

2. In hoeverre ontwikkelden de Molukse theologen in Nederland een eigen theologie 
op basis van de agama Nunusaku van de Molukken en hun nieuwe bestaan in 
Nederland? Hoe ging dit in zijn werk? Wat is hier unfinished business gebleven?  

 
Deze theologie-historische vragen geven de noodzaak aan van systematisch-theologische 
reflectie. Die neem ik, wederom aan de hand van twee vragen, als volgt op:   
 

1.  Wat wordt bedoeld met de term ‘Integrity in Conversion’? Kunnen we de 
voortgaande reflectie op dit begrip beschouwen als onderdeel van de unfinished 
business van het eigen Moluks theologisch denken?  

2. Welke implicaties zou die reflectie kunnen hebben voor de plaats van de agama 
Nunusaku in het Moluks theologisch denken? In hoeverre kan de agama Nunusaku 
(zoals deze nu wordt gezien) het moderne Molukse theologisch denken 
transformeren en in hoeverre wordt de agama Nunusaku in de context van het 
Molukse bestaan in Nederland zelf getransformeerd?  

 
c. Doel 
 
In deze studie probeer ik de relatie aan te geven tussen de agama Nunusaku en de 
geloofsbeleving van een Molukse calvinist in Nederland. Ik ga uit van de veronderstelling dat 
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mijn bekering tot het christendom niet een totale breuk impliceert met de Molukse religieuze 
en culturele wereld. Door het begrip ‘Integrity in Conversion’ te betrekken op de agama 
Nusunaku ter typering van de religieuze identiteit van christelijke Molukkers in Nederland 
hoop ik een bijdrage te leveren aan: 

1. een theologische verheldering van de geloofsverandering bij Molukse christenen in 
Nederland, in het bijzonder in de Molukse Evangelische Kerk, 

2. de ontwikkeling van een theologisch perspectief ter evaluatie van hun recente 
geschiedenis en 

3. de uitbouw van een eigen Molukse theologie in Nederland. 
 
 
d. Aanpak 
 
De aanleiding voor dit onderzoek vormde mijn autobiografisch verhaal dat de vraag opleverde 
naar mijn identiteit als christen Molukker in Nederland. Het is de centrale vraag van in elk 
geval de tweede generatie Molukkers in Nederland.  
Ik concentreer mij derhalve op de rol van religie en godsdienst in de nog recente geschiedenis 
van de Molukse kerk in Nederland. De historische verhaallijn begint op de Molukken. Zonder 
de band met deze eilanden is er geen Molukse identiteit. Daarom begin ik met enkele 
algemene cultuur- en godsdiensthistorische gegevens uit de antropologische, sociologische en 
met name theologische literatuur aangaande de vroege Molukse samenleving. De spits is 
gericht op hetgeen thans bekend is omtrent de oorspronkelijke religie. Die noem ik agama 
Nunusaku. Die term zal ik nader toelichten in hoofdstuk 1. 
 
Met name in mijn slothoofdstuk (‘Molukse Theologie in Westerse Context’) laat ik me door 
drie theoretische inzichten leiden. Het leidende principe is dat van de integrity in conversion, 
ontleend aan de Ghanese theoloog Kwame Bediako (zie boven). Het tweede principe is dat 
van de ‘tweezijdige transformatie’, ontleend aan de Nederlandse theoloog Martien Brinkman 
(zie eveneens boven). Het derde leidende principe is dat van de ‘liminaliteit’ of de 
‘marginaliteit’ ontleend aan de Koreaanse, in de Verenigde Staten (Princeton) docerende 
theoloog Sang Hyun Lee.51 Op zijn werk ga ik alleen in het laatste, evaluerende hoofdstuk in. 
 

                                                 
51 S.H. Lee, ‘Liminality in the Korean American Context’, in: M.E. Brinkman & D. van Keulen (eds), 
Christian Identity in Cross-Cultural Perspective: Studies in Reformed Theology, Zoetermeer: 
Meinema, 2003, 73-89. Zie verder vooral ook S.H. Lee, Marginality. The Key to Multicultural 
Theology, Minneapolis: Fortress Press, 1995. 
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In mijn onderzoek maak ik dankbaar gebruik van het baanbrekende  onderzoek van Bartels 
naar de Molukse cultuur52 en de studie van Cooley naar de verhouding van de GPM kerk en 
de lokale instellingen in de traditionele Molukse dorpssamenleving in de jaren zestig van de 
vorige eeuw.53 Daarnaast put ik uit het recente onderzoek van Molukse theologen uit Ambon 
en Nederland, die het afgelopen decennium aan de Vrije Universiteit te Amsterdam 
promoveerden. Zij hebben met hun studies gewezen op het belang van de Molukse cultuur en 
taal in de ontmoeting met het evangelie en visa versa. Hun studies tonen ons hoe rijk deze 
osmose is en wat die kan opleveren voor de ontwikkeling van een Molukse theologie. Ik doel 
hier dan met name op: 
 
1. het veldwerk van Rachel Iwamony naar de verzoenende kracht van de pela op de 

Molukken na de burgeroorlog van 1999-200454, 
2. het onderzoek van Paulus Pattikayhatu naar het belang van de landstaal (van Nusalaut) 

voor de juiste vertaling van de Psalmen om van binnenuit de Molukse geschiedenis haar 
identiteit (haar adem, stem en vrijheid) terug te geven55, 

3. de studie van Simon Ririhena, die uitgaat van de christologie van de pela als hart van de 
Molukse theologie in Nederland56 en 

4. de studie van Christian Tamaela over de contextualisatie van muziek en de liturgie in de 
Protestantse kerk op de Molukken. Hij toont aan dat de Molukse culturele identiteit de 
eigenlijke context van de GPM is en beschrijft haar worsteling met de problematiek van 
contextualisering op het terrein van kerkmuziek en liturgie.57 

 
 
e. Indeling per hoofdstuk 
  
In hoofdstuk 1 reconstrueer ik op basis van bovengenoemde literatuur de rol van de 
oorspronkelijk godsdienst van de Molukken. Voordat ik als het ware terug ga naar de religie 
van de Molukkers in de oertijd, beschrijf ik de ‘Sitz im Leben’ van de agama Nunusaku: de 
Molukse eilanden. Wat kenmerkt de Molukse leefwereld en hoe is de verhouding tussen 

                                                 
52 D. Bartels In de schaduw van de berg Nunusaku, Een cultuur-historische verhandeling over de 
bevolking van de Midden-Molukken, Utrecht: LSEM, 1994. 
53 F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies: a study of the relationship between the 
institutions of religion and the institutions of local government in a traditional society undergoing 
rapid social change, New Haven: Yale University, 1961. 
54 R. Iwamoney, The Reconciliatory Potential of the Pela in the Moluccas, dissertatie Vrije 
Universiteit Amsterdam, Amsterdam: VU, 2010. 
55 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit: De Psalmen vertaald in de landstaal van Nusalaut, Amsterdam: 
VU, 2013. 
56 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence, 4. 
57 I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church, With special 
Reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU, 2015. 
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godsdienst en cultuur en tussen  hen en  het dagelijks bestaan van de Molukkers? Ik ga tevens 
in op de rol van de specerijenhandel. Hoofdstuk 2 staat in het teken van de komst van de 
godsdiensten van de kolonisators van Maluku. Hoe heeft die doorgewerkt in de verhoudingen 
tussen de aanhangers van de agama Nunusaku en de aanhangers van de islam en het 
christendom?  
 
Welke invloed heeft de komst van de katholieke en later de protestantse missionarissen gehad 
op de geloofshouding van de Molukker? Om dit in beeld te brengen bespreek ik de rol van de 
jezuïet Franciscus Xaverius namens de katholieke Portugezen, ds. Joseph Kam als 
calvinistische Nederlander en Pattimura als Molukse calvinist. Ook maak ik hierbij ook 
gebruik van bronnenmateriaal uit de islamitische wereld om de komst van de islam in de 
lokale Molukse samenleving te beschrijven.  
 
In hoofdstuk 3 ga ik in op de vestigingsgeschiedenis van de Molukse protestanten in 
Nederland en op het ontstaan van hun kerken. In hoeverre leeft de agama Nunusaku hier 
voort? En in hoeverre krijgt de westerse context grip op het kerkelijk leven en denken? Welke 
vragen leven in de GIM omtrent hun eigenheid? In hoofdstuk 4 behandel ik het ontstaan en de 
activiteiten van het nog steeds bestaande Moluks Theologisch Beraad (MTB). In hoeverre is 
hier iets terug te vinden van de agama Nunusaku? Hoe ligt hier de verhouding tussen agama 
Nunusaku en westerse theologie? Met name zal ik uitgebreid ingaan op een van de meest in 
het oog springende publicaties van het MTB, namelijk de studie over de centrale offerschaal, 
Piring Nazar. Aan de hand van deze innovatieve en invloedrijke brochure zal ik laten zien 
hoe zich hier de theologische vraag naar de identiteit van de Molukse christen in Nederland 
opdringt. Dat deze vraag onontkoombaar is illustreer ik met enkele eerste reacties uit de 
Molukse kerken. Aan het eind van dit hoofdstuk ga ik na welke kwesties tot dusver zijn 
blijven liggen in de reflectie van het MTB.  
 
In hoofdstuk 5 ga ik meer systematisch-theologisch in op mijn hoofdvraag aan de hand van 
een bespreking van Bediako’s gebruik van de term ‘Integrity in Conversion’. Volgens 
Bediako is er te midden van alle transformatie toch altijd ook een continuüm in elk 
bekeringsproces. Er is altijd een verband tussen wat we nu zijn en wat we eens waren. Zijn 
verleden als Ghanees maakt nog steeds deel uit van zijn christen zijn. Met name Bediako’s 
dissertatie is mij hier tot leidraad. In hoofdstuk 6 evalueer ik het tot dusver betoogde en laat ik 
zien hoe integrity in conversion de link kan zijn om vanuit de agama Nunusaku te komen tot 
een Molukse theologie in de westerse context als antwoord op de hoofdvraag van deze studie, 
namelijk in hoeverre kan ik theologisch gezien als christen in Nederland volop Molukker 
blijven?  
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1. AGAMA NUNUSAKU: OORSPRONKELIJKE GODSDIENST  
 VAN DE MOLUKKERS    
 
 
1.0  INLEIDING    
 
 
Vraagstelling, aanleiding en doel  
 
De religie van de Molukkers vóór de komst van islam en christendom noemen wij de agama 
Nunusaku: de godsdienst van Nunusaku. Dit hoofdstuk geeft hiervoor een verantwoording. 
De vraag is: in welke sfeer heeft deze religie zich ontwikkeld en hoe zouden we haar  kunnen 
kenschetsen?  
Aanleiding tot een verkenning van deze oorspronkelijke godsdienst van Maluku is het 
vermoeden dat deze van belang is voor het inzicht in de Molukse culturele identiteit. De 
opvatting dat cultuur religie omvat is wellicht minder problematisch dan het historische 
gegeven dat de oorspronkelijke godsdienst van de Maluku weliswaar herhaaldelijk in haar 
voortbestaan is bedreigd maar nog steeds bestaat. Vermoed moet worden dat deze godsdienst 
is getransformeerd in relatie tot de culturen en godsdiensten van kolonisators. 
Doel is achtergrond en inhoud aan te duiden van de agama Nunusaku. Ik probeer hiermee te 
onderzoeken in hoeverre Molukse culturele en religieuze gebruiken en voorstellingen vanuit 
de voor-koloniale tijd van belang zijn voor het verstaan van de hedendaagse Molukse cultuur 
en de daarbij behorende godsdienstige lading. 
 
Aanpak en overzicht 
 
We duiden een aantal kernmomenten aan in de religieuze geschiedenis van de Molukken. Ik 
wil deze in globale hoofdlijnen verkennen om een indruk te krijgen van de Molukken voor de 
tijd van de kolonisaties. Er wordt geen omvattende historische studie gepresenteerd. Er 
worden slechts enkele momenten uit de geschiedenis van en rond de agama Nunusaku belicht. 
Ik doe dit aan de hand van een aantal beschrijvingen op basis van literatuurstudie. Hierbij 
wordt onder meer verwezen naar enkele specifieke studies die handelen over bijvoorbeeld de 
eilanden, de specerijen, de politieke organisatie van de samenleving, de pela en de adat. 
 
Het eerste deel van dit hoofdstuk (1.1) geeft een globale schets van de Molukken en van de 
Molukkers uit de tijd voor de komst van de kolonisators. Dit betreft de eilanden van Maluku, 
de eerste bewoners (de Alfoeren), hun opbouw van de samenleving (met o.a. adat en pela), 
hun manier van samenleven en de internationale rol van de specerijen van Maluku. Het 
tweede deel van dit hoofdstuk (1.2) geeft een globale schets van de agama Nunusaku, 
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letterlijk: de godsdienst van Nunusaku, de oorspronkelijke godsdienst. Waarom wordt deze 
godsdienst door mij met deze term aangeduid? Waar vond deze zijn oorsprong volgens de 
aanhangers? Wat zijn de kenmerken? Zijn er verhalen bekend uit deze godsdienst? Waren er 
invloeden van buiten, vóórdat de kolonisators kwamen met hun islam en hun christendom? Ik 
sluit af met een evaluatie (1.3), met name als vooruitblik naar het volgende hoofdstuk, waarin 
we de komst schetsen van de belangrijkste kolonisators met hun militaire en economische 
overwicht en hun islam, rooms-katholicisme en calvinisme. Dit leidt uiteindelijk tot de vraag 
in hoeverre deze religies en de agama Nunusaku elkaar hebben beïnvloed.  
 
 
1.1 MALUKU: DE MOLUKKEN VÓÓR DE KOLONISATORS  
 
 
Ik begin dit onderdeel met een globale schets van de Molukse eilanden: Maluku. Daarna 
belichten we wat er bekend is omtrent de eerste bewoners en van enkele aspecten van hun 
samenleving uit de tijd vóór de komst van de kolonisatoren. Dan gaan we in op de adat. 
Tenslotte belichten we de rol van de internationale specerijenhandel. 
 
Molukse eilanden  
 
Toen ik voor het eerst op Ambon was maakte pdt. Bram Soplantika, toen voorzitter van de 
Molukse Protestantse Kerk (GPM), mij opmerkzaam op het feit dat de Molukken bestaan uit 
duizenden eilanden. Zo had ik me Maluku, de wereld tussen Celebes en Papua Nieuw-Guinea, 
nog nooit voorgesteld. De wateren verdelen én verbinden eilanden als Halmahera, Ternate, 
Ambon en Banda, maar ook Ceram, Buru, de Obi en Sula eilanden.58 In het midden van deze 
ontelbare eilanden ligt Ambon.59 Ten oosten van Ambon liggen de drie kleine eilanden Oma, 
Lease en Nusa Laut die samen als de Uliasers bekend staan en in het noorden grenst Ambon 
aan Klein- en Groot Ceram. 
 
Door westerse auteurs is tot ongeveer 1500 weinig geschreven over de eilanden rond Ambon, 
maar er zijn uitzonderingen, zoals Plinius Major in 79 voor Christus,60 Ibn Chordadbeh in 
846, en de Italiaanse zeevaarder Nicolaas de Conti, die onder dwang was bekeerd is tot de 
                                                 
58 Het begrip Molukken in: T.J. Bezemer, Beknopte Encyclopedie van Nederlandsch-Indië naar den 
tweeden druk der encyclopedie van Nederlandsch-Indië, ‘s-Gravenhage: Martinus Nijhoff & Leiden: 
Brill, 1921, 329-330. 
59 De Portugezen noemden het de ‘Archipelago Sāo Lázaro; het strekt zich niet uit over Oost-
Indonesië. De Portugezen noemden een deel van de Filipijnse archipel naar Sint Lazarus omdat ze bij 
aankomst op 17 maart 1521 de liturgie van de dankdienst aan hem hadden gewijd. G.E. Rumphius, De 
Ambonse eilanden onder de VOC, Zoals opgetekend in ‘De Ambonse Landbeschrijving,’ bezorgd door 
Chris van Fraassen en Hans Straver, Utrecht, Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2002, 14. 
60  G. Heeringa, Amboina Ambon, een volk in diaspora, Vught: stichting ICCAN, 1964, 12. 
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islam.61 In de tweede helft van de 14e eeuw noemt het Oud-Javaanse lofdicht 
Nagarakertagama Ternate Maloko. In de 16e en 17e eeuw geven Portugese en Spaanse 
bronnen de naam weer als Maluquo of Maluco. Hiervan is Maluca (of Malucas) afgeleid en 
deze naam correspondeert met de Nederlandse naam Molukken.62  
 
De 16e eeuwse Italiaanse wereldreiziger Ludovicus Vartomannus beschrijft in 1506 o.a. hoe 
westerse specerijenhandelaren de bevolking zagen (als barbaren met weinig beschaving).63  
In de 17e eeuw hanteert de Duitse geograaf, botanicus en handelaar Rumphius de term ‘de 
Molukken’ voor de sultanaten Ternate, Tidore, Djailolo en Batjan oftewel Maluku Kie Raha - 
de wereld van de Vier Bergen. Later verstaat men onder de Molukken alle eilanden tussen 
Sulawesi en Timor enerzijds en Nieuw-Guinea anderzijds.64 Na de ‘ontdekking’ van Amerika 
werd de naam van de bewoners van Indië gekoppeld aan hun eiland van herkomst, 
bijvoorbeeld: Atjehers, Makkasaranen, Ambonezen en Javanen. 
 
In de loop der eeuwen kende de Molukse archipel met bijna 3000 eilanden volksverhuizingen, 
als gevolg van de zoektocht naar voedsel of de vlucht voor epidemie of oorlog. In de oudheid 
voeren mensen in uitgeholde boomstammen en prauwen de zee over vanaf het Maleisisch 
schiereiland. Vanaf de 5e eeuw zochten Chinezen met hun jonken op de eilanden specerijen 
én een nieuwe leefomgeving vanwege de overbevolking in China. Zij streken ook neer op 
Java, Sumatra en Borneo. Zij dreven handel, waren ambachtslui en bewerkten het land. Op 
Borneo verhandelden zij goud en diamanten. Hun komst ging gepaard met de introductie van 
andere godsdiensten en culturen. De oorspronkelijke bevolking heeft zelden zonder invloeden 
van buitenaf geleefd. We gaan nu na in hoeverre er iets van hen bekend is. 
 
Alfoeren  
 

                                                 
61 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken: Overzicht van een eilandenrijk, MHM/LSEM, Utrecht 1999, 
10 (Oorspronkelijke uitgave: Eindhoven: Door de Eeuwen Trouw, 1951). 
62 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken, 10.  
63 Deze Italiaan bezocht als eerste Europeaan Oost-Indonesië. Hij bracht daarover verslag uit in zijn 
Itenario, zie G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, 15. 
64 G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, 13. Vgl. G.E. Rumphius, Herbarium 
Amboinense, etc. Het Amboinsch Kruid-boek. 7 dln. Amsterdam, 1741-1755; Wallace Alfred Russell, 
The Malay Archipelago: The land and the orang-utan, and the bird od paradise. A narrative travel, 
with studies of man and nature. 2 volumes. Londen: Macmillan, 1869; G.E. Rumphius, De Generale 
Lantbeschrijvinge van het Ambonse Gouvernement oftewel De Ambonsche Lant-beschrijvinge. 
Transcriptie, noten, woordenlijst en een nieuwe bibliografie door W. Buizen, Den Haag 2001; O.D. 
Tauern, Patasiwa und Patalima: Vom Molukkeneiland Seran und Seinen Bewohnern, Leipzig: 
Voigtländer, 1918; Chr.F. van Fraassen, Ternate, de Molukken en de Indonesische archipel. Van soa-
organisatie en vierdeling: een studie van traditionele samenleving en cultuur in Indonesië. Utrecht, 
1999. 
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De oorspronkelijke bewoners van Ambon, Buru en Ceram worden Alfoeren genoemd. Deze 
naam zou zijn ontleend aan het Noord-Halmaherase woord halifoeroe dat ‘bewoner van het 
woeste land’ of ‘bosmens’ zou betekenen. Evenals eerder de Maleise en Chinese handelaren 
noemden de Nederlandse overheersers de aan de kust wonende aan de stammen ‘wilde 
mensen die in oerwouden op de berg leven’.65 De Nederlandse kolonisten duidden hen ook 
aan met Alfoeren.66 Voor het onderscheid met tot islam en christendom bekeerde Molukkers 
noemden de oorspronkelijke bewoners zichzelf wel Harafura of Alfara.67 Om zich van deze 
‘heidense stammen’ te onderscheiden noemden deze bekeerde Molukkers zich later 
‘Alifoer.’68 Ik kom op de naamgeving terug en schets nu eerst hun complexe herkomst. 
 
Vermoedelijk zijn de Alfoeren uiteindelijk terug te voeren tot de volgende twee 
migratiestromen tussen Azië en Australië en de eilanden in zuid-Oost Azië.69 De 
Melanesische migratie vond plaats omstreeks 40.000 jaar voor Christus. Kleine groepen 
mensen vanuit de landstreken rondom de evenaar nestelden zich in Australië, Nieuw-Guinea 
en de Melanesische eilanden. Hun fysieke kenmerken waren vooral een donkere huidskleur, 
kroeshaar en een zwaar gebit. In de IJstijd konden zij over land reizen. Na de stijging van de 
zeespiegel werden deze gebieden weer door het water gescheiden. De bewoners ontwikkelden 
zich tot verschillende volken met een eigen cultuur: Aboriginals, Papua’s en Melanesiërs.  
 
De Austronesische migratiestroom bracht zo’n 4.000 jaar voor het begin van onze jaartelling 
landbouwers uit Zuidoost-China via de zee naar onder meer de Molukse eilanden, de 
Filipijnen en West-Indonesië. Ze hadden een lichtere huidskleur en sluik haar. In de 
vruchtbare rivierbeddingen teelden zij meegenomen gewassen als rijst, suikerriet, 
knolgewassen en gierst.70 Vanuit het contact tussen de Austronesische nieuwkomers en de 
Melanesische ‘autochtonen’ ontstond in de loop van de tijd een verscheidenheid aan 
bevolkingsgroepen die met de verzamelnaam Alfoeren worden aangeduid.71  
 

                                                 
65 Het woord is afkomstig vanuit Noord-Halmahera; halefoeroe is ‘woest land, boschgrond’ met 
‘bewoners van het woeste land, de boschmenschen.’ In het Moluks Maleis heten zij orang Alifoeroe: 
boven- of binnenlander. T.J. Bezemer Beknopte Encyclopedie van Nederlandsch-Indië, 8. 
66 R.G. Latham, ‘On the Pagan (Non-Mahometan) Populations of the Indian Archipelago’ with 
Special Reference to the Colour of Their Skin, the Texture of Their Hair, and the Import of the Term 
Harafura’, Transactions of the Ethnological Society of London, Vol. 1 (1861), 206. 
67 R.G. Latham, ‘On the Pagan (Non-Mahometan) Populations of the Indian Archipelago, 204. 
68 G.L. Tichelman, Indonesische bevolkingstypen, Nijgh & van Ditmar, Rotterdam, 1948, 17. 
69 H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, Landelijk Steunpunt Educatie 
Molukkers, Utrecht 2011, 14.    
70 M. Lubis, Het land onder de regenboog. De geschiedenis van Indonesië, A.W. Sijthoff, Amsterdam 
1979, 29-32. Vgl. J.G. F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen tussen Celebes en Papua, ’s 
Gravenhage: Nijhoff, 1886. 
71 H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, 15. 
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Van oudsher leefden deze Alfoeren op de Molukken in kleine gesloten leefgemeenschappen. 
Zij verspreidden zich evenwel over de archipel om een nieuwe ladang te zoeken: een veld in 
het bos met aanplant van gewassen als bananen, kokosnoten, kenarinoten, nangka, sukun of 
broodvrucht, betelnoten en palmen voor palmwijn, naast hun hoofdvoedsel: uit wilde 
sagobossen afkomstig sagomeel. Beide groepen hadden overigens dieren meegenomen uit 
Azië en Nieuw-Guinea zoals honden, herten, bosvarkens, hertzwijnen, civetkatten, 
koeskoezen en kasuarissen. De Alfoeren leidden een soort nomadenbestaan op de rotsachtige 
of moerassige grond, waarop ze om de twee jaar een nieuwe ladang zochten.72  
 
Er zijn twee etymologische benaderingen van de term Alfoer: Allereerst  is Alif, ألف, de eerste 
letter van het Arabische alfabet. Uru betekent mogelijk in de oude Molukse verhalen ‘mens.’ 
Dit stelt Bartels in zijn onderzoek naar de betekenis en de rol van de berg Nunusaku. Volgens 
oude Molukse verhalen zijn alle mensen voortgekomen uit Nunusaku. Daarom kan alifuru de 
volksetymologische betekenis krijgen van ‘Eerste Mens’. 72F

73 In een Indonesische studie gaf de 
antropoloog Saul Sijauta een bijna identieke verklaring voor Alifuru. Hij bood zijn studie aan 
aan de gouveneur van Ambon – de hoogste ambtsbekleder op de Molukken – en 
hoogwaardigheidsbekleders als de burgermeester, de universiteit en de synode van de 
Molukse Protestantse kerk, met het doel een herbezinning op gang te brengen omtrent de niet 
te onderschatten rijkdom van de Molukse cultuur.  
 
Volgens hem kan de oorspronkelijke Molukse cultuur bijdragen aan de oplossing van 
bijvoorbeeld de economische crisis omstreeks 1985. 73F

74 Hij benadrukt daarbij de betekenis van 
alifuru op basis van het Arabische ‘Alif’ en het woord ‘uru’ dat zowel ‘mens’ als ‘hoofd’ kan 
betekenen. De mens is met zijn voeten geworteld in de aarde, terwijl zijn twee handen de 
wortels c.q. verbinding zijn met de spirituele dimensie in het leven. De hand bestaat uit twee 
delen die met elkaar in balans zijn: de duim en de vier vingers. In de hand herkennen we de 
Molukse kosmologie van toen. De duim symboliseert God als de schepper van hemel en 
aarde. De vier vingers zijn onderverdeeld in twee gedeelten: de pink en de drie andere 
vingers. De wijsvinger staat voor de maan, de middelvinger voor de zon en de ringvinger voor 
de aarde. De pink wordt Manusia awal atau Alif Uru genoemd: de eerste mens of Alif Uru. 74F

75 
 

                                                 
72 H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, 14. 
73 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 108. Vgl. D. Bartels, Guarding the Invisible 
Mountain, Intervillage Alliances, Religious Syncretism and Ethnic Identity among Ambonese 
Christians and Moslems in the Moluccas, A thesis presented to the Faculty of the Graduate School of 
Cornell University in Partial Fulfillment for the degree of Doctor in the Philosophy, 1997. 
74 H. Straver, Wonder en Geweld. De Molukken in de verbeelding van vertellers en schrijvers, Utrecht, 
Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2007, 26. 
75 S. Sijauta, Uru, ba asa dan kapata, Ambon, 1986, 9-10.  
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Een andere etymologische verklaring komt vanuit de Tidorese taal. Deze taal werd evenals 
het Ternataans gesproken in de 17e eeuw toen Ternate en Tidore het centrum van de handel 
van de VOC vormden. ‘Hale’ betekent hier ‘land’ en ‘furu’ ‘primitief’ of ‘wild’.76 Bij 
Molukkers in Nederland heeft een opmerkelijke verschuiving plaatsgevonden in de betekenis 
en waardering van de term Alifuru. Deze heeft geen pejoratieve connotatie meer als uitschot 
of heiden, maar is de basis geworden voor de eigen identiteit. De Molukse Nederlander 
profileert zich als afstammeling van de bangsa alifuru uit Nunusaku.77 
 
 
Dorpsorganisatie en Pela 
 
Met de komst van de Europeanen werden de bewoners geconfronteerd met handelaren en 
andere representanten vanuit een nationale staat.78 Iets dergelijks kenden zij niet. Het 
politieke leven was op de Molukken aan het eind van de 15e eeuw locaal primair ingericht op 
grond van clans. Een groep clanleden werd hena of aman genoemd. Meestal bestond de clan 
uit familieleden: rumatau of lumatau. Om de veiligheid te vergroten vormde een aantal 
families wel een grotere aman in de rumatau: een uku.79 Opgemerkt kan worden dat de relatie 
tussen geboortegrond en familienaam doorwerkt in Nederland, waar Molukkers nog steeds 
worden geïdentificeerd aan het dorp waar iemand oorspronkelijk vandaan komt of de 
familienaam aan ontleent.  
 
De dorpssamenleving of clan was niet uitsluitend gebaseerd op familie en verwantschap. De 
politieke structuur werd uiteindelijk territoriaal-familiaal ingericht met negri, soa en dati. De 
negri verwees naar de dorpsgemeenschap. De negri werd geleid door de kepala negri 
(dorpshoofd). De soa is een groep van geslachten of een wijk of buurt in de negri. De dati had 
van oorsprong betrekking op de verdeling tussen de clans, maar betekende later 
herendienstplicht, naar grootte van de aangewezen oppervlakte van de bouwgrond.80 De 
negri’s waren op de heuvels en in bergachtig gebied goed te verdedigen tegen aanvallen uit de 
buitenwereld. Aan de veiligheid en de economie droegen ook de dorpsverbonden of 
dorpsfederaties bij: de uli of de pata. Uli betekent letterlijk ‘broederschap’.81 Volgens pdt 

                                                 
76 M.J. van Baarda, Woordenlijst. Galelareesch-Hollandsche. Met ethnologische aanteekeningen, op 
de woorden, die daartoe aanleiding gaven, `s-Gravenhage, Martinus Nijhoff, 1895, 171. 
77 Siwa Lima. De Alfoer in ons geweten, Utrecht: stichting Tjandu, 1993. 
78 Victor Joseph en Wim Manuhutu, Molukkers in beeld, Stichting BUAT, Utrecht, 2011, 12. 
79 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen. De VOC en de bevolking van Ambon 1656-1696, KITLV 
Uitgeverij, Leiden, 2004, 10-11. 
80 VOC-glossarium geraadpleegd op 10 juli ’15 op de term ‘soa’ en ‘dati' via Internet op de website 
http://www.inghist.nl/rgp/werkbest/VOC/welkom.htm. 
81 G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, 172. 

http://www.inghist.nl/rgp/werkbest/VOC/welkom.htm
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Chris Tamaela staat pata of patane vanouds voor menselijk lichaam en verwijst het woord nu 
vooral naar een groep mensen.82  
 
De dorpen maakten deel uit van de Uli lima (Vijfbond) óf van de Uli siwa (Negenbond).83 
Een dorp van de Uli Lima bestond uit 5 soa’s (buurtschappen) of negri’s. Bij de Uli Siwa 
werden de getallen 9 en 3 gezien als ideale getallen.84 Dorpen van de Negenbond tellen 9 
kleine units en in al deze dorpen hield men zich aan het adatsysteem van de Pata Siwa. De 
adatsystemen bestonden op Ambon en Lease en tevens op Ceram.85 De twee verbonden 
beschouwden elkaar niet als broeders, maar gedroegen zich als competitieve dorpsfederaties, 
zelfs als gezworen vijanden.86 Dit dualisme werd bepalend voor de sociale structuur van de 
gehele samenleving. Hierin gold: de vijanden van mijn vijanden zijn mijn vrienden.  
 
De elkaar opvolgende kolonisators speelden de rivalen tegen elkaar uit. In de zestiende eeuw 
koos de Vijfbond voor de Javanen en ging deze bond over tot de islam. De christelijke 
Portugezen kregen daarmee automatisch vat op de Negenbond. Als de ene uli moslim was 
geworden dan koos de andere vanzelfsprekend voor het christendom,87  eerst van de 
Portugezen en vanaf 1605 van de Nederlanders die al spoedig enkele dorpen kerstenden.88 In 
deze periode omschrijft het VOC-glossarium uli als volgt: ‘oorspronkelijk broeder, later ook 
broederschap, bond van dorpen, landschap. In de geschiedenis van Ambon en de Molukken 
neemt de strijd tussen de ulilima (de vijf broeders) en de ulisiwa (de negen broeders) een 
belangrijke plaats in.’89  
 
Uiteindelijk is de ‘siwalima-gedachte’ uitgegroeid tot een levensconcept dat tegenstellingen 
verbindt. De Molukse identiteit wordt hier tegenwoordig wereldwijd aan verbonden.90 Op 
Ambon waren beide uli’s elkaars tegenpolen, maar in de Ambonese kosmologie gaat het erom 
                                                 
82 Met pdt Chris Tamaela  sprak ik hierover gedurende zijn promotiestudie aan de VU te Amsterdam. 
Vgl. S. Sijauta, Uru, ba asa dan kapata, Ambon, 1986, 9-10.   
83 Op Ceram sprak men van ‘Pata Siwa’ en “Pata Lima’ - letterlijk te vertalen als ‘Lichaam van 
Negen’ en ‘Lichaam van Negen’. G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, 38. 
84 Bij de Negenbond is opvallend, dat er een driedeling is of een indeling van een veelvoud van drie. 
Zo werden de tot de Negenbond behorende zes dorpen van de westkust van Hitu in drie paren 
ingedeeld: Ureng met Asilulu, Larike met Wakasihu, Alang met Liliboi, zie Rumphius, De Ambonse 
eilanden onder de VOC, 38. 
85 “Siwa Lima” geraadpleegd via de website www.ema-huaresi.com op 28 mei 2015. 
86 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 15. 
87 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, Leiden, Boston: Brill, 2008, 
32. 
88 G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, 38. 
89 Een andere omschrijving van ‘uli’ is: ‘op Ambon een bond van stammen, genaamd hêna of soa: 
federatie of verbond van dorpen of genealogische groepen’. VOC-glossarium geraadpleegd op 10 juli 
2015 op de term ‘uli' via de website http://www.inghist.nl/rgp/werkbest/VOC/welkom.htm. 
90 Siwa Lima. De Alfoer in ons geweten. Utrecht: uitgave stichting Tjandu, 1993. 
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dat tegenstellingen tot eenheid gebracht worden. Dat is de schone taak van de mens die in het 
centrum van de wereld staat. Dit werd onder meer gerealiseerd in de pela. In de Molukse 
cultuur staat pela voor een bijzondere relatie tussen twee of drie dorpen. Het woord pela 
betekent broeder. Pela is een verbond op basis van wederkerigheid. In sommige gevallen 
transformeerde vijandschap door de pela tot verbondenheid. Volgens de overlevering is de 
pela aangegaan door de voorouders. Bij de angkat pela of  verbondssluiting zwoeren zij dat 
deze voor altijd voor hun nakomelingen zou gelden. Het verbreken ervan zou een negatieve 
weerslag hebben op de samenleving.  
 
Pelagenoten hebben een wederzijdse verantwoordelijkheid voor elkaar, naast ook taboes als 
een trouwverbod. In tijden van oorlog vond men bij de pela onderdak, ook al was dit in de 
buurt van de vijand. Tegenwoordig ondersteunen pela’s elkaar bij de bouw van een moskee of 
kerk en zoekt men naar harmonie en vrede in de samenleving.91 In twee recente dissertaties 
wordt de kracht en impact van het pelaverbond in beeld gebracht voor Molukkers in twee 
contexten. Rachel Iwamoney - een Molukse theologe - verwijst naar de mogelijkheid van de 
pela als weg tot verzoening en heelwording tijdens de burgeroorlog van 1999 - 2004. De 
Moluks-Nederlandse theoloog Simon Ririhena beschouwt in zijn proefschrift Christus als ‘de 
Pela par excellence’. Hij stelt dat naast alle andere symbolen de pela het Moluks kernsymbool 
vormt en de grondslag is van de Molukse identiteit.92 
 
Adat   
 
Adat is een leenwoord uit het Arabisch voor gewoonte, gebruik of op gewoonte gegronde 
wetten en recht.93 De adat bepaalt de omgangsnormen, de landbouwcyclus, het 
huwelijksrecht, het eigendomsrecht en de kleding. De adat zorgt voor balans. Het naleven van 
de adatregels, zoals respect voor ouderen, komt de harmonie van het dagelijks bestaan ten 
goede.94 Voor Molukkers omvat de adat religie, culturele traditie en sociale ordening op elk 

                                                 
91 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 312-313. 
92 Simon Ririhena, Christus, de Pela par excellence. Vgl. Rachel Iwamoney, The reconciliatory 
potential of the pela in the Moluccas; J.C. Ruhulessin, Etika Publik: Menggali dari Tradisi Pela di 
Maluku, Salatiga: Satya Wacana Press, 2005; F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan 
Societies: a study of the relationship between the institutions of religion and the institutions of local 
government in a traditional society undergoing rapid social change, New Haven: Yale University, 
1961. 
93 H.C. Klinkert, Nieuw Maleisch-Nederlands Zakwoordenboek, ten behoeve van hen, die het Maleis 
met Latijns karakter beoefenen, Leiden: N.V. Boekhandel en drukkerij voorheen E.J. Brill, 1918, 2-3. 
94 Nederlandse onderzoekers hebben in hun onderzoek vastgesteld dat er in regionaal verband 
gesproken kan worden van een cultureel gebied, waar er sprake is van vergelijkbaarheid en 
homogeniteit van wat zij adatrecht noemen: B. ter Haar, Adat Law in Indonesia, New York:  Institute 
of Pacific Relations, 1948, 5. 
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gebied van het leven. Adat kan worden gezien als de ziel van het bestaan die zorgt voor de 
levenskracht en de juiste verhoudingen met de natuur en de Allerhoogste: Yang Maha 
Kuasa.95  
 
In interviews afgenomen door Cooley verklaarden twee dorpshoofden dat adat de religie van 
de ‘inlanders’ is, met specifieke rituelen en vieringen en geloof in geesten van overleden 
voorouders. Daarnaast gelooft men aan bovennatuurlijke krachten die zich manifesteren op 
bepaalde plaatsen en via specifieke objecten.96 Daarbij speelt de gedachte mee dat de 
oprichters van het dorp, de voorouders (datuk-datuk of nenek-mojang), de adat hebben 
nagelaten als een vernieuwing schenkend levenspatroon.97 De adat vormt de kern van de 
Molukse identiteit die hen onderscheidt van andere etnische groepen in Indonesië. Zo gezien 
vormt de adat de gemeenschappelijke band tussen Molukse christenen en moslims.98 Ik zie in 
dit begrip overeenkomsten met het Afrikaanse begrip ubuntu: we zijn mens door het mens-
zijn van anderen.99 Adat kan niet aangeduid worden met westerse begrippen als ‘zeden en 
gewoonten’, aangezien de oosterse context ervan totaal anders is.100  
 
In de adat neemt de baileo een centrale plek in. Het VOC-glossarium omschrijft deze als 
‘vergader- en ceremoniehuis’.101 Onder adathuis versta ik de plek waar het dorpsbestuur - 
saniri - bijeenkomt om op basis van de traditionele ceremonies het dorp te besturen. Het 
adathuis stond/staat in het centrum van de negri en symboliseert de centrale plaats van de adat 
in het leven. Het is gebouwd van hout, met een rieten dak (gaba-gaba) en een veranda. De 
vierkante vorm biedt ieder een vaste plek tijdens de ceremoniën naar hun hiërarchie: van 
adatfunctionarissen tot soa’s (niet verwante clans of dorpswijken).102 De baileo functioneert 
als navel van het dorpsleven. Het bestuur hiervan ervaart bij het werk een onverbreekbare 
band tussen saniri, voorouders en God. Religie en adat vormen een eenheid. Wie zich niet 
houdt aan de regels loopt het risico gestraft te worden met bijvoorbeeld ziekte, ongeluk of 
zelfs de dood.103 

                                                 
95 F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies, 131-295. Vgl. Ad. E. Jensen, Die drei 
Ströme; Züge aus dem geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den 
Molukken. Leipzig: Harrasowitz, 1939. 
96 F.L. Cooley, Altar and throne in Central Moluccan Societies, 153. 
97 F.L. Cooley, Altar and throne in Central Moluccan Societies, 155. 
98 Vgl. H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, 16. 
99 Nelson Mandela, Citaten, onder redactie van Jennifer Crwys-Williams, Houten-Antwerpen: 
Unieboek/Het Spectrum, 2011, 129-130. 
100 L. Schreiner, Adat dan Injil. Perjumpaan adat dengan iman kristen di tanah Batak, Jakarta: 
Gunung Mulia, 1994, 1.  
101 VOC-glossarium geraadpleegd op 10 juli ’15 op de term ‘baileu' via Internet op de website 
http://www.inghist.nl/rgp/werkbest/VOC/welkom.htm. 
102 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 305. 
103 F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies, 154. 
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Maluku en de specerijen  
 
De specerijen hebben de geschiedenis van de Molukken gekleurd. Banda was door de natuur 
gezegend met nootmuskaat en foelie, net als Tidore en Ternate met kruidnagelen.104 De 
kruidnagelboom geeft 60 tot 90 jaar vrucht.105 Omdat de vruchten pas verschijnen na 10 jaar 
vergeleken Bandanezen de boom met een mensenleven. Vanaf het begin van de christelijke 
jaartelling hadden deze specerijen, naast bodemschatten en rijst, grote aantrekkingskracht op 
zeevarende naties. Zoals we zagen noemde Plinius Major de gedroogde knoppen van de 
kruidnagelbomen in zijn Naturalis Historia uit 79 voor Christus.106 De eilanden waren aan het 
begin van de eerste eeuw in het Romeinse rijk bekend om de specerijen.107 Arabische kooplui 
vervoerden de specerijen naar de Perzische Golf. Vandaar ging de handelswaar via 
karavaanwegen naar Venetië en Genua waar ze als luxe én medische artikelen werden 
verhandeld.  
 
Vanaf de 5e eeuw bevoeren Chinezen de eilanden. In 846 beschreef Ibn Chordadbeh de 
ligging van de specerijeilanden. Over Ambon en Banda berichtte de Italiaan Nicolaas de 
Conti108 De hoge opbrengsten gaven de Europese zeevaarders aanleiding om zelf specerijen te 
halen, hetgeen mede leidde tot de ‘ontdekking’ van Amerika en de zeeweg naar Indië.109 
Sindsdien gaven de Molukse specerijen aanleiding tot strijd tussen autochtone 
bevolkingsgroepen en tussen bijvoorbeeld Portugal en Nederland. De geschiedenis laat zien 
dat de koloniale machten het monopolie op de specerijenhandel met geweld hebben 
nagestreefd. Iets hiervan komt aan de orde in hoofdstuk 2. Hier concentreren we ons op de 
oorspronkelijke godsdienst. 
 
 
1.2  AGAMA NUNUSAKU: OORSPRONKELIJKE GODSDIENST  
 
De term agama Nunusaku verantwoorden we aan de hand van de volgende vragen: 
1. Waar komt de term agama Nunusaku vandaan?   
2. Met welke alternatieve benamingen is deze godsdienst aangeduid?  

                                                 
104 G. Boelens, C. van Fraassen, H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, Utrecht: 
Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2001, 66-67, 220-227. 
105 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 23. 
106  G. Heeringa, Amboina Ambon, een volk in diaspora, Vught: stichting ICCAN, 1964, 12. 
107 79 na Chr. meldt Plinius Major in zijn ‘Naturalis Historia’ de kruidnagelen van de Molukken, zie 
G. Heeringa, Amboina Ambon, 12. 
108 Cf. G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken. 
109 P. Heijboer, Klamboes Klewangs Klapperbomen, Indië gewonnen en verloren, Meppel: Ten Brink, 
1977, 14. 



55 
 

3. Wat zijn de voornaamste kenmerken? 
4. Welke verhalen zijn overgeleverd? 
5. Welke invloeden ondervond de agama Nunusaku voor de komst van islam en christendom? 
 
Oorsprong van de term Nunusaku 
 
Vóór de komst van de koloniale handelaren en hun vloten naar de Molukken noemde de 
oorspronkelijke bevolking hun godsdienst agama Nunusaku. De term werd bezongen in een 
mythe, die de oorsprong van de Molukkers terugvoert naar de heilige berg Nunusaku, gelegen 
op West Ceram.110 In het wereldbeeld en de verhalen van de Molukker speelt deze berg een 
centrale rol. De rol van de berg Nunusaku voor het Molukse religieuze wereldbeeld komt 
volgens het recente proefschrift van Tamaela voor het eerst helder voor het voetlicht in de 
gegevens van de Frobeniusexpeditie van vlak voor de Tweede Wereldoorlog, onder leiding 
van de Duitse onderzoeker Adolf Jensen. Jensen noemt de Nunusaku-religie in zijn 
‘Ergebnisse’ over zijn onderzoek naar de wereld van de Alifuru111. Daarvóór duidden 
westerse onderzoekers de oorspronkelijke Molukse godsdienst aan als ‘oude’ of ‘heidense’ 
godsdienst. In een mondelinge toelichting verwees Tamaela naar de studies van Sijauta - in 
het Indonesisch en Engels verschenen - en van F.L. Cooley en D. Bartels. Voor Tamaela gaat 
het vooral om de betekenis van deze term vanuit de oertaal.112 Hierbij sluit ik aan, echter niet 
zonder in te gaan op andere benamingen voor de agama Nunusaku. 
 
Andere benamingen 
 
Op de Molukken leefden meer dan 2.000 jaar geleden twee Alfoerenstammen: de Alune in het 
westen en de Wemale in het oosten en zuiden. Elk sprak een eigen taal en had eigen culturele 
opvattingen. Hun wereldbeeld en religie bezaten zij gemeenschappelijk. In de taal van de 
Alune noemt men deze godsdienst Akama Ta’wali. Akama is het equivalent van agama en 
betekent godsdienst; ta’wali wordt in het bahasa vertaald met ‘lama’ en in het Nederlands met 
‘oud’ of ‘eerder’.De godsdienst die ik hier omschrijf met agama Nunusaku werd in het 

                                                 
110 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 36. 
111 A.E. Jensen & H. Niggemeyer (Hrsg.), Ergebnisse der Frobenius-Expedition 1937-38 in die 
Molukken und nach Holländisch Neu-Guinea, Band 1: Hainuwele.Volkserzählungen von der 
Molukken-Insel Ceram. Frankfurt a. M., Klostermann, 1939; Band 2: Die drei Ströme. Züge aus dem 
geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den Molukken. Leipzig: 
Harrassowirtz, 1948. Vgl. J.G.B. Röder, Alahatala. Die Religion der Inlandstämme Mittelcerams, 
Bamberg: Bamberger Verlaghaus & Co, 1948.  
112  I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church  With special 
reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU, 2015, 67: ’Historically 
“Nunusaku religion” was used by Jensen who used it as a designation of West-Seramese religion since 
he was struck by the importance of Nunusaku in the indigenous believe system.’ 
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Molukse-Maleis tot voor kort meestal aangeduid met ‘agama lama’. Agama betekent 
‘godsdienst’. Lama kan in het Nederlands vertaald worden met ‘vroeger’, ‘voormalig’ of  
‘oud’.  
 
Tot nu toe spreken Molukkers in Nederland over agama dolo-dolo (de godsdienst van 
voorheen) of  agama tempo dolo (de godsdienst vanuit het verleden). Een andere benaming is 
agama tetenenemoyang: de godsdienst van onze voorouders.113 Beide benamingen kunnen 
eventueel dienen om de agama Nunusaku te omschrijven, maar agama Nunusaku heeft een 
diepere lading, zoals hierboven is aangeduid.  
 
De benaming ‘oude godsdienst’ is op zich een neutraler benadering dan de term die het 
Nederlandse koloniale christendom van 1600 tot 1935 doorgaans hanteerde: ‘heidendom’.  
Tichelman vermeldt dat aan het begin van de 17e eeuw Jan Pieterszoon Coen in een verslag 
aan de Heren XVII van de VOC de bewoners van Ceram aldus aanduidde: ‘een seecker volk, 
die gemeenlijk Alfoures of boeren genaempt worden. Zij gevoelen wel, dat er een Godt is, 
maar hebben wynich kennisse van religie ende plegen seer vreemde superstitie.’  Rumphius 
spreekt van ‘wilde bergboeren van Ceram’ en vermeldt ‘hun oude heydense superstitiën.’114 
Rumphius schrijft over het geloof van Ambon: ‘Haar oud geloof was heijdens en zeer 
ellendig, meer te beklagen dan te bespotten.’115 
 
Behalve enkele, voornamelijk mondeling overgeleverde, verhalen zijn er niet veel bronnen 
bekend aangaande de agama Nunusaku. Dat impliceert dat vooral de discussie en de 
theorievorming ons verder zal moeten brengen. Hiervan geef ik twee voorbeelden. De 
Molukse theoloog en musicoloog dr. Chris Tamaela spreekt liever niet van de ‘oude religie’ 
maar van agama Nunusaku, omdat agama lama een interpretatie was van datgene wat zich 
afspeelde in een samenleving waar de adat centraal stond. De Molukse theoloog dr. 
Pattikayhatu gaf mij mondeling de volgende etymologische verklaring op basis van de 
letterlijke betekenis: Nunu = asah (hoop), slijpen. Saku = tumbak (speer). In de christelijke 
omgangstaal heeft Nunusaku volgens hem een symbolische betekenis gekregen die wijst op 
een bijzondere relatie met de Heer: Nunu = peliharakan (onderhouden) Saku = geloof in de 
Heer. Het woord Nunusaku staat daarmee voor de peliharakanlah pertjajamu (het 
onderhouden van je geloof); en ‘de speer met de punt naar boven’ verwijst naar het 
Vaderhuis.116 

                                                 
113 In de omgangstaal wordt vaak dat wat ‘oud’ was gezien als niet meer bij de tijd of achterhaald; 
‘dolo-dolo’ en ‘tempo dolo’ hebben m.i. een ‘negatieve’ klank vergeleken met ‘de godsdienst van je 
voorouders’. Daar zit veel meer identificatie in. Zie de weergegeven opmerkingen van Tamaela en 
Pattikayhatu hierboven. 
114 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken, 20. 
115 G.E. Rumphius, De generale lant-beschrijvinge van het Ambonse gouvernement, 2. 
116 In een mail d.d. 13-01-2016 heeft Pattikayhatu dit aan mij bevestigd.  
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Tamaela wees er eveneens op dat de Molukkers zelf niet spraken van ‘oude religie’ omdat zij 
de actoren waren van de hiermee verbonden religieuze praktijken. Het werd gezegd door  
buitenstaanders. De agama Nunusaku functioneerde eeuwenlang in de adat-gemeenschap 
waarin de praktijk van de aanbidding centraal stond. De komst van de koloniale handelaren 
met hun godsdiensten impliceerde een diskwalificatie van de oorspronkelijke godsdienst van 
Maluku als heidendom en agama lama. Deze werd afgeschreven vanuit de gedachte dat deze 
zou worden vervangen door respectievelijk islam en christendom. In hun zendingsdrang en 
maatschappelijke dominantie gingen de nieuwkomers op Maluku voorbij aan het feit dat de 
agama Nunusaku een levenswijze betreft met verwachting en hoop op leven vanaf de ‘andere 
kant’. Het geheel overziend stel ik voor om de oorspronkelijke godsdienst terminologisch te 
rehabiliteren en de termen ‘agama lama’ en ‘heidendom’ te diskwalificeren. In dit perspectief 
ligt een terugkeer naar de oorspronkelijke naamgeving als agama Nunusaku voor de hand. De 
argumenten hiervoor vat ik nu samen. 
1. Zowel Tamaela als Pattikayhatu wijzen op het belang van het gebruik van de grondtalen als 
perspectief voor de term agama Nunusaku en de diskwalificatie van een term als agama lama.  
2. Reeds Jensen duidde de oorspronkelijke godsdienst van de Molukkers aan als agama 
Nunusaku. Het gaat hier om een kosmisch wereldbeeld van hemel en aarde.  
3. Ook Bartels hanteert agama Nunusaku.117  Hij ziet deze als etnische religie die de 
Nunusaku centraal stelt, waarmee allen die oorspronkelijk afkomstig zijn van Maluku zich 
verbonden voelen. Deze vormt de basis van hun cultuur én van de wijze waarop zij 
bijvoorbeeld islam en christendom in deze tijd praktiseren.  
4. Volgens Tamaela waren en zijn de Molukkers de actoren van de religieuze praktijken 
vanuit de agama Nunusaku. Zij spraken daarom niet van ‘oude religie’in tegenstelling tot 
buitenstaanders.  
5. De oorspronkelijke godsdienst maakte deel uit van de adat-gemeenschap in de baileo 
(adathuis). Naast het geloof in de God van hemel en aarde (Upu Lanite, waarover beneden 
meer) speelden hierin de voorouders een rol, die voortleven in geesten. De agama 
tetenenemoyang, ‘godsdienst van onze voorouders’ gaan we nog nader belichten.  
 
Op de discussie over de benaming van de agama Nunusaku kom ik we nog terug wanneer we 
in hoofdstuk 2 de komst van de islam en het christendom beschrijven. 
 
Kenmerken 
 
In deze paragraaf duid ik aan de hand van literatuurstudie kenmerken van de agama 
Nunusaku. Dit is de godsdienst van de bewoners rondom de Nunusaku. De verhalen van de 
godsdienst worden van geslacht op geslacht mondeling overgedragen. Hun religie kan 

                                                 
117 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 316. 
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gekarakteriseerd worden als een etnische religie. Diverse religieuze beelden zijn herkenbaar 
vanuit de Molukse natuur en hebben deels polytheïstische trekken. De agama Nunusaku was 
echter ten diepste monotheïstisch. Centraal stond de verering van een God als Allerhoogste: 
Jang Maha Kuasa. Deze was vooral gebonden aan de streek waarin deze functioneerde.118  
 
In de westerse godsdienstwetenschappen wordt de agama Nunusaku geschaard onder het 
animisme. Dit is een geloofssysteem waarbij de aanhangers menen dat er geesten aanwezig 
zijn in dieren, planten, rotsen en door de mens gemaakte voorwerpen. Er is een grote 
verscheidenheid aan geestelijke en bovennatuurlijke wezens en er bestaat hoe dan ook 
bovennatuurlijke contact.119 De agama Alifuru telt inderdaad een groot aantal goden, geesten 
en goddelijke wezens. Ook goden die zich, soms vergelijkbaar met de Bijbelse God, 
verschuilen en alleen via gebed bereikt kunnen worden. Het zijn natuurgoden die overal in 
aanwezig konden zijn en vooral optraden tegen overtredingen tegen de natuur.120  
 
De volgelingen van de agama Nunusaku kenden hogere en lagere goden. De twee hogere 
goden waren de goden van hemel en aarde. Zij noemden de god van de hemel in het Alfoers: 
Upu Lanite. Soms werd het afgekort als Lanite, het verwijst naar de woorden ‘langit’ en 
‘lanit’ die‘hemel’ betekenen De naam van de god van de aarde varieerde: lapai, umi, of umé. 
In de naam van Lanite zijn de zon, maan en sterren vertegenwoordigd. Het zijn de 
lichtgevende hemellichamen, die symbool staan voor de natuur. De mensen schijnen de 
hemellichamen niet te vrezen; in gebeden en bezweringen worden zij aangeroepen. 
 

hemellichamen   

Riamatai de zon 

Hulané de maan 

Mata Awa de ochtendster 

Pélémasa de avondster 

 
Wie de adat afwees en zondigde kon rekenen op een bovennatuurlijke straf van de tete-nene-
mojang (voorouders) en op verstoting uit de dorpsgemeenschap.121 De Alfoeren kenden aan 
alle levende mensen, dieren en levenloze dingen een ziel toe. Voorouderverering en de adat 
werden nageleefd om vervloeking en rampspoed te voorkomen.122 Vooral de lagere goden en 

                                                 
118 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 89. 
119 Website wikepedia geraadpleegd op 14 juli 2015 op ‘animisme.’ 
120  D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 65. 
121 H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, 17. 
122 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 89. 
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geesten speelden hierbij een rol. Bijvoorbeeld geesten van gerenommeerde voorouders die 
verbonden zijn met bomen als de bunyan/waringingboom of een waterbron of een berg. Men 
geloofde dat de vijgenboom een heilige boom was en een woonplaats voor goede geesten, en 
daarom een goede plek om de goden een offer te brengen.123 Er waren ook slechte geesten, 
setan, die in de rotsholen woonden. Ze werden ook wel geesten van overledenen, bosgeesten 
of duivels genoemd. Lagere goden en geesten (nitu) konden ervaren worden als bron van het 
kwaad in het leven. Deze nitu stonden in relatie tot de geesten van de voorouders. Deze 
bewaken de traditie. Symbolen hiervoor waren reptielachtige wezens zoals slangen, draken en 
krokodillen.124 
 
In de agama Nunusaku speelden vruchtbaarheid en vitaliteit een centrale rol. Alle leven kwam 
voort uit de dood. Het koppensnellen hoorde daarom bij de strijd om het leven: de eigen 
vitaliteit zou toenemen door het snellen van de koppen van de vijand. Daar zetelde de 
levenskracht. Koppensnellen zou ook ten goede komen aan de vruchtbaarheid van planten, 
dieren en volk. Haargroei was daarbij belangrijk want veel hoofdhaar stond symbool voor 
kracht, hoe meer haar hoe meerkracht zou men hebben.125 Men stond evenwel weerloos tegen 
natuurgeweld en epidemieën en had angst voor de vijand. Het nomadenleven was vol gevaar. 
 
Om zich tegen het onheil te beschermen werden magische rituelen ontwikkeld voor cruciale 
momenten in het leven als zwangerschap, geboorte, volwassenwording, huwelijk, ziekte en 
overlijden. Men riep de hulp van waarzeggers in bij bijzondere zaken en hechtte veel waarde 
aan allerlei tekenen bij bijvoorbeeld het bouwen van huizen of prauwen, het aanleggen van 
voorraden, de jacht in het woud en de visvangst op zee. De priester of mauweng fungeerde als 
sjamaan, als bemiddelaar tussen mensen- en geestenwereld. De rituelen en festiviteiten 
speelden zich af in de baileo met de woordvoerder of ceremoniemeester (alamanana ) en de 
mauweng, de priester die medium was tussen hemel en aarde en soms waarzegger was en raad 
gaf.126 
 
In de religieuze leefwereld van de Alifuru verlieten de doden deze wereld niet. Mens en geest 
hadden uiteindelijk dezelfde oorsprong. De ziel van de mens ging naar de berg Salahua. De 
geesten waren net als de mensen goed (suangi in de inheemse taal) of slecht (setan) - en 
blonken beide uit in gedaanteverwisseling. Voor Europeanen die voor het eerst in contact 
kwamen met de agama Nunusaku was dit onbegrijpelijk. Pas in 1948 kwam Jensen tot het 
inzicht dat er een verschil is in de waarneming van de werkelijkheid bij de westerling en de 
                                                 
123 J. Knappert, Pacific Mythology. An encyclopedia of myth and legend, London: Harper Collins, 
1992, 78, 321.  
124 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 90. 
125  D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 40-41. 
126 H. Straver, Wonder en Geweld. De Molukken in de verbeelding van vertellers en schrijvers, 
Utrecht: Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2007, 20. 
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oosterling. Molukkers zijn in staat om geesten te zien, westerlingen niet.127 De hoofdzaak was 
voor hen evenwel om straf in het leven te voorkomen door zich te houden aan de oude 
gebruiken en maatregelen te treffen in het dagelijks leven om waar nodig de balans daarin te 
herstellen. De samenleving diende zodanig door het leven te gaan dat het heilige nabij bleef. 
In het geloof van de Alifuru functioneerden met name de voorouders als wachters over het 
welzijn van hun nakomelingen. 
 
Verhalen  
 
Om de oorsprong van de Molukse godsdienst te kunnen reconstrueren maak ik gebruik van 
enkele verhalen van Nunusaku. Ik probeer daarbij vooral de directe verbinding tussen heden, 
verleden en toekomst van de Molukse identiteit enigszins te achterhalen. Bartels verwijst naar 
de mythe van de heilige berg Nunusaku die door weinig Molukkers is betreden. De bijzondere 
heilige omgeving heeft ertoe bijgedragen dat niemand heeft kunnen (na)vertellen waar de 
berg precies ligt. De geheime plaats is alleen voor insiders te vinden.128 Deze berg wordt 
aangemerkt als het centrum van de agama Nunusaku. De berg Nunusaku werd beschouwd als 
het eerste stuk land dat bij de schepping van de wereld uit zee oprees. Op de top zou een 
Nunusaku staan: nunu duidt op een grote waringin (vijgeboom) en saku op een beschutte 
plek. Het is een grote boom die beschutting geeft. Tussen de wortels van deze Molukse 
variant van de levensboom zouden de bronnen ontspringen van de rivieren Eti, Tala en 
Sapalewa. De ark van Noach zou op de berg zijn vastgelopen129 in het gebied Ararate.130  
 
Nunusaku is omgeven door een mysterieuze nevel. Vreemden kunnen de berg niet bereiken. 
De berg wordt beschouwd als de navel van de wereld, de plek waar de wereld ontstond en 
waar de geschiedenis zal eindigen.131 Het eiland Ceram draagt de naam Nusa Ina; dit betekent 
‘de moeder van alle eilanden’. Volgens de mythe kwamen uit brokstukken die van Nusa Ina 
waren afgescheurd de eilandengroep van Ambon, de Oeliasers en Banda voort.132 De 
bevolking had zo’n last van de voortdurende oorlogsituaties, dat zij Ceram verlieten. De 

                                                 
127 A.E. Jensen & H. Niggemeyer (Hrsg.), Ergebnisse der Frobenius-Expedition 1937-38 in die 
Molukken und nach Holländisch Neu-Guinea, Band 2: Die drei Ströme. Züge aus dem geistigen und 
religiösen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den Molukken. Leipzig: Harrassowirtz, 1948, 
167. 
128 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 107. 
129 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken. Overzicht van een eilandenrijk, MHM/LSEM, Utrecht 1999, 
10. (oorspr. uitgever: Door de Eeuwen Trouw, Eindhoven, 1951, 25). 
130 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 108. 
131 H. Straver, Wonder en Geweld. De Molukken in de verbeelding van vertellers en schrijvers, 
Utrecht, Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2007, 3. 
132 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken, 10.  
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bewoners van Ambon sneden toen een stuk af en dreven weg. Uiteindelijk hebben zij het land 
met mensenhaar vastgebonden op de plek waar het nu is gelokaliseerd.133  
 
Volgens een van de verhalen zijn de mensen voortgekomen uit negen bananentrossen. Eén 
van die bananen bracht Malua Satena voort. Zij kreeg de macht over de mensen. Naast de 
bananenmythe kent men op Ceram het verhaal van Hainuwele, een andere mythisch figuur uit 
de Wemale- en Alunecultuur. Het verhaal is door Jensen opgetekend. Hainuwele betekent 
‘blad van een kokospalm’. Zij was een bijzonder meisje. Haar vader, Ameta, kreeg tijdens de 
jacht een kokosnoot van een zwijn. Het was de eerste kokosnoot op aarde. Ameta droomde 
dat hij de kokosnoot in zijn tuin moest planten. Na drie dagen was de noot ontkiemd, op de 
zesde dag was de boom volgroeid en op de negende dag droeg hij vruchten.  
 
Ameta wilde de  kokosvrucht proeven, maar sneed zich in de vinger. Zijn bloeddruppel 
vermengde zich met kokosbloesemwater van de boom. Binnen drie dagen ontstond een 
menselijk gelaat en op de negende dag het complete lichaam van een meisje. Zij dankte haar 
leven dus aan een ongelukje. Ameta was vrijgezel toen dit gebeurde. Hij wikkelde het meisje 
in een doek (patola) en bracht haar naar huis. Hij noemde haar Hainuwele. Binnen drie dagen 
was ze volgroeid tot huwbare vrouw. Wonderbaarlijk waren ook haar uitwerpselen. Die waren 
kostbaar als Javaanse gongs en Chinese borden. Vader Ameta werd een rijk man. 
Hainuwele woonde de ‘maro-dans’ bij gedurende negen opeenvolgende avonden op de plaats 
Tamene Siwa. Het was de gewoonte dat de meisjes bij deze heilige dans in het midden 
kwamen staan om sirih-pinang (tabakspruim samengesteld uit betelbladeren, arecanoten, 
tabak en kalk) uit te delen. Hainuwele gaf de mannen echter kostbaarheden die zij gewoon 
was haar vader te geven. De mensen konden het niet verkroppen en besloten haar uit jaloezie 
te doden. Tijdens de dans op de negende avond stond Hainuwele in het midden van de kring. 
Zij zag niet dat in het midden van de cirkel een diep gat was gegraven. Zingend en dansend 
werd Hainuwele in de kuil gedreven. Zij werd er levend begraven. Bij zonsopgang was de 
kuil dichtgedanst. Iedereen ging naar huis.  
 
Haar vader vernam van een orakel dat zij was vermoord. Hij ging naar de plek van de 
marodans en vond haar lichaam nadat hij negen kokosnerven in de aarde had gestopt. Bij de 
negende raakte hij de kern van de danscirkel. Toen hij de kokosnerf uit de aarde trok 
herkende hij het bloed van Hainuwele aan de kokosnerf. Hij haalde haar lichaam uit de kuil 
en bracht het naar huis. Daar hakte hij het in stukken en begroef het in zijn tuin. Uit elk deel 
groeiden gewassen die tot dan niet bestonden, vooral knolgewassen, belangrijk voedsel voor 
mensen. Ameta bracht de armen van Hainuwele naar Malua Satene, ‘gebiedster van de 
mensen’ oftewel de godin van de dood. Omdat een mens van het leven was beroofd sprak 
Ameta een vloek uit over de daders.  
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Malua Satene gaf aan dat ze niet meer bij hen wilde wonen. Zij bouwde een grote poort bij 
Tamene Siwa, bestaande uit negen spiraalvormige cirkels: de figuren bij de heilige marodans. 
Malua Satena ging achter de poort staan. Wie haar wilde naderen moest door de poort gaan. 
Dat was niet voor iedereen weggelegd. Zij die niet door de poort kwamen, werden varkens, 
herten, vogels en vissen of een van de geesten in de wereld. Zo kwam er een scheiding tussen 
mensen, dieren en geesten. De mensen die het wel lukte om door de poort te komen liepen of 
links of rechts om de boomstam heen. Hen gaf Malua Satena een klap met de afgehakte 
armen van Hainuwele. Wie die links passeerde moest over vijf palen springen, wie rechts 
passeerde over negen. Zij werden de voorouders van de Patalima en de Patasiwa.134 De 
moord op Hainuwele markeerde nieuwe episodes in het bestaan van de mens. Dood kan 
nieuw leven betekenen. Het leven van Hainuwele was niet zinloos. Haar lichaamsdelen 
vormden de kern van nieuw leven. Het beeldt de voortplanting uit.135 
 
In de Nunusaku-verhalen wordt het heden verklaard door het verre verleden.136 De verhalen 
duiden aan dat het Molukse wereldbeeld is doorspekt met heilige elementen. In de van 
generatie op generatie doorvertelde mythische verhalen klinkt steeds door dat de mens 
voortkwam uit de natuur. Het vertellen van de verhalen ontsluiert het intens verlangen van 
mensen om te kunnen rekenen op de tussenkomst van de God van hemel en aarde en diens 
aanwezigheid te kunnen ervaren. Upu Lanite werd gevraagd onophoudelijk nieuw licht te 
werpen op het bestaan. Dat gaf mensen levenskracht. Er zijn meer verhalen rondom 
Nunusaku.137 Deze vertonen een andere benadering dan de chronologische westerse 
geschiedschrijving. De mythe van Nunusaku is de basis voor de Ambonese cultuur. Volgens 
de verhalen is op deze heilige berg in West Ceram de traditionele Molukse geschiedenis 
begonnen en wordt de traditie van hieruit bewaakt.138  
 
 
Vroege invloeden van buiten 
 
Door de tijd heen werd de aanbidding van de Allerhoogste God in de agama Nunusaku 
beïnvloed door ontmoetingen met andere godsdiensten. We gaan dit summier na, eerst in het 
                                                 
134 G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken, 27-28. Cf. D. Leeming, Oxford Companion to World 
Mythology, Oxford University Press, 2005, 167. 
135 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku,  38-39. 
136 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 108. 
137 Pdt Tamaela vertelde mij hoe men vanuit de traditie de betekenis zag van Nunu saku. Hij lichtte 
het toe via de woorden ‘pohon pelindung hidup’: de waringinboom die het leven beschermt. Het 
verwijst naar een lokale term: nunusaka - jagaselamatkan   - de boom als behoeder van het leven. nunu 
= pohon/boom waringin  en saka staat voor het instaan voor of het verlenen van de nodige 
bescherming. Gesprek op 7 juni 2015 te Amsterdam.  
138 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 106-107. 
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contact met de eerste handelaren (orang pendagang) en hun godsdiensten en vervolgens in 
godsdienstige concepten die men mogelijk daarna op Maluku hanteerde.De handel tussen de 
Indische archipel, China en India begon in de eerste eeuwen na Christus. Zowel over land als 
zee had men hierbij te kampen met hindernissen als moessonwinden, oorlog en op macht en 
rijkdom beluste koningen of havenmeesters.139 Via de handelaren en gelukzoekers van elders 
ontstond contact met wereldgodsdiensten als Hindoeisme en  Boeddhisme.140 Die handelaren 
kwamen voor de specerijen, maar manifesteerden zich ook als ambassadeurs van hun 
godsdienstige gebruiken. 
 
De Chinese handelaren kenden een godsbeeld dat overeenkomsten vertoonde met het concept 
van ‘hemel en aarde’ van de Molukse bewoners, in het Maleis ‘lanite’ en ‘bumi’. De Chinese 
gelovigen duidden hemel en aarde aan met T’ien-Tee in het Kantonees en in het Mandarijn 
Tian-di. In hun cultuur vormden de mannelijke hemel en de vrouwelijke aarde de polen van 
een kosmische orde waarmee de menselijke orde in harmonie moest zijn. Tot op vandaag 
zweren inwoners van Ceram met de namen van de oppergoden Lanit en Ume, en Chinezen bij 
T’ien-Tee.141 De oppergoden hebben volgens Ceramezen bijzondere bemoeienis met hun 
dorpen, landstreken en personen en zij beschermen hen tegen bosduivels (nitu’s).142 
 
De voornaamste godsdienst in India was het polytheistische hindoeīsme. Uitgangspunt is dat 
de ziel van de mens deel uitmaakt van de hoogste Brahma, het allesomvattende goddelijk 
wezen. Javaanse handelsvorsten namen brahmapriesters uit India mee om zich sacrale 
autoriteit aan te meten, zoals in India. Het kastenstelsel heeft hier nooit wortel geschoten. Het 
hindoeīsme is mede door de islam van Java naar Bali verdreven. Ook op Ceram zijn sporen 
van het hindoeïsme zichtbaar, zoals de linggam-verering en sporadische verering van hindoe-
goden. Het hindoeīsme heeft nauwelijks directe invloed gehad op de agama Nunusaku,143 
maar invloeden waren er wel. Politiek gezien was er een ‘javanisatie’ avant la lettre: vanuit 
India en Java werd lagere adel naar Maluku gestuurd om een toekomst op te bouwen. 
Vanwege hun staatskennis en politieke bedrevenheid werden zij opgenomen in de clan of de 
soa.144  
 
                                                 
139 M. Lubis, Het land onder de regenboog. De geschiedenis van Indonesië, Amsterdam: A.W. 
Sijthoff, 1979, 33. 
140 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 159. 
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142 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 67 en 415. 
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voorwerpen zijn. 
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Een ander voorbeeld is het bamboebosje op de berg Sirimau bij Soya met de offertafel en de 
kruik. Het verhaal gaat dat de kruik altijd met water gevuld is door voorouderlijke krachten. 
Bij droogte kan de radja met een ritueel zorgen voor regen. De titel van deze radja is ‘Latu 
Selemau Agam Mas Sultan Labu Inang Modjopahit’ (‘Heerser Selemau, Krachtige Gouden 
Heer, Jongste Kind van de Sultan van Madjapahit’). Deze verwijst naar de relatie met het rijk 
van Madjapahit die op Java heerste van 1294-1478.145 Wezens uit de Indiase mythologie zijn 
nog wel herkenbaar, zoals de Garuda, vogel en voertuig van de Hindoegod Wisjnu, en de 
Naga, de als slang voorgestelde regenwolken, vereerd als watergeest. Verder zijn er heilige 
hemellichamen als zon en maan.146 Basasa Indonesia en bahasa Melaju kennen religieuze 
leenwoorden uit het Sanskriet zoals dosa (zonde), kurnia ( zegen), surga (hemel) en neraka 
(hel). Ook al veranderde de godsnaam Upu Lanite in ‘Duniai’, ontleend aan het Maleise dunia 
(‘wereld’), in gebeden werd de oppergod nog lang Lanite genoemd.  
 
 
1.3   EVALUATIE 
 
 
In 1.1 hebben we Maluku geschetst in de tijd voor de kolonisatie, toen de Alfoeren het leven 
op orde hadden in hun verbondenheid met de gunung tanah/ negri (land van het dorp) rond 
baileo en in het pelaverbond. De levenswijze was bepaald door de adat die bij goede naleving 
resulteerde in een harmonie. In 1.2 zijn we nader ingegaan op de oorspronkelijke agama 
(godsdienst) van de Molukken. Daar heb ik aangegeven waarom deze ‘agama Nunusaku’ 
genoemd moet worden. We gaven voorbeelden uit de mythische Molukse narratieve traditie 
die voortleeft in de levensstijl van de Molukkers. Gebleken is dat de agama Nunusaku 
enigermate beïnvloed is vanuit andere  godsdiensten, met name vanuit het hindoeïsme. In het 
volgende hoofdstuk stellen we de ontmoeting aan de orde van de agama Nunusaku met de 
islam en het christendom. Een belangrijke vraag daarbij is in hoeverre deze  ontmoeting iets 
heeft veranderd in het religieuze zelfbeeld van de Molukkers.  
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2.  AGAMA NUNUSAKU EN ISLAM EN CHRISTENDOM 
 
 
2.0  INLEIDING 
 
 
De agama Nunusaku is al in een vroeg stadium beïnvloed door andere godsdiensten. Dit 
proces heeft zich voortgezet met de komst van kolonisators vanuit islam, rooms-
katholicisme en calvinisme. Zochten zij op de Molukse eilanden alleen specerijen, of 
wilden zij meer? Hoe zagen de Molukkers deze religies? In dit hoofdstuk concentreren wij 
ons op de vraag hoe de agama Nunusaku en de religies van de kolonisators op elkaar 
hebben gereageerd in met name de eerste fase van hun ontmoeting. Het doel is te 
verkennen in hoeverre de agama Nunusaku kon voortbestaan onder de kolonisators.  
 
De invloed van de drie koloniale bewegingen schets ik in chronologische volgorde. Bij de 
twee christelijke stromingen, het rooms-katholicisme en het calvinisme, bespreek ik een 
sleutelfiguur. Dat doe ik ook wanneer we van binnenuit naar de geschiedenis kijken. 
Hierbij bespreek ik een zeer belangrijke Molukse sleutelfiguur. Van de drie sleutelfiguren 
worden leven en werk geschetst, waarna we ons concentreren op de verhouding bij hen 
tussen agama Nunusaku en christelijk geloof. Hierna volgt in een excurs een schets van het 
mondiale dekolonisatie-proces dat in de 20e eeuw de verhouding tussen kolonisators en 
gekoloniseerden totaal veranderde, waarna we dit hoofdstuk evalueren.  
 
 
2.1  AGAMA NUNUSAKU EN  ISLAM 
 
 
In de 15e eeuw verschenen de eerste moslims op de Molukken. Het waren kooplui die zich 
primair bezighielden met de opbouw van handelscontacten met de Molukse eilandbewoners 
en het uitbouwen van hun handelsimperium. Via hen kwam de plaatselijke bevolking in 
contact met de islam.147 In deze paragraaf duid ik aan hoe deze moslims hun doelen 
nastreefden én in hoeverre door hen de islam onderdeel werd van de samenleving waarin zij 
te gast waren. We concentreren ons op de ontmoeting tussen islam en agama Nunusaku. Hoe 
kan deze worden getypeerd? Hoe zouden de islamitische handelaren de agama Nunusaku 
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hebben waargenomen en beoordeeld? Hoe zagen de mensen van de agama Nunusaku de 
brengers van de islam? En in hoeverre ontstond een wederzijdse beïnvloeding? 
 
In de eerste paragraaf beschrijf ik de komst van de eerste moslimhandelaren op de 
Molukken omstreeks 1450. De islam was toen al ongeveer 200 jaar aanwezig op Sumatra, 
Malakka en Java. Aan de hand van het verhaal van Ridjali beschrijf ik hoe de islam vaste 
grond kreeg op de Molukken in de strijd om het specerijenmonopolie. De tweede paragraaf 
verkent de houding van de handelaren omtrent de agama Nunusaku en omgekeerd die van 
de lokale bevolking ten opzichte van de vreemde religie.Tenslotte gaan wij na in hoeverre 
islam en agama Nunusaku elkaar hebben beïnvloed.  
 
De komst van de islam 
 
De eerste vreemde wereldgodsdienst die op Maluku leek te aarden was de islam. In deze 
paragraaf staat de eerste fase van haar de komst rond het midden van de 15e eeuw centraal, 
nadat de voorgeschiedenis van bijna 200 jaar is belicht, waarin we zien hoe de islam vanuit 
India via Sumatra, Malakka en Java uiteindelijk terecht kwam op de Molukken.148 
In de 13e eeuw hadden Arabische handelaren vanuit Gujarat - aan de westkust van India ten 
noorden van de huidige stad Mumbai - een handelslijn met India. De import en export van 
goederen uit China, India, Afrika en het Midden-Oosten hadden havensteden in India tot 
ontwikkeling gebracht.149 Vanuit Cambay in Gujarat voeren deze handelaren begin 15e eeuw 
over zee naar Malaka, Sumatra en Java. Op Java ligt het oude bekende moslimgraf van Ibn 
Maulana, geboren in Perzië en gestorven in 1419 in Gresik. Hij werd beschouwd als de 
brenger van de islam op Oost-Java.  
 
Sumatra en Java hadden hindoe-koninkrijken gekend. Vanaf de 5e eeuw werden er 
hindoetempels gebouwd, zoals de Prambanan bij Yogjakarta. Het koninkrijk van de 
Madjapahit domineerde de politiek en de handel in en om de Javazee, het westen van de 
Indonesische archipel en in Maleisië. In het oosten had de dynastie veel handelspartners. 
De handel werd echter belemmerd door piraterij. Om de vloot te beschermen werden 
betrekkingen aangeknoopt met de havenplaats Melaka, sinds 1402 een nieuwe staat aan de 
zuidkust van Maleisië. Deze plaats werd het knooppunt van de handel met India en China 
en daarmee uitvalsbasis voor de islam.150 De hindoes weken uit naar Bali toen de bevolking 
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van Java islamitisch werd. Dit proces werd bespoedigd door de aftakeling van Madjapahit. 
Vlak voor de komst van de Portugezen in 1511 was de aftakeling van dit rijk compleet.151 
 
De islamitische Javaanse handelaren voeren naar Maluku voor de winstgevende handel in 
kruidnagelen, muskaatnoten, kaneel en foelie. Bij elke reis namen zij proviand en 
handelswaar mee, zoals rijst en textiel. Zij betrokken de specerijen op Maluku van de hoofden 
(radja’s) die deze als belasting inden bij de producenten in het dorp.152 Zij vervoerden de 
specerijen via Java naar Malaka en China. Daar verscheepten de Arabische handelslui de 
specerijen naar Europa. 
 
De noordelijke handelsroute van Melaka naar China kende piraterij. De routes tussen Noord- 
Molukken en Javazee waren veiliger. Vóór de Javanen wisten de Arabieren dit al. De 
islamitische handelaren hadden steunpunten op de Molukken opgezet, vermoedelijk met 
gebedsplaatsen. Dat de bevolking in aanraking kwam met de islam wordt geïllustreerd door 
een bericht uit 1518 van Bocchier over de bekeringsijver van 10 tot 12 Perzische gezinnen die 
tijdelijk op Ambon woonden.153 Dit proces werd verstevigd door politieke ontwikkelingen. 
Het vorstendom Jailolo op Halmahera was een vazalstaat van de hindoestaat Madjapahit. Het 
domineerde aanvankelijk de regio, tot het werd verzwakt doordat de Arabische handelaren 
zich gingen richten op Molukse staten als Ternate en Tidore.  
 
Het rijk viel door wanbestuur uiteen en nam vorstendommen als Batjan in de val mee. 
Hierdoor kregen Halmaheira, Buru, Ceram en Ambon in de 15e en 16e eeuw sterke 
handelscontacten met de Arabieren. De vorst van Tidore groeide uit tot de machtigste radja. 
Hij onderwierp Jailolo in de 15e eeuw,154 waarna de bewoners naar Ternate, Tidore en Bacan 
vluchtten, waar ze nieuwe rijkjes stichtten. Hier vestigden zich allengs meer islamitische 
Javanen, Maleisiërs en Indiërs. Nadat de vorst van Ternate moslim was geworden, volgde de 
vorst van Tidore.155 Beiden noemden zich sultan. Zij werden felle concurrenten.156 Hun 
wedijver en strijd hadden gevolgen voor Maluku. 
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Volgens Rumphius werd de islam in 1510 het officiële geloof van de negri Hitu. In dat jaar 
keerde de Hituese regent Patih Tuban terug, nadat hij op Java moslim was geworden en zich 
in de islam had geschoold. Op Maluku ontstonden drie islamitische centra met een stevige 
positie in de specerijenhandel: Hoamoal (het huidige West Ceram met Hitu), Hatuhaha 
(Haruku) en Iha (Saparua).157 Daarmee behoorden de Molukken naast Aceh, Palembang tot 
de eerste islamitische eilanden in de archipel.158 Eén van de belangrijkste dorpsfederaties op 
Ambon was de Uli Hitu, een federatie van moslimgemeenschappen.159 Hitu exporteerde 
indertijd kruidnagelen. Door toe te treden tot de islam en een coalitie te vormen met Ternate 
werd Hitu opgenomen in het handelsnetwerk van moslim-handelaren van de Arabische 
wereld tot Zuidoost-Azië.  
 
Dit netwerk kreeg in de tweede helft van de 16e eeuw een geduchte concurrent in de strijd om 
het specerijenmonopolie: de Portugezen en hun bondgenoten van de Uli Siwa. Daarbij werden 
ook Ternate, Java en Makassar betrokken. De Portugezen werden na vrij korte tijd verdreven 
door de Hollanders. De VOC voerde het handelsmonopolie met harde hand in zoals imam 
Ridjali berichtte.160 Ridjali moest vluchten en in ballingschap gaan. Na de vernietiging van de 
kruidnagelplantages op Haruku, Saparua en Nusa Laut werden er kruidnagelbomen 
overgebracht naar Ambon.161 
 
Agama Nunusaku en islam 
 
In hoeverre zijn de moslimhandelaren erin geslaagd om naast de agama Nunusaku ruimte te 
creëren voor de islam? Ik beschrijf in deze paragraaf hoe met name de Javaanse werkwijze 
tegelijkertijd hun handelspositie versterkte en mensen won voor de islam. Tevens laat ik via 
een oude geschiedenisbeschrijving van Hitu zien hoe vanuit de Molukse wereld gestreden 
is tegen de monopolisering van de specerijenhandel en hoe daarbij de islamisering – in de 
betekenis van de toenemende dominantie van de islam in de samenleving – van Hitu en de 
Ambonse eilanden - is ingezet. 
 
Zoals eerder aangegeven konden de kooplieden voor de handel met de Noord-Molukse 
vorsten gebruik maken van de noordelijke handelsroute via Melaka en China en de 
alternatieve  route vanuit Noord Molukken naar de Javazee. Zij namen de islam met zich mee.  
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De handelslui bleven na aankomst van de boot doorgaans op de eilanden wachten op de oogst 
van de specerijen en gingen om met de plaatselijke bevolking. Er ontsronden huwelijken. Een 
aantal Javaanse mannen trouwde met bruiden uit belangrijke families in de negri’s. Die 
werden moslima, met goedkeuring van de radja. De geloofsoverdracht aan jongeren kreeg 
vanaf het begin een centrale plaats. De kinderen van de elite kregen koran-recitatie-
oefeningen van de imam in het Maleis. De handelaren en leraren waren weinig thuis in het 
Arabisch. Knaap ziet dit als een van de redenen voor het syncretistische karakter van de islam 
op Ambon.162. Dat de islam hier voet aan de grond kreeg kwam mede doordat het 
handelsnetwerk de positie van de lokale radja’s versterkte en hen status en prestige 
verleende.163 
 
Z.J. Manusama bracht in beeld hoe Molukse moslims de komst van de islam op Maluku 
zagen.164 Hij gebruikte daarbij het historisch werk van imam Ridjali: Hikayat Tanah Hitu 
(Historie van het land Hitu).165 Tijdens zijn ballingsschap in Makassar beschreef Ridjali hoe 
Hitu onder leiding van Kakkali - de nieuwe Kapitan Hitu - opstond tegen de VOC. Ridjali 
moest als één van de geestelijke en militaire leiders uiteindelijk vluchten. In ballingschap 
beschreef hij de historie van Hitu op verzoek van Pattingallaoang.166 Dit geeft ons inzicht in 
de geschiedenis van Hitu in de zeventiende eeuw en in de wijze waarop Ridjali en zijn 
tijdgenoten deze geschiedenis hebben ervaren. Het geeft tevens hun beeld van de 
ontwikkeling van het Maleis, die volgens hen parallel liep aan de verspreiding van de islam in 
Azië van de 13e tot einde van de 19e eeuw. In deze geschiedenis lezen wij hoe de Portugezen 
en de Nederlanders de strijd om het specerijenmonopolie aanwakkerden tussen Ternatanen, 
Javanen en Bandanezen.167 
 
Wat mij opvalt in de Hikajat tanah Hitu is de positieve wijze, waarop Ridjali spreekt over zijn 
identiteit. Hij benadrukt in zijn verhaal zijn bijzondere afkomst als Hituees. Zijn afkomst stelt 
hem in staat om waar dan ook zijn levensweg te vervolgen op basis van adat en islam. Het 
volgende speelt hierbij een rol. Straver c.s. attenderen op de mythe van de kelana (of kolano: 
vorst) bij Ridjali. De kelana was in de verhalen een dolende Molukse vorst die met zijn 
volgelingen een handelsplaats –soms een piratennest – zocht. Toen deze in Hitu gevonden 
was, ontstond er een bloeiende ruilhandel van bosproducten en specerijen met textiel, 
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aardewerk en ijzerwaren.168 De mythe van de kelana is voor Molukkers een 
godsdienstoverstijgend thema bij gesprekken over de bronnen van het bestaan, ook bij 
migranten.169 De geschiedenis van Hitu is namelijk een migratiegeschiedenis waarbij trouw 
aan islam én adat een rol spelen.  
 
Ridjani laat zien, dat de perdana’s (kruidnagelproducenten) hun status in de Hituese 
samenleving juist aan hun vreemde afkomst ontleenden en niet aan hun verbondenheid met de 
Ambonse rotsgrond.170  Ook een buitenlandse reis of een verblijf in het buitenland kan 
betekenis krijgen, zoals de oriëntatiereis van Patih Putih naar Java laat zien: deze reis gaf de 
doorslag voor de islamisering van de bevolking van Hitu.171 Zijn titel ‘Patih Putih,’ duidt op 
zijn status als schriftgeleerde en heilige (maulana). Patih Putih’s reis leverde een verbond op 
tussen de kruidnagelproducenten en handelaren in Hitu en Ternate in de eerste helft van de 
16e eeuw, aldus Ridjali, waardoor de islam verder is verspreid. Omstreeks 1525 werd sultan 
Zainal Abidin de eerste moslim-vorst op Maluku.172  

 
Ridjali hanteert geen chronologische ordening, maar brengt alle betrokken partijen in beeld en 
beschrijft daarbij de felle strijd om het specerijenmonopolie.173  De eerste Nederlandse 
schrijver die aandacht gaf aan de islam in Indonesië was de predikant Francois Valentijn. Hij 
beschreef de komst van de islam op de Molukken chronologisch en gaf een positieve 
beschouwing over gebruiken en en geschriften van Molukse moslims.174 De overgang van 
Hitu en de Uli Hitu tot de islam en de oriëntatie op Java en Ternate bracht hier, evenals de 
teelt en handel van kruidnagelen, maatschappelijke verandering in de 16e eeuw. De Hituezen 
gingen onderdeel uitmaken van het handelsnetwerken  van Oost-Afrika en het Arabisch 
schiereiland tot India, Zuidoost-Azië, China en Oost-Indië. Zij leerden een nieuwe wereld 
kennen met nieuwe producten, technieken, leefstijlen, talen, denkbeelden en kennis.175  
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De Uli Siwa daarentegen concentreerde zich op het schiereiland Leitimor en bleef trouw aan 
de traditionele godsdienst. Toen het zwaartepunt van de kruidnagelproductie verschoof naar 
Hoamoal en Ambon, kregen deze steun van Ternate en Makassar. Dat de Portugezen en later 
de Nederlanders met deze niet-islamitische regio handelscontacten opbouwden, zou de positie 
van de Uli Hitu gaan verzwakken. Handel betekende vaak oorlog, ontbering en verliezen. 
Trouw, contract, adat en bondgenootschappen waren noodzakelijk. Maar deze werden niet 
altijd nageleefd, ook niet binnen de Uli Hitu. In de strijd tegen de Portugezen en de 
Nederlanders dachten de bondgenoten en geloofsgenoten niet zelden alleen aan het 
eigenbelang.176 De specerijen brachten verdeeldheid.  
 
Evaluatie 
 
We hebben gezien dat de diverse islamitische kolonisators naar Maluku kwamen om 
specerijen te halen en in meerdere of geringere mate om hun religie te brengen. Bij de 
moslims uit Perzië en Java stond de handel centraal,. Daarbij getuigden zij in alle openheid 
van hun geloof. De bevolking werd niet gedwongen om islamiet te worden, maar 
nieuwsgierig gemaakt naar de leefwijze en de levenshouding van de islamitische handelaren. 
Dezen woonden tussen de eilandbewoners bij het wachten op de oogst. Zo ontstond de 
ontmoeting met Molukse eilandbewoners. De huwelijken die zo ontstonden werden politiek-
strategisch ingezet voor de islamisering, met name als de bruiden afkomstig waren uit 
belangrijke families. Zo werden radja’s gewonnen voor de islam en dorpen verrijkt met 
mensen die konden leidinggeven en handeldrijven. De jeugd kreeg koran-recitatieles naast 
godsdienstige opvoeding in het Maleis. 
 
Toen de VOC het monopolie kreeg op de handel ging de islam een geïsoleerd en naar binnen 
gekeerd bestaan leiden.177 Pas in de 20e eeuw ontstaat contact tussen moslims op Maluku en 
elders in de archipel. De hadji - de reis naar Mekka - heeft daar aan bijgedragen. Dat het 
aantal islamitische militairen in het KNIL zeer beperkt was verklaart waarom moslims binnen 
de Molukse gemeenschap in Nederland een kleine groep vormen. 
 
De invloed van de islam is nog steeds groot op met name de Noord-Molukken. Indonesië is 
het grootste moslimland ter wereld: 85 % van de bevolking belijdt de islam. De bevolking van 
de Centrale- en Zuid-Molukken (de huidige provincie Maluku) is vooral protestants-
christelijk. Rooms-katholieken vindt men vooral op de Kei- en de Tanimbar-eilanden. Omdat 
de islam de Molukken leenwoorden gaf heeft het later gekomen christendom in zijn 
terminologie vaak teruggegrepen op de termen en begrippen uit de islam. Een voorbeeld is dat 
ook christenen het woord Allah voor God gebruiken. De komst van de islam heeft 
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wereldbeeld en levensstijl op Maluku verrijkt, maar deze niet fundamenteel veranderd. De 
inheemse tradities bleven het maatschappelijk leven bepalen.178 
 
 
 
2.2  AGAMA NUNUSAKU EN DE EERSTE KOMST VAN HET CHRISTENDOM 

(FRANCISCUS XAVERIUS) 
 
 
Hoe verhielden de Molukse agama Nunusaku en het Portugese katholicisme zich tot elkaar? 
Om dit te belichten schetsen we de komst van de eerste christenen naar de Molukken en de 
invloed daarvan op de agama Nunusaku, voornamelijk aan de hand van literatuurstudie 
betreffende het Portugees kolonialisme op Maluku, de kruidnagelhandel en het begin van de 
rooms-katholieke kerkgeschiedenis hier.Eerst geven we een schets van de wijze waarop het 
room-katholicisme zijn weg vond naar de Molukken. Daarna belichten we de missionaire 
roeping van Franciscus van Xaverius en de verhouding daarvan tot de handelsbelangen. 
Vervolgens verkennen we de verhouding tussen rooms-katholicisme en agama Nunusaku. 
Hoe zagen de koloniale christenen deze religie en hoe zagen de Molukkers het rooms-
katholicisme? Tot slot belichten we het einde van de Portugese kolonisatie 
 
De komst van het rooms-katholieke christendom 
 
De Portugezen betraden als eerste Europeanen de Molukken aan het begin van de 16e eeuw. 
Hun komst was het gevolg van een handelsstrijd. De islamitische handelaars c.q. veroveraars 
stuitten op gewapend verzet van de eilandbewoners. Deze riepen de hulp in van goed 
bewapende en in de buurt varende Portugese schepen. Het was de Portugese vloot eind 15e 
eeuw gelukt om de nieuwe zeeroute om de Kaap heen te vinden. Zij konden nu zelf kostbare 
specerijen halen in plaats van deze te moeten kopen bij de Arabieren. In 1492 had Columbus 
vanuit Spanje nog het verkeerde Indië ‘ontdekt.’ Maar in 1498 bereikte Vasco da Gama Zuid-
Oost Azië.179 In 1511 veroverde de Portugees Albuquerque Melaka. Van daaruit voeren 
schepen naar de Molukken en de peperhavens van Sumatra. De ontdekking van de zeeroute 
naar Indië betekende een aderlating voor het Ottomaanse rijk. In de 16e eeuw zond het hof in 
Istanbul nog artillerie en instructeurs naar Sumatra als steun voor de sultan van Aceh in de 
strijd tegen de Portugezen.180 Melaka werd toch het Portugese handelscentrum én militair 
steunpunt.  
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De Portugezen maakten gebruik van de onderlinge rivaliteit van de Molukkers. Valentijn 
beschrijft hoe vanuit Leitimor vertegenwoordigers naar Melaka werden gezonden om de 
Portugezen bescherming te vragen tegen de aanvallen van de moslims uit Hitu. Na de 
overwinning in 1538 van de Portugezen werden vele negorijen christelijk. De doop was 
hierbij meer een teken van verbondenheid met de Portugezen dan een sacrament.181 In hun 
eeuwenoude rivaliteit wedijverden Ternate en Tidore nu om het bondgenootschap met de 
Portugese handelaars. Ternate ontving hen als eerste in hun kora-kora (boten).182 Sultan 
Bajan Sirullah van Ternate wilde via een bondgenootschap met de Portugezen de concurrentie 
met de vorstendommen Tidore en Djailalo winnen.183  
 
De rooms-katholieke kerk zette al snel missionair werk op om zielen te winnen voor Christus 
en licht te brengen in de donkere wereld van de heidenen. Dit geschiedde via (massa)doop. 
Aan het opbouwen van een geloofsgemeenschap op basis van de lokale leefwereld werd 
nauwelijks gedacht.184 Omdat de islamitische bevolking weinig voelde voor het christelijk 
geloof werd hier vooral gewerkt aan de indamming van de invloed van de islam.185 De 
Portugezen bouwden handelsposten (feitoria) en pakhuizen op Ternate en Ambon met stenen 
vestingen. Zij waren bedreven in verdeel- en heers-politiek tussen de koninkrijken Tidore en 
Ternate. Ze hadden nieuwe wapens, maar onvoldoende manschappen. Dat de kerk heidenen 
kerstende kwam goed uit. De ‘nieuwe christenen’werden ingeschakeld voor de controle over 
de islamitische Molukkers.186 Missie viel dus samen met (handels)politiek. 
 
De Portugezen wilden de handel in de hand houden in de strijd met Spanje én die van beide 
Iberische landen met de opkomende macht van de Nederlandse Republiek. Ze intimideerden 
de inlandse bevolking. Die mocht vreemde boten niet laten aanmeren en kruidnagelen 
aanbieden. Wie werd betrapt op verboden handel kon gevierendeeld, onthoofd, opgehangen of 
verbrand worden. Ook het afhakken van handen van daders intimideerde de 
kruidnagelproducenten.187 Alle handel moest vanuit het door de Portugezen gedomineerde 
Ternate plaatsvinden. Spaanse, Javaanse en Arabische handelaren moesten zich hier bij de 
Portugezen melden.  
 

                                                 
181 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 36. 
182 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 26. 
183 Ridjali, Historie van Hitu, 40. 
184 Zie J.L.Ch. Abineno, Sedjarah Apostolat di Indonesia, Jakarta: BPK, 1978 (12-13-14) en Th. van 
den End, Ragi Carita Sejarah Gereja di Indonesia 1, Jakarta: BPK, 1980, 28-29 en Th. Müller-
Krüger, Sedjarah Geredja di Indonesia, Djakarta: BPK, 1959, 17-18. 
185 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 98. 
186 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 200.  
187 www.cfgdejong.nl, De Molukse archipel als Spaans-Portugees slagveld, 1500-1600, 
geraadpleegd op 10 augustus 2015. 
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De wreedheden van de Portugezen leidden tot verzet bij de Uli Lima.188 Vooral na het 
volgende incident bij een afscheidsbanket op Hitu. De Portugese kapitein had manschappen 
gestuurd vanuit fort Ternate om de Hituezen bij te staan tegen een aanval van de Alfoeren uit 
Ceram. De aanval werd afgeslagen. Op het feest vergreep een Portugese soldaat zich aan de 
dochter van de leider van de Hituezen, Djamilu, en sloeg hem daarbij in het gelaat. Djamilu 
weerhield zijn gevolg om in te grijpen en stuurde de Portugese soldaten terug naar Ternate 
met een schriftelijke opzegging van het verdrag. Tezelfdertijd vroeg zijn afvaardiging het 
moslim-koninkrijk Diapara op Java om militaire samenwerking.189 De Portugezen bleven op 
Hitu weliswaar water en nieuwe voorraden inslaan en schuilen voor de moesson, maar zij 
vestigden zich op Ambon in het dorp Hatiwe. Van hier uit voerden zij strijd tegen de moslims 
van Hitu. De bewoners van Hatiwe gingen over tot het christelijk geloof van hun 
bondgenoten.190   
Door de moord op Sultan Hairun te Ternate werd het de Portugezen onmogelijk om verder te 
werken aan de uitbreiding van hun handelsmarkt. Het aantal christenen liep volgens een 
rapport van de Jezuïeten terug van 47.000 tot 25.000.191 Politiek en missie gingen in de 
Portugese benadering samen met de handel. De triade was met elkaar verbonden.192 Het 
evangelie zorgde voor rechtvaardiging van hun handelswijze. Om de handelsbetrekkingen 
met de  moslims evenwel niet al te zeer te schaden werd missie vrijwel alleen toegestaan in 
gebieden zonder islam.193 Ook hier impliceerde kerstening politiek. Voor Molukkers op het 
zuidelijk schiereiland van Ambon en Leitimor bracht dit bescherming tegen vijandige 
islamitische Molukse gemeenschappen vanuit de Uli Hitu. Christen worden was een 
strategische keuze, net als moslim worden.194 De traditionele godsdienst bleef evenwel 
voortleven.  
 
Franciscus Xaverius 
 
De Jezuïet Franciscus Xaverius is slechts een aantal maanden werkzaam geweest op de 
Molukken. Hoe kon hij uitgroeien tot een missioloog van formaat voor de Molukken? We 
schetsen kort zijn leven, zijn werk en zijn theologie.195 
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Franciscus van Xavierus werd in 1506 geboren uit een welgestelde familie in Navarra, 
Spanje. Hij stierf gedurende zijn missie naar China in 1552 op het eiland Schangchuan. 
Tijdens zijn studie in Parijs raakte hij bevriend met Ignatius van Loyola en sloot zich als één 
van de eersten aan bij de Societas Jesu. Deze was net als andere onderdelen van het rooms-
katholicisme in de 15e en 16e eeuw missionair gericht, mede door de ontdekkingsreizen van 
die tijd. Het verdrag van Tordesillas (1494) gaf een demarcatielijn tussen gebieden die Spaans 
of Portugees bezit zouden worden.196 Paus Julius II regelde in 1508 de relatie tussen missie en 
kolonisatie met de patronato (padroado), waarbij Spanje en Portugal de opdracht ontvingen 
om vanuit hun patronaat iedereen in hun nieuwe gebied tot Christus te brengen.  
 
De koning werd gezien als beschermheer van kerken, kloosters en missie. De kerk benoemde 
bisschoppen en missionarissen in de nieuwe kolonies. De missionarissen waren meestal 
Franciscanen, Dominicanen of Jezuïeten. Het missiewerk werd door Jezuïeten en 
Franciscanen vanaf 1534 ingezet en ontwikkeld197. Mede door de straffe organisatie van de 
padroado bloeide de missie op de Molukse eilanden en vonden er massadopen plaats. Hierbij 
speelde Franciscus een rol. Hoewel hij op 46-jarige leeftijd overleed heeft zijn werk veel 
impact gehad in de rooms-katholieke kerk op Maluku. Hij is in 1622 heilig verklaard en in 
1927 werd hij benoemd tot patroonheilige van de katholieke missionarissen.198 
 
Franciscus Xaverius werkte 6 maanden als padre op de Molukken. Hij arriveerde op 14 
februari 1546 te Hative aan de westkust van de baai van Ambon. Hij werd daar opgevangen 
door Ambonese christenen vanuit verschillende dorpen.199  De lokale bevolking sprak veelal 
haar oertaal (bahasa tanah) en de handelaren spraken Maleis. In die laatste taal werden onder 
leiding van Franciscus de Apostolische geloofsbelijdenis, het Onze Vader, de tien geboden en 
het Ave Maria vertaald. Franciscus schreef er liederen bij en leerde deze aan de kinderen. Hij 
maakte daarbij gebruik van muziekinstrumenten van schelpen. Overal zongen de kinderen 
zijn wijsjes en de volwassenen gingen meezingen. Bekeerlingen hadden geen toegang tot de 
Bijbel en andere christelijke boeken. De geloofsoverdracht ging via zingen en memoriseren.  
Franciscus vertaalde ook de catechismus in het Maleis.200 De doopfeesten werden plechtig 
gevierd en de symbolen kreeg een pontificale plek in vieringen en processies.201  
 

                                                                                                                                                         
Protestantismus in Indonesien, Geschichte und Gestalt, Stuttgart: Evangelisches Verlagswerk, 1968. 
Websites encyclopaedia Brittanica en Bio (6 augustus 2015). 
196 P.G.H. Scheurs, Terug in het erfgoed van Franciscus Xaverius, Tilburg: Gianotten, 1992, 1. 
197 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, institutionalisering en leiderschap onder christelijke en 
islamitische Molukkers in Nederland, Amsterdam: VU Uitgeverij, 1994, 23. 
198 Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in Indonesien, Geschichte und Gestalt, 30 
199 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A History of Christianity in Indonesia, 35. 
200 Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in Indonesien, Geschichte und Gestalt, 32. 
201 Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in Indonesien, Geschichte und Gestalt, 32.  
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Franciscus organiseerde speciale diensten voor mannen en vrouwen, fakkelprocessies in de 
nacht, gebedsbijeenkomsten voor wie leden in het vagevuur en diaconaal werk voor de armen. 
Net als alle Europese christenen beoordeelde Franciscus cultuur en tradities van de allochtone 
bevolkingsgroepen als verwerpelijk en duivels. Maar toen hij merkte dat de mensen de 
kerkdiensten niet begrepen zocht hij naar mogelijkheden voor hun om daarmee vertrouwd te 
raken. Hij vertaalde Latijnse gebeden en zangen zodat de eilandbewoners konden meedoen bij 
de rituelen in de kerk die op hen aanvankelijk magisch en soms angstaanjagend overkwamen. 
 
Franciscus koos voor de mensen aan wie hij het evangelie bracht. Die moesten gered worden 
en zo nodig beschermd. Daartoe gaf hij vertalingen van kernteksten uit zijn kerk. Hiermee 
heeft hij de basis gelegd voor het christendom op de Molukken. Hij wilde mensen niet alleen 
formeel bekeren maar ook thuis doen geraken in het geloof. Daarom leerde hij de mensen 
bijvoorbeeld hoe zij - ook qua kleding - gepast konden meelopen in processies. Nog steeds 
zien we zijn invloed op christelijk Maluku, waar ook calvinisten zijn vertalingen gebruikten 
en nu nog kerkkleding dragen die aan hem doen denken. Bijvoorbeeld de kain pikul van 
vrouwen: een brede, zwarte, met parels geborduurde band als teken van hun belijdenis.202  
 
Agama Nunusaku en de rooms-katholieken  
 
In hoeverre was er daadwerkelijk sprake van een ontmoeting tussen agama Nunusaku en 
rooms-katholicisme? Zoals we zagen ging de bekering tot het christendom op Maluku, 
doorgaans per dorp onder leiding van de radja, niet zelden uit strategische overwegingen ten 
opzichte van de specerijenhandel, de politiek-militaire positie, of beide. De radja was het 
knooppunt van religie, politiek en handel. De bekeerden kregen vaak rijst van de Portugezen. 
Als ‘rijstchristenen’ fungeerden zij als handelspartners voor (in dit geval) rooms-katholieke 
kolonisators. Zij maakten vooral deel uit van negri’s van de negenbond (Uli Siwa). Zij werden 
door de Portugezen als heidenen beschouwd, maar waren in feite aanhangers van de 
Nunusaku-religie. Via gemengde huwelijken met inlandse vrouwen probeerden Portugese 
mannen hun positie te versterken, net als moslims elders op Maluku deden. De kinderen uit 
deze huwelijken werden in de samenleving van hun moeders als buitenstaanders beschouwd. 
Hun uitsluiting noopte hen trouwe vertegenwoordigers te zijn van de Portugese kroon en de 
rooms-katholieke kerk.203  
 
De eeuw van de Portugese overheersing heeft het aanzicht van de Molukken veranderd. Hun 
invloed is nog steeds zichtbaar in kerkgebouwen en Mariabeelden. Daarnaast werden Moluks 
religieus wereldbeeld (de agama Nunusaku) en cultuur veranderd door de Europese 
scheepsbouw, stenen huizen, kerkkleding, taal en muziek (van onder meer Franciscus). De 
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agama Nunusaku bleef evenwel voortbestaan. De Molukse christenen waren formeel tot het 
christendom toegetreden en leken wel zwarte Portugezen. Maar in de kern bleven zij trouw 
aan de adat en de Molukse culturele gebruiken. Er ontstond geen fundamentele ontmoeting 
tussen christendom en Moluks religieus denken. Wel ontstond er een duaal systeem of zelfs  
een synthese tussen de oude volksreligie en de riten en heiligen van de rooms-katholieke kerk. 
Er scheen een rooms-katholiek vernislaagje over de agama Nunusaku heen te zijn gekomen. 
In de terminologie van die tijd zou men kunnen spreken van ‘gekerstende heidenen’. Dit gold 
voor de Javanen op Java, de Bataks op Sumatra, de Dajaks op Kalimantan, de Toradja en de 
Menadonezen op Sulawesi, de Ambonezen op Ambon en de Papua’s op West-Irian.   
 
In de ogen van de Portugezen aanbaden de Molukkers zon, maan en sterren, hemel en aarde, 
maar ook heilige stenen en godshuizen.204 Zo bezien was de oorspronkelijke godsdienst een 
vorm van animisme: geloof in zielen en geesten; het geloof dat alle voorwerpen een ziel 
bezitten; het bestaat zonder centrum, kent geen vast credo en telt veel verschillende lokale 
overtuigingen.205 De Portugezen zagen het als hun taak om iedereen in de hen toegewezen 
wereld (hun ‘patronaat’) te bekeren. Vanwege de handelsbelangen werden zij hierbij beperkt. 
 
Einde van de eerste komst van het christendom 
 
Het einde van het rooms-katholicisme op de Molukken kwam plotseling.206 Ondanks de harde 
uitoefening van de macht verloren de Portugezen de strijd om het specerijenmonopolie op 
Maluku. De Nederlanders introduceerden gaandeweg de gereformeerde traditie op Maluku.207 
De Portugese kolonisatie beperkte zich tot een tweetal gebieden, te weten Flores en Timor. 
Flores kwam in 1859 onder Nederlands bestuur en ruim een eeuw later in november 1975 
kwam er een definitief einde aan de Portugese vestiging, toen Oost-Timor zich onafhankelijk 
verklaarde van Portugal. In die gebieden heeft de katholieke kerk zich genesteld en 
ontwikkeld. De komst van de VOC bracht het calvinisme, ook in de Spaanse nederzettingen 
op Ternate, Tidore, de Sangir-eilanden en Zuid-Sulawesi. Pas aan het eind van de 19e eeuw 
kwam de katholieke kerk weer in beeld toen de orde van het Heilig Hart, de MSC, actief werd 
in de missie in de Zuid-Oost-Molukken. 
 
 
2.3  AGAMA NUNUSAKU EN DE TWEEDE KOMST VAN HET CHRISTENDOM  

                                                 
204 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 25. 
205 J. Meulendijks & B. Schuil, 10 voor taal: Vreemd Nederlands, Uitgeverij Tirion, Baarn, 1994, 24. 
206 De vriendschapsrelatie ontaardde snel in een haatnijdverhouding, waarbij de Ternatanen en de 
Javaanse handelaren telkens met de Portugezen bakkeleien. Maar ondanks de hevige conflicten over 
de prijs of de kwaliteit van de specerijen leek er sprake te zijn van een vreedzame co-existentie. 
Feitelijk kwam het erop neer dat de Portugezen een specerijenmonopolie eisten. 
207 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 30, 35. 
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Hoe was het mogelijk dat de Nederlandse calvinisten door Molukkers werden omarmd?  
Waardoor kregen de Nederlanders controle over de specerijenhandel? In hoeverre 
beïnvloedden agama Nunusaku en calvinisme elkaar in de VOC-periode op de Molukken? 
Het doel van deze paragraaf is het schetsen van de komst van de tweede groep christenen op 
de Molukken en het nagaan van hun eventuele invloed op de agama Nunusaku en omgekeerd. 
De paragraaf is als volgt opgebouwd. Allereerst geef ik een schets van de nieuwe wereldorde 
waarin gezocht werd naar mogelijkheden voor niet-traditionele machten om de zeeën te 
bevaren en mee te spelen in de wereldpolitiek. Ten tweede beschrijf ik de komst van het 
calvinisme op Maluku en tot slot volgt een (tussen)evaluatie. 
 
Een nieuwe wereldorde 
 
Omstreeks het begin van de 17e eeuw veranderden de machtsverhoudingen in de wereld, met 
name in en vanuit Europa, met grote gevolgen voor wereldorde en wereldbeeld. De Republiek 
kreeg een andere positie die gevolgen had voor de Molukken. Hoe kon dit? Het doel is om 
enigszins in beeld te krijgen in hoeverre de toenmalige machtwisselingen van invloed waren 
op de politieke en vooral religieuze ontwikkelingen op Maluku. We gaan in grove hoofdlijnen 
na hoe Nederland betrokken raakte bij de Molukken. Hierbij speelde de de Verenigde Oost-
Indische Compagnie (V.O.C.), een centrale rol.  
 
De ‘Republiek der zeven verenigde Nederlanden’ ontworstelde zich tussen 1568 en 1648 aan 
de Spaanse autoriteiten gedurende. Vanaf 1580 kwamen Spanje en Portugal met bijbehorende 
gebieden onder de heerschappij van koning Philips II (1527-1598).208 Tijdens zijn regering 
verhevigde de opstand in de Nederlanden en de competitie op zee met de schepen van het 
Iberisch rijk. Dit resulteerde in 1592 in de boycot van Nederlandse schepen in de haven van 
Lissabon, waardoor de transitohandel van daaruit via Nederlandse schepen naar Nederland en 
Scandinavie onmogelijk werd.209 De Nederlanders zochten andere wegen voor de handel en 
mogelijkheden om producten te verkrijgen die niet meer van de Portugezen gekocht konden 
worden. Hollandse zeelieden behoorden al lange tijd tot de bemanning van Portugese en 
andere schepen. Zij waren bekend met de routes over de Indische en Atlantische Oceaan. naar 
Indië. Zij wilden hun kennis inzetten voor de Nederlandse handelsvloot.  
 
In 1595 leidde opperkoopman Cornelis Houtman de eerste Nederlandse expeditie naar de 
Oost met gebruikmaking van eigen spionagewerk in Portugal en vooral dat van Jan Huygen 
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van Linschoten die heimelijk Portugese zeekaarten had kunnen kopiëren. Op 2 april 1595 
vertrok een eskader van vier schepen van Texel naar de Indische archipel ‘tot ere en dienst 
van het vaderland ende ons eigen profyt’.210 De reis van meer dan 33 maanden bracht weinig 
handelswaar op. 89 bemanningsleden overleefden de trip, de rest van de 248-koppige 
bemanning kwam om in gevechten of door ziekten. 211 Op 24 juni 1596 meerden zij aan in de 
baai van Bantam. Op 25 februari 1597 begon de terugreis vanaf Bali. Ondanks het geringe 
resultaat ontsonden er contacten met de eilandbewoners en werden er handelscontracten 
afgesloten.212 
 
Begin maart 1599 bereikte een vloot o.l.v. Jacob van Heemskerk de kust van Hitu.213 Daar 
hadden de Molukkers slechte ervaringen met de Portugezen die aartsrivaal Tidore steunden. 
De Molukkers vroegen en kregen militaire ondersteuning van de Nederlanders voor véél 
kruidnagelen214 Door toedoen van Johan van Oldenbarnevelt – landsadvocaat van de Staten 
van Holland – gingen de concurrerende Nederlandse compagnieën vanaf 1602 met elkaar 
samenwerken in de ‘Generale Vereenigde Geoctrooyeerde Oost-Indische Compagnie’: 
VOC.215 Deze was een nuttig economisch en militair wapen tegen de Portugezen en 
Spanjaarden in de Oost. De wereldzeeën waren verdeeld onder Spanje en Portugal middels 
het ‘patronaat.’ De Nederlanders pleitten daarentegen voor vrije zeevaart. De VOC gaf Hugo 
de Groot de opdracht voor zijn juridisch geschrift ‘Mare Librum’ (‘vrije zee’). Dit werd de 
grondslag voor het zee- en volkenrecht.216 
 
Na een gecompliceerde strijd verdreven de Nederlanders de Portugezen en Spanjaarden in 
1605 van de Molukken. De bevolking had te lijden gehad aan de hardvochtige Iberische 
politiek, hetgeen het voor de Nederlanders gemakkelijker maakte om in te stappen. In 1604 
vroegen drie afgezanten van Hitu hen om de Portugezen uit Ambon te verjagen. Op 23 
februari 1605 gaf de Portugese kapitein zich over aan de Nederlandse admiraal Steven van der 
Haghen met zijn vloot van negen schepen. Zonder bloedvergieten werd het Portugese fort 
Victoria op Ambon overgenomen.217  
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Onder de eerste gouverneur Frederick de Houtman begon de lange historie van Nederlandse 
koloniale overheersing in de Molukse archipel.218 In het verbond dat de VOC daarna met Hitu 
sloot werd het Nederlandse alleenrecht op de opkoop van kruidnagelen vastgelegd. Ook de 
inwoners van Hoamoal, onder het gezag van Ternate, kenden het kruidnagelmonopolie toe 
aan de VOC. Ondanks de verdragen kwamen de dorpen in opstand tegen de zware onbetaalde 
diensten die de Nederlanders oplegden.219 In het voorjaar van 1605 was vrijheid van 
godsdienst beloofd aan de 16.000 rooms-katholieken op Leitimor en in Lease, maar binnen 
een maand moesten Portugese missionarissen Ambon verlaten. Zij zochten hun toevlucht op 
de Filipijnen.220 De katholieke Molukkers moesten zich scharen onder het gezag van de 
protestantse kolonisator, de VOC.  
 
De komst van het calvinisme 
 
In hoeverre berustte de overgang op Ambon van rooms-katholicisme naar calvinisme op een 
doordacht besluit van de Molukkers, in hoeverre op de politieke situatie en in hoeverre 
speelde hierbij de positie van de moslim-Molukker een rol? Voor het vinden van een 
antwoord is een blik nodig op invloedrijke kerkelijke en (handels)politieke besluiten omtrent 
(1) de verdeling van de nieuwe gebieden in katholieke en protestantse regio’s en (2) de 
uitvoering van de Nederlands politiek op Maluku middels het ‘octrooi’. Het principe ‘cuius 
regio, eius religio’ (wiens regio, diens religie) vormde de kern van de vrede van Augsburg 
van 1555: elke vorst bepaalde of de religie van zijn gebied rooms-katholiek of luthers was. Bij 
de vrede van Münster (Westfalen) in 1648 werd vervolgens ook de positie van het calvinisme 
geregeld.221  
 
De Confessio Belgica - de Nederlandse Geloofsbelijdenis – was, naar wordt aangenomen, in 
1561 opgesteld door Guido de Bres als protest tegen de politiek van Filips II die het rooms-
katholieke geloof met harde hand wilde handhaven in de lage landen. In de geloofsbelijdenis 
wilden de Nederlanders aangeven dat zij geen rebellen waren, maar navolgers van de 
Opgestane Christus.222 Artikel 36 hieruit betreft de rol van de overheid in het bestrijden van 
‘valse godsdienst.’ Dit werd formeel het uitgangspunt voor de VOC, maarin in de praktijk 
wilde deze de status quo op Ambon handhaven.223 De VOC was primair gericht op de 
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220 G. Knaap, Kruidnagelen en Christenen, 106-107. 
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223 Artikel 36 van de Nederlandse Geloofsbelijdenis. De overheid: Wij geloven dat onze goede God, 
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specerijenhandel. De Portugese rooms-katholieke koloniale overheersing maakte plaats voor 
de calvinistische Nederlandse handelsgeest.224 Katholieke christenen werden op Maluku 
toegedeeld aan het protestantisme. Artikel 36 had voor hen geen merkbare gevolgen.225  
 
De Staten-Generaal verleenden de VOC in 1602 een ‘octrooi’ voor de handel tussen Kaap de 
Goede Hoop en de Straat van Magelhaen. Het octrooi betekende dat de VOC het monopolie 
kreeg om in een bepaald gebied handel te drijven en op te treden namens de Staten-Generaal. 
De VOC kon met lokale vorsten overeenkomsten afsluiten, forten bouwen, oorlog voeren en 
lokaal bestuur regelen. Het octrooi werd meerdere keren verlengd.226 In het octrooi van 1602 
was er geen regeling voor de godsdienst opgenomen.227 Bij het tweede octrooi zo’n twintig 
jaar later werden de godsdienstige plichten van de VOC wel vastgelegd door de Staten-
Generaal. Daarnaast had de synode van Dordrecht (1618-1619) de taken van de overheid met 
betrekking tot het christelijk geloof nader geformuleerd.228 Deze werden ook voor de VOC 
maatgevend geacht. Daarmee kwam Artikel 36 toch iets meer in beeld. Daar kwam bij dat 

                                                                                                                                                         
ongebondenheid van de mensen bedwongen wordt en alles in goede orde onder hen toegaat. Hiertoe 
heeft Hij de overheid het zwaard in handen gegeven om te bestraffen hen die kwaad doen [Rom.13:4] 
en te beschermen de goeden. 
En hun taak is niet alleen acht te geven op de openbare orde en daarover te waken, maar ook de hand 
te houden aan de heilige bediening van de kerk, om te weren en uit te roeien alle afgoderij en valse 
godsdienst, het rijk van de antichrist te vernietigen en het koninkrijk van Jezus Christus te bevorderen, 
het Woord van het Evangelie overal te doen prediken, opdat God door een ieder geëerd en gediend 
wordt, zoals Hij in Zijn Woord gebiedt. 
Verder is ieder, van welke hoedanigheid, rang of stand hij ook mag zijn, verplicht zich aan de 
overheden te onderwerpen, belastingen te betalen, hun eer en eerbied te bewijzen en hun gehoorzaam 
te zijn in alle dingen die niet in strijd zijn met het Woord van God. Ieder dient voor hen te bidden, 
opdat de Heere hen wil leiden in al hun wegen en opdat wij een gerust en stil leven mogen leiden in 
alle godzaligheid en eerbaarheid [1 Tim.2:2]. 
Hierom wijzen wij de wederdopers af en andere oproerlingen en in het algemeen allen die overheden 
en magistraten verwerpen en de rechtsorde omver willen stoten door het invoeren van de gemeenschap 
van goederen en de goede zeden, die God onder de mensen ingesteld heeft, verstoren. 
http://www.theologienet.nl/documenten/overig/nederlandse_geloofsbelijdenis.htm geraadpleegd op 
20-08-2015. 
224 Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in Indonesien, Geschichte und Gestalt, Stuttgart: 
Evangelisches Verlagswerk, 1968, 28. Vgl. K. Zandvliet (eds), De Nederlandse ontmoeting met Azië, 
Amsterdam/Zwolle: Rijksmuseum/Waanders, 2002. 
225 F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies: a study of the relationship between 
the institutions of religion and the institutions of local government in a traditional society undergoing 
rapid social change, New Haven: Yale University, 1961, 347. 
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(werk)kapitaal werd in 1602 f. 6.424.588 opgegeven. 
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Molukkers zelf belangstelling bleken te hebben voor het christendom, zoals blijkt uit het 
volgend voorbeeld.  
 
De VOC had op Hitu in 1605 een ‘eeuwig verbond’ gesloten met de moslims. Hier woonden 
ook vroegere Portugese onderdanen en Molukkers die rooms-katholiek waren. Vanwege hun 
vroegere Portugese loyaliteit werden zij nog lang door de VOC gewantrouwd en als 
tweederangs burgers behandeld.229 De Ambonezen wilden zelf orang Nasarani [christen] 
blijven. Sommigen beweren, dat dit uit eigenbelang was, want het gaf een betere positie. Maar 
het is mogelijk dat zij zich niet bewust waren van het verschil tussen rooms-katholiek en 
protestant.230  De met de VOC verbonden calvinistische zending richtte zich niet op moslims, 
maar op ‘heidense’ groepen. Waarom bekeerden de mensen van de agama Nunusaku zich? 
Omdat de VOC christelijke Molukse bondgenoten van rijst voorzag? Hoe het ook zij, in de 
tijd van de VOC waren kerk en zending ondergeschikt aan de wereldlijke overheid. De VOC 
bepaalde waar de predikanten werden geplaatst en betaalde deze. De ‘Indische Kerk’ zou 
uiteindelijk tot 1935 verbonden blijven met het Nederlands gezag in de archipel en daarmee 
aan de Nederlandse Hervormde traditie.  
 
In de tijd van de VOC zijn 254 predikanten en 800 ziekentroosters uitgezonden.231 Zij waren 
in eerste instantie alleen verantwoordelijk voor functionarissen van de Compagnie. Molukse 
katholieken werden nauwelijks begeleid in de overstap naar het calvinisme, ook al moest dat 
wel van artikel 36 van de Nederlandse belijdenis. De kerkelijk werkers hadden weinig 
belangstelling voor de moedertalen en de inheemse cultuur, met uitzondering van Heurnius, 
die op Saparua werkte van 1634-1638.232 Al voerde de VOC veel later artikel 36 wel eens 
uit,233 de eerste jaren toonde de VOC weinig belangstelling voor de zending. De lokale 
bewoners kwamen toch met het geloof in aanraking doordat zij zich vestigden nabij de 
Nederlandse forten in de hoop op bescherming.  
 
Elk fort had een kerk: de djemaat benteng (kerkfort). Daar kwam bij dat het onderricht aan de 
Molukkers op gang kwam, met name het religieus onderricht. De guru (schoolmeester) was in 
de dorpen in de christelijke invloedssfeer op maandag onderwijzer en op zondag voorganger. 
Uit deze periode stamt de Molukse benaming ‘om mester’ (meester) voor de predikant. 
Molukse christenen leerden gaandeweg schrijven en rekenen. Dit maakte hen geschikt voor 
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functies in het gouvernement. Het gemeenschappelijk protestants geloof werd een teken van 
verbondenheid. Zo verkregen zij een bijzondere positie in de Indische archipel.234 
 
Ondanks het zendingsverbod van de VOC voor moslimregio’s als Ternate bleven er 
spanningen. De VOC vermoedde dat er heimelijk handel werd gedreven buiten de VOC om 
en kapte de kruidnagelbomen van Ternate, de plek waar ze oorspronkelijk groeiden. De 
kruidnagelplantages werden op het controleerbare Ambon geconcentreerd.235 Er ontstonden 
meer handelspolitieke spanningen toen de leiders van Banda zich onttrokken aan de afspraken 
met de VOC. In 1621 greep commandeur Jan Pietersz. Coen gewelddadig in tegen de in zijn 
ogen trouweloze bondgenoten en onderdanen. Hij verbande 800 mensen naar Batavia. 
Anderen zochten hun toevluchten op Makassar en Ceram en een derde groep stierf omdat 
deze weigerde zich over te geven.236  
 
Na een reeks Ambonse oorlogen vestigde de VOC omstreeks 1646 het gezag over het 
territorium van de gebieden van de sultan van Ternate. Een tiental jaren later kwam Hoamoal 
ook onder Nederlands gezag. Er kwam voorgoed een einde aan de Ternataanse suprematie in 
de regio Ambon en ook aan het verzet tegen de VOC die productie en handel van 
kruidnagelen in handen kreeg.237 Daarnaast kwamen de koffieplantages onder beheer. De 
VOC nam maatregelen inzake de verkoop van land aan Chinezen: dit was alleen mogelijk 
tegen contante betaling. De VOC voerde de belastingdruk op door, middels berekening per lid 
van de dorpsbevolking, de som te verdubbelen die de radja had af te dragen.  
 
Hoewel de Nederlandse schepen niet zo wendbaar waren als de kora-kora en de arombai (de 
vaartuigen van de Ambonezen) en ze in de numerieke minderheid waren, bleven zij militair 

                                                 
234 Zo konden zij in dienst van de Nederlandse overheid zich rekenen tot de onderklasse van het 
koloniaal systeem. Aan het eind van de negentiende eeuw kwamen Molukkers overal in de archipel in 
Nederlandse dienst als ambtenaren, onderwijzers, voorgangers en militairen van het KNIL.  
Nadat in augustus 1935 de scheiding tussen kerk en overheid in Nederlands-Indië  officieel was 
voltrokken werd op 6 september 1935 de Geredja Protestan Maluku (GPM), de Moluks Protestantse 
Kerk, opgericht als een van de autonome kerken binnen het verband van protestantse kerken in 
Nederlands-Indië. Binnen de GPM bleef de Nederlandse invloed tot aan de Tweede Wereldoorlog nog 
sterk. Zo was de leiding van de kerk in 1941 nog in handen van de Nederlandse dominee Van 
Herwerden.  
Hét symbool van de ‘christelijke’ Molukken was de KNIL-soldaat met zijn veronderstelde trouw aan 
God en Oranje. Om de werving door dat leger te stimuleren werd ondermeer de mogelijkheid 
geschapen om eigen voorgangers bij de Molukse soldaten te stationeren. Een legendarische figuur uit 
de Atjeh-oorlog was ‘soldatendominee’ Thenu die voor zijn verdiensten zelfs de Militaire 
Willemsorde ontving. H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 51 e.v. 
235 H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 51. 
236 H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 72. 
237 G. Knaap, ‘Tjengkeh, kompeni, agama’ in: Knaap, Manuhutu & Smeets (red.) Sedjarah Maluku, 
Amsterdam: Van Soeren & De Bataafse Leeuw, 1992, 12. 



84 
 

oppermachtig door het buskruit en de vuurkracht van hun kanonnen. De VOC liet het direct 
gezag over aan de radja. Het ging om de winst, om tolgelden en andere belastingen. De staat 
van de stad Batavia was symbolisch voor het gehele door de VOC gecontroleerde gebied. De 
stad raakte in verval door corruptie, hoge dividenden voor de aandeelhouders in Amsterdam, 
kwaliteitsvermindering van schepen en bemanning, het herhaaldelijk inzetten van dure 
militaire troepen tegen de lokale bevolking. 
 
De VOC heeft in haar bestaan 4.721 keer een schip uitgerust voor de vaart naar Azië. Er 
kwam 3.356 maal een schip terug. Omdat retourvloten Nederland niet konden bereiken 
vanwege de Vierde Engelse Oorlog (1780-1784) kwam de VOC financieel klem te zitten. Op 
24 december 1795 volgde de nationalisatie van de VOC, nadat stadhouder Willem V naar 
Engeland was gevlucht. Dit naar aanleiding van de aanval van Frankrijk, dat de Bataafse 
republiek stichtte en in oorlog raakte met Engeland. Willem V was genoodzaakt om de 
Nederlandse gezagvoerders op te dragen de Engelse troepen en schepen te beschouwen als 
bondgenoten en alle Nederlandse bezittingen overzee, zoals Kaap de Goede Hoop, de kust 
van Voor-Indië, Melaka, Padang en Ceylon. ‘ter bewaring’ over te laten gaan naar Engeland, 
Op 16 februari 1796 verschenen de Engelsen op Ambon en later op Banda en Ternate. 
 
In 1799 verliep het laatste octrooi van de VOC waarvan de bezittingen aan de staat waren 
vervallen.238 De Bataafse Republiek nam rechten en plichten van de VOC over, inclusief de 
schuld van 134 miljoen gulden. Deze werd later verrekend met de inlandse bevolking door het 
heffen van extra belastingen. In 1803 gingen de Ambonese eilanden over naar de Bataafse 
republiek, tijdens een nieuwe oorlog met Engeland. In 1810 veroverden de Engelse de 
Molukken opnieuw, tot deze in 1816 onder het gezag van Nederland kwamen, hetgeen duurde 
tot de soevereinteitsoverdracht aan Indonesië in 1949.239 De Molukse kruidnagelcultuur werd 
een aflopende zaak omdat de Engelsen kruidnagelboompjes overbrachten naar Sumatra en 
Zanzibar. De opbrengst zakte in. In 1864 maakte de Nederlandse regering een einde aan het 
kruidnagelmonopolie. De Ambonees kon sindsdien zijn kruidnagelen aan wie dan ook leveren 
tegen bodemprijzen.240 
 
Evaluatie 
 
De Molukkers waren de Nederlanders goedgezind. Toch waren er veel conflicten, onder 
andere door miscommunicatie en onkunde bij de Nederlanders omtrent de taal, zeden, 
gewoonten en omgangsvormen van de lokale bevolking. Door het ontduiken van het 
kruidnagelmonopolie en de conflicten over de prijs en kwaliteit traden de Nederlandse 
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handelaren in de voetsporen van hun Portugese voorgangers. Zij traden steeds harder op.  In 
een bloedige oorlog rekenden zij af met de Javanen en de Ternatanen op Maluku. De 
christelijke Molukkers werden toegelaten als partners. Het christendom bleek een effectief 
middel om de inlandse bevolking te binden aan de calvinistische kolonisator. Hiertoe werd in 
de dorpen een schoolsysteem opgezet, waarin door VOC-predikanten opgeleide inlandse 
schoolmeesters, de guru’s, een cruciale rol innamen.241  
 
Na de overgang naar het protestantisme bleven de zendingsactiviteiten en de opbouw van de 
inlandse gemeenten beperkt. Het ging de VOC enkel om de opbrengsten van de specerijen. 
De VOC stuurde wel predikanten en ziekentroosters, maar die waren vooral bestemd voor de 
geestelijke verzorging van Nederlands personeel. Hierin bracht Joseph Kam verandering. 
 
 
2.4 JOSEPH KAM  
 
 
Joseph Kam arriveerde op Ambon in een tijd van kerkelijke en missionaire stilstand. 
Waardoor initieerde hij hier een opwekking en groeide hij uit tot ‘de apostel van de 
Molukken’? Mijn doel is in beeld te brengen hoe Kam heeft bijgedragen aan de ontwikkeling 
van het Molukse calvinisme en hoe hij daarbij stond tegenover de agama Nunusaku.  
Na een introductie van Kam geef ik een overzicht van zijn zendings- c.q. kerkenwerk. Ten 
derde ga ik Kam’s houding na ten opzichte van de agama Nunusaku. Ten vierde wil ik de 
voortgang van het calvinisme na Kam duiden. Ik eindig met een evaluatie van dit gedeelte. 
 
Een Nederlandse zendeling 
 
Joseph Kam (1769-1833) werd geboren in ‘s-Hertogenbosch. Zijn vader maakte pruiken, 
handelde in leer en had een zadelmakerij. Zijn grootvader was als Zwitserse huurling in 
militaire dienst in Nederland. Hij huwde een Nederlandse vrouw en bleef hier. De familie 
Kam was lid van de Hervormde kerk en onderhield tevens banden met de Hernhutters in 
Zeist, waar Kam vaak bijeenkomsten bijwoonde. Hij kreeg daardoor het verlangen om in het 
zendingswerk actief te zijn. Zijn ouders weerhielden hem omdat zijn broer Sam al predikant 
en Joseph nodig was in het bedrijf van zijn vader.242 Toen zijn ouders in 1802 stierven ging de 
zaak failliet. Joseph werd bode bij het nationale hof. Zijn eerste echtgenote overleed in 1804 
bij de bevalling van hun dochter en enkele maanden later stierf ook het kind. Zijn verlangen 
naar de verkondiging nam toe.243 Er waren mogelijkheden bij de ‘Indische Kerk’ (de 
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Protestantse Kerk in Nederlands-Indië) die structureel predikanten en zendelingen tekort 
kwam.  
 
In december 1807 solliciteerde Kam bij de Nederlandse Zending Genootschap (NZG) Hij 
werd toegelaten tot de vierjarige durende opleiding in Rotterdam en Den Haag, waar hij stage 
liep in het kerkenwerk. De Bataafse republiek en Frankrijk waren in oorlog met Engeland en 
daarom kon Kam niet kon worden uitgezonden naar de Molukken die toen onder Brits bestuur 
waren. Het NZG ‘stalde’ Kam bij de Hernhutters in Zeist. Daar werd hij met zijn 
studiegenoten Gottlob Brückner en Johan Christoffel Supper verder toegerust voor het werk 
in de Oost.244 Vanaf de zomer van 1812 kregen zij in Londen een theologische opleiding om 
als teamlid van de NZG in samenwerking met het London Missionary Society (LMS) naar de 
Indische archipel te worden uitgezonden. De examencommissie van de LMS oordeelde: ‘Mr. 
Kam, the oldest of the three, was extremely well thought of as a very pius man, but who had 
received not much instruction’.245  
 
Na de toets werd Kam op 21 november 1813 als predikant bevestigd in Londen.246 In 1814 
vertrok hij op vierenveertig-jarige leeftijd naar de Molukken, waar hij aankwam op 3 maart 
1815.247 Na enkele weken trad Kam in het huwelijk met de achttienjarige Sarah Maria 
Timmermans, dochter van een rijke Euro-Aziatische koopman uit Ambon. 
 
Kam’s kerkelijke werk 
 
De werkwijze van Kam is beschreven in de studies van Cooley en Enklaar. Ik geef de grote 
lijnen hiervan weer. Omdat er sinds 1801 geen in Nederland opgeleide predikant meer in de 
regio was,248 had het kerkenwerk ernstig te lijden gehad. Het Engels bestuur bracht geen 
fundamentele verbetering, ook al was Kams voorganger, de Brit Jabez Carey, door de LMS 
uitgezonden. De koloniale overheid vroeg de zendingsorganisaties om in de vacatures te 
voorzien, naast het kerkelijk werk van de schoolmeesters in de dorpen.249 Deze lazen 
doorgaans preken van predikanten voor in het hoog-Maleis. De sacramenten mochten zij niet 
bedienen. Zonder hun toewijding zou er weinig zijn overgebleven van het christelijk 
geloof. 250 
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Kam ging meteen met vuur aan de slag. Twee dagen na zijn aankomst ging hij voor in de 
dienst (op 5 maart) en drie weken later bediende hij het avondmaal. In juni had hij 1.865 
kinderen gedoopt. Hij verzorgde belijdeniscatechisatie voor wie wilden deelnemen aan het 
avondmaal, organiseerde Bijbelstudie en bidstonden die aansloegen bij de Ambonezen.251 Hij 
kreeg bij al deze activiteiten onvoorwaardelijk steun van zijn echtgenote. Zij vertaalde, hielp 
bij het gemeentewerk als Kam op reis was, gaf catechisatie en regelde administratieve zaken. 
Zij werd een voorbeeld voor vrouwen van andere predikanten en zendelingen. Hun huis werd 
een plaats waar iedereen welkom was en daadwerkelijk onderdak kon vinden.252 In de stad 
Ambon bouwde hij een kerk met ruimtes voor catechese- en evangelisatiebijeenkomsten en 
een drukkerij.253 
 
Kam onderhield goede relaties met de Britse bestuurders en de LMS en later met zijn 
landgenoten die het bestuur weer overnamen van de Britten.254 Samen met de Britse resident 
Martin richtte Kam het Ambons Bijbelgenootschap op.255 Van het eerste geld drukte Kam 
traktaten en schoolboekjes. De LMS verzocht hij om de druk van een Maleis Psalmboek en 
het Nieuwe Testament te financieren.256 Kam achtte de communicatie met de buitengewesten 
van groot belang. Hij wilde de zendelingen en voorgangers in de uithoeken van de Molukse 
archipel uit hun isolement verlossen. Om hen geregeld te kunnen bezoeken zocht hij fondsen 
voor de bouw van een boot.  
 
Toen de financiële ondersteuning uitbleef liet hij op eigen kosten een schoener bouwen.257 
Daarmee bezocht hij 18 jaar lang protestantse gemeenten op Haruku, Zuid-Ceram en Saparua, 
tijdens de gunstige moesson van september tot december. Op zijn rondreizen kwam hij in 
gemeenten waar men jarenlang géén predikant had gezien. Hij bestreek zo alle gemeenten in 
de Centrale Molukken: Ambon, Haruku, Buru, Manipa en Boano, Saparua, Nusalaut en 
Ceram. Ook reisde hij naar Ternate en de Minahasa. Met kerst was hij terug in Ambon-stad. 
Hier vierde hij het Avondmaal, bevestigde hij nieuwe lidmaten, leidde hij de kerkenraad, 
preekte, doopte, gaf catechese, vermaande gemeenteleden vanwege ongepaste levenswijzen 
en nog veel meer.258 De maanden februari en maart waren gereserveerd voor een rondgang op 
het eiland Ambon. Kam was zowel voorganger op Ambon als toeruster van de 
onderwijzers/voorgangers in de wijde regio.  
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Enklaar onderscheidt elf verschillende werkvelden bij Kam.259 
 
1. kerkorde; Kam beijverde zich om de kerk niet enkel koloniaal te besturen, maar om 

Molukkers zelf een rol in het bestuur te geven, op basis van de presbyteriaanse synodale 
structuur. 

2. prediking; hij zette in op ‘Bijbelvaste’ prediking en sprak ‘zeer ernstig en getrouw, 
hartelijk en Bijbels’. Hij preekte ’s morgens in het Nederlands en ’s middags in het 
Maleis. Zijn preken schreef hij op, zodat ouderlingen deze konden gebruiken in de 
leesdiensten. De dienst bestond uit psalmgezang, gebed, een Schriftgedeelte, de preek, 
wederom gebed en psalmgebed tot slot een collecte bij de deur. 

3. sacramentsbediening: Kam werd bekend als tukang sakramen oftewel ‘iemand die aan de 
lopende band sacramenten bedient’. Tijdens zijn jaarlijkse toernee werden veel mensen 
gedoopt; er bestond een wachtlijst voor. Hij bediende jaarlijks het avondmaal 
(perdjamuan). Aan de avondmaalstafel speelden kleur en ras geen rol, evenmin als het 
verschil tussen belangrijk en onbelangrijk en het verschil tussen vrije en slaaf. Ieder was 
uniform gekleed en wachtte in stilte op de bediening van het sacrament. 

4. opzicht en tucht; De Molukker geloofde niet alleen in de Drie-enige God, maar bleef ook 
eerbied houden voor de tété-néné-mojang [voorouders]. Volgens de protestantse 
Nederlanders, inclusief Kam, zou dit niet stroken met de eerste twee geboden. Kam stelde 
mensen die het christendom slechts met de mond beleden onder tucht. Tegenwoordig 
vinden we hier de volgende sporen van terug in de formulieren van het heilig avondmaal 
van de GIM: 

 - de afgodendienaars (jg berhala) werden persoonlijk of als negorij uitgesloten van 
 deelname aan het avondmaal, 
 - wie in concubinaat leefden moesten eerst in het huwelijk treden in het kantoor van de 
 bestuursambtenaar, waarna kerkelijke inzegening volgde. ‘Onechte’ kinderen mochten 
 onder strenge voorwaarden gedoopt worden in een zogenaamde ‘tweederangsdoop’. 
 - dorpsgenoten, die met elkaar in conflict leefden moesten zich met elkaar verzoenen 
 voor de avondmaalsviering,  
 - dronkaards werden uitgesloten. Alcoholmisbruik was problematisch bij Nederlanders 
 en Molukkers. Het tastte de zedelijkheid aan, zorgde voor vechtpartijen en armoede. 
5. catechese; Kam gaf twee keer per week zelf godsdienstonderwijs in de grote kerk van 

Ambon. Hij selecteerde zelf de kandidaten vanaf 14 jaar. Zij kregen onderricht in 
Bijbelkennis, gebed en gezang. Hij maakte gebruik van het boekje Tiksar, de populaire 
verbastering van Ichtisar (samenvatting), een vraag-en antwoordenboek over het 
christelijk geloof. In de negri werd de catechisatie verzorgd door de schoolmeester. De 
weekafsluiting op zaterdagavond (kuntji usbu) was een verkapte catechisatie. De 
catechisatie werd buiten Ambon afgesloten met ‘aannemingszittingen’ (pemeriksaan). In 
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deze bijzondere bijeenkomsten - die plaats vonden tijdens de jaarlijkse rondgang van 
Kam - moesten de belijdeniscatechisanten aangeven over voldoende kennis te beschikken 
om belijdenis te mogen afleggen. Catechese moest leiden tot een beter leren kennen en 
verstaan van de waarheid in Christus. In de ogen van de Nederlandse gelovigen was er in 
het geloof van de Molukkers weinig diepgang te bespeuren.260 

6. pastorale zorg; in de eerste twaalf jaar van zijn verblijf heeft Kam geen huisbezoek 
gedaan. Zijn contact met de gemeenteleden geschiedde via bidstonden, 
huissamenkomsten en Bijbellezingen. Hij bezocht zieken in het ziekenhuis, armen, 
wezen, gevangenen, soldaten en zeelieden. Op de reizen naar de gemeenten buiten 
Ambon fungeerde Kam als pastor pastorum en begeleidde hij de voorgangers c.q. 
schoolmeesters. Hij benadrukte in zijn rondzendbrieven voor de hele archipel het belang 
van zuiver geloof, onderling dienstbetoon, strijd tegen zonden en verleidingen en trouwe 
kerkgang. Kinderen moesten geregeld naar school. Hij propageerde vaccinatie tegen de 
pokken. Hij riep de mensen op om de bevelen van de autoriteiten op te volgen. Dat alles 
zou resulteren in een leven in Gods vrede en voorspoed.261 

7. diaconaat; de diakenen opereerden vooral in de grote stad. In de negorij waren er weinig 
armen te vinden. Daar was overal voedsel beschikbaar in de zee, op de tuin en in de 
natuur. Daar stond de familie garant voor kwaliteit van leven. In de stad Ambon kende 
men wel armoede. Er was een groot armenfonds en een college van diakenen droeg zorg 
voor het beheer ervan en de dienstverlening aan de armlastigen. In Ambon was een tehuis 
voor ouderen en wezen. Kam organiseerde liefdemaaltijden, zoals hij die kende vanuit de 
traditie van de Hernhutters met muziek, zang en toespraken. 

8. onderwijs; Kam beschouwde het onderwijs als een taak van de kerk. Hij wilde de 
theologische opleiding en training van de schoolmeester/voorgangers verbeteren. Thuis 
nam hij enkele leerlingen (murid-murid) op; zij hielpen in de huishouding, de drukkerij, 
op de schoener en kregen taken in het kerkenwerk. Het werd de opmaat van de oprichting 
van het ‘Instituut tot opleiding van bekwame medehelpers’ op 14 juni 1819. Het 
vakkenpakket bestond uit Bijbeluitleg, rekenen en leren lesgeven. Kam wilde kandidaten 
opleiden voor de opengevallen plekken. Hij legde hiermee de kiem voor de kweekschool 
die later onder leiding van de zendeling Roskott werd opgericht.262 

9. Bijbelverspreiding en lectuurdienst; In 1815 was er een grote vraag naar Bijbels. Kam 
introduceerde de Maleise Bijbel op Maluku. Daarvoor maakte men gebruik van de (gele) 
Bijbelvertaling van Melchior Leydekker uit 1733. Dit was een vertaling in het hoog 
Maleis doorspekt met Arabische woorden. In samenwerking met het NBG verschenen er 
later vele herdrukken van.263 In 1819 ontving Kam 5.000 exemplaren van het Nieuwe 
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Testament in het Maleis. In hetzelfde jaar werd de drukpers door de LMS geleverd. Kam 
kreeg papier en Romeinse zetletters van de LMS en de NZG. De rijke natuurbronnen op 
Ambon leverden inkt uit de damarbomen, stijfsel uit de sagopalm en bladeren van wilde 
ananassen.264 In 14 jaar werden veel publicaties over geloofsoverdracht gedrukt. 
Drukwerk voor het gouvernement leverde geld op.265 

10. kerkbouw; De oude Maleise kerk was sinds 1809 in verval geraakt. Kam liet voor de 
inlanders een kerk bouwen op zijn eigen grond, met plaatsen voor meer dan vijfhonderd 
mensen en plek voor allerlei kerkewerk. Het geld kwam grotendeels van de 
gemeenteleden.266 Eind oktober 1835 stortte het gebouw in na een aardbeving.267 Kam 
droeg bij aan de bouw van kerkgebouwen in onder meer Amahusu, Lata en Waiheru. Na 
de strafexpeditie vanwege de Pattimura-opstand steunde Kam de kerkbouw op Saparua, 
Haruku en Ceram.268 

11. kerkmuziek en zang; Kam wierf fondsen voor een orgel in de grote kerk van Ambon en in 
zijn eigen kerk. Bij zijn bezoek in 1824 schonk de gouverneur een orgel. In de Molukse 
gemeenten introduceerde Kam bamboefluiten [suling] voor vierstemmige begeleiding van 
de gemeentezang. Via het NZG in Haarlem liet Kam 3.000 Maleise psalmboeken 
drukken, op basis van de berijming van Werndly uit 1735, met als titel: ‘Sji’r segala 
Mazmur2 Daud dan pudji2 an yang lain’. Later liet hij 20.000 exemplaren drukken op 
eigen kosten.269 

 
Agama Nunusaku  
 

                                                 
264 Enklaar, Joseph Kam ‘Apostel der Molukken’, 116-120. 
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 - er werd doop- en belijdeniscatechese gegeven 
267 Enklaar, Joseph Kam ‘Apostel der Molukken’, 116-120. 
268 Enklaar, Joseph Kam ‘Apostel der Molukken’, 122. 
269 Enklaar, Joseph Kam ‘Apostel der Molukken’, 118. 



91 
 

Kam stond weliswaar op de loonlijst van de overheid, maar kreeg zijn opdrachten vanuit de 
NZG. In complexe omstandigheden zag hij het als zijn roeping om het ware evangelie te 
verspreiden op basis van de Nederlandse protestantse traditie. Was hierbij sprake van een 
ontmoeting tussen agama Nunusaku en Kam? Mijn doel is na te gaan hoe Kam zich heeft 
verhouden tot de agama Nunusaku en omgekeerd, Daarnaast wil ik beschrijven in hoeverre dit 
heeft geleid tot wederzijde beinvloeding of conflicten.  
 
De Nederlandse kijk op de situatie van het Moluks geloofsleven was negatief. Het leek of de 
tijd stil was blijven staan bij Xaverius.270 In de dagboeken van Nederlandse zendingsarbeiders 
werd neergekeken op het Molukse christendom. Het was volgens hen voornamelijk op het 
uiterlijk gericht. Aan de oppervlakte lag een vernislaagje christendom over de nog welig 
voorttierende heidense gedachten- en gevoelswereld, zich uitend in allerlei afgoderij. De 
Molukse christenen waren onwetend en onbeschaafd, maar nochtans trots en hooghartig; 
daarbij ook traag en arbeidsschuw, in de onderlinge verhoudingen opvliegend en twistziek. 
Velen leefden in onzedelijkheid en dronkenschap, en op de kust van Ceram hadden zij het 
koppensnellen nog lang niet afgeleerd.  
 
De ooggetuigen van dit droevig geheel (ambtenaren, officieren, expeditieleiders, 
zendingsarbeiders) lieten niet na in hun rapporten, memories, en journalen in ongemotiveerde 
bewoordingen hun indrukken en opinie neer te leggen, sommige zakelijk-beschrijvend, 
enkelen meesmuilend-vijandig, anderen weer meewarig-vergoeilijkend, de zendelingen zelf 
bedroefd, teleurgesteld, soms wanhopig, maar steeds gereed verontschuldigende oorzaken aan 
te wijzen, bereid elke positieve eigenschap met nadruk naar voren te halen en ieder teken van 
bekering en verbetering gretig te verwelkomen en naarstig bekend te maken… De negatieve 
teneur zou ook na Kams tijd de overhand blijven houden.’ 271 
 
De komst van dominee Kam betekende een dubbelslag. Hij ging zowel onder de Nederlandse 
alsook onder de Molukse gelovigen werken. Dit nadat de kleine groep predikanten zich 

                                                 
270 Toen Kam arriveerde op Ambon was er feitelijk sprake van een status quo vergeleken met de 
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om de jongeren aan te nemen als nieuwe kerkleden. De opleiding van de schoolmeesters was soms erg 
minimaal. Zij moesten met Maleise boekjes de jongeren inwijden in het geloof. Daarnaast wilde de 
VOC de islamieten tevreden houden; missionaire activiteiten onder de Vijfbond (islamieten) waren 
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uitsluitend hadden gericht op de Nederlanders. Voor de christelijke Molukkers impliceerde dit 
dat zij de christelijke levenswijze vanuit de Nederlandse gewoonten en tradities moesten 
accepteren. In 1819 trad Kam op Ambon op tegen de voorouderverering en de in zijn ogen 
heidense overblijfselen zoals kruiken en beelden. Deze werden vernietigd of in zee gegooid. 
Ook wilde hij een einde maken aan het koppensnellen dat vanuit de agama Nunusaku gezien 
nodig was voor de centrale paal (tiang laki-laki) bij de bouw van een dorpshuis (baeleo).272 
Kam trok deze lijn door op Haruku, Hulaliu en Aboru, waar de negorijhoofden de valse goden  
afzworen en zich toegewijd aan Christus verklaarden. Kam maakte hierbij gebruik van een 
liturgie c.q. ritueel dat benadrukte dat de christen in het Licht van Christus mag staan en mag 
genieten van wat in dit leven geschonken wordt. Het ging hierbij om trouw over en weer. 
 
Bij de massale doopplechtigheden eiste Kam het afzweren van afgoden en heidense 
levensgewoonten en acceptatie van een in Ambon door Kam opgeleide onderwijzer. In Luang 
kreeg Kam te maken met de volgende bezwaren: 
- sommige dorpshoofden wilden de agama Nunusaku niet loslaten, 
- anderen wilden een onderwijzer en een school niet bekostigen, 
- ouderen gaven aan dat ze niet meer iets nieuws konden leren, 
- dorpsgenoten waren bevreesd voor oorlog met de buurdorpen na hun bekering tot het 

christelijk geloof. 
Kam kwam hen tegemoet door de kosten voor school en onderwijzer voor zijn rekening te 
nemen. Hij probeerde de inlanders te imponeren met de macht van koning Willem I.273 
 
De formele bekering tot het christendom bracht nauwelijks verandering in het leven en de 
rituelen van de Molukse christenen. De onderwijzer-guru was meestal iemand van buiten het 
dorp, die op Ambon een westerse opleiding had gekregen in een andere taal (Maleis) dan zij 
spraken. Het gouvernement betaalde hem. Maar in de dagelijkse zaken van het leven zoals 
geboorte, huwelijk, begrafenissen en natuurrampen volgde men de traditionele gebruiken. Zo 
ontstond de agama Ambon (de religie van Ambon): een mix van christendom – of islam – en 
agama Nunusaku. Onophoudelijk hebben predikanten en onderwijzers geprobeerd de agama 
Ambon en de agama Nunusaku uit te roeien. Ze beschouwden deze religies als bijgeloof en 
een restant van het heidendom.274 Op Ceram veranderde het met Kam vergelijkbaar optreden 
van zendeling Starink weinig. In Elpaputi hingen in de baileo – door de zendelingen 
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bestempeld als ‘berhala’s en rumah sejtans’ (afgoderij-en duivelshuizen) – gesnelde koppen. 
Na zijn terugkeer naar Java bleef er weinig over van het christendom in Elpaputi.275 
 
In de zendingsgeschiedenis kreeg Joseph Kam de erenaam ‘Apostel van de Molukken’. 
Müller-Krüger is van mening dat hij meer in aanmerking komt voor de titel ‘hervormer van 
de Molukken’, aangezien hij niet de eerste apostel was, maar onvermoeibaar de kerkelijke 
situatie op de Molukken verbeterde.276 Kam zag zichzelf als een instrument in de handen van 
de Heer. In zijn werk stond zijn roeping centraal en het dienen van de zaak van Christus.277 
Hij was zich bewust van de grenzen en beperktheden van zijn kerkenwerk, maar hij deed dat 
alles op basis van dankbaarheid en vreugde en in het vaste geloof dat te midden van alle 
uitdagingen de Heer van de kerk nieuwe bloei en groei zou schenken.278  
 
Voortgang van het calvinisme  
 
Wat heeft Kam’s inzet opgeleverd voor het calvinisme op de Molukken? Kam heeft als 
zendingswerker en predikant van de NZG de VOC-lijn doorbroken. Hij was tegen massaal 
dopen, maar moest dat toch elk jaar doen op zijn reizen naar de gemeenten buiten Ambon als 
‘tukang sakramen’ en het avondmaal bedienen.279 Hij zorgde voor de toerusting en 
begeleiding van de schoolmeesters en voor lesmateriaal. Hij fungeerde als de senior voor zijn 
latere Nederlandse collega’s in de archipel. Zijn manier van werken resulteerde in een 
toename van het aantal doopleden tussen 1821 en 1837. Na de opheffing van de VOC en het 
Brits tussenbestuur groeide de kerk gestaag. 280Na Kam’s heengaan viel het kerkenwerk terug 
in de situatie van tijdens de VOC. Het tekort aan predikanten en kerkelijk en missionair 
werkers bleef structureel. De Indische Kerk was een bolwerk van Nederlandse predikanten in 
Batavia. De ‘inlandse leraren’ werkten in de gemeenten. De koloniale overheid bekostigde het 
kerkenwerk. De band met de Nederlandse overheid heeft ook kleur gegeven aan de specifieke 
christen-Molukse identiteit.281 
 
Het ‘heidendom’ is niet uitgebannen door Kam en zijn opvolgers. Van Nederlandse zijde 
werd dit de Molukkers zwaar aangerekend.282 Maar in de Ambonse wereld trokken het heilige 
en het onheilige, het sacrale en het seculiere, vroomheid en ondeugd, vurig theo- en 
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christocentrisch geloof én tété-néné-mojang [de voorouders] onbewogen naast elkaar op.283 
Dit naast elkaar voortleven bleef bijna een eeuw bestaan, tot de oprichting van de Geredja 
Protestan Maluku op Ambon in september 1935 als zelfstandige kerk. De innige band met de 
Nederlandse overheid en kerken bleef evenwel bestaan tot de Nederlandse ambtsdragers en 
ingezetenen tijdens de Tweede Wereldoorlog in de ‘Jappenkampen’ belandden. Toen namen 
de Molukse guru’s en voorgangers hun verantwoordelijkheid voor het bestuur van de kerk.  
 
Evaluatie  
 
Kam richtte zich met enthousiasme en overtuiging op een revitalisatie van het kerkelijk leven 
in de Molukse archipel. Hij blonk niet uit in originele denkbeelden, maar wel in tomeloze 
inzet vol lichamelijke en geestelijke inspanning.284 Hij heeft de scheefgroei aan inzet van 
mensen en middelen in de protestantse kerk in de Molukken niet kunnen corrigeren, maar wel 
vertraagd. Hij heeft vanwege zijn dienstbaarheid een onuitwisbare indruk achtergelaten en het 
kader aangereikt voor het kerkelijk leven op Maluku. In hoeverre hebben de op de agama 
Nunusaku gebaseerde religie en cultuur en het calvinisme elkaar beïnvloed? Enklaar 
beschrijft hoe Nederlandse christenen en ambtenaren van de VOC neerkeken op de Molukse 
christenen. Ze werden neergezet als aanhangers van een uiterlijk naamchristendom. Onder 
een dun laagje christendom zou een heidense gedachten-en gevoelswereld zijn te vinden, 
waar afgoderij heel het bestaan inkleurde. De mensen zouden onwetend, onbeschaafd, lui en 
tot niets in staat zijn. De maatschappij had volgens hen te maken met dronkenschap, 
onzedelijkheid, koppensnellerij en opvliegende en twistzieke karakters.285  
 
Dankzij de inzet van Joseph Kam ontwikkelde zich de agama Ambon: het protestantisme 
zoals het zich op de Molukse eilanden gedurende koloniale tijden manifesteerde. De 
Nederlandse zendelingen en predikanten spraken er keer op keer schande van en wilden 
alleen een ‘zuiver’ op westerse leest geschoeid christendom. Maar de Molukse christenen 
bleven trouw aan hun christelijke adat, concludeert Cooley.286 Het protestantse christendom 
op de Molukken zocht naar een modus vivendi tussen de oorspronkelijke godsdienst en 
cultuur en het christendom in een proces dat Cooley ‘adatisatie’ noemde: het 
acculturisatieproces op Ambon waarbij men het christendom omarmde zonder alle eigen 
godsdienstige gebruiken in te wisselen voor de westerse zeden en gewoonten van de nieuwe 
godsdienst. De vanuit het Westen gekomen christelijke vormen en structuren werden 
overgenomen zonder de adat geweld aan te doen.287 Op Ambon bestaan sindsdien twee 
                                                 
283 H. Kraemer, From missionfield to independent church report on a decisive decade in the growth of 
indigenous churches in Indonesia, Den Haag: Boekencentrum, 1958, 20 e.v. 
284 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 78. 
285 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 35-36. 
286 Cooley, Altar & Throne, 357. 
287 Cooley, Altar & Throne, 65. 



95 
 

religieuze systemen gescheiden van én naast elkaar, hetgeen werd betiteld als ‘agama 
Ambon’: een mix van christendom of islam met de traditionele godsdienst.288 
 
 
2.5  PATTIMURA  
 
 
In de vorige paragrafen hebben wij gezien hoe de kolonisatoren op Maluku hun godsdienst 
meebrachten en hoe zij vanuit hun geloof reageerden op de agama Nunusaku. Ook hebben wij 
de trends waargenomen bij de eerste en tweede komst van het christendom op de Molukse 
agama Nunusaku en hebben we aangegeven in hoeverre agama Nunusaku en de beide golven 
christendom elkaar hebben beïnvloed. De vraag is nu hoe de agama Nunusaku en de westerse 
theologie functioneerden bij Molukse mensen zelf en hoe zij tegenover de brengers van het 
christelijk geloof stonden. Hierop zoeken we vooral een antwoord in een derde historische 
figuur: Pattimura, de naam die Thomas Matulessy kreeg. Hij leidde een opstand tegen het 
Nederlandse gezag tijdens de beginperiode van Kam’s werk op Ambon (mei tot november 
1817). 
 
In hoeverre gaf Pattimura een plaats aan de agama Nunusaku in zijn christelijk geloof? Wat 
deed hem opstaan tegen de Nederlandse gezagdragers? Om op deze vragen een antwoord te 
zoeken duid ik een aantal kernmomenten aan in de geschiedenis van de revolte. Hoe gedroeg 
Patimura zich daarin als gelovige? Ik begin met een schets van de wereld waarin Thomas 
Matulessy werd geboren en van zijn leven. Dan staan wij stil bij zijn verhouding tot agama 
Nunusaku en christelijk geloof, waarbij we nagaan in hoeverre er een continuïteit kan worden 
gezien tussen de geloofshouding van Pattimura en die van de Molukse KNIL militairen die 
zo’n 120 jaar later op dienstbevel in Nederland terechtkwamen. 
 
Korte biografie 
 
Pattimura (‘grootmoedig strijder’) werd als Thomas Matulessy geboren op het eiland Saparua 
op 6 september 1783. Hij was een geboren ‘orang borgor’ of ‘orang mardika’ (burger). Zijn 
familie was daarom vrijgesteld van negorijdiensten. De ‘orang mardika’ leverden de leden 
van een burgerwacht die in tijden van nood kon worden ingezet.289 Thomas Matulessy viel op 
door zijn rijzige en flinke gestalte. Hij kon lezen en schrijven en beschikte door zijn 
dienstverband bij het door de Engelsen ingestelde Ambonezenkorps over militaire 
kundigheid. Tijdens het Brits tussenbestuur van 1810 tot 1817 diende hij in dit korps en klom 
op tot sergeant-majoor. In het voorjaar van 1817 werd het korps gedemobiliseerd als gevolg 

                                                 
288 K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th century’, 109. 
289 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 37. 
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van de overdracht van Engeland naar Nederland. Daarna weken veel militairen vanuit Ambon 
uit naar Saparua. De Engelsen boden de Nederlandse regering overname van het korps aan, 
maar Den Haag weigerde dit omdat men andere financiële prioriteiten had.290  
 
Door de demobilisatie raakten 400 mannen hun baan kwijt. Hun verblijf op Ambon kon een 
bedreiging vormen voor de rust op de Molukken. Ze konden - zo hadden de Nederlandse 
beleidsmakers bedacht - wel ver weg in het koloniaal leger dienen op Java. Dat riep veel 
weerstand op. Daarnaast was de plaatselijke bevolking verbolgen over nieuwe maatregelen 
van de Nederlanders. De Engelse kolonisator was als menselijk ervaren omdat deze het 
koloniaal systeem ook de inlanders ten goede wilde laten komen en voor hun werkzaamheden 
een geringe vergoeding betaalden.291 De Nederlandse overheerser draaide dit terug, herstelde 
het eigen monopolie op de specerijenhandel, voerde nieuwe herendiensten in  en eiste dat de 
inlanders materialen gingen leveren zonder vergoeding.292293294 Het Nederlands gezag voerde 
papiergeld in waarmee zij de lokale bevolking betaalde, maar het accepteerde hetzelfde 
papiergeld niet als wettig betaalmiddel als de Molukkers ‘aan het land verschuldigde 
betalingen’ wilden verrekenen. Molukkers konden het papiergeld vanuit hun cultuur gezien 
niet als offergave brengen, omdat dit traditioneel met munten gedaan moest worden.295 
Daarnaast werden schoolmeesters in het christelijk onderwijs in de dorpen wegbezuinigd en 
gecentraliseerd in Saparua-stad en Ambon-stad.296  De bevolking weigerde om de salariëring 
van de schoolmeesters over te nemen.297 De in Europa opkomende gedachte van de scheiding 
van kerk en staat kon men op Ambon niet waarderen. In de ogen van de Molukkers was dit 
een slechte maatregel en een directe bedreiging voor het christelijk geloof op de Molukken 
omdat het kerkelijk leven afhankelijk was van de guru’s.  
 
De Molukse leiders wilden het boek van de hongitochten (het vermoorden van de 
nootmuskaatsmokkelaars en het vernietigen van nootmuskaat en kruidnagelbomen), 

                                                 
290 H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 215. 
291 Eerste Engels tussenbestuur 1796-1803; tweede Engels tussenbestuur 1810-1817. G. Boelens, Chr. 
van Fraassen, H. Straver, ‘Natuur en samenleving van de Molukken’, 228-229.  
292 B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, Baarn: In den Toren, 1977, 17-18.  
293 B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, Baarn: In den Toren, 1977, 18-19. 
294 De Molukkers kregen allerlei orders voor de extra financiën van het gouvernement:  
-   de order tot het maken van zout 
- de aanleg van een notenplantage 
- houtkap en levering van materiaal voor daken (gaba2 en atap2) 
- de levering van droge vis, dendeng en koffie. Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 49. 
295 K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th century, 385. 
296 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 49. 
297 K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th, 385. 
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sluiten,298 maar het Nederlandse gouvernement leek de koloniale verhoudingen steeds 
absurder te maken. In mei 1817 werden door samenwerkende moslims en christenen geheime 
bijeenkomsten gehouden te Haria op Saparua, de woonplaats van Thomas Matulessy.299 Zij 
waren overtuigd van de kwaliteiten van Matulessy en wezen hem aan als hun leider. Na 
mislukte pogingen tot overleg met het Nederlands gezag brak de revolutie uit op 15 mei 1817. 
Matulessy c.s. wilden de gouverneur van Ambon, Jacobus A. van Middelkoop, 
verantwoordelijk stellen voor de uitbuiting. De pas aangetreden resident Van den Berg was 
niet bestand tegen de ontstane druk door deze zeer ingewikkelde situatie. Net acht weken in 
functie krijg hij onvoldoende ondersteuning van zijn medewerkers en zag hij corruptie en 
machtsmisbruik bij de koloniale heren.  
 
Ondanks de vroegere Ambonse Oorlogen waren de Nederlanders zo’n opstand niet meer 
gewend. Op Saparua stond het handjevol manschappen van het garnizoen tegenover vele 
Molukkers met zwaarden en ervaring in de Ambonse burgerwacht. Zij wilden afrekenen met 
de hautaine houding van de Nederlandse kolonisten. Honderden gewapende opstandelingen 
vielen begin mei 1817 het Nederlandse fort Wijk bij Duurstede binnen. De resident en zijn 
hele familie kwamen om het leven, op één zoontje na.300 Thomas Matulessy nam het kind in 
bescherming en liet het verzorgen. Nadat de Saparuezen waren verslagen werd hij 
teruggegeven aan de Nederlanders. Hij werd de stamvader van de familie Van den Berg 
Saparua. Zijn nakomelingen in Nederland dragen nog steeds deze naam.301 
 
Na deze snelle inname rukten de opstandelingen op naar Fort Zeelandia, de eerstvolgende 
vestiging van de Nederlanders. Op 20 mei mislukte de Nederlandse aanval op Saparua met 
150 gesneuvelden aan Nederlandse kant. Pattimura droeg vanaf dat moment het uniform van 

                                                 
298 De VOC verbood voortaan het verbouwen van kruidnagelen buiten Ambon. Behalve de 
kruidnagelbomen op enkele eilanden in Ambon, werden alle kruidnagelbomen vernietigd en was het 
voortaan illegaal om op de andere eilanden kruidnagelen te verbouwen en te verhandelen. De sultan 
van Ternate stemde er in ruil voor een jaarlijkse genoegdoening, mee in dat de kruidnagelcultuur in 
zijn gebied werd vernietigd (extirpatie). Zo werd de monopoliepositie van de VOC voor lange tijd 
veiliggesteld. De productie van kruidnagelen was in handen van de Ambonese bevolking die via de 
dorpshoofden leverde aan de VOC. De naleving van het verbod werd gecontroleerd tijdens militaire 
inspectietochten, de zgn. hongi-tochten. De term hongi-tocht komt waarschijnlijk van het Ternataanse 
woord "hongi" dat "armada" betekent: een vloot van gewapende prauwen. 
Het eerste doel van de hongi-tochten was het uitvoeren van strafmaatregelen tegen de smokkelaars die 
het VOC monopolie overtraden en tevens moesten ze dienen om buitenlandse handelaren die nog in 
dit gebied opereren, af te schrikken. Het tweede doel was de productie in de hand te houden door 
middel van vernietiging van een deel van de bomen opdat de prijzen constant bleven. 
www.vocsite.nlgeschiedenis.hongi.html geraadpleegd op 040517 op hongitochten 
299 B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, 18. 
300 B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, 22. 
301 M. Lubis, Het land onder de regenboog, 116. Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 50. 

http://www.vocsite.nlgeschiedenis.hongi.html/
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de Nederlandse bevelhebber Beetjes. Hij was niet alleen strijdvaardig, maar poogde ook om 
in gesprek te blijven met de Nederlandse gezagsdragers, waarover meer in paragraaf 2.5.2.302 
Gedurende de zeven maanden zonder Nederlandse overheersing reed Matulessy vaak te 
paard, omringd door zijn lijfwachten. Hij droeg de titel Kapitan Pattimura of ‘grootmoedige 
bevelhebber’.303 Hij gaf zichzelf de rang van ‘legeraanvoerder van Saparua, Nusalaut, Ceram, 
Hitu, Haruku en nabij gelegen landen’.304 Deze gebieden steunden hem. Naast de leiders die 
Matulessy had benoemd - Anthonie Reebok en Philip Latumahina - speelden dorpshoofden en 
kapitans een grote rol.305 Pattimura kreeg ook steun van groepen Alifuru uit Ceram.306 Hij 
versloeg de Nederlanders verschillende keren. 
Tijdens de opstand op Saparoea in 1817 kreeg het koloniale leger steun van de sultans van 
Ternate en Tidore. De eerste poging om de opstand op de Molukken te onderdrukken 
mislukte ten koste van onder meer majoor Beetjes. Een nieuwe expeditie werd voorbereid 
door schout-bij-nacht A.A. Buyskes.307 Hij viel op 1 oktober met nieuwe Nederlandse troepen 
vanuit Batavia de opstandelingen van twee kanten aan. De mannen van Thomas Matulessy 
waren kansloos. Hij capituleerde op 12 november 1817 en werd op 16 december 1817 
opgehangen samen met Anthony Rhébok, Philip Latumahina, de Radja van Siri Sori Sajat 
Printa, Ulupaha en Lucas Wattimena. Hoewel zij voor de rechten en het welzijn van hun 
mensen opkwamen werden zij als misdadigers en moordenaars ter dood veroordeeld. Ter 
afschrikking was de ophanging openbaar en werd het stoffelijk overschot van Pattimura na 
ophanging in het openbaar in een ijzeren kooi tentoongesteld.308 
 

                                                 
302 P.J.M. Noldus, The Pattimura revolt of 1817. It’s causes, course and consequences, Canterbury: 
University of Canterbury, 1984, 103. 
303 venstersmoluksegeschiedenis.nl, geraadpleegd op 22 februari ’15. 
304 In het Maleis: “Penghulu Perang di atas pulau Honimoa, Haruku, Nusalaut, Amboina, Seram dan 
lain jang berikut.” H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 218. 
305 De opstand breidde zich aanvankelijk snel uit naar Nusalaut, Haruku, Hitu en de zuidkust van 
Ceram. Belangrijke leiders waren Anthonie Rhebok en Philip Latumahina, door Matulessy benoemd 
tot kapitein en luitenant van de burgerwacht, dorpshoofden zoals Melchior Kesaulya van Sirisori, en 
kapitans zoals Lukas Selano van Nolot, Lukas Lisapaly van Ihamahu of Paulus Tiahahu van Abubu. 
306 H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 221. 
307 Van der Kemp heeft dit uitvoerig beschreven. De expeditiemacht van Buyskes telde 5 
oorlogsschepen, 300 Europese militairen en 1500 hulptroepen van de sultan van Ternate en Tidore, die 
in cora-cora [eigen boten] aankwamen. De strijd tegen de opstandelingen duurde drie weken en werd 
aan beide kanten hardvochtig gevoerd, gevangenen werden er niet gemaakt en dorpen werden 
platgebrand. Plundering en brandstichting waren de belangrijkste beloning voor de Ternataanse 
hulptroepen. P.H. van der Kemp, Het Nederlandsch-Indisch bestuur in het midden van 1817, 's-
Gravenhage: Nijhoff, 1915, 1-153. P.H. van der Kemp, Het Nederlandsch-Indisch bestuur van 1817 
op 1818 over de Molukken, Sumatra, Banka, Billiton en de Lampongs, 's-Gravenhage: Nijhoff, 1917, 
1-169. 
308 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 53. 

http://venstersmoluksegeschiedenis.nl/
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De verslagen aanhang van Pattimura kreeg te maken met strafexpedities, zoals het 
platbranden van gehele dorpen en kerkgebouwen. Daarnaast werden de radja’s van de 
opstandige dorpen terechtgesteld. Veel guru’s werden verbannen naar Java. Na 10 jaar 
mochten ze weer terugkeren op de Molukken waar ze door Joseph Kam hartelijk werden 
onthaald: ‘onze goede Ambonezen’ werden weer ingezet in het kerkenwerk.309 Kam was net 
twee jaar op Ambon toen de Pattimurarevolte op Saparua plaats vond. Hij stond op het punt 
om een zendingsreis te maken, maar vanwege de opstand moest hij dit uitstellen. Hij moest op 
Ambon zijn om niet alleen als Nederlands predikant zijn taken uit te voeren; maar ook om 
voor te gaan en op te treden als vertaler voor het gouvernement. In augustus reisde hij naar 
Minahasa en Sangir. Toen hij in december terugkwam op Ambon was de opstand 
neergeslagen. Kam werd daarop beschouwd als een vriend van de Molukkers. Hij was ook 
één van de weinige Nederlandse christenen die de plaatselijke bevolking meer als slachtoffers 
dan als daders van de opstand beschouwde.310 
 
Zowel de dorpen Haria als Hulaliu claimen dat Pattimura in hun negri [dorp] is geboren. Op 
de website Hurariu-anaï.nl staat: 'Tragisch genoeg werd de familie van de resident Van den 
Berg indirect het slachtoffer van het wanbeleid van de Nederlanders.’ In de familiepublicatie 
wordt gepoogd te analyseren in hoeverre de resident heeft bijgedragen aan de onlustgevoelens 
die de aanleiding vormden voor de opstand. Zo wordt zijn onervarenheid genoemd en tevens 
het gegeven dat hij totaal geen kennis van het gebied en de bevolking had en er nog maar pas 
zat. Men erkent dat hij als resident wel degelijk beginnersfouten heeft gemaakt.311 Bij de 
jaarlijkse herdenking van de sterfdag van Pattimura in Hulaliu worden door het nageslacht 
van de familie Matulessy nog altijd bloemen gelegd op het graf van resident Johannes 
Rudolph van den Bergh als vraag om vergeving. Het graf bevindt zich op de berg Marsala in 
Hulaliu op het eiland Haruku. 
 
Agama Nunusaku en Pattimura 
 
Hoe verhielden in het denken van Pattimura de agama Nunusaku en het op westerse leest 
gestoelde christelijk geloof zich tot elkaar? Mijn doel is na te gaan in hoeverre Pattimura zich 
na zijn overgang naar het christendom liet inspireren door elementen uit de agama Nunusaku. 
Mijn hypothese is dat zijn principes in de strijd tegen de kolonialen niet alleen gebaseerd 
waren op zijn interpretatie van woorden als rechtvaardigheid en goed bestuur, die ook door de 
Nederlandse kolonisten werden gebruikt, maar dat hij zich als orang Saparua bleef gedragen 
en adat en christelijk geloof met elkaar bleef verbinden.   
 

                                                 
309 K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th century, 385. 
310 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 55. 
311 www.dichtbij.nl/woerdenkruit, bezocht op 21februari ’15. 

http://www.dichtbij.nl/woerdenkruit
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Pattimura’s levenswijze was ambigue. Enerzijds stelde hij de staat verantwoordelijk voor de 
salarissen van de guru’s. Anderzijds leidde hij de opstand tegen de staat als dienaar van de 
staat. Tijdens de opstand stond hij bekend als ‘belijder van de gereformeerde godsdienst’. Het 
ging hem om het falen van de Nederlandse overheerser en niet om de tekortkomingen van het 
christelijk geloof. Zijn geloof was oprecht. De Nederlandse overheerser liet met de 
maatregelen te weinig merken dat ook deze in dienst stond van Gods rechtvaardigheid. De 
inlandse bevolking werd letterlijk uitgekleed met het oog op de winst voor de Nederlandse 
handel. Zo kreeg de opstand een godsdienstige dimensie.312 Deze is nooit door de 
Nederlandse overheersers als zodanig erkend. Zij bestempelden de houding van de 
protesterende ‘inlanders’ als ongehoorzaamheid en verraad. Moslims en christenen (selam 
dan serane) vonden elkaar in het protest tegen het onrecht. 
 
Pattimura riep alle radja’s in Ceram en Saparua op zich hoe dan ook te houden aan een 
godvruchtig leven. In de gedragslijn voor alle radja’s gaf hij de instructie om:  
1. met elkaar - christen of niet -  samen in vrede te leven, 
2. naar de geboden van de Allerhoogste de belangen van de christenen te bevorderen,  
3. om zondags naar de kerk te gaan en door de weeks kerkelijk actief te zijn, 
4. naar Gods wet te leven, opdat te midden van de oorlog, de strijders kunnen bijdragen aan 

de verbeteringen in het lot van het land. 
Hij kon het niet waarderen dat mensen onrechtvaardig werden behandeld en dat 
leidinggevenden mensen respectloos behandelden of misbruik maakten van hun autoriteit. 
Ouders drukte hij op het hart om hun kinderen trouw naar school te sturen. Zo konden zij zich 
op basis van de Bijbel als christen ontwikkelen en groeien in geloof.313 
 
Naast de gewapende opstand trachtte Pattimura het gesprek aan te gaan met de Nederlandse 
kolonisator. Hij verzamelde 14 klachten in zijn bezwaarschrift ‘Punten van Bezwaar’ die hij 
op 29 mei 1817 naar buiten bracht om duidelijk te maken waarom zij in opstand waren 
gekomen. Het bezwaarschrift werd medeondertekend door 21 radja’s van Saparoea en 
Nusalaut.314 In een op 20 juli 1817 gedateerde Nederlandse versie van het boek Natuur en 
samenleving van de Molukken is het aantal grieven tot de volgende 11 teruggebracht: 
 
1. Het gouvernement wil de schoolmeesters ontslaan, waarmee wij weer tot het heidendom 

vervallen.  
2. Het wil onze mannen met geweld oppakken om hen als soldaat naar Batavia te sturen. 

                                                 
312 Thomas Matulessy, Kapitan Pattimura Muda artikel op website http://hurariu-
anai.nl/?page_id=964, bezocht op 20 februari ’15. 
313 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 52. 
314 P.J.M. Noldus, The Pattimura revolt of 1817, 103. 

http://hurariu-anai.nl/?page_id=964
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3. Wie weigert papieren geld van het gouvernement te accepteren, wordt streng gestraft; 
maar wie iets uit het pakhuis van het gouvernement wil kopen moet met zilvergeld 
betalen. 

4. Er moet zwaar werk voor het gouvernement worden verricht, maar er wordt geen loon 
betaald waar men van kan leven. 

5. De resident van Saparua heeft gelast dat we zout maken dat door het gouvernement 
verkocht zal worden. Vroeger hebben we nooit zout hoeven te maken. 

6. De resident ging rond op Saparua en Nusalaut om een volkstelling te houden. Wie niet 
snel genoeg kwam om zijn naam en de namen van zijn gezinsleden op te geven, werd met 
een rotan bijna doodgeslagen. Bovendien moest een dati-hoofd vroeger slechts 2 stuivers 
[administratiekosten] betalen, terwijl nu 6 stuivers moest worden betaald. De resident 
zocht te veel zijn eigen profijt ten koste van arme mensen, waarover zij zeer verbitterd 
zijn.  

7. Ter gelegenheid van de volkstelling zijn de burgers door de resident opgedragen onder het 
toezicht van de regenten voor het gouvernement te werken. Wie van dit werk verschoond 
wilde blijven moest geld aan de resident geven. 

8. Wanneer geschillen voor de rechter werden gebracht werden degenen, die het eerst 
kwamen in het gelijk gesteld: degenen die het laatst kwamen werden in het ongelijk 
gesteld en gestraft.  

9. Wij zijn niet gewoon om voor een pas naar Ceram 2 gulden en voor een pas naar Ambon 
4 gulden te betalen. 

10. Het gouvernement legde een nieuwe verplichting op tot levering van gedroogde vis en 
gedroogd vlees, zonder vrijstelling van andere diensten om aan die verplichting te kunnen 
voldoen. 

11. De opgelegde zorg voor nagel- en koffietuinen was al te zwaar en daarboven werd ook 
nog eens de aanleg van nootmuskaat gelast.315 

 
Van Kaam heeft bezwaar 14 als volgt in het Nederlands opgenomen: ‘Wil het Hollands 
bestuur ons regeren dan moet het dat doen rechtvaardig en goed, zoals de Engelsen het deden, 
die hunne beloften hielden; maar wat het Hollands bestuur aangaat, indien het ons niet wil 
regeren als zij dan zullen wij het tot in eeuwigheid weerstaan.’ In de laatste regel laat hij de 
regenten en het volk verklaren dat de Allerhoogste Pattimura tot leider benoemd heeft. In een 
Engelse vertaling van het bezwaarschrift heeft P.J.M. Noldus alle14 grieven op een rij 
gezet.316 Bezwaar 14 is als volgt in de vertaling van Noldus:  
                                                 
315 G. Boelens, Chr. van Fraassen, H. Straver, ‘Natuur en samenleving van de Molukken’, Utrecht: 
Hoonte, Bosch & Keuning, 2001, 230. 
316 In deze voetnoot geven we de andere 13 bezwaren weer. P.J.M. Noldus, The Pattimura revolt of 
1817, 103 noteert: 
 1. Dutch authorities interfered with schools and religion.  
 2. Ambonese were forcibly recruited for Java.  
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‘The fourteenth point is given in full since it gives  an indication of 
Matulesia's thinking: ‘The above matters have been reported in truth. If the 
Dutch government wishes to rule us then it must do so well and just, as the 
British did, who kept their promises; but regarding the Dutch government, if 
they do not govern us as they (the British) did then we will resist them in 
eternity. Furthermore, we, the Regents and the people have not chosen our 
above mentioned leader, but he has been appointed by the All High 
Himself’.’317 

 
We zien dat Bezwaar 14 precies aangeeft wat Pattimura’s gedachtengang was bij de revolte. 
Hij achtte zich verbonden met God. Dat blijkt eveneens uit het volgende. Toen de 
Nederlanders Matulessy hadden verslagen vonden zij op de kansel van de kerk te Saparua de 
Bijbel opengeslagen bij Psalm 17.318  
Vanuit Nederlands perspectief was dit blasfemie. De opstand was gericht tegen de 
Nederlandse tuchtmaatregelen. Hoe durfden de barbaren zo te denken? Het hoefde geen 
betoog dat God zonder meer aan de kant van het wettig en koloniaal gezag stond. Met de 
Bijbel in de hand en het gebed van de dienaar van de kerk werd de strijd tegen de ‘afvallige’ 
opstandelingen gevoerd.  
 
Voor Pattimura evenwel was de opstand veel meer dan een daad van verzet. Het was voor 
hem ook meer dan een existentiële inzet voor een rechtvaardig bestaan. Het kwam voor hem 
voort uit zijn goddelijke roeping. Daarvan was hij overtuigd.319 In de gegevens over zijn 

                                                                                                                                                         
 3. Paper money was unacceptable.  
 4. No wages were paid for government work.  
 5. The government punish villagers who complained and fired guns at them.  
 6. Compulsory salt making was objected to.  
 7. The Resident increased taxes.  
 8. Buying off of labour duties at the expense of other villagers was objected to.  
 9.          Complaints by villagers went unheeded.  
 10. Payment for mail transport to Cerarn was too low.  
 11. Payment for mail deliveries to Ambon was too low.  
 12. Compulsory deliveries of dried fish were objected to.  
 13. Experiments with coffee and nutmeg cultivation were objected to. 
 14.        zie boven 
317 Alle citaten uit: B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, 28. 
318 ‘Hoor Here naar een rechtvaardige zaak…berg mij in de schaduw van uw vleugelen voor de 
goddelozen die mij overweldigen, voor mijn doodsvijanden die mij omsingelen…redt met uw zwaard 
mijn leven van de goddeloze.’ J.S. Aritonang& K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 
385. 
319 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 52. 
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optreden tijdens de opstand kunnen wij bij Pattimura calvinistische elementen ontwaren. Ten 
eerste was Pattimura niet bang uitgevallen, ten tweede ging hij de gewapende strijd aan tegen 
het onrecht en ten derde koos hij voor een anti-koloniale houding waarin iedereen gelijk staat 
voor God. Zijn opstelling weerspiegelt die van Calvijn omtrent het recht van gewapend 
verzet.320 
 
Pattimura stond in de traditie, waar Noldus naar verwijst: ‘Their Christianity was the 
orthodoxy of the Calvin Church, with which they had been in contact for two hundred 
years.’321 Thomas Matulessy wordt onder de Molukkers in Nederland als verzetsheld 
beschouwd. Naar mijn mening was zijn protest gebaseerd op het christelijk geloof. Zo blijkt 
uit de eerste van de 14 bezwaren dat hij de positie van het christelijk onderwijs in de dorpen 
verdedigt. De opstand tegen de Nederlanders die de dorpen bedreigden zag hij als een 
geloofsdaad. Hij was trots op het feit dat hij als Bijbelvast gelovige door het leven kon gaan. 
Het geloof moest behouden worden en de Nederlanders moesten van hun dwaalwegen 
terugkeren.322 Hij kan wellicht gezien worden als vertegenwoordiger van de 
bevrijdingstheologie avant la lèttre. 
 
De vraag is niet in hoeverre hij christen was. Hij werd niet voor niets omringd door vele 
guru’s en schoolmeesters onder leiding van de opperschoolmeester van Saparua Joh. 
Sahetapy.323 De vraag is in hoeverre hij zich verbond aan de agama Nunusaku. In het 
materiaal dat ik van en over hem heb gezien kan ik niets vinden over de agama Nunusaku bij 
Pattimura. Ik heb wel het vermoeden dat de agama Nunusaku een rol speelde in zijn 
persoonlijke vertaalslag naar het christelijk geloof, al maakte Pattimura dit niet expliciet.  
 
Eerder in dit hoofdstuk bleek hoe het protestantisme voor een deel de plaats innam van agama 
Nunusaku en dat protestantse Molukkers een modus vivendi zochten tussen beide 
godsdienstenen in een proces zo genoemde ‘adatisatie’ (Cooley). Ook door Pattimura lijken 
christelijke vormen en structuur te zijn overgenomen zonder dat de adat geweld aangedaan 
was324 in de eerder omschreven mengvorm van de agama Ambon.325  
 
Pattimura was overtuigd van zijn roeping als Molukse strijder die trouw was tot in de dood. 
De punten van bezwaar werden afgesloten met de verklaring van de radja’s dat Pattimura 
door de Allerhoogste als ‘kapitan’ was aangesteld. Pattimura betitelde de strijd tegen de 
Nederlandse troepen als een door God gewilde heilige oorlog. Opmerkelijk is verder dat 
                                                 
320 M. van Veen, Calvijn, Kampen: Kok, 2006, 64. 
321 P.J.M. Noldus, The Pattimura revolt of 1817, 1984, 55. 
322 http://www.kumpulan-akoon-pat.nl/opstand-van-pattimura.html, geraadpleegd op 23-02-15. 
323 Enklaar, Joseph Kam, ‘Apostel der Molukken’, 51. 
324 Cooley, Altar & Throne, 65. 
325 K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th century’, 109. 
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Pattimura tijdens de gevangenneming in alle talen zweeg, net zoals de opperschoolmeester 
van Saparoea, Sahetapy.326 Maurits Ver Huell was commandovoerder van ‘de Admiraal 
Evertsen’ en maakte deel uit van het marine-eskader dat in 1815 naar de Indische archipel 
voer om na het einde van het tweede Brits tussenbestuur het Nederlandse bewind te 
herstellen. Hij heeft op zijn manier een bijdrage geleverd aan het neerslaan van de 
Pattimuraopstand. Hij bracht in 1835/36 een reisverslag uit, geïllustreerd met aquarellen en 
schetsen en tekeningen van Pattimura, onder meer een portretschets van Pattimura voor zijn 
terechtstelling. 327328  
 
In de stilte voor zijn executie werd Pattimura omringd door een schare van in zwart geklede 
schoolmeesters. Hij bleef rustig, zong Psalmen en was verzonken in gebed. De historicus H.J. 
de Graaf beschreef in zijn geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken de laatste 
momenten van Pattimura. ‘Terwijl hem de strop om de hals werd gelegd groette hij de 
rechters zeer eerbiedig en sprak met vaste en luidde stem: ‘Slamat tinggal, toewan-toewan!’ 
(Mijne heren, ik wens u een goed achterblijven’).329 Ik vraag mij af in hoeverre Pattimura 
hiermee een knieval maakt voor de Nederlanders, zoals De Graaf suggereert. Pattimura toont 
hier naar mijn mening de volharding en de standvastigheid van een Moluks mens die niet 
wegloopt voor datgene wat hij met overtuiging gedaan heeft. Iemand die niet alleen 
verantwoordelijkheid blijft nemen voor zijn daden, maar ook blijft hopen op het goede vanuit 
‘de andere kant’ (dari sebrang).  
 
Door zijn beslissingen en optreden toonde hij, dat hij in menig opzicht als mens niet de 
mindere was van de Nederlandse kolonist. Hij was niet alleen in staat om met hen te 
communiceren, maar kon ook tegenwicht bieden aan hun koloniale superioriteit. Dat leverde 
hem uiteindelijk gramschap en hoon op van de Nederlandse overheid die hem als heiden 
bestempelde. Pattimura had een uitgesproken mening die gebaseerd was op zijn geloofsleven. 
De Nederlanders hebben dit nooit begrepen, maar feit blijft dat hij mede geïnspireerd raakte 
door het christelijk geloof dat de kolonisatoren hadden gebracht. Hij was in staat om tegen 
alle vooroordelen van die tijd in het christelijk geloof in zijn levenshouding een plek te geven.  
 
De naam van Pattimura leeft voort onder de Molukkers in Nederland en bij veel Indonesiërs. 
Alhoewel Pattimura’s opstand met behulp van inlanders en Alifuru werd neergeslagen, ziet 
men nu vooral zijn emanciperende rol en zijn onafhankelijke persoonlijkheid. Het vliegveld 
van Ambon draagt zijn naam: Pattimura airport, evenals de Universiteit van de Molukken: 
Universitas Pattimura. Wie door de stad Ambon wandelt doet dat ongetwijfeld onder meer op 
                                                 
326 H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 218. 
327 M. Ver Huell, Herinneringen aan een reis naar Oost-Indië. Reisverslag en aquarellen van Maurits 
Ver Huell, 1815-1819. Bezorgd door C.F. van Fraassen en J. Klapwijk. Zutphen, Walberg Pers, 2008. 
328 H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis, 119. 
329  H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, 234.  
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de Jalan Pattimura. In de Indonesische winkels kan men betalen met een bankbiljet van 1.000 
Rupiah met zijn beeltenis. In 1973 werd Pattimura opgenomen in de eregalerij van nationale 
helden en werd 15 mei in Indonesië uitgeroepen tot Pattimura Day. 
 
 
2.6  AGAMA NUNUSAKU EN DEKOLONISATIE: EXCURS 
 
 
Twee kwesties verdienen meer aandacht dan hier mogelijk is. Ik bespreek ze in vogelvlucht: 
1. Welke ontwikkeling onderging het calvinisme op de Molukken in relatie tot de agama 

Ambon tussen het overlijden van Joseph Kam en de oprichting van de GPM in 1935?  
2. In hoeverre had de Tweede Wereldoorlog invloed op de dekolonisatie van Indonesië? 
Het doel is tweeërlei. Ten eerste wil ik summier beschrijven wat de betekenis van de 
dekolonisatie van Indonesië is geweest voor de overkomst van Molukse KNIL-militairen naar 
Nederland. Tevens schets ik kort de continuïteit van Kam’s calvinisme onder de Molukkers 
op Maluku en van Molukse ex-KNIL militairen in Nederland voorjaar 1951. 
 
Tussen Kam en de tweede wereldoorlog zijn er 39 zendelingen op Ambon geweest die zich 
vooral richtten op de consolidatie van de bestaande inheemse gemeenten.330 In hun 
zendingsbrieven spraken zij hun bezorgdheid uit over de levenshouding van de christelijke 
Molukkers die te oppervlakkig zou zijn en als ‘naamchristenen’ heimelijk vasthielden aan de 
agama Nunusaku.331  Dit had ook te maken met het gebrek aan calvinistisch opgeleide 
voorgangers en catecheten. Na hun kerstening was een groot deel van de Molukse bevolking 
daardoor op zich zelf aangewezen. Zij namen elementen en de complexe structuur van de 
nieuwe godsdienst over, maar niet noodzakelijkerwijs de context en de structuur die 
vanzelfsprekend was in Nederland. In het calvinisme in Nederland zien wij iets vergelijkbaars 
in gechristianiseerde symbolen als de kerstboom en de paashaas. Het calvinisme op Ambon 
tussen Kam’s overlijden in 1833 en de oprichting van de Gereja Protestan Maluku (GPM) in 
1935 kunnen wij typeren als ‘status quo van de agama Ambon’. Politiek veranderde er veel.  
 
Aan het begin van de 20e eeuw ontstond onder de hoger opgeleide Indonesiërs steeds meer 
verzet tegen het koloniale bewind, dat de hoogste functies en salarissen reserveerden voor 
niet-inlanders. Zij verenigden zich om hun positie te verbeteren en om de politieke 
bewustwording onder de bevolking te bevorderen. In de nieuwe steden ontstonden 
broedplaatsen nationalistische sentimenten. Het Nederlands gouvernement bleef trouw aan het 
beleid van divide et impera en sprak van zelfbestuur op zeer lange termijn. Als opstap daar 
                                                 
330 Chr.G.F. de Jong, De protestantse kerk in de Midden-Molukken 1803-1900. Een 
bronnenpublicatie. Eerste deel 1803-1854, Zoetermeer: Uitgeverij Boekencentrum, 2004, 9-10. 
331 Chr.G.F. de Jong, De protestantse kerk in de Midden-Molukken 1803-1900. Een 
bronnenpublicatie. Eerste deel 1803-1854, 13-14. 
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naartoe werd in 1918 de ‘Volksraad’ geïnstalleerd, maar leiders als Soekarno, Sjahrir en Hatta 
werden daarvan uitgesloten en verbannen naar interneringskampen.332 Ambon kreeg in 1921 
de Ambonraad.  
 
Daarnaast  ontstonden op Ambon ook communistische en nationalistische groeperingen,333 
waaronder de Sarekat Ambon (SA, ‘Ambonese Bond’) onder leiding van A.J. Patty die 
streefde naar de omverwerping van het koloniaal systeem en een onafhankelijk Indië van 
moslims en christenen. Patty werd als linkse nationalistische voorman geïnterneerd. Het 
behoudende Moluks Politiek Verbond (MPV) - opgericht door de artsen W.K. Tehupeiory en 
H.D. Apituley - opteerde voor een federatief Indië gebaseerd op het Nederlands koloniale 
stelsel. Dit idee stierf uiteindelijk een zachte dood.334  
 
De Tweede Wereldoorlog, die begon met de Japanse aanval op 7 december 1941 op Pearl 
Harbour, versnelde de dekolonisatie van Indonesië. Nadat hier op 10 januari 1942 de oorlog 
begon, moest het KNIL binnen 2 maanden capituleren. De Japanse bezetting van Nederlands-
Indië bracht grote veranderingen. Nationalistische Indonesische leiders als Soekarno werden 
onder het motto ‘Azië voor de Aziaten’ ingezet in het Japanse bestuursapparaat.335 Molukse 
militairen kwamen net als de Nederlanders terecht in de zogenaamde Jappenkampen omdat zij 
als handlangers van de Nederlanders werden gezien.  
 
Na de atoombommen op Hiroshima en Nagasaki capituleerden de Japanners op 15 augustus 
1945. Twee dagen later proclameerden ir. Soekarno en drs. M. Hatta de onafhankelijkheid 
van Indonesië. Nederland wilde het koloniaal gezag zo spoedig herstellen en hooguit op de 
lange termijn onder Haagse regie dekoloniseren. Smeets en Steijlen spreken van een 
‘eigenaardige bevrijding’, omdat onmiddellijk weer een nieuwe oorlog begon: de strijd tussen 
Nederland en de Indonesische Republiek.336 De aanhangers van de Republiek maakten 
gebruik van het machtsvacuüm van oktober 1945 tot begin 1946. Deze periode werd bersiap 
(wees paraat) genoemd. In de volgende vier jaren vonden er weliswaar onderhandelingen 
plaats, maar werd ook een bloedige oorlog gevoerd. De Indonesische nationalisten zagen deze 
als een onafhankelijkheidsstrijd. De Nederlanders beschouwden ze als ‘politionele acties’. 
 
Beide wilden de eigen positie aan de onderhandelingstafel versterken. De Indonesische 
nationalisten bevochten het KNIL, dat onder meer bestond uit manschappen uit de 
interneringskampen, nieuwe inlandse manschappen en troepen van de Nederlandse 
                                                 
332 G. Boelens, C. van Fraassen, H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, Utrecht, 
Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2001, 265. 
333 G. Boelens, C. van Fraassen, H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken,264-266. 
334 G. Boelens, C. van Fraassen, H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, 265. 
335 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven. De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 36. 
336 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland, 36-37. 
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Koninklijke Landmacht.337 Zodoende stonden Molukkers tegenover elkaar. Tot de eerste 
politionele actie kon de Nederlandse overheid nog rekenen op internationale steun bij haar 
poging om de koloniale structuur te herstellen. Na een gewelduitbarsting in 1947 riepen de 
Verenigde Naties op tot een staakt-het-vuren en stond de Nederlandse overheid alleen. De 
internationale afkeuring verhevigde bij de tweede politionele actie van 19 december 1948 tot 
5 januari 1949.  
 
In het KNIL waren de Molukkers niet weg te denken. Toen duidelijk werd dat de 
dekolonisatie van Indonesië werkelijkheid ging worden kreeg het verblijf van de Molukse 
soldaten en hun gezinnen op Java en de andere eilanden een andere dimensie.338 
Revolutionaire nationalisten bedreigden hen. Smalend kregen zij de naam andjing NICA 
(hond van Netherlands Indies Civil Administration).339 Na een Ronde Tafelconferentie werd 
op 27 december 1949 te Den Haag de soevereiniteit overgedragen aan de Verenigde Staten 
van Indonesië. De gedachte van een federatieve Indonesische republiek - onder Nederlandse 
leiding - was door Van Mook geëntameerd. Maar op 17 augustus 1950 riep Soekarno de 
eenheidsstaat Indonesië uit. In rap tempo werden alle deelstaten opgeheven en opgeslokt door 
de Republik Indonesia. De dekolonisatie heeft grote gevolgen gehad voor de Molukkers, zoals 
onder meer blijkt uit de studies van en Henk Smeets en Fridus Steijlen.340 
 
 
2.7  EVALUATIE  
 
De voornaamste vraag in dit hoofdstuk was: hoe hebben de agama Nunusaku en de religies 
van de kolonisators op elkaar gereageerd in de eerste fase van hun ontmoeting? 
We hebben gezien dat de ontmoetingen tussen vertegenwoordigers van de lokale agama 
Nunusaku en de representanten van de wereldgodsdiensten islam vanaf de 15e eeuw en het 
christendom vanaf de 16e eeuw op Maluku geen ‘zuivere’ islam of christendom heeft 
voortgebracht. Na de tweede komst van het christendom, het calvinisme, werden de grenzen 
afgebakend en elkaars invloedssferen beperkt ten dienste van de koloniale handelsbelangen. 
Molukkers en kolonisators zochten daarbij partners. De Molukkers zochten bescherming bij 
de Portugezen en later de Nederlanders en sloten verbonden in de onderlinge rivaliteit tussen 
de twee grote uli’s. Hierbij was steeds sprake van wat Bartels aanduidt als een proces van 
religieus syncretisme. De eerste fase hiervan betreft de verinheemsing van de 
wereldgodsdienst. De tweede fase betreft eerst een proces van islamisering en later van 
                                                 
337 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool Moluks nationalisme in Nederland, 34. 
338 R.H. Chauvel, Nationalists, soldiers and separatist. The Ambonese Islands from colonialism to 
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340 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
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christianisatie van het traditionele geloofssysteem.341 
 
Wat betreft de ‘verinheemsing’ valt het volgende te signaleren: 
 
- islam: de komst van de islam heeft het wereldbeeld van de Molukkers weliswaar verrijkt, 

maar heeft zijn levensstijl weinig tot niet veranderd. Het bleef beperkt tot een dun vernisje, 
waaronder inheemse tradities het maatschappelijk leven regelden. (2.1.3) 

- katholicisme: er werd mede door Franciscus van Xaverius serieus werk gemaakt van de 
missie. Het leverde weinig meer op dan een rooms-katholiek laagje op de religieuze 
spekkoek. De Molukse christen bleef trouw aan de adat en de culturele gebruiken. (2.2.4) 

- protestantisme: Joseph Kam deed veel aan toerustingswerk en gemeenteopbouw vanuit de 
geloofsbeleving van de gemeenteleden zelf. Hoewel hij dit wel probeerde, lukte het hem 
niet om de invloed van de agama Nunusaku uit te bannen. Het christendom werd 
getransformeerd tot agama Ambon. (2.4.3)  

- de agama Ambon komt verre van expliciet naar voren bij Pattimura, die we volop als 
calvinist kunnen beschouwen. Uit een gering aantal impliciete aanwijzingen kan bij hem de 
agama Ambon worden verondersteld, maar niet meer dan dat (2.5.2). 

 
Vanaf de 16e eeuw tot ongeveer 1940 is de meeste invloed uitgeoefend door de Nederlandse 
kolonisators en zendelingen. Dit bracht weliswaar toenemende kerkelijkheid op Maluku, maar 
dit proces ging geleidelijk, waardoor er voor de agama Nunusaku veel ruimte overbleef. Men 
zou dit de tweede fase kunnen noemen. Op Ambon vond een acculturatieproces plaats dat ook 
wel de ‘adatisatie’ (Cooley) wordt genoemd: Het nieuwe geloof werd omarmd zonder de 
eigen godsdienstige gebruiken in te wisselen voor de zeden en gewoonten van de 
nieuwkomers. Ook in het calvinisme op Maluku bleven elementen bestaan van de agama 
Nunusaku. Dit is bevorderd doordat de VOC net als eerder de Portugezen weinig investeerde 
in de missie en de opbouw van het inheemse kerkelijk leven en voorrang gaf aan de 
handhaving van het specerijenmonopolie.  
 
Alle kolonisten zagen culturele en religieuze gebruiken die niet pasten bij hun eigen 
zienswijze als heidens. Voorbeelden hiervan zijn de voorouderverering en het veelsoortige 
animisme, waarin objecten en plaatsen bezield kunnen zijn met geesten of goden die men 
tevreden moet stellen.342 De agama Nunusaku is ook aangeduid als een etnische godsdienst343 
en als ‘oude godsdienst’ (agama lama) die vervangen moest worden door de nieuwe (agama 
baru) van de kolonisten.  
 
                                                 
341 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 418-419. 
342 Het woordenboek van de Skepticus, http://nederlands.skepdic.com/dict_animisme.htm, 
geraadpleegd op 30-04-16.  (Animus is Latijn voor ziel.)  
343 J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, 25. 
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Het paste niet in de tijd van toen om vanuit christendom of islam in dialoog te gaan met de 
lokale godsdiensten. In de christelijke wereld gold sinds 1555 het territoriale principe quius 
regio eius religio: de politiek bepaalde de religie. Dit werd door de Portugezen en de 
Nederlanders meegenomen naar Maluku. Zij wilden hun Europese normen en wereldbeeld 
aan de Molukkers opleggen, hetgeen we kunnen typeren als  ‘egonormativisme’, een term die 
de Indonesische moslim-intellectueel Nurcholish als volgt omschrijft: ‘sikap berpikir menurut 
apa yang seharusnya kurang menurut apa yang mungkin’ (een denkwijze, die gebaseerd is op 
wat het moet zijn en niet op wat mogelijk is).344 Als gevolg hiervan is het niet-Europese 
syncretisme in de westerse theologie lang afgewezen en afgedaan als ‘heidendom van 
natuurvolken’.  
 
In de laatste kwart eeuw werd een descriptieve benadering van het syncretisme mogelijk als 
bricolagetheologie: ieder ‘bricoleert’ (fabriceert) zijn eigen theologie. Dogma’s en termen als 
openbaring, kerk, zonde, genade, vergeving en daarmee verbonden ethisch handelen lijken 
naar de achtergrond te schuiven. De zoekende mens van nu lijkt een eigen zingevingspakket 
samen te stellen en eigen begeleiding te organiseren in de individuele speurtocht naar 
spiritualiteit. Ook hierbij lijken net als bij de waardering van een oorspronkelijke religie als de 
agama Nunusaku twee vertrekpunten strijdig met elkaar te zijn. Dit zijn (a) het uitsluitend 
denken vanuit de eigen normen en waarden over andere religies en (b) een descriptieve 
benadering hiervan. De laatste geeft evenwel mogelijk meer ruimte aan wederkerige 
waardering. 
 
De vraag, die achteraf wellicht gemakkelijker gesteld kan worden dan in de tijd van het 
Westers kolonialisme, is of de vertegenwoordigers van islam en christendom indertijd wel 
enige notie kunnen hebben gehad omtrent het functioneren van de agama Nunusaku in de 
Molukse cultuur. Hebben zij misschien wel eens een eigen waarde toegekend aan de agama 
Nunusaku? Soms leek dit het geval te zijn bij Franciscus en Kam wanneer zij een meer 
descriptieve benadering volgden die enige ruimte gaf aan de eigenheid van de agama 
Nunusaku en de culturele context daarvan. We kunnen veronderstellen dat de Molukker 
Pattimura hiervoor ruimte gaf naast zijn hartstochtelijk christelijk geloof.  
 
Iets van de oorsprong van religie, wereldbeeld, taal en cultuur van de Alfoeren kwamen we op 
het spoor in hoofdstuk 1.2. We ontdekten welke mythische rol de berg Nunusaku daarbij 
innam. Dit bleek onder meer uit Molukse scheppingsverhalen.We zagen eveneens de rol van 
de adat – oftewel de ‘masjarakat adat’ – en het belang van het zoveel mogelijk in de 
oorspronkelijke taal belichten van dergelijke termen. De vraag blijft in hoeverre het denken 
omtrent de agama Nunusaku vernieuwing kan brengen in de visie op de Molukse christelijke 
identiteit in een Westerse context. Voordat we op deze vraag ingaan gaan we na hoe 

                                                 
344 http://www.tokohindonesia.com/ads/nurcholish_madjid/nurcholish_madjid_seri1_C_sample.pdf 

http://www.tokohindonesia.com/ads/nurcholish_madjid/nurcholish_madjid_seri1_C_sample.pdf


110 
 

Molukkers in het Westen terechtkwamen.   
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3.  MOLUKKERS NAAR EN IN NEDERLAND  
 
 
3.0  INLEIDING 
 
 
Als gevolg van het dekolonisatieproces kwamen de Molukse gezinnen in het voorjaar van 
1951 aan in Nederland. In dit hoofdstuk schets ik hun vestigingsgeschiedenis en in het 
bijzonder de rol van de religie daarbij. Het gaat mij om de volgende vragen: Waarom en hoe 
gingen zij naar Nederland? Hoe is het hen, met name in kerkelijk opzicht, hier vergaan,?  Hoe 
verhielden zij zich tot de Nederlandse samenleving en in hoeverre hebben het meegebrachte 
calvinisme en de agama Nunusaku hierbij een rol gespeeld?  
 
De eerste paragraaf betreft de vestigingsgeschiedenis in beknopte vorm aangezien deze al 
beschreven is in met name het gedenkboek 35 jaar GIM,345 van Smeets en Steijlen, In 
Nederland gebleven,346 en hoofdstuk 3 van de dissertatie van Ririhena: ‘Kruidnagel in 
Nederlandse klei’. 347 De tweede paragraaf betreft de stichting en geschiedenis van de Geredja 
Indjili Maluku (GIM): de Moluks Evangelische Kerk. Ik typeer zeven decennia van de GIM. 
De derde paragraaf gaat in op de houding van de GIM ten opzichte van het ‘tijdelijk verblijf’ 
van Molukkers in Nederland, de loyaliteit met het Molukse volk en de relatie met Nederland. 
De vierde paragraaf verkent de in 1951 meegenomen religieuze ‘bagage’. We sluiten af met 
een korte terugblik en een evalutie. 
 
 
3.1  DIENSTBEVEL: EEN VALSE START VOOR DE MOLUKKERS IN 
 NEDERLAND 
 
 
Vanaf 1945 werden de Molukse militairen van het KNIL ingezet om het Nederlands gezag 
over de Nederlands-Indië te herstellen. Dit streven ketste af op het uitroepen van de 
Indonesische republiek (Republik Indonesia: RI) door Soekarno en Hatta op 17 augustus 
1945. Er volgde een vier jaar durende gruwelijke strijd om merdeka [vrijheid] tussen de 
nationalistische Indonesiërs en de kolonisten en hun personeel. De bersiap-tijd in het najaar 

                                                 
345 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging. Santapan jang adjaib, Gedenkboek 35 jaar Geredja 
Indjili Maluku, Utrecht, GIM, 1989, 62-282. 
346 H. Smeets & F. Steijlen, In Nederland gebleven. De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam/Utrecht: Bert Bakker/MHM, 2006.  
347 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence. De christologie van de Pela als hart van de Molukse 
theologie in Nederland, Apeldoorn: ISCM, 2014, 65-106. 
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van 1945 was vol met geweld en anarchie, waarin onder meer Nederlandse ex-geïnterneerden 
(naast Chinezen en Indo-Europeanen ) uit de ‘Jappenkampen’ omkwamen. Op 27 december 
1949 droeg Nederland de soevereiniteit over aan de – toen nog federale – staat Indonesië, die 
spoedig de eenheidsstaat Republik Indonesia (RI )werd. De meeste Molukkers wilden naar 
Maluku dat grotendeels de deelstaat Oost-Indonesië vormde,348 totdat de RI de deelstaat 
ophief. Daarna proclameerden de Molukkers op 25 april 1950 de Vrije Republiek van de 
Zuid-Molukken (Republik Maluku Selatan: RMS). 349 Dit bracht hun in conflict met de RI.  
 
Dienstbevel 
 
Vanaf december 1949 waren al Europese- en Indische-Nederlandse KNIL-militairen naar 
Nederland vertrokken.350 De Molukse KNIL-militairen bleven toen nog in de kazernes op 
Java gelegerd in afwachting van hun demobilisatie. De opheffing van het KNIL liep 
vertraging op. Tijdens de proclamatie van de RMS waren de Molukse soldaten nog steeds in 
dienst. Zij kozen vanaf april 1950 voor demobilisatie op Ambon. De RI voorkwam dit. Als 
uitweg kregen de ongeveer 3.000 militairen een tijdelijk dienstverband bij de Nederlandse 
Koninklijke Landmacht. Zo kon hun het dienstbevel worden gegeven om met hun gezinnen 
naar Nederland te vertrekken. In het voorjaar van 1951 werden 12.880 Molukkers met 12 
transportschepen overgebracht.351 In Nederlandse wateren aangekomen werden zij vervolgens 
uit de landmacht ontslagen. Geheel onverwacht werden zij gedegradeerd tot ambteloze 
burgers zonder nationaliteit in het land van de voormalige kolonisator, waar zij grotendeels in 
kampen terechtkwamen, veraf stonden van de omringende samenleving en hun politieke 
ideaal verder weg dan ooit leek.352 Een indringende literaire benadering hiervan geeft Sylvia 
Pessireron.353  
 
De eerste generatie 
 

                                                 
348 R.H. Chauvel, Nationalists, Soldiers and Seperatists, the Ambonese Islands from Colonialism to 
Revolt 1880-1950, KITLV-Press, Leiden, 1990, 393,395; zie ook Cooley, Altar and Throne in Central 
Moluccan Societies, Yale-University, 1961, 517. 
349 A. van der Hoek, Religie in ballingschap. Institutionalisering en leiderschap onder christelijke en 
islamitische Molukkers in Nederland, VU Uitgeverij, Amsterdam, 1994, 72-74. 
350 G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland  Vijfenzestig jaar vergeten, herdenken, verdringen, 
Amsterdam: Uitgeverij Bert Bakker, 2010, 24-32. 
351 Een lijst van de namen van de schepen en de data van vertrek en aankomst vinden we op bladzijde 
77; de Kota Inten was de eerste en de laatste boot die in Rotterdam aankwam, net zoals de Atlantis, 
Roma, Castelbianco, Skaubryn, Fairsea en de Goya; in de havens van Amsterdam arriveerden de New 
Australia, Groote Beer, Somersetshire en Asturias. S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence, 77. 
352 Ririhena beschreef uitvoerig de dekolonisatie van Indonesië en de overkomst van de Molukkers 
naar Nederland. S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence, 70-82. 
353 Sylvia Pessireron, De verzwegen soldaat, Vianen: The House of Books, 2012. 
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De eerste generatie Molukkers in Nederland ging er van uit dat zij een tijdelijk verblijf 
verkregen hadden.354 Zij ervoeren dat zij door de overheid werden verzorgd alsof ze nog 
soldaten waren. Het beleid werd echter in 1956 gewijzigd met de zogenoemde ‘Zelfzorg’ 
waarbij onder meer de centrale keuken in de woonoorden werd opgeheven. Hoewel 
verschillende Molukkers zelf geld waren gaan verdienen om fietsen, huishoudelijke 
apparatuur en boodschappen te kunnen bekostigen, bestond er veel weerstand tegen dit 
besluit. De Molukkers eisten tevergeefs herstel van hun militaire status.355 Vanaf 1960 moest 
een deel van de inwoners van de woonoorden naar open woonwijken verhuizen.356 Vanaf 
1970 veranderde de Nederlandse overheid het beleid van ‘tijdelijk’ naar ‘permanent’ 
verblijf.357 De onmogelijkheid om terug te keren naar Maluku zorgde voor woede en 
teleurstelling en kleurde lang hun levenssituatie.358 Na bijna veertig jaar waren nog steeds 
leden van de eerste generatie verbitterd omtrent de Nederlandse overheid: ‘Belanda tipu!’ 
[Nederlanders liegen!]359 
 
Identiteit en strijd 
 
In de beslotenheid van de kampen en wijken konden Molukkers zich in de eerste vijf jaren 
organiseren tegen twee vijanden: de Nederlandse- en de Indonesische overheid. Een nadeel 
was dat een fysieke vijand ontbrak. Die werd gevonden in elkaar. Conflicten ontstonden op 
grond van de afkomst van verschillende eilanden of verschil in politieke stroming. Bij de 
indeling van de schepen en de kampen was daar namelijk geen rekening mee gehouden. De 
eerste vijf jaren van het verblijf in Nederland verbleven de Molukkers zonder differentiatie in 
de kampen. Eind 1953 vond een herindeling plaats op basis van etniciteit, geloof of 
lidmaatschap van een belangenorganisatie. De ongeveer 300 islamitische Molukkers, die 
verspreid over 20 woonoorden woonden, werden nu in kamp Wyldemerck in Balk 
ondergebracht. De ongeveer 530 Molukse rooms-katholieken hoorden bij het bisdom en de 
parochie waar zij verbleven. Zij onderhielden, hopende op een spoedige terugkeer, innige 

                                                 
354 W. Manuhutu en H. Smeets, Tijdelijk Verblijf: De opvang van Molukkers in Nederland, 1951. 
Amsterdam: de Bataafse Leeuw, 1991. 
355 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam: Uitgeverij Bert Bakker/MHM, 2006, 145-159. 
356 Smeets en Steijlen bespreken deze wijziging van woonvorm uitvoerig en beschrijven daarbij hoe 
de ‘doortrekking’ van de Zelfzorg en de afbouw van het Commissariaat van Ambonezenzorg tot stand 
kwam: H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 174-193. 
357 E. Rinsampessy, ‘Dilemma’s en knelpunten in het Moluks welzijnswerk’, in: E. Rinsampessy 
(eds), Emancipatie van Molukkers in het onderwijs en het welzijnswerk, Wijchen: uitgeverij Pattimura, 
1984, 32-42. 
358 E.S. Patty, ‘Van koloniaal verleden tot oecumenisch perspectief’ in: J. M. van ’t Kruis en E.S. 
Patty (red.), Koloniaal verleden en oecumenisch perspectief, Driebergen: Commissie Contact Molukse 
en Nederlandse Kerken, 1995, 4. 
359 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 272. 
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banden met het bisdom Ambon.360 De protestanten waren in de meerderheid en in nagenoeg 
alle kampen aanwezig. Vanwege politieke conflicten werden de groeperingen van elkaar in de 
woonoorden gescheiden.361  
 
Het wegvallen van de militaire tucht en hiërarchie in de woonoorden speelde een rol bij de 
spanningen in de eerste periode.362 Smeets en Steijlen typeren deze als ‘Het woonoord als 
wachtkamer’.363 Het GIM-gedenkboek typeert deze als ‘Een lange hete zomer’.364 De eerste 
generatie hield doorgaans vast aan de belofte van de overheid dat het verblijf tijdelijk zou 
zijn, naast hun aanspraak op de RMS. Beide opties leidden tot een politiek isolement. In de 
kampen was men teruggeworpen op de eigen culturele identiteit. De beslotenheid van het 
kamp gaf wel herkenning: het leek op een tangsi (kazerne), waar Maleis werd gesproken en ‘s 
ochtends appèl werd gehouden door mannen in uniform rond de RMS-vlag. Ririhena heeft de 
beginjaren getypeerd als ‘externe apartheid’ wegens bewuste isolatie, verplichte woonoorden 
en regels met betrekking tot politieke activiteiten, sociaal gedrag en migratie.365  
 
Politiek leefden de Molukkers in twee werelden. Enerzijds verkeerden zij in een soort 
niemandsland van een republiek die wel was uitgeroepen, maar waar zij niet naar toe konden 
gaan. Tegelijkertijd werd hun verblijf door henzelf en de Nederlandse autoriteiten in 
Nederland als ‘tijdelijk’ bestempeld. Velen beschikten de eerste jaren niet over een 
nationaliteit en dus ook niet over een paspoort. Maatschappelijk werden zij aanvankelijk 
buiten het gewone leven in Nederland gehouden, zij mochten aanvankelijk geen betaald werk 
verrichten, terwijl zij zich wel nuttig wilden maken, het liefst zoals voorheen in de tropen. 
Sociaal leefden zij ook in een isolement, omdat zij verwachtten dat zij spoedig zouden 
terugkeren naar de Molukken en omdat zij in kampen en woonoorden verbleven, waardoor er  
minimale interactie met de Nederlanders was.  
 
De Molukse gemeenschap kreeg meer erkenning in april 1986, toen de voorzitter van de 
Badan Persatuan, pdt. Metiary, en de minister van binnenlandse zaken Rietkerk de 
‘Gezamenlijke Verklaring van de Nederlandse regering en het Hoofdbestuur van de Badan 
Persatuan’ ondertekenden, waarmee de Nederlandse overheid de verantwoordelijkheid 
erkende inzake de komst van de Molukse gemeenschap. De ex-KNILmilitairen kregen een 

                                                 
360 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 101.  
361 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 117. 
362 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 104-108.  Hier beschrijven zij 2 politieke 
kwesties en 1 kerkelijk conflict, dat uitliep op een splitsing en de oprichting van de Noodgemeente 
Geredja Protestan Maluku di Belanda (NGPMB). 
363 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam: Uitgeverij Bert Bakker/MHM, 2006, 117-144. 
364 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 1989, 85-95. 
365 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence, 62. 
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erepenning en de zogenaamde Rietkerkuitkering. De Nederlandse regering sprak zich niet uit 
over het uitkeren van misgelopen soldij en pensioenen.366  
 
Integratie 
 
Gaandeweg werden de Molukse wijken dichter bij de Nederlandse buurten gebouwd. De 
media brachten nieuwe ontwikkelingen de Molukse woonkamers binnen. Men nam deel aan 
de arbeidsmarkt en de kinderen bezochten het primair, secundair en hoger onderwijs. Op 
sociaal-politiek vlak was er aanvankelijk toenemende participatie, zoals blijkt uit het succes 
van het Inspraakorgaan Welzijn Molukkers (IWM, 1976) dat een voorbeeld werd voor 
Surinamers, Caribische Nederlanders, vluchtelingen, Turken en Marokkanen.  
 
Dit veranderde toen na 1990 de subsidiekraan werd dichtgedraaid. De speciale positie die 
Molukkers dachten te hebben ten opzichte van andere migranten verdween. Dit ging alle 
minderheden treffen. In 2014 werd het Landelijk Overleg Minderheden (LOM) opgeheven en 
daarmee landelijk Moluks overlegorgaan BUAT (opvolger van IWM). BUAT stond voor 
participatie aan de Nederlandse samenleving op basis van gelijkwaardigheid en gedeelde 
verantwoordelijkheid,367 maar werd ongelijk gefinancierd. Het stopzetten van de financiële 
overheidssteun werd gemotiveerd als ‘subsidievrije’ inspraak. Het landelijk overleg stopte en 
in laats daarvan kwam overleg met de gemeentebesturen. Sommige stemmen in de Molukse 
samenleving in Nederland menen dat de geschiedenis van ‘verdeel en heers’ zich hiermee 
herhaalde.  
 
BUAT initieerde de uitgave Molukkers in beeld, met onder meer portretten van geïntegreerde 
Molukkers zoals J.J. Lilipaly die in 1986 als eerste Nederlander van Molukse afstamming in 
het parlement werd gekozen. In 1998 werd mr. U. Santi, geboren uit Molukse islamitische 
ouders, de tweede, gevolgd door mevr. G.S.I.A. Tanamal, die in 2012 als Molukse 
Nederlandse toetrad als Tweede Kamerlid. Allen waren lid van de PvdA. Aan het begin van 
het tweede decennium in het derde millennium ontstaat er discussie over de vrijkomende 
huurwoningen in Molukse wijken, de toenemende woningnood en de komst van 
vluchtelingen. Een aantal bewoners wil het karakter van de Molukse wijk bewaren. Hierbij 
blijkt de spanning tussen enerzijds een rechtmatige toewijzing van sociale woningen en 
anderzijds de erkenning van de bijzondere geschiedenis van de Molukkers. Zonder passende 
benadering staat de participatie of integratie wederom op de tocht. 
 
 
                                                 
366 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 239-241. 
367 Het landelijk platform Molukkers kreeg de naam BUAT. In de bahasa betekent dit voor of ten 
behoeve van. De vier letters verwijzen naar de activiteiten, die het platform heeft ontplooid: 
Betrokken, Uitnodigend, Actief en Transparant. 



116 
 

3.2  EEN KORTE GESCHIEDENIS VAN DE GIM: EEN WONDERBARE 
 SPIJZIGING 
 
Moederkerk en GIM 
 
Met de eerste generatie Molukkers was een aantal legerpredikanten meegereisd. Deze 
predikanten wilden de band behouden met de moederkerk op de Molukken. Daartoe 
verzochten zij de GPM (te Ambon) in juni 1951 een classis op te mogen richten in Nederland. 
Dit zou de Geredja Protestan Maluku Classis di Belanda (GPMB) moeten worden.368 Het 
verzoek werd niet beantwoord en er ontstond geen rechtstreeks contact. De Molukkers 
vernamen via Nederlandse kanalen dat de GPM hen aanbeval om gastlidmaatschap aan te 
vragen bij Nederlandse zusterkerken.369 Op 17 augustus 1951 kwam de GPM met een 
kanselboodschap die opriep om de Indonesische Republiek (RI) te erkennen als een door God 
ingestelde overheid.370 Beide zaken waren voor de Molukse christenen in Nederland niet 
acceptabel. Zij besloten het kerkelijk leven zelf vorm te geven. Op 25 november 1952 werd 
de Geredja Indjili Maluku di Belanda (Molukse Evangelische Kerk in Nederland: GIMB of 
GIM) als onafhankelijke kerkgenootschap opgericht.371 De naam wees op een breuk met de 
moederkerk en – volgens Pattikayhatu – eveneens met het koloniaal verleden.372  
 
Kerkelijke structuur en kerkelijk leven 
 
De kerkleiding greep voor de vormgeving van de GIM terug op de structuur die men kende 
uit Nederlands-Indië. Aan de top stond het synodebestuur dat de oud-legerpredikanten 
aanstuurde. In dit bestuur speelde ds. W. Tutuarima bijzondere rol als adviseur. Tutuarima 
was op Ambon hoofd geweest van de School Tot Opleiding Van Inlands Leraar (STOVIL). 
Hij had een academische opleiding genoten, cursussen gevolgd aan de zendingsschool te 
Oegstgeest en was als gemeentepredikant verbonden aan de Nederlandse Hervormde 
                                                 
368 De classis telde 8 daerah [districten] die gekoppeld werden aan de meegereisde KNIL predikanten 
 district Vught - ds Keiluhu 
 district Woerden - ds Sahetapy  
 district Tiel - ds Hattu 
 district Tungelrooi - ds Uneputty 
 district Middelburg - ds Lawalata 
 district Wierden - ds Leatomu  
 district Staphorst - ds Pesulima 
 district Schattenberg - ds Metiary. Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 64-65. 
369 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 71. 
370 S. Ririhena, ‘De christelijke zending in de Molukken en de gevolgen voor de Molukse kerk in 
Nederland’  op website van Tussenruimte, geraadpleegd sept 2015. 
371 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 70-73. 
372 Aldus: Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit. De Psalmen vertaald in de landstaal van Nusalaut, 
Amsterdam: VU Uitgeverij, 2013, 14. 
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gemeente te Amsterdam-Buikslotermeer.373 Ds. Tutuarima leidde hulppredikanten 
(pembantu’s) op voor de GIM. In 1959 waren er 21 werkzaam.374 Beide soorten predikanten 
stonden hiërarchisch boven de ouderlingen en de diakenen, zoals men dat van vroeger kende.  
 
De geestelijke verzorging in het kamp kende een strikt schema. Op zondag ging de pendeta 
(predikant) voor in vijf tot zes kampen van het district van ’s morgens tot ’s avonds. Door de 
week gaf hij in de kampen Bijbelstudie en catechisatie aan jongeren van 15 tot 18 jaar. Wie 
het derde niveau had behaald mocht aan het eind van het jaar examen [perikasa] doen. Wie 
slaagde mocht belijdenis (sidi) doen. Tijdens de catechisatie golden er strenge regels. Er was 
een censuur op bepaalde films en dansen, drinken en zich slecht gedragen waren verboden. 
Na de belijdenis werd ervan uitgegaan dat ieder voor zich zelf kon zorgen als volwassene.375 
In het kamp was de kerk nadrukkelijk aanwezig. Het kerkelijk leven bepaalde de indeling van 
de week via het verenigingsleven en de repetities van de koren en orkesten. De kerk was de 
ontmoetingsplaats voor de gemeenschap. 
 
Deze aanpak kunnen we zien als een reproductie van de revitalisatie van Joseph Kam.376 
Maar er waren verschillen met de koloniale kerk in Nederlands-Indië van toen. Ten eerste 
overheersten in de GIM militaire omgangsvormen en ten tweede waren er in de GIM nu ook 
Molukse predikanten die de sacramenten mochten bedienen. Ten derde hoefde de GIM geen 
verantwoording af te leggen aan een zendingsvereniging of een moederkerk van elders, want 
de GIM was niet vanuit de Westerse zending ontstaan.377 De GIM bleef nog wel afhankelijk 
van de Nederlandse overheid voor de financiering. De GIM wilde deze niet laten lopen via de 
commissie in overheidszaken (CIO) van de Raad van Kerken, welke de overheid had 
benaderd voor het opzetten van de geestelijke verzorging van de Molukkers.378 De kerk deed 
dit zelf. Dat dit werk niet eenvoudig was wordt geïllusteerd door het volgende: 
 
Evenals andere GIM-predikanten ervoer ik de uitdaging om de juiste toon te vinden in het 
pastorale handelen. Een toon die mensen uitnodigde zich los te maken van een lethargische 
houding tussen verleden en toekomst, pijn en verlangen, woede en waardigheid, wanhoop en 
passie en tussen ideaal en werkelijkheid. Hun stem vertolkte ik als volgt in 1995:  
 

                                                 
373 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 149. Zie ook Redactieteam. Een wonderbaarlijke 
spijziging, 99. 
374 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 99. 
375 T. Wittemans, Social organisation among Ambonese Refugees in Holland, Amsterdam: Het 
Spinhuis, 1991, 56-57. Originally published as thesis London School of Economics, 1955. 
376 Zie hoofdstuk 2.4. 
377 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 18. 
378 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 56-94. 
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‘Alles hebben ze ons afgepakt! Door hen hebben wij familie, volk en vaderland 
achter ons moeten laten. Eerst op dienstbevel voorlopig naar Nederland. 
Vervolgens hebben ze nog de brutaliteit gehad om stelselmatig te proberen onze 
idealen uit ons hoofd te praten… Maar wat ze ook met je uithalen, je mag het nooit 
zover laten komen, dat ze je geloof afpakken! Waarom zou ik een beroep op hen 
doen als ze toch niet aangesproken willen worden op hun schuldgevoel? Het credo 
- elke zondag in de Kerk - gaf mij steeds nieuwe hoop en moed op vrijheid. Wat er 
ook gebeurt blijf je Hoeder trouw.’379 

 
Decennia 
  
In 2001 heb ik de kerkgeschiedenis van de GIM per decennium getypeerd.380 Uitgangspunt 
hierbij was dat de eerste generatie de overtocht in 1951 heeft ervaren als een exodus. Exodus 
staat hier onder meer voor het achterlaten van de sociale, culturele en religieuze beknotting 
van de koloniale kerk. De zusterkerken in het nieuwe land ervoer deze generatie als een 
woestijn.381 We moeten dit verstaan als betrekking hebbende op de hoop om snel terug te 
kunnen keren. Het was voor de eerste generatie geen exodus naar een land waar zij wilden 
blijven, maar het was ‘a continuous movement of going out and coming in.’ ‘Exodus’ is voor 
deze generatie een continu proces en ‘vrijheid’ van een voortdurend veranderende 
uitdaging.382 Hieruit volgt de volgende indeling, overgenomen uit het betreffend artikel. 
 
 

 

Decade Church image Keyword Ethnicity 

1950-1960 Believing Camp 
Church 

Excluded In captivity 

                                                 
379 Aldus uitgesproken tijdens de eerste kerkelijke ontmoeting tussen de Gemeenschap van 
Indonesische kerken (PGI) en de Molukse kerken NGPMB en GIM uit Nederland - met Nederlandse 
kerken als bemiddelende partij - in maart 1995 te Jakarta. E.S. Patty, ‘Antara masa lampau koloniale 
dan perspectief oikumenis’, in: J. M. van ’t Kruis en E.S. Patty (eds), Koloniaal verleden en 
oecumenisch perspectief, 3. 
380 Voor de IRTI conferentie over Faith and Ethnicity: E.S. Patty, ‘Ethnicity: A means of Grace’ in: 
E.A.J.G. van der Borght, D. van Keulen, M.E. Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in 
Reformed Theology Vol. 6, Zoetermeer: Meinema, 2002, 146-163. 
381 E.S. Patty, ‘Ethnicity: A means of Grace’, 151: “Each Exodus is followed by an awful crossing 
through the dessert, and flows into a new period.”   
382 E.S. Patty, ‘Ethnicity: A means of Grace’, 151: “Apparently freedom is challenging using many 
and various ways.”  In verband hiermee prefereer ik voor de vertaling van ‘exodus’ in het Maleis niet 
‘keluaran’ maar ‘keluar-masuk.’ 
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1960-1970 Confessing ghetto 
Church 

Compartmentalisation on hold 

1970-1980 Searching Church Identity questions New orientation 

1980 -1990 Competing Church Coming out Enrichment 

1990-2000 Open Church Gospel & Culture Innovation 

2000-2010 Future Church Disturbances Vision 

2010-2020 Missionary Church intra- and inter-
religious  
contacts 

home coming as 
partners in 
togetherness 

 
Hieronder volgt een korte toelichting per decennium383: 
 
1. Jaren vijftig: Believing camp church. De kerk was mede door het tijdelijk verblijf 
geïsoleerd. Afgesloten van de buitenwacht functioneerde de kerk als asielplaats waar de 
Molukkers konden terugvallen op hun geloof en hun Molukse culturele en spirituele waarden. 
2. Jaren zestig: Confessing ghetto Church. De kampen werden opgeheven en vervangen door 
wijken (open getto’s). De ‘verzuiling’ bleef bestaan.  Uitgaande van het tijdelijke verblijf 
stond alles in de wacht. Mensen uit Nieuw-Guinea kregen geestelijke verzorging vanuit de 
GIM. 
3. Jaren zeventig: Searching Church. De Molukse samenleving raakt op drift. Jongeren 
komen in verzet. Heroriëntatie is noodzakelijk. De Nederlandse overheid en -kerken geven 
aandacht aan de Molukkers. De Commissie Contact Molukse- en Nederlandse Kerken 
(CCMNK) stimuleert de toenadering van beiderlei kerken in de locale situatie. 
4. Jaren tachtig: Competing Church. De gedachte van een permanent verblijf in Nederland 
raakt ingeburgerd. De kerk moet strijden om haar plek in de veranderende Molukse 
samenleving. Nederland wordt ‘gekleurder’. De relatie met de Nederlandse kerken gaat door 
de inzet van de Contactcommissie een nieuwe fase in. 
5. Jaren negentig: Open Church. Het definitief verblijf wordt omarmd. De woonoorden 
verdwijnen. Molukkers voelen zich thuis op Ambon en in Nederland. Het Moluks 
Theologisch Beraad (MTB) wordt opgericht. Centraal staat de benadering van de contextuele 
theologie. Normalisatie van de betrekkingen tussen de GPM en de Molukse kerken in 

                                                 
383 Deze toelichting heb ik gemaakt na een gesprek met ir. I.H. Matulessy en dr. S. Ririhena naar 
aanleiding van een gastcollege kerkgeschiedenis (college dictaat niet gepubliceerd) van eerstgenoemde 
in september 2014. Daarbij maakte ik niet alleen gebruik van zijn collegedictaat, maar ook van de op-
en aanmerkingen van hen beiden. 
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Nederland en het aangaan van verzoeningsprojecten. In Nederland ontstaat mede door de 
inzet van het MTB het platform voor migrantenkerken ‘Samen Kerk in Nederland’ (SKIN). 
6. Eerste decennium van de 21e eeuw: Future Church. Door de burgeroorlog op de Molukken 
worden oude wonden opengereten. Teleurstelling, verbittering én lethargie nemen toe. 
Daarnaast pogen christelijke en islamitische Molukkers in Nederland elkaar nabij te komen. 
De vraag is ‘Hoe maken we ons zichtbaar als Molukkers in de pluriforme en multiculturele 
Nederlandse samenleving?’ en ‘hoe ziet de Molukse kerk er in de toekomst uit?’ 
7. Tweede decennium: Missionary Church. Door subsidiestops worden Museum Maluku 
(MuMa) en Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers (LSEM) opgeheven. De kerk blijft als 
enige landelijke Molukse organisatie bestaan. De vraag naar kwaliteit in pastorale zorg en 
kerkelijke bediening neemt toe. Het Moluks Theologisch Seminarie in Houten wordt 
opgericht. De vraag is: wat de missie van de kerk is en welke missionaire activiteiten zij gaat 
ontplooien om haar kerkleden thuis te doen komen, waar ze ook zijn? 
 
Dit overzicht van de zeven decennia duidt onder meer de spanning aan waarin de Molukse 
kerk stond: enerzijds de kwestieuze loyaliteit tussen Molukkers en Nederland(ers) en 
anderzijds de loyaliteit van de GIM aan de Molukkers.  
 
 
 
 
3.3  LOYALITEIT VAN MOLUKKERS IN NEDERLAND EN DE SOLIDARITEIT 
 VAN DE GIM  
 
 
Bij elke nieuwe decennium dachten de Molukkers in Nederland meer na over de 
consequenties van het permanente verblijf en hun maatschappelijke integratie. De 
inhoudsopgaven van een kerkelijke384 en een wetenschappelijke publicatie385 illustreren dit, 
evenals de volgende passage:  
 

                                                 
384 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging: 1. De schuilplaats 1950-1960, 2. De grote 
schoonmaak 1960-1970, 3. De woestijnjaren 1970-1980, 4. De overgangsjaren 1980-1990. 
385 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 2006, 208-376. Uit de inhoudsopgave: 5. Het 
woonoord als wachtkamer, 1951-1956, 6. De kisten gingen open, 1956-1960, 7. Naar de woonwijken: 
een tijd van transitie, 1960-1970, 8. Jongeren naar de voorgrond, 1966-1973, 9. Over twee sporen: 
geweld en overleg, 1973-1978, 10. De balans opmaken, 1978-1980, 11. Op zoek naar een eigen plek, 
1980-1986, 12. Versnelde integratie, 1986-1991. 
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Verschillende plaatselijke Molukse gemeenschappen hebben gedenkboeken uitgegeven.386 
Uit deze gedenkboeken komt naar voren dat wie in of in de buurt van een Molukse wijk 
woonde veelal zeer positief is over de betekenis van de Molukse gemeenschap. In de 
levensverhalen die Baukje Prins optekende van haar vroegere Nederlandse en Molukse 
klasgenootjes wordt dit bevestigd. Molukkers geven aan waar ze zich mee willen identificeren 
en waar ze teleurgesteld over zijn geraakt en hoe zij zich onderscheiden van andere 
Molukkers. Haar Nederlandse klasgenoten voelen zich als Nederlanders niet op elkaar 
aangewezen, maar wel als familie, buren, vrienden, collega’s of kerkleden.387 
 
Bij de Molukse klasgenoten overheersten gemengde gevoelens omtrent hun historische band 
met Nederland. Zij claimen een uitzonderingspositie ten opzichte van allochtonen, maar 
noemen zich niet Molukse Nederlander of Nederlander. Ze gebruiken het woord ‘wij’ alleen 
met betrekking tot Molukkers in Nederland of op de Molukken. In Nederland zorgt hun 
huidskleur voor de associatie dat ze van elders zijn. Op de Molukken lopen ze evenzeer tegen 
vooroordelen op. Ze raken in beide gebieden niet geheel thuis.388 Dit impliceert mijns inziens 
dat hun zoektocht naar identiteit niet is afgerond en dat hun houding omtrent Nederlanders en 
Nederland, ook bij toenemende maatschappelijke integratie, aan verandering onderhevig 
blijft. Dit maakt het kerkelijk werk onder hen gecompliceerd. 
 
Overdracht 
 
Volgens Smeets en Steijlen kenden de meeste protestantse kerkgenootschappen een liaison 
met politieke stromingen binnen de Molukse gemeenschap.389 Dit was vooral het geval in de 
eerste twee decennia. De kerk was toen de plek waar de mensen terecht konden om in hun 
eigen taal hun hart te luchten en tot God hun ellendige leefsituatie uit te schreeuwen. De GIM 
leek aanvankelijk tegenover de Nederlandse overheid de houding aan te nemen van een soort 
geestelijke verzorging van militairen. 
 

                                                 
386 Bijvoorbeeld drie boeken die een rol spelen in mijn autobiografie voorafgaand aan deze studie. Een 
uitgave vanwege 50 jaar Molukkers in Vught waar ik het levenslicht zag: Werkgroep ‘50 jaar 
Lunetten’, woonoord LUNETTEN 50 jaar. Een beeld zegt meer dan 1000 woorden, uitgave eigen 
beheer, Vught, 2001. Een uitgave vanwege 55 jaar Molukkers in Barneveld, de plaats waar mijn 
vrouw is opgegroeid: G. Crebolder, ’De Biezen’… sama sama rasa! 55 jaar Molukkers in Barneveld, 
uitgave BDU, Barneveld, 2006. Een uitgave vanwege 50 jaar Molukkers in Moordrecht; de plek waar 
ik opgroeide: R.R.F. Habiboe, Een Molukse thuishaven aan de Hollandse IJssel. 50 jaar Molukkers in 
Moordrecht, 1996-2011, Streekarchief Midden-Holland, Gouda, 2011. 
387 Baukje Prins, Gemengde gevoelens. Molukse en Nederlandse klasgenoten in de jaren zestig, 
Amsterdam: Van Gennep, 2014, 210-211. 
388 Baukje Prins, Gemengde gevoelens, 229. 
389 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 100. 
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Dit moest veranderen doordat de overheid de scheiding van kerk en staat ging toepassen en 
een  nieuw integratiebeleid voorstond. De rijksbijdrage aan de predikantstractementen werd in 
1974 beëindigd. Daarna wilde het toenmalige ministerie van WVC (Welzijn, 
Volksgezondheid en Cultuur) het beheer van de rijkskerkgebouwen overdragen aan de 
Molukse kerken.390 Pattikayhatu typeert dit als volgt:  
 

‘De overname betekende, dat men de eigen verantwoordelijkheid ging dragen en 
zijn eigen geschiedenis ging schrijven. Het betekende, dat men de eigen identiteit 
vorm ging geven. 391 
De inspanning heeft evenwel niet opgeleverd wat de Molukse kerken er toen van 
verwachtten. Door in zee te gaan met een malafide investeringsorganisatie zijn de 
fondsen van het bouwfonds aan het begin van dit millennium nagenoeg 
verdwenen.’392 De Molukse protestantse kerken zijn sindsdien geheel op zich zelf 
teruggeworpen.   

 
Kerk en RMS 
 
De GIM heeft zich van begin af aan solidair verklaart met het volk en de RMS. Dit leidde tot 
kerkscheuringen. In 1953 werd de Geredja Protestan Maluku di Belanda (GPMB) opgericht 
onder leiding van ds. J. Keiluhu. Hij vond dat de oprichting van de GIM te snel was gegaan 
en te politiek geladen was.393 Hij wilde zijn kerk zien als Noodgemeente van de GPM. Er 
ontstonden meer kerksplitsingen, maar toch bleven de kerken de dragende factor in de 
Molukse gemeenschap. Zij maakten een onzekere toekomst draagbaar en openden nieuwe 
vensters voor Moluks leven in Nederland. Zij hebben een leidende rol gespeeld in het 
overwinnen van het particularisme van dorp en eiland.394 Dit is altijd een uitdaging gebleven.  
 
Andere kerken 
 

                                                 
390 Voor de beginperiode van de overdracht van de kerkgebouwen: Redactieteam, Een 
wonderbaarlijke spijziging, 207-209. 
391 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 17. 
392 De Stentor 4 oktober 2010: “De KVR is eigenaar van 24 Molukse kerken in Nederland. Deze 
kerkvoogdijraad is opgericht om de kerken te beheren nadat het Rijk deze uit beheer gaf en kreeg 
destijds zestig miljoen gulden om de kerken te onderhouden. De leden van de KVR hebben dit geld 
echter belegd bij wat later een malafide organisatie bleek. De Amerikaanse overheid heeft het geld een 
aantal jaren in beslag genomen. Het uiteindelijke bedrag dat weer vrij kwam, was een stuk kleiner en 
is opgemaakt aan schulden, die de KVR ondertussen had door de bouw en renovatie van kerken.”   
393 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 15. 
394 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 15. 
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Bij de oprichting van de GIM was de gehoopte aansluiting bij de Wereldraad van Kerken 
mislukt vanwege twijfel over de status van de GIM-B.395 De GIM zocht daarna vooral naar 
normalisering van de betrekkingen met Ambon en kreeg hierin een voorhoederol. In 1972 
besprak de GIM informeel de politieke vragen met de voorzitter van de GPM. In 1974 
woonde een afvaardiging van de GIM de synode van de GPM bij. In 1978 leende de GPM 
voor het eerst een van haar predikanten uit aan de GIM.396 De contacten werden evenwel 
beëindigd door de Molukse gijzelingsacties.397  
 
In Nederland kwam juist op dat moment het gesprek op gang. Voor het eerst tussen 
Nederlandse pastores en Molukse predikanten in Drenthe na de treinkaping van de Punt 
(1977). Dit leidde tot de Drentse Verklaring in 1979. Deze vroeg aandacht voor de politieke 
en sociale positie van de Molukkers398 en werd de basis voor de Gezamenlijke Verklaring van 
28 april 1988. Hierin erkennen de Gereformeerde Kerken in Nederland en de Nederlandse 
Hervormde Kerk publiekelijk dat de Molukse kerk een eigenheid is met eigen vormgeving en 
beleving. De Molukse kerk roept hierin haar leden op om actief deel te nemen aan hun 
leefomgeving vanuit het standpunt dat haar kerkvolk streeft naar vrijheid en 
zelfstandigheid.399 
 
Dienaren met niet-militaire achtergrond: Rahantoknam en Anakotta-Timmer 
 
De omslag in de bezinning omtrent het permanent verblijf en de consequenties daarvan zien 
we voorbereid in het vierde decennium. Hierbij speelden twee Molukse predikanten, die als 
niet-legerpredikanten buiten de de inner circle van het KNIL vielen, een bijzondere rol.400 Als 
gevolg van het samenwerkingsverband van 1974 met de GIM zond de GPM ds. B.A. 
Rahantoknam naar Nederland voor het toerustingswerk onder de gemeenteleden en 
predikanten van de GIM. Hij toonde zich bewust van de argwaan bij gemeenteleden jegens 

                                                 
395 De toenmalige Nederlandse secretaris-generaal dr. W.A. Visser ’t Hoofd twijfelde aan de status 
van de GPMB vanwege de toevoeging ‘di Belanda’ (in Nederland) en vanwege ‘het tijdelijk verblijf’ 
in Nederland, zie S. Ririhena, ‘De christelijke zending in de Molukken en de gevolgen voor de 
Molukse kerk in Nederland’ op website van Tussenruimte, blz 10, geraadpleegd sept 2015. 
396 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 212-213. 
397 Vgl. F.A. Aponno, ‘Waarom wij kwamen’ in T. Siahaya, Mena Muria Wassenaar ’70: Zuid-
Molukkers slaan terug, Amsterdam: De Bezige Bij, 1972, 171-178. Vgl. J. de Jong, ‘Het Zuidmoluks 
radicalisme. Een emancipatie-beweging?’ in: Sociologische Gids 18 (5), 1971, 413-416. Vgl. over 
latere reizen naar Maluku bijvoorbeeld T. Polman en J. Seleky, Terug op de Molukken, Amsterdam: 
Arbeiderspers, 1982.    
398 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 213. Vgl. H. van Amersfoort, De sociale positie 
van Molukkers in Nederland, Den Haag: Staatsuitgeverij , 1971.  
399 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 261-263. 
400 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 252-260. 
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een Indonesisch burger, maar kon moeilijk voorzien dat voorstellen tot veranderingen in de 
liturgie tot grote spanningen zouden leiden.  
 
Dat dergelijke voorstellen veelal weerstand opriepen in een kerkelijke gemeente was bekend. 
Maar nu stuitte hij op verzet dat enerzijds gevoed werd door de angst om als Molukse christen 
in Nederland nog geïsoleerder te raken. Anderzijds werden zijn voorstellen door een 
conservatieve, RMS-gezinde groep niet gewaardeerd als kerkelijke voorstel, maar als poging 
om vanuit Indonesië greep te krijgen op de GIM. Het ging daarmee niet alleen om de vraag 
hoe je als christen moest leven, maar ook om de politieke loyaliteit. Was de kerk primair 
verbonden met het geloof, of met het Molukse volk dat vrij wil leven? Geloof en politiek 
leken elkaar uit te sluiten.401 
 
In de periode dat pdt. Rahantoknam zich inzette om het zelfbeeld van de Molukse christen in 
Nederland nieuw kerkelijk elan te geven was pdt. Dien Anakotta-Timmer aangesteld als 
jongerenwerker bij de christelijke Molukse jongerenvereniging PPKM (Persekutuan Pemuda 
Kristen Maluku). Deze was na de radicale gewelddadige acties in een crisis geraakt. Haar taak 
was de vereniging te revitaliseren. Ze bouwde daartoe voort op de bekende activiteiten, maar 
nu met de in Nederland geboren jongeren. Zij legde de nadruk op het inhoudelijke van het 
christelijk geloof in kadercursussen en conferenties die onder meer gehouden werden in 
accomodaties buiten de wijk of het kamp. Zij ontmoette weerstand, tot op persoonlijk vlak.402 
 
Beide predikanten hebben een bres geslagen in de muren die de Molukse kerk afschermden 
van Nederland. Zij hadden een officiële opdracht van de kerk in een periode van onzekerheid 
over een terugkeer naar de vrije republiek.403 Verwijdering, machteloosheid en angst 
ontstonden. Gaandeweg zag men echter in dat het geen kwaad kan om met elkaar in gesprek 
te gaan. Pdt. Rahantoknam en pdt. Anakotta-Timmer hebben als overgangsfiguren de weg 
bereid voor in Nederland geboren en opgeleide Molukse predikanten. Vermoed mag worden 
dat zij tevens predikanten van immigrantenkerken hebben gestimuleerd.404  
 
Indonesische Raad van Kerken 
 
De Gezamenlijke Verklaring uit 1988 heeft geleid tot betrekkingen tussen kerken in 
Nederland en tevens met die op Maluku. In maart 1995 ontmoetten NGPMB en GIM – met 
gereformeerde en hervormde steun –de Indonesische Raad van Kerken (PGI) en de GPM, 
                                                 
401 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 252-253. 
402 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 255. Fijntjes werd ze gewezen op het feit, dat zij als 
Indische met een Molukse marineman was getrouwd. 
403 Vgl. J.D.Th. Wassenaar, Vreemdelingschap Historische en hedendaagse stemmen uit kerk en 
theologie, Zoetermeer: Boekencentrum, 2014.  
404 N. Atmadja, Grensgangers portretten van migrantenvoorgangers, Heerenveen: Medema, 2010. 
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waarna deze kerken een oecumenische relatie aangingen.405 Na deze kerusuhan zijn de 
betrekkingen tussen de GPM en GIM genormaliseerd.406 Telkens opnieuw worden mijns 
inziens de Molukse kerken geroepen tot een exodus, een ware uittocht uit het diensthuis, met 
Christus als leidsman. Ook om grenzen te verleggen. Dat kan indien er creatief en vanuit de 
eigen achtergrond wordt omgegaan met termen als ‘gerechtigheid’, ‘verbondenheid’ en 
‘verzoening’.407 
 
 
3.4  RELIGIEUZE BAGAGE 
 
 
Cooley heeft reeds de aard van de relatie tussen christendom en inheemse cultuur bij 
Molukkers onderzocht, evenals factoren die ertoe hebben geleid dat de agama Ambon 
ontstond.408 In zijn spoor verken ik de religieuze ‘bagage’ van de Molukse calvinisten. met 

                                                 
405 E.S. Patty, ‘Antara masa lampau kolonial dan perspectief oikumenis’, in: J.M. van’t Kruis en E.S. 
Patty (red.), Koloniaal verleden en oecumenisch perspectief, Driebergen: Commissie Contact Molukse 
en Nederlandse Kerken, 1995, 1-5. In de toespraak, die ik daar namens de Molukse kerken uit 
Nederland uitsprak stond ik stil bij de 50 jaar na de tweede wereldoorlog en verwees daarbij naar het 
onverwerkt koloniaal verleden onder de Molukse en de Nederlandse kerken. Ik vroeg me daarbij af 
hoe ontvankelijk en kwetsbaar wij ons daarin durven op te stellen. Moeten we steeds een beroep doen 
op het schuldgevoel van een ander? In hoeverre is het legitiem om als bevolkingsgroep steeds te 
blijven terugvallen op het leed van onze (voor)ouders? Een nadere introspectie levert voor de Molukse 
kerken - in dit geval de NGPMB en de GIM - de volgende uitgangspunten op: 
1. De Molukkers en de Molukse kerken in Nederland hebben hun positie in de geschiedenis niet 

altijd als rechtvaardig ervaren.  
2. De Molukse kerken in Nederland voelen zich verbonden met het Molukse volk in Nederland en de 

uitdagingen, waarvoor het gesteld wordt op zowel kerkelijk als maatschappelijk en politiek 
gebied. 

3. De Molukse kerken in Nederland voelen zich verbonden met Molukkers op de Molukken of elders 
in Indonesië en de Gereja Protestan Maluku op de Molukken, waar zij oorspronkelijk uit zijn 
voortgekomen. 

4. De Molukse kerken in Nederland willen vanwege die verbondenheid samen met het Molukse volk 
worstelen over de positie, de geschiedenis en de toekomst van het Molukse volk en daarin als 
kerken een standpunt innemen. 

5. De Molukse kerken in Nederland erkennen, dat door de positie van Molukkers in Nederland 
verzoening, heelheid en verbondenheid met niet-Molukkers een lage prioriteit hebben gehad. 

406 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 344-347. Context van de Molukse kerk in: 
Actueel november 2009. 
407 E.S. Patty, ‘Antara masa lampau koloniale dan perspectief oikumenis’, 4. 
408 F.L. Cooley, Altar and throne, xii-xxix. 
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name die van de GIM.409 Met religieuze bagage doel ik op de geloofsbeleving vanaf de eerste 
generatie Molukkers in Nederland die getypeerd kan worden als protestants christendom 
doorspekt met elementen van de agama Nunusaku.  
 
Kerkenwerk 
 
De organisatie van het kerkenwerk werd vanaf het eerste decennium gekopieerd naar het 
voorbeeld van de kazerne en de kampong (dorp), met zondagsschool, jongerenvereniging en 
vrouwenvereniging. In de erediensten werden Bijbel en liedbundels vanuit de Indische kerk 
en later de GPM gebruikt en begeleidden blaas- en fluitorkesten met bamboefluiten (suling) 
de gemeentezang, zoals Joseph Kam had geïntroduceerd. In de Molukse kampen werden alle 
activiteiten in de kerk gecentreerd rond de zondagse eredienst. Er werd een schema gemaakt 
voor de repetities van kerkoren en orkesten in de kerk.410  
 
Datgene wat men in de kerkgebouwen organiseerde was geënt op de tradities die de Molukse 
manschappen zich herinnerden van de kazernes en de negorijen. Mannen en vrouwen droegen 
speciale zwarte kerkelijke kleding - een herinnering aan de Portugese aanwezigheid op de 
Molukken. Met het oog op de terugkeer wilde men de rituelen perfect uitvoeren.411 Bartels 
beschouwt de Molukse vormen van christendom en islam als ‘een vorm van adat’. Daarmee 
wordt bedoeld dat het geestelijk leven primair draait om de exacte uitvoering van de rituelen. 
Kerk en godsdienst leken daardoor op een formalistische wijze gestalte te krijgen in kerk en 
familie.412  
 
Familie 
 
Bij kerkelijke feesten en mijlpalen als belijdenis, huwelijk en begrafenis komen familieleden, 
dorpsgenoten, pela’s en vrienden vanuit heel Nederland. Een senior van de familie heeft de 
rol van pater familias die bepaalt welk ritueel op welke wijze wordt uitgevoerd. Een 
gezamelijke warme maaltijd is altijd onderdeel van de festiviteiten. In de adat van de agama 
Nunusaku (hoofdstuk 1.1.4) was het nauwkeurig naleven van de voorschriften van belang 
voor het afdwingen van de gunsten van de bron van het leven die de kwaliteit van het leven 
bewaakt.  
 

                                                 
409 De metafoor van de ‘bagage’ is ontleend aan de Zuid-Afrikaanse theoloog dr. L.R.L. (Mpho) 
Ntoane die werkzaam was in het Oude Wijken Pastoraat in Rotterdam: L.P. Miedema, Wederkerigheid 
in het diaconaat?, 16. 
410 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 63-277. 
411 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 219-220. 
412 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 396-399. 
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De band met de negri (dorp van herkomst) bleef voor de Molukkers belangrijk. De gunung 
tanah (het (berg)land) kreeg een sacrale betekenis, net als de verbondenheid met de 
voorouders en het dorp van afkomst. Het verwees naar de eigen identiteit. 413 Als Molukse 
militairen vanuit hun negorij vertrokken naar de tangsi bij het KNIL kregen zij vaak van huis 
uit een huisaltaar mee, meestal in de vorm van een geheiligd bord (piring natzar), als centrum 
van hun gelovig bestaan. Rondom dit religieuze symbool kwam het gezin bijeen bij 
bijzondere familieaangelegenheden. Soms kregen jonge soldaten geen piring natzar, maar een 
natzar (muntje) mee van hun ouders, dat ze als een talisman bij zich droeg tijdens de 
patrouilles.414 
 
Elementen uit de traditie 
 
Pattikayhatu benadrukt het belang van de orale traditie voor de GIM-leden van het eerste uur. 
Zij gaven in hun verhalen ‘de wereld van de eigen geloofsgeschiedenis en geloofsbeleving in 
het kerkelijk leven’ door, naast Molukse geloofsuitingen als de pergumulan 
(geloofsworsteling). Deze werd gehouden bij het oplossen van problemen binnen de 
matarumah (grootfamilie, clan) en bij het aanroepen van de voorouders door middel van het 
gebed. 415 De geloofsleer van de GIM was georiënteerd op Nederlandse calvinistische 
theologie. In het spoor daarvan bestreed zij in de eerste jaren de ‘heidense’ agama Nunusaku. 
In de praktijk kwam daar weinig van terecht. Wie geen Bijbel of gezangboek had 
memoriseerde Bijbel- en liedteksten, de namen van de Bijbelboeken, het onze Vader en de 
geloofsbelijdenis. Vaak was de kennis van de geloofsleer daartoe beperkt. In het dagelijke 
geloofsleven bleef men zich houden aan leefregels die in mindere of meerdere mate zijn terug 
te voeren op de agama Nunusaku zoals het geloof in de geestenwereld en de voorouders. Dit 
lag voor de Molukse christen vaak voelbaar anders dan voor de Nederlanders.416 
 
Secularisatie 
 
Voor de eerste generatie Molukkers behoefde het voorgaande geen uitleg. De tweede 
generatie ging daar nog in mee, maar de derde generatie Molukkers in Nederland begint  
openlijk vragen te stellen. Deze generatie vraagt predikanten Nederlands te (s)preken in plaats 
van kerk-Maleis. Dit werd als te moeilijk beschouwd aangezien de jongeren steeds minder 

                                                 
413 G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, zoals opgetekend in: De Ambonse 
Landbeschrijving, bezorgd door C. van Fraassen en H. Straver, Utrecht: Landelijk Steunpunt Educatie 
Molukkers, 2002, 104. 
414 ‘Molukse kerk: verbonden over de grens van het graf’ in: RD.nl, 140510, geraadpleegd op 4 april 
2016. 
415 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 19. 
416 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit, 17-18. 
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Maleis gingen spreken. Bert Tahitu besprak dit in zijn dissertatie.417 In het geseculariseerde 
Nederland kregen ook Molukkers te maken met verschuivingen in de zondagsheiliging als 
start van een nieuwe week. Zij bleven gelovig, maar verminderden hun kerkgang zeer.  
 
De GIM werd overrompeld door allerlei vragen, die te maken hadden met de specifieke 
context van de Molukse kerk in Nederland. Waar ze bij aankomst in Nederland voor veel 
Molukkers een vindplaats van heil was werd ze door de ontwikkelingen in Nederland ook een 
zoekplaats. Wat is nu de rol van de kerk? Wat voor zin heeft het om Molukse kerk te zijn als 
we in Nederland leven? Wat hebben wij aan de ‘bagage’ van de eerste generatie en wat 
kunnen we met symbolen als piring natzar (offerschaal) en korban sjukur (offergave)? Wat 
moeten wij met een geloof als we er zelf niet mee uit de voeten kunnen? En waarom kunnen 
wij als kerkelijke gemeenschap beter terugblikken dan vooruitkijken?  
 
Religieuze identiteit 
 
We kunnen voorlopig vaststellen dat naast de ethnische identiteit ook de religieuze identiteit 
moed verschafte om zich in een politiek uitzichtloze situatie te manifesteren en zich in de 
woonoorden vast te houden aan de vanouds bestaande onderlinge solidariteit en 
verbondenheid. De Molukse identiteit had een belangrijk religieus perspectief. Deze bleek 
onder meer uit de hoop op andere tijden, die van de andere kant (dari sebrang) zouden 
komen. Deze hoop hielp om de ballingschap uit te houden. dr de Lima noemde het:  ‘het 
geheim van de Molukken, de kracht van de specerij…’418 Van der Hoek wijst in dit verband 
op de spiritualisering van het RMS-ideaal en de politisering van het kerkelijk ritueel. Naar 
haar mening heeft dit in protestantse Molukse kerken geleid tot een vertaalslag van het RMS-
ideaal naar een messiaans verlangen naar herstel zonder Nederlandse overheersing.419  
 
Lied van de ballingschap 
 
De viering van 25 april werd in de Houtrusthallen in Den Haag traditioneel afgesloten met het 
lied ‘di tanah perantauan’, door pdt. Metiary geschreven op basis van Psalm 137. Hijzelf hief 
dit aan aan het einde van de manifestatie.420 Ik geef de tekst hiervan weer met vertaling. 
 
 

                                                 
417 B. Tahitu, Melaju Sini. Het Maleis van Molukse jongeren in Nederland, Leiden: Leiden University 
dissertation,1989. 
418 J.J. de Lima, De kracht van specerij  Een hutkoffer vol herinneringen, ’s Gravenhage: Bintang 
Design & Communicatie, 1998,11. 
419 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 225-228. 
420 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 229. 
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Disini tanah perantauan Dit is het land van de ballingschap 

kamini tlah duduk merenung hier zitten we reeds lang te peinzen 

sambil menangis sangat  terwijl we erg huilen 

ingat nasib kami amat  ja, sioh gedenken we ons lot, ach wee 

sungguh menanggis bertalu we huilen erg bij voortduring 

murung dan susah selalu neerslachtig zijn wij en altijd is er ellende 

ja sioh ach  wee 

duduk kenang sioh Tanahku wanneer ik denk aan mijn land 

  

Kududuk kenangkan Tanahku Ik zit te denken aan mijn land 

Tanahku jang manis bagiku mijn land dat goed is voor mij 

Bila ku pulang padamu wanneer ik tot je terugkeer 

Hati tlah rindukan dikau  ja,  sioh mijn hart verlangt reeds naar jou, ach wee 

Bila ku duduk ingatmu wanneer ik aan jou denk  

Tirislah airmataku  ja, sioh druppelen mijn tranen  ach wee 

Kurindu pulang padamu ik verlang er naar bij jou terug te komen 

 
Pdt. Metiary heeft dit lied geschreven vanuit zijn situatie als Moluks balling in Nederland. Wie 
kan de tranen de baas blijven als hij aan zijn land moet denken, terwijl hij geconfronteerd wordt 
met de ellendige situatie waarin hij terecht is gekomen, constant huilt en verdriet heeft. Het 
verlangen is hier verwoord in een tragisch lied; maar tegelijkertijd merken wij hoe de Molukse 
ziel er doorheen spreekt in termen die een Molukker in het hart raken. Treuren mag, maar tegelijk 
is het zaak om de Heer van het leven te danken voor alles wat Hij ons heeft geschonken in dit 
bestaan. Het bijzondere is dat zijn Naam hier niet wordt genoemd, maar er is een sacrale link 
tussen God en het land lijkt te zijn die onderdeel is van de Molukse religieuze bagage. 
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3.5 TERUGBLIK EN EVALUATIE 
 
 
De Molukkers kwamen op dienstbevel naar Nederland (3.1) en ervoeren een kille ontvangst 
die lang bleef doorwerken. Zij schikten zich geleidelijk in hun verblijf hier. Hun komst kan 
geduid worden als een politieke tragedie als gevolg van de dekolonisatie. Deze leidde immers 
tot de opheffing van het KNIL, de proclamatie van de RMS, het dienstbevel en het 
veronderstelde tijdelijke verblijf. In Nederland aangekomen bouwden de legerpredikanten als 
eerste het kerkelijk werk op (3.2). Zij wilden een noodclassis van de GPM oprichten, maar dit 
ketste af op het verschil in politieke opvattingen aangaande de RMS en de Indonesische 
republiek. Op 25 november 1952 werd de Geredja Indjili Maluku di Belanda (Molukse 
Evangelische Kerk in Nederland) opgericht. Deze bleef loyaal aan het volk met zijn politieke 
ideaal en de oude religieuze waarden die herinnerden aan de dorpen en eilanden van herkomst 
en de kazernes. 
 
De beslotenheid van de kampen en de wijken, de gedachte van het tijdelijk verblijf en het 
christelijk geloof hielpen de herinnering gaande te houden en het in Nederland uit te houden. 
Na de radicale acties van Molukse jongeren werd het prille contact met de GPM beëindigd, 
maar groeide desondanks het contact met de Nederlandse kerken. De extra investeringen van 
de Nederlandse overheid resulteerde in een versnelde integratie. De Molukkers waren 
hiervoor ook bereid om de verhouding tot Indonesië aan te passen (3.3). Hierbij bleef de 
herinnering aan met de agama Nunusaku verbonden religieuze voorstellingen, gebruiken en 
waarden bestaan in het protestantse christendom in Molukse situatie in Nederland. De 
westerse context kreeg hier steeds meer invloed op (3.4). Meer dan ooit leven vragen omtrent 
de eigenheid.in de GIM. 
 
In de zeven decennia die ik in de geschiedenis van de GIM hebben willen onderscheiden 
kunnen kunnen wij evenzoveel transformaties aanwijzen van deze kerk. Deze stellen in 
toenemende mate de theologische vraag naar de identiteit van de christen-Molukker in 
Nederland. Dat deze tweevoudig is maakt deze uniek en universeel. Deze dualiteit is ook 
kenmerkend voor de identiteit van de GIM als kerk. Ze is niet alleen onderdeel van de 
universele kerk van Christus, maar beschikt ook over haar identiteit als Molukse kerk. 
Erkenning hiervan geeft de GIM volgens Groen kansen om de identiteitsontwikkeling van 
haar leden kritisch te begeleiden.421 Waardering van de eigen etniciteit en identiteit in den 

                                                 
421 E. Groen, ‘Does a focus on ethnicity isolate the Moluccan Church’, in: L.P. Miedema & S. 
Ririhena (eds), The calling of the church:  Liber amicorum for the Moluccan Theological Council, 
Stellenbosch: MTC, 2014, 60. 
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vreemde kan bij allerlei groeperingen contextuele belijdenissen en theologieën doen 
ontstaan.422  
 
In hoeverre dit kan voor Molukse kerken en theologie zullen we nader beschouwen. 
Voorwaarde hiervoor lijkt de erkenning van de relatie tussen agama Nunusaku en calvinisme. 
Beide zijn onderdeel blijven vormen van de Molukse christenen in Nederland en hun kerk. 
Hun religieuze bagage bleef aanvankelijk verborgen. Maar omdat ze in gebruiken en 
geloofsbeleving bleef bestaan, kwamen de Molukse theologen geleidelijk meer voor de vraag 
te staan wat de religieuze identiteit is van de Molukse christen op basis van de agama 
Nunusaku. Hoe theologen van de tweede generatie hierop zijn ingegaan vormt het onderwerp 
van het volgende hoofdstuk.  
  

                                                 
422 V.M.M. Fabella & R.S. Sugirtharajah (eds), Dictionary of Third World Theologies, Maryknol, 
2000, 204. 
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4 MOLUKS THEOLOGISCH BERAAD TUSSEN 
 AGAMA NUNUSAKU EN NIEUWE WESTERSE THEOLOGIE 
 
 
4.0 INLEIDING  
 
 
De tweede generatie predikanten in de GIM had uiteenlopende achtergronden. Een deel was 
op de Molukken geboren en als kind of tiener naar Nederland gekomen, een deel was in 
Nederland geboren en een deel was gekomen als versterking vanuit de GPM, voor én na de 
onafhankelijkheid van Indonesië. Al deze predikanten wilden dienstbaar zijn aan het 
kerkenwerk, maar stonden voor vragen. Wie in Nederland was opgeleid miste de aansluiting 
tussen opleiding en kerk. Wie op de Molukken was opgeleid kende de situatie in het 
geseculariseerde Nederland nog onvoldoende en sommigen beheersten het Nederlands nog 
niet goed. Allen hadden de vraag in hoeverre zij konden terugvallen op de Molukse 
christelijke traditie. Hun vragen kwamen aan de orde in het Moluks Theologisch Beraad 
(hierna te noemen: MTB) waarvan ik de ontwikkeling wil weergeven.  
 
Hierbij concentreer ik mij op de vraag in hoeverre de agama Nunusaku een rol heeft kunnen 
spelen bij de zoektocht van deze theologen naar hun identiteit. Mijn vraag is in hoeverre er 
spanning bestond of ontstond tussen het op het spoor komen van de agama Nunusaku en op 
koloniale christelijke normen en waarden gebaseerd kerkelijk leven. Mijn doel is niet om een 
omvattende historische beschrijving te geven van het MTB, maar de ontwikkeling daarin te 
schetsen met betrekking tot dit spanningsveld. Dit wil ik met name demonstreren aan de hand 
van de studie van het MTB naar het aloude Molukse geloofsgebruik van de offerschaal: piring 
natzar. Zoals we nog zullen zien vormt deze studie een markeringspunt in de ontwikkeling 
van de reflectie in het MTB. Omdat de studie nauwelijks verkrijgbaar is zullen we een groot 
deel weergeven. Na de bespreking van de uitgave wordt nagegaan hoe de eerste gesprekken 
hierover verliepen met Molukse kerken in Nederland en op de Molukken en met Nederlandse 
theologen. 
 
De eerste paragraaf gaat in op de voorgeschiedenis en de eerste jaren van het MTB, waarin 
een gezamenlijke organisatie van Molukse en Nederlandse kerken en kerkelijke Verklaringen 
een rol speelden, naast toenemende bewustwording in kerk en theologie. Paragraaf 2 betreft 
de studie Piring Natzar uit 1995.423 Eerst wil ik beschrijven hoe het MTB kwam tot de studie 
van de offerschaal en daarna geef ik de opbouw van de studie weer. Vervolgens beschrijf ik 
hoe de piring natzar als verschijnsel aan de orde is gesteld. Daarna introduceer ik de 

                                                 
423 S. Ririhena (red.), Piring Natzar; de waarde en betekenis van een oud Moluks religieus symbool in 
een geseculariseerde wereld, Lier: Antilope, 1995, 9, 36-51. 
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theologische benadering van pendeta H.K. Hendrik. Hieruit belicht ik zijn verhouding tot de 
traditionele ‘theologie Ambon,’ zijn beschouwingen omtrent het offer in relatie tot de piring 
natzar en zijn beschouwingen over evangelie en cultuur. 
 
In paragraaf 4 geef ik voorbeelden van de receptie van Piring Natzar in Nederland en op 
Ambon en hoe de Molukse theologen in Nederland met de reacties aan de slag zijn gegaan. 
Paragraaf 5 schetst de studie van het MTB over de voorouders en hoe het MTB ging 
samenwerken met Nederlandse en buitenlandse theologische instellingen, hetgeen heeft geleid 
tot de Houten-conferenties (de vestigingsplaats van het Moluks Kerkelijk Centrum). De op 
een na laatste paragraaf is een excurs omtrent de contextuele theologie op mondiaal niveau, in 
het bijzonder ten aanzien van missie en zending en de kennelijke omslag van ‘puur’ 
academische theologie naar engagement, die wordt gezien als een epistemologische breuk. In 
de slotparagraaf maak ik de balans op. Waar staan calvinisme en agama Nunusaku nu in de 
theologische reflectie en de geloofsbeleving in de GIM?  
 
 
4.1  SITUATIE IN DE EERSTE JAREN VAN HET MTB 
 
De generatiekloof in de tweede helft van de vierde decennium (1980-1990) van de GIM is 
door ds. Anakotta-Timmer (in 1986 secretaris van het synodebestuur) als volgt omschreven:  
 

‘De eerste Molukse generatie in Nederland is een nog echt Bijbels denkende 
generatie. Die spreekt ook niet over theologisch denken, maar over Bijbels 
denken. In de theologie kan alles, maar in de Bijbel niet. De tweede generatie is 
een bruggeneratie. Die staat nog kritisch ten aanzien van de Nederlandse cultuur, 
maar is hier wel opgegroeid. De mensen van de derde generatie leven echt in 
twee werelden. Thuis zijn ze Molukker, maar buiten de deur Europeaan. De tijd 
zal moeten leren hoe sterk hun denken hierdoor beïnvloed wordt. Hoe groot is de 
invloed van de moderne theologie en hoe groot is daartegenover de invloed van 
de eigen orthodoxe leermeesters? Dat is de vraag.’424  

 
In deze situatie stonden de predikanten voor de vraag waardoor hun geestelijk gezag nog werd 
gelegitimeerd, wat de culturele kloof impliceerde en hoe je kerk kon zijn.  
 
Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken (CCMNK)  
 
Ondanks de inzet voor de integratie van Molukkers van het Interkerkelijk Contact Comité 
Ambon Nederland (ICCAN) vanaf 1956, leefden de Nederlandse en Molukse kerken langs 
elkaar heen tot de periode van de gijzelingsacties. Zoals we zagen in het vorige hoofdstuk 
                                                 
424 H. de Vries, ‘Het is haast ondenkbaar dat een Molukker zijn afkomst vergeet’, Terdege 1986, 4-11. 
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ontstond in 1979 de Drentse Verklaring van Molukse- en Nederlandse voorgangers.425 In 
1979 werd de Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken (CCMNK) ingesteld426 op 
initiatief van de Nederlandse Hervormde Kerk en al spoedig samen met de Gereformeerde 
Kerken in Nederland. Zij ervoeren dat de Molukse kerken vanwege de dramatische koloniale 
geschiedenis hun deuren dicht hielden voor de Nederlandse kerken,427 die werd verweten 
nauwelijks voor hen te zijn opgekomen. Allengs erkenden de Nederlandse kerken de politieke 
idealen van de Molukse gemeenschap en beloofden zich in te spannen voor het gesprek tussen 
de Molukse kerken in Nederland en op Ambon.  
Jaren later leidde dit tot resultaat. Op aandrang van de voorzitters van NGPMB en GIM, 
respectievelijk pdt. D. Pelamonia en pdt. J. Rutumalessy, ontstond een ontmoeting op Ambon 
met de GPM, waarbij zowel de Nederlandse Hervormde Kerk en de Gereformeerde Kerken in 
Nederland als de Gemeenschap van Indonesische Kerken (Persekutuan Gereja-Gereja di 
Indonesia) als intermediair optraden, of ‘co-facilitator’, zoals de Verklaring van Jakarta 
(maart 1995) deze aanduidt. De betrekkingen tussen de Molukse kerken werden vervolgens 
genormaliseerd.428 
 
Verklaring  
 
De CCMNK bouwde contacten op tussen lokale Molukse en Nederlandse kerken, maar ook 
op synodaal niveau, hetgeen in 1988 leidde tot de ‘Gemeenschappelijke Verklaring’ van de 
Gereformeerde Kerken in Nederland, de Nederlandse Hervormde Kerk, de Noodgemeente 
Geredja Protestan Maluku in Nederland en de Geredja Indjili Maluku.429 Hierin erkenden de 
Nederlandse kerken het recht van de Molukkers op de proclamatie van de Republiek der 
Zuid-Molukken. Het versterkte de samenwerking die zich nu ook richtte op de verbetering 
van de positie van Molukkers in Nederland. Onvoorzien kreeg het contact een reinigende 
werking op de gespannen verhouding tussen Nederlanders en Molukkers.430 De plaatselijke 
ontmoetingen in het hele land droegen bij aan verzoening.431 Daarnaast zette de CCMNK 
activiteiten voor Molukse predikanten op, zoals een catecheseproject met deskundigen die dit 

                                                 
425 Drenthse verklaring, verklaring van het beraad van Molukse en Nederlandse pastores in Drente, 
december 1979. 
426 G. Boer, ‘De eerste jaren van het kontaktwerk’, Mata Rantai, maart 1990, 5-12. 
427 G. Boer, Een volk op reis, Molukkers in Nederland - samenleving en kerk, Driebergen: Commissie 
Contact Molukse en Nederlandse kerken, 1980.  
428 Gezamenlijke verklaring tussen de Indonesische gemeenschap van kerken (PGI), de GIM, de 
NGPMB, de GKN en de NHK, Jakarta, 7 maart 1995. 
429 Gemeenschappelijke verklaring van Molukse en Nederlandse kerken, 28 april 1988. 
430 A. van der Hoek, Religie in ballingschap. Institutionalisering en leiderschap onder christelijke en 
islamitische Molukkers in Nederland, VU Uitgeverij, Amsterdam, 1994, 245. 
431 S.Ririhena, ‘The Genesis of the Moluccan Theological Council’ in: L.P. Miedema & S. Ririhena 
(eds), The calling of the church: Liber amicorum for the Moluccan Theological Council, Stellenbosch: 
Sun media, 2014, 7. 
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werk belichtten vanuit de contexten van de GPM op Ambon, de Nederlandse kerken en de 
Molukse kerken in Nederland.  
Het is voor de ontwikkeling van de Molukse kerken in Nederland belangrijk geweest dat de 
CCMNK een samenwerkingsorgaan was van de kerken samen en dat zij samen de 
functionarissen aanstuurden. Deze kregen een rol bij het ontstaan van het MTB. 
 
Voorgeschiedenis 
 
De meeste predikanten van de tweede generatie in de Molukse kerk kenden het wereldbeeld 
van de eerste generatie.432 Dat kende tot ongeveer 1990 een strikte scheiding tussen geloof en 
cultuur. Inheemse gebruiken werden afgewezen. Daarbij werd niet ingezien dat de zienswijze 
die zij in Indië hadden geleerd voortkwam uit de vroegere Nederlandse manier van 
theologiseren en geloven. Deze herkende de eerste generatie niet in het geseculariseerde 
Nederland. Daarom wendde deze zich af van dit land en verkoos het leven in ballingschap.433 
 
De GIM van de eerste generatie was naar binnen toe gekeerd en strak, traditioneel en 
hiërarchisch georganiseerd. Centraal stonden het Bijbels geloof en het vertrouwen in de alom 
aanwezige Levende Heer. De gebruiken gingen terug op koloniaal Nederlands-Indië. Het 
tijdelijk verblijf werd vergeleken met de Bijbelse exodus naar het beloofde land in vol 
vertrouwen op de nabijheid en het ingrijpen van de God van Abraham, Isaak en Jacob. De 
predikanten van de GIM werden in de kerk geëerd als vanouds, maar speelden geen rol voor 
de Molukse gemeenschap in de Nederlandse samenleving. 
 
Bewustwording 
 
In de kerk rezen conflicten. De Classis West onttrok zich als classis Barat semula uit de 
synodale organisatiestructuur, maar bleef zich tegelijk als onderdeel zien van de GIM434 om te 
proberen besluiten terug te draaien die men strijdig achtte met het uitgangspunt van de GIM 
als kerk in den vreemde. De scheuring dreef families uiteen en bemoeilijkte de kerk om een 
inhoudelijk beleid voor de toekomst uit te stippelen.435 Zoals we in de inleiding (4.0) zagen 
was het predikantencorps van de GIM uiterst divers geworden. Daar kwam bij dat het aanzien 
van de tweede generatie predikanten verminderde, nog meer dan dat van de eerste generatie 
die de militaire status was ontnomen.436 Daarnaast wedijverde de predikant437 met 

                                                 
432 Toen ik in 1988 bevestigd was kreeg ik ds. Metiary als senior collega; hij was voor zover ik het me 
kan herinneren toen nog de enige legerpredikant in de GIM.  
433 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 135. 
434 E.Rinsampessy, "Als christen moet je niet alleen je geloof belijden, maar het ook in praktijk 
brengen": ds. Hermanus Supusepa, 1919 - 2000, Nijmegen: Stichting Muhabbat, 2005, p. xxx.  
435 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 128-130. 
436 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 144-145. 
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professionele Molukse hulpverleners van ‘Muhabbat’ en ‘Tjandu’.438 Predikanten zakten in 
rang van hulpverleners tot verwijzers.439 De landelijke Molukse 
belangenbehartigingorganisaties en categorale hulpverlenings-instanties van destijds zijn 
weergegeven in het volgende schema. Alle instellingen zijn inmiddels opgeheven. 
 

Categorale Molukse Instelling Takenpakket 

ICCAN interkerkelijk contact  

Muhabbat maatschappelijk diaconaal werk 

Gabungan - later opgegaan in FORUM samenbundeling van de plaatselijke stichtingen 
(buurtverenigingen) in de wijk 

Inspraakorgaan welzijn Molukkers belangenbehartiging op het terrein van welzijn 

Tjandu  drugshulpverlening 

 
Door het structureel gebrek aan voorgangers raakten deze omstreeks 1990 overbelast, met als 
gevolg dat zij nauwelijks toekwamen aan pastoraat en catechese. Het accent kwam daarom 
vooral te liggen op de sacrale handelingen. Pastoraat beperkte zich tot de preek en 
gemeenteopbouw tot zondagsschool, jongerenwerk en vrouwenvereniging. De predikant was 
als ‘vliegende keep’ gericht op erediensten, rouw- en trouwplechtigheden die bediend 
moesten worden in een te groot aantal gemeenten. Het minimale tractement werd voor de 
eerste generatie predikanten aangevuld door hun kerkleden,maar dat was in mindere mate 
weggelegd voor de tweede generatie.  

                                                                                                                                                         
437 Toen ik in 1988 aantrad als predikant had ook de professionalisering van de categoriale 
hulpverlening haar intrede gedaan binnen de Molukse samenleving. Er kwamen geldstromen vrij om 
er voor zorg te dragen, dat Molukkers mee konden doen in de Nederlandse samenleving. Voor 
maatschappelijke zaken en sociaal-economische vragen konden de gemeenteleden de hulp inroepen 
van de nieuw opgeleide hulpverleners. Via de beschikbare geldstromen, gecreëerd met het oog op de 
sociale positie van Molukkers in Nederland, kwam een golf van HBO- en academisch geschoolde 
Molukse beroepskrachten zich mengen in de hulpverlening aan de Molukkers in de wijken. Dit bracht 
een duidelijke scheiding in de werkpatronen van Molukse leidinggevenden en hulpverleners op het 
terrein van maatschappelijke en geestelijke zaken. De predikant verdween zo uit het publieke domein 
van de samenleving en het geloof werd meer en meer een individuele kwestie. Vanuit een kerkelijke 
insteek was het Interkerkelijke Comité Contact Ambon-Nederland (ICCAN) betrokken op de 
inburgering avant la lettre van de Molukse gemeenschap op allerlei terreinen in de Nederlandse 
samenleving. Maar spoedig werd haar rol overbodig door de komst van gesubsidieerde 
welzijnsinstellingen als Muhabbat, Gabungan, Inspraakorgaan Welzijn Molukkers en Tjandu. 
438 E. Rinsampessy, Saudara Bersaudara, 187-202 en L.P. Miedema. ‘Diaconaat en protestantse 
immigranten’ in H. Crijns enz. (red.), Diaconie in beweging: Handboek diaconiewetenschap, Utrecht: 
Kok, 2011, 326. 
439 V. Patty, Pendeta in Nederland, Utrecht, niet uitgegeven doctoraalscriptie RU, 1987, 67-69. 
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Bij deze generatie werd, sneller dan men wilde erkennen, het Nederlands de omgangstaal. 
Predikanten uit Maluku beheersten deze taal in geringe mate, maar hen werd wel gevraagd 
om tweetalig te preken. Waar dit niet ging concentreerden zij zich op de rituelen 
(sacramenten, huwelijk, geboorte, leven en sterven). Dit leidde tot verlies van autoriteit. 
Geloof en dagelijks leven raakten gescheiden. De predikant speelde steeds minder een rol bij 
de gebruiken die steeds meer familiezaken werden.440 Regulier bezoekwerk was er amper. 
Alleen in ernstige gevallen en bij de avondmaalsvoorbereiding kregen (voornamelijk oudere) 
gemeenteleden pastorale bijstand. De persoonlijke gesprekken en doop- en 
huwelijkscatechese raakten in verval. Ook werd er in het maandblad ‘Tjengkeh’ kritiek geuit 
op vermenging van kerk en politiek, het voor jongeren onbegrijpelijke hoog Maleis (Melaju 
tinggi), kerkscheuringen, rigide standpunten inzake seksualiteit en relatievorming en de 
centralistisch-bureaucratische kerkstructuur.441 Voor sommige (hulp)predikanten bleven de 
oude gewoonten van de agama Nunusaku een mysterie. Ze hadden erover gehoord maar 
kregen geen enkele toelichting.  
 
Beraad in wording 
 
Het synodebestuur van de GIM nodigde vanaf 1980 Molukse theologische en andere 
studenten uit op GIM-studiedagen over vragen rond de versnippering van het predikantswerk, 
de honorering, de tweetaligheid en de pastorale (huis)bezoeken.442 In 1985 stelde de GIM het 
Bureau voor Vorming & Toerusting in. Dit moest toerustingswerk opzetten in samenwerking 
met de CCMNK.443 Op de GIM-studiedagen vroegen studenten van verschillende opleidingen 
aandacht voor een geloofsvisie ten aanzien van het geseculariseerde Westen waarin zij waren 
opgegroeid en voor hun achtergrond, waarvoor studies voorhanden waren van o.a. Cooley en 
Müller-Krüger.444  
 

                                                 
440 Opmerking: Tot het midden van de jaren zestig van de vorige eeuw werden er veelvuldig 
huisdiensten gehouden, of gebedsdiensten, waarbij men speciaal bad voor de gemeenteleden die 
bezocht werden. Ook kreeg de predikant de - vaak ondankbare - rol om als bemiddelaar op te treden in 
allerlei (familie) affaires. 
441 Tjengkeh, 1979,nr.2; 1979, nr10; 1981, nr.1. 
442 De archiefstukken heb ik opgevraagd bij het archief van de synode GIM te Houten. Maar deze 
waren niet meer voorhanden; ik heb dit nog nagecheckt bij de toenmalige studenten en zij hebben mij 
in mijn herinneringen waaruit ik hier put bevestigd.  
443 O. Ruff, ‘Een Zuidmolukse weg naar Nederland’, Wereld en Zending 1995/3: 73-80.  
444 Cultuur: F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies: a study of the relationship 
between the institutions of religion and the institutions of local government in a traditional society 
undergoing rapid social change, New Haven: Yale University, 1961. Vgl. S. Deane, Ambon, Islands 
of Spices, London, Cox & Wyman, 1979. Kerk: Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in 
Indonesien: Geschichte und Gestalt, Stuttgart: Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1968. 
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De radicalisering van Molukse jongeren maakte zichtbaar dat het RMS-ideaal het Molukse 
politiek leiderschap en het Ambons geloof omstreden raakten. Niet voor niets was de titel van 
de eerste doctoraalscriptie uit deze kring Pergumulan (worsteling).445 Hiermee gaf pdt. 
Pattikayhatu de toenmalige situatie van de GIM weer. Dankzij de overdracht van de 
rijkskerkgebouwen aan de GIM en de Kerkvoogdijraad Molukse Kerken (KVR) werden deze 
organisaties kapitaalkrachtige instituten.446 Maar het geld was niet bestemd voor de 
inhoudelijke ontwikkeling aangaande theologie en leiderschap. De predikant maakte plaats 
voor de econoom en de technocraat.  
 
Intussen bleven de studiebijeenkomsten voortgaan met onder meer de predikanten 
Rahantoknam en Anakotta-Timmer (zie hoofdstuk 3) en vertegenwoordigers vanuit de GPM 
die vertelden over de ontwikkelingen in kerk en theologie op de Molukken. Daarnaast werden 
studentenbijeenkomsten vanuit de CCMNK georganiseerd. Vanuit deze groep kregen twee 
aankomende theologen opdracht van het synodebestuur van de GIM om na te gaan hoe het 
predikantswerk aan kwaliteit kon winnen.447  
 
De eerste bijeenkomsten 
 
De eerste ontmoetingen tussen deze theologiestudenten vonden plaats in het kantoor van de 
GIM aan de Johan Willem Frisostraat in Utrecht, in het kantoor van de CCMNK op de 
Drieburg in Driebergen en (in mei 1991) op 'Kerk en Wereld’ in Driebergen. De deelnemers 
waren in Indonesië opgeleide predikanten in de traditie van de GPM in Ambon of Jakarta en 
tweede generatie Molukse predikanten met een Nederlandse MBO, HBO of academische 
opleiding. Toen ook een psycholoog en een antropoloog zich hierbij voegden,448 ontstond een 
open circuit. De deelnemers kozen voor een meerdaagse retraite. Hiervoor werd het Hendrik 
Kraemer Instituut te Oegstgeest (HKI) benaderd.  
 
Ds. van ‘t Kruis was na terugkeer van het zendingswerk op Sulawesi functionaris geworden 
van het CCMNK. Hem werd gevraagd contact tot stand te brengen met het HKI. In 
samenspraak met dr. Hans Visser van het HKI werden de bijeenkomsten geprogrammeerd 
vanuit de inventarisatie van door de deelnemers aangedragen onderwerpen. Vanaf het begin 
                                                 
445 Z.P. Pattikayhatu, ‘Pergumulan’, Kampen: niet uitgegeven doctoraalscriptie THUK, 1985. 
446 I.H. Matulessy, Wordingsgeschiedenis Molukse kerkgenootschappen en Molukse kerkgebouwen, 
gastcollege kerkgeschiedenis Moluks Theologisch Seminarie, Houten: september 2014 (niet 
uitgegeven  collegedictaat).  
447 In het synodebestuur hadden ook pdt Rahantoknam en pdt Anakotta-Timmer zitting en zij waren 
de aanspreekpersonen vanuit het bestuur t.b.v. dit scholingsproject. Vanuit de CCMNK waren ds. O.J. 
Ruff en ds. J. van ‘t Kruis  betrokken naast pdt. E.S. Patty, die het toerustingsinstituut van de GIM 
(LPPD) vertegenwoordigde. (Ingezien bij het archief van de GIM bij het jaarverslag van de synode.) 
448 Tijdens een ontmoeting van het MTB d.d. 22-11-2014 hebben de aanwezigen dit bevestigd. 
Aanwezig was ook drs. Simon Ririhena, die zich toen als antropoloog aansloot bij het MTB. 
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voelden de Molukse predikanten zich thuis in het HKI. De aanpak leek op de voorbereiding 
van zendingswerkers die zich bezinden op de context, inclusief cultuur, identiteit en 
geschiedenis daarvan. Via het HKI- netwerk werden de meeste inleiders benaderd. 
 
Er leken weinig raakvlakken te zijn tussen de predikanten. De in Nederland wonende, 
Molukk(s)e(r), gehuwde predikant had doorgaans Bijbelkennis, kennis van de Molukse 
cultuur en sprak Bahasa Indonesia, maar had moeite met de Nederlands taal en cultuur. De in 
Nederland geboren of opgegroeide Molukse predikant sprak Nederlands en kende de westerse 
wereld, maar was nauwelijks thuis in de Molukse cultuur en taal en stond vanwege het 
verleden in kamp en wijk gereserveerd tegenover de Nederlandse samenleving. Hij 
concentreerde zich op de eigen wereld of ‘zuil.’ Met het christelijk geloof worstelde echter 
niemand.449 In de eerste jaren werd er elk kwartaal een driedaagse bijeenkomst georganiseerd. 
Standaard was het kringgesprek aan het begin over de actualiteit van de Molukse samenleving 
in Nederland en op de Molukken. Steeds werden gastsprekers uitgenodigd uit Nederland en 
het buitenland. De laatsten waren vaak al aanwezig op het HKI. De predikanten en theologen 
werden ondersteund door NGPMB en GIM en tevens vanuit de in het CCMNK betrokken 
Nederlandse kerken.450  
 
Al was altijd de verbondenheid in het geloof merkbaar, er ontstond geregeld een botsing van 
culturen, waarbij de woede en frustratie van de Molukse deelnemers in beeld kwamen. Toch 
konden zij op zich zelf reflecteren. Het dagenlang bijeen zijn en het gezamenlijk reflecteren 
wierp licht op de eigen identiteit. Zij ontdekten dat de Molukse kerk in kamp en wijk een 
verkokerd bestaan was gaan leiden, maar ook dat vorming en scholing noodzakelijk waren. 
De predikanten wilden een handboek voor hun werk hebben en niet meer afhankelijk zijn van 
mondelinge overlevering, waarbij zij inzagen dat de eerste generatie predikanten geen tijd had 
gekregen om hun kennis van cultuur en evangelie op papier te zetten. Allengs leidden de 
bijeenkomsten tot het gericht zoeken naar de eigen plaats in de pluriforme samenleving en dit 
gaf aanleiding tot herwaardering van het Moluks cultuurgoed.451 
 
 
4.2  STUDIE PIRING NATZAR 
 
Inleiding 
 
Bij de herwaardering van het Molukse erfgoed kwam met name de religieuze kant centraal te 
staan. Het MTB besloot aan een van de meest centrale uitingen hiervan aandacht te geven: de 
                                                 
449 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence  De christologie van de Pela als hart van de Molukse 
theologie in Nederland, Amsterdam: Vrije Universiteit, 2014, 32. 
450 O. Ruff, ‘Een Zuidmolukse weg naar Nederland’, Wereld en Zending, 95/3, 79. 
451 O. Ruff, ‘Assimileren valt niet mee’, Wereld en Zending, 96/2, 87. 
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offerschaal, de piring natzar. Het MTB voelde zich gestimuleerd door het enthousiasme bij 
christenen met een andere culturele geschiedenis toen zij vertelden over Molukse religieuze 
gebruiken. Geleidelijk groeide het vertrouwen in het MTB om de studieresultaten te delen met 
de buitenwereld. Een eerste uitgave werd de studie Piring Natzar in 1995. Dit was een vrucht 
van drie jaar studie. Hierin werd het gebruik van de piring natzar beschreven, toegelicht en 
bezien in het licht van het christelijke geloof.  
 
Mijn doel is na te gaan in hoeverre hierin de agama Nunusaku een plek kreeg in het christelijk 
geloven van Molukkers. Daartoe zal ik (1) ingaan op de ontstaansgeschiedenis, (2) de opbouw 
van de uitgave weergeven en (3) belichten hoe de term piring natzar werd geïntroduceerd en 
het gebruik werd omschreven én ervaren. Omdat de uitgave nauwelijks verkrijgbaar is zal ik 
deze voor een deel gecursiveerd weergeven, onderbroken door commentaar mijnerzijds.  
 
Ontstaan   
 
De gesprekken over de relatie tussen cultuur en evangelie in het MTB waren de aanleiding 
voor de studie naar de piring natzar. 452 In het voorwoord ontvouwt de redactiecommissie 
aanleiding, doel en doelgroep als volgt:  
 

‘Op initiatief van de genoemde instanties kwam een aantal Molukse theologen in mei 
1991 bijeen op het terrein van Kerk en Wereld in Driebergen. De bijeenkomst had twee 
doelstellingen. In de eerste plaats om elkaar te ontmoeten en tegelijkertijd elkaar zo tot 
steun te zijn in het werk van de kerk. In de tweede plaats om onder andere door 
Bijbelstudie te komen tot een theologie, waarin Molukse christenen zich kunnen vinden. 
De groep, afkomstig uit de Noodgemeente Geredja Protestan (NGPMB) en de Geredja 
Indjili Maluku (GIM), is zich geleidelijk meer gaan bezighouden met de verhouding 
tussen evangelie en cultuur. Met vragen als hoe gaan wij in de praktijk verantwoord met 
deze verhouding om en: horen cultuur en evangelie niet onlosmakelijk bij elkaar, is de 
groep aan het werk gegaan.(….) De brochure is in de eerste plaats geschreven voor 
Molukse gemeenteleden. Enerzijds om Molukse religieuze symbolen bespreekbaar te 
maken, anderzijds om vooral jonge Molukkers te informeren over hun eigen 
achtergrond.’453 

 
De keuze was gebaseerd op het feit dat de offerschaal in veel christelijke Molukse gezinnen 
centraal stond. Vermoed werd dat dit een bijzondere bijdrage leverde aan behoud en 
ontwikkeling van de calvinistische Molukse identiteit in Nederland.454 
 

                                                 
452 S. Ririhena, Piring natzar, 1995, 7. 
453 S. Ririhena, Piring natzar, 7. Gedateerd Advent 1994.  
454 Dit is meer cultureel-anthropologisch gepresenteerd in S. Ririhena, Piring natzar, 9-12. 
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Opbouw 
 
Deel 1geeft vooral een antropologische schets van de Molukse samenleving. Hierin komen 
riten en gebruiken voor die worden gerelateerd aan het respect voor het leven en het heilige, 
met name de adat. Het geheel vormt een way of life die van generatie op generatie wordt 
doorgegeven, zodat men als vanzelf insider wordt en zich een weg weet te banen in de 
complexe symboliek. Adat manifesteert zich op Maluku in een islamitische en een christelijke 
variant. De adat heeft heilige banden met Nusa Ina, het moedereiland Ceram. Het leven kan 
niet zonder het heilige. Er is een relatie tussen centrum en periferie. In de baileo (dorpshuis) 
vindt de communicatie plaats met de bovenwereld, want daar vertoeven ook de voorouders. 
Alleen de mannen hebben toegang tot de baileo. De offerplaats is de heilige steen (batu 
pamali) bij de tiang laki-laki (de centrale paal) waar het huis op rust (in het dorp ook wel 
tiang pamali genoemd). Daar werd geofferd op schalen voor de goede geesten (nitu’s). In 
Nederland kreeg elk huis een centrale plaats rond de piring natzar.  
 
In deel 2worden Molukse religieuze symbolen beschreven met een verslag van antropoloog 
Ririhena over de reis met zijn vader naar diens dorp Wassu-u op Haruku, met de baileo 
(gemeenschapshuis) en religieuze voorwerpen daarin (o.a. de batu pamali, offersteen, 
waaraan magische krachten worden toegeschreven). Het gemeenschapshuis wordt ook rumah 
adat, ‘het huis van de oude traditie’ genoemd. Daar wonen de voorouders en worden de zaken 
uit het dorpsleven besproken.455  
 
Deel 3gaat in op de emotionele en spirituele betekenis van de piring natzar. Deze wordt in 
relatie gebracht met ‘de eigen taal’ in Handelingen 2, met het begrip ‘schuld’ in het boek Job, 
met het huwelijk en met andere belangrijke momenten in het mensenleven. Hieraan worden 
enkele ervaringen van een predikant toegevoegd en een verhaal over een reis van Nederland 
naar Ambon. Daarna volgen korte ervaringen van Molukkers met ‘de straffende God’ en 
‘vader en zoon’. Tenslotte volgt een concluderende samenvatting. De titel van het hoofdstuk 
verwijst naar de religieuze symboliek: ‘verhalen rondom het geheim’. Deel 4 wordt gevormd 
door theologische relfecties over theologie en cultuur van pdt. Hendrik, die vertrekt bij de 
koloniale geschiedenis en onder meer ingaat op de betekenis van het offer en de 
mogelijkheden voor hedendaagse devotie. Deel 5 bevat een beschouwing over Christus, de 
Schrift en de cultuur van prof. A. van der Beek met aandacht voor de relatie tussen theologie 
en cultuur en inculturatie.   
 
Betekenis  

                                                 
455 S. Ririhena, Piring natzar, 7. Naar ik me herinner was bij de introductie hiervan gereserveerdheid 
merkbaar bij theologen. Zij vroeger eerder om onder andere door Bijbelstudie te komen tot een 
theologie waarin Molukse christenen zich meer zouden kunnen vinden.   
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De piring natzar is letterlijk: het bord (piring) waar de geloften (natzar) worden bewaard. In 
de volksmond wordt het ‘de offerschaal’ genoemd. Het woord ‘natzar’ heeft Arabische 
wortels, kwam in de vijftiende eeuw mee met de islamitische handelaren en betekent 
‘gelofte’, een gelofte die wordt uitgesproken als de gelovige een offer bracht aan God. Piring 
Natzar duidde het gebruik ervan in de gezinnen als volgt aan:  
 

‘Het is oudejaarsavond 31 december 1974. Vader komt de trap af. In zijn hand heeft 
hij een bord met een wit doekje erover heen. Statig treedt hij de woonkamer binnen. 
Hij werpt een blik op de klok. Het is tien voor twaalf. Hij legt het bord met het witte 
doekje op tafel. Alle kinderen - zeven in getal - zijn nu in de woonkamer. Vader maakt 
een gebaar ten teken, dat de kinderen naderbij moeten komen. Ze vormen een cirkel 
om de tafel. Hij haalt het doekje weg: munten, in wit papier gewikkeld, liggend op het 
bordje. Het zijn er negen: vader, moeder en de zeven kinderen. Vader gaat bidden en 
de anderen sluiten hun ogen en bidden met hem mee. Zo’n tafereel is voor iedere 
Molukker herkenbaar. De ‘piring natzar’, het bord met daarop in papier gewikkelde 
munten, is van oudsher een Moluks religieus symbool. Het geeft de gebedsplaats aan 
van de Molukker. 
Iedere zondagmorgen voordat de Molukker ter kerke gaat, pleegt hij een gebed uit te 
spreken bij deze piring natzar. Bij terugkomst uit de kerk dankt hij God opnieuw bij 
deze gebedsplek. Ook bij belangrijke christelijke feestdagen, bij verjaardagen en 
andere gebeurtenissen van wezenlijk belang voor de familie is de piring natzar 
nadrukkelijk aanwezig. Hieruit blijkt het gewicht dat de Molukker geeft aan dit 
symbool. 
De piring natzar bestaat uit twee elementen: ‘piring’ en ‘natzar’. Letterlijk vertaald 
betekent ‘piring’ schaal of bord. Het woord ‘natzar’ - ook wel nadzar’ geschreven - 
komt uit het Arabisch (zie ook het Bijbelse ‘Nazireeër’. In de vijftiende eeuw brachten 
islamitische handelaren niet alleen de islamitische godsdienst naar de Indonesische 
archipel, maar ook veel van hun taal. Natzar betekent ‘gelofte’, een gelofte aan God, 
die bij het brengen van een offer wordt uitgesproken (bikin maksud).  
Dit oude Molukse symbool is - ondanks stevige ‘tegenwinden’ in de loop der eeuwen - 
tot op de dag van vandaag bewaard gebleven. Sterker nog, het is opgenomen in de 
Molukse christelijke geloofsbeleving.’456 

 
Zo bracht het MTB het Ambons geloof in Nederland in beeld. Daar werden vragen en 
verhalen van zes MTB-leden aan toegevoegd in hoofdstuk 3, ‘Verhalen rondom het 
geheim.’457 In het onderstaande schema geef ik hiervan een overzicht.  Ik rubriceer de issues 
rondom het gebruik van de piring natzar in twee categorieën: de betekenis van de piring 

                                                 
456 S. Ririhena, Piring natzar, 9-10, geschreven door ds. O.J.Ruff. 
457 S. Ririhena, Piring natzar, 36.  
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natzar en vragen omtrent het mysterieuze karakter. De bijzondere betekenis van de piring 
natzar omvat vele aspecten: 
 

1. Plek van aanbidding; in het centrum van het huis vindt de ‘heilige’ ontmoeting plaats 
van God en zijn mensen bij de mijlpalen in het leven. 458 

2. Plek waar alle leden van het gezin samenkomen om God te ontmoeten. Op de piring 
staan alle namen vermeld van de familie; geschreven op de witte wikkels rondom de 
munten op de schaal. 

3.   Plek van de schuldbelijdenis van schaamte voor God. 459  

4.   Plek van offerande  en toewijding: bikin maksud. 460 
5.   Plek van geloofsoverdracht. 461 

 
 
Ten aanzien van het mysterieuze karakter van de piring natzar: duiken voortdurende de 
volgende vragen op: 
 

1. Hoe vindt hier geloofsoverdracht plaats op een gepaste wijze?462 
2. Wat als God zich niet laat horen of zien en de mens speelbal wordt van het lot? 
3. Is God een God van de vergelding?  
4. Welke wegen zijn er om de magie van de piring natzar te onderkennen?463 
5. Conflictbemiddeling tussen ouders en kind(eren) bij de piring natzar en de 

specifieke rol daarbij van God en de tete-nene-mojang (voorouders). Hoe liggen de 
verhoudingen hierin?464 

6. Beschikt de Piring Natzar over mysterieuze krachten? Inhoeverre betreft dit dan 
ook de oude munten uit koloniale tijden op de schaal? 

 
 
In de omgang met de piring natzar komt het verlangen naar identiteit en empowerment van de 
Molukse christen in beeld. Maar ook de twijfels en de vragen omtrent dit oude mysterieuze 
gebruik. Dit zijn aangelegenheden waarmee Molukse theologie zich nog nader zou kunnen 
verstaan. De inzet van de studie van het MTB was de legitimatie van de piring natzar als een 
religieus symbool waarin cultuur en religie sterk verbonden waren. Daarbij onderkende het 
MTB de positieve en de negatieve kanten van dit oude gebruik, waarbij onder meer werd 
verwezen naar het Bijbelse verhaal van de zondeval. In de inleiding werd hierop als volgt 
ingegaan:  
                                                 
458 S. Ririhena, Piring Natzar, 37, 42. 
459 S. Ririhena, Piring Natzar, 39. 
460 S. Ririhena, Piring Natzar, 40, 43. 
461 S. Ririhena, Piring Natzar, 9-10. 
462 S. Ririhena, Piring Natzar, 38. 
463 S. Ririhena, Piring Natzar, 44-45.. 
464 S. Ririhena, Piring Natzar, 47-48. 
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‘De cultuur van de Molukkers stond in de tijd van het kolonialisme onder zware 
druk. Immers in die tijd was er maar een cultuur, namelijk die van de kolonisator 
Nederland. De oorspronkelijke cultuur werd als inferieur beschouwd en behandeld. 
Deze houding heeft doorgewerkt in de visie van Molukkers ten aanzien van hun 
piring natzar. 
Evangelie en cultuur hebben altijd met elkaar op gespannen voet gestaan. Deze 
opvatting leefde sterk in de tijd van het kolonialisme. In die tijd werd niet alleen 
aan de zendingsopdracht van Jezus Christus gevolg gegeven, maar werden ook veel 
Nederlandse cultuur-elementen overgeplant in de koloniale gebieden. 
De boom der kennis van goed en kwaad, die in het midden van de Hof van Eden 
stond, was een appelboom, zo werd verkondigd. Veel Molukse christenen denken 
nu nog, dat die boom inderdaad een appelboom was, terwijl de Bijbel enkel en 
alleen maar spreekt over een vrucht, die niet mocht worden gegeten. Ook de 
zogenaamde kerstboom pronkt tijdens de kerstdagen in de huiskamer van veel 
Molukse gezinnen. Zowel de appelboom als de sparre- of dennenboom  zijn op de 
Molukken nergens te vinden. Verdragen evangelie en cultuur elkaar niet? Of is het 
evangelie ingebed in de cultuur? 
Zeker, er zijn cultuur-elementen die als niet-Bijbels moeten worden aangeduid. Het 
manipuleren van mensen door middel van het bewerken van hun afbeeldingen is 
bijvoorbeeld een schaduwzijde van de cultuur. 
Ook de piring natzar kan voor dergelijke zaken worden gebruikt. We kunnen niet 
ontkennen, dat aan de Piring Natzar, zoals bij elk symbool, twee kanten zitten: een 
positieve en een negatieve kant. Juist hierin schuilt het geheimenis van de piring 
natzar. In de wijze waarop het religieus symbool ‘piring natzar’ wordt gebruikt, ligt 
het geheimenis van het symbool. Is het ook niet zo met het symbool van het 
christen-zijn: het kruis? Zitten aan dit symbool niet dezelfde twee kanten als aan 
dat van de piring natzar? Is ook het kruis niet door de eeuwen heen door christenen 
op een juiste en onjuiste manier gebruikt? 
In de afgelopen jaren is het gebruik van de piring natzar in het Moluks christelijk 
leven kritisch gevolgd. Het heeft in de Molukse kerken veel stof doen opwaaien. 
Overal werd binnen deze kerken aan de zin en de betekenis van de Piring Natzar 
getwijfeld. Officieel verkondigden zij het principe dat het niet gepast was om 
binnen het christendom vast te houden aan oude vertrouwde culturele gebruiken. 
Vooral als die herinnerden aan de vroege ‘heidense’ levensstijl. Als goede en door 
de zending bekeerde gelovigen streefden de Molukse kerken een ‘zuiver’ 
christelijk geloof na. 
Hoe gaan mensen nu nog om met de piring natzar? Welke betekenis geven zij 
eraan? Hoe hebben de ouders het doorgegeven aan hun kinderen? Wat doen de 
tweede generatie en derde generatie met dit Moluks religieus symbool? Is er buiten 
de piring natzar sprake van geloof? Hoe heeft dit symbool zich in Nederland 
ontwikkeld? Wat is de opstelling van de Molukse kerken in deze? Kortom, welke 
veranderingen zijn ten aanzien van de piring natzar te bespeuren? 
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In deze brochure blikken we terug en vooruit. ‘We gaan terug naar het verleden om 
de toekomst te kunnen begrijpen’(…).’465 

 
 
4.3  PDT. HENDRIK OVER DE THEOLOGIE VAN DE PIRING NATZAR 
 
Inleiding 
 
De kernvraag voor het MTB was deze: hoe komen voor ons cultuur en theologie bij elkaar? 
Aanvankelijk zocht het MTB vooral duidelijkheid voor zichzelf, maar later trad het MTB 
ermee naar buiten en stelde de aanpak ter discussie middels een theologische verantwoording. 
Deze kan evenwel ook worden gezien als neerslag van de worsteling van Molukse theologen 
om van binnenuit sterk verschillende wereldbeelden en symbolen verantwoord bijeen te 
brengen om elkaar aan te vullen en te versterken. Hierbij speelde de Molukse pendeta 
Hendrik een centrale rol. Aan de hand van zijn bijdrage wil ik nagaan hoe de doelstelling van 
het MTB werd nagestreefd en verantwoord.  
 
Daartoe geef ik ten eerste weer hoe Hendrik de religieuze context benaderde waaruit het 
symbool van de piring natzar afkomstig is: de ‘theologie Ambon’ (paragraaf 4.3.1). Ten 
tweede beschrijf ik zijn benadering van het offer (paragraaf 4.3.2) vanuit de plaats die het 
offer inneemt in de Molukse cultuur en hoe daar vanuit de piring natzar gezien kan worden als 
gewijde plaats waar wij ons geloof in Christus kunnen vinden. Tenslotte duid ik zijn 
benadering van cultuur en evangelie aan (paragraaf 4.3.3). Dit gedeelte is vooral beschrijvend 
van aard en vangt nu aan met een introductie van de persoon pdt. Hendrik. 
 
Pdt. H.K. Hendrik was op latere leeftijd christen geworden. Als moslim groeide hij op tussen 
christelijke Molukkers en voelde zich zo aangetrokken tot hun levensstijl dat hij zich 
bekeerde. Hij studeerde aan de Theologische School van Ambon (STT Ambon). Als jonge 
predikant maakte hij mee hoe de GPM na de onafhankelijkheid van Indonesië werd 
opgebouwd als zelfstandige kerk. Zijn theologisch denken is daardoor gevormd. Pdt. Hendrik 
moest na de coup door Suharto in 1966 Indonesië ontvluchten en kwam op middelbare leeftijd 
terecht in Nederland, waar hij predikant werd bij de GIM.466 Hij was een outsider, maar werd 

                                                 
465 S. Ririhena, Piring natzar, 10-11. 
466 Bij een artikel voor Wereld & Zending lezen we het volgende als zijn c.v.: H.K. Hendrik volgde 
theologisch onderwijs aan de Theologische School van de Protestantse Kerk (GPM) op Ambon, en 
werd op 1 januari 1958 beroepen in de gemeente Ambon-stad. Van 1962 tot 1966 ging hij in dienst en 
werd aangesteld bij Garuda Indonesian Airways als tweede districtsmanager te Ambon. In 1966 kwam 
hij naar Nederland. Hij werkte o.a. bij een stuwadoorsbedrijf in Delfzijl. In 1968 werd hij predikant bij 
de Molukse Evangelische Kerk (GIM) voor Barneveld en kamp De Biezen. Van 1989 tot heden is hij 
predikant te Bemmel. Van 1970 tot 1974 studeerde hij aan academie ‘De Horst’ te Driebergen. Ds. 
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geleidelijk geaccepteerd. Zijn ervaring dreef hem er toe grenzen te overschrijden en mensen 
nabij te zijn.  
 
In het MTB werd hij een oudere collega bij wie iedereen op adem kwam en die altijd met raad 
en daad verder hielp. De voorzitter van de GIM schreef op de website van de GIM:  
 

‘Emeritus en nestor van de kerk, wijlen pdt. H.K. Hendrik, was werkelijk een kind 
van het volk, opgegroeid in het land van herkomst. Als geen ander wist hij aan te 
geven dat opgroeien in de nabijheid van water spanningen met zich meebrengt. 
Zijn visie op het thema ‘Panggajo Bersama’, is voor een ieder op deze site te 
vinden.’467  

 
Hendrik toonde zich in de MTB-bijeenkomsten een erudiete persoonlijkheid met een enorme 
kennis van de Molukse culturele gebruiken en een drive om in de Nederlandse samenleving 
de weg niet kwijt te raken. Hij beheerste het Indonesisch, het Maleis (Bahasa Melaju) en het 
Nederlands. Hij was thuis in de Molukse en de Nederlandse denkwereld. Theologie zag hij als 
hulpwetenschap om de juiste vragen te stellen. Hij wilde de dominantie van de westerse 
theologie doorbreken in het denken van Molukse gelovigen in Nederland door te wijzen op 
hun bijzondere relatie met evangelie en cultuur. Daarmee hielp hij de andere leden van het 
MTB heen over hun gène voor hun culturele en religieuze  achtergrond. 
 
Theologie Ambon 
 
In hoofdstuk 4 van Piring Natzar geeft pdt. Hendrik een theologische verantwoording van de 
piring natzar door theologische noties aan te wijzen als de basis waardoor de piring natzar 
gezien kan worden als een Moluks-christelijk geloofssymbool:  
 

Ons uitgangspunt daarbij is dat de piring natzar een gave Gods is, een plek 
om Hem te loven en te prijzen in onze gezinnen. De piring natzar is een 
bijzonder teken van Gods aanwezigheid temidden van onze cultuur, een 
onderpand van zijn bemoeienis ook met het gezin, het ‘kerkje in de kerk’. 
Willen we verstaan wie Jezus Christus vandaag voor ons is, dan zullen we 
Hem moeten ontmoeten in onze cultuur. Als Paulus zegt, dat hij de Joden 
een Jood en de Grieken een Griek is geworden, dan doet hij dat vanuit de 
fundamentele overtuiging, dat Jezus Christus gestalte aanneemt in elke 
cultuur. De menswording van Christus betekent voor ons als Molukkers, dat 

                                                                                                                                                         
Hendrik is lid van het Moluks Theologisch Beraad. H.K. Hendrik, ‘De plaats van voorvaderen in 
Moluks geloof en traditie’, Wereld en Zending, (‘Van nature godsdienstig’), 1999.2, 65. 
467 Op de website van de GIM ‘Ajo! Panggajo bersama’ geraadpleegd najaar 2013. 
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Hij gestalte heeft aangenomen in onze cultuur. Wij geloven daarom dat het 
evangelie de cultuur niet afdankt, maar een nieuwe plaats geeft.468 

 
Volgens Hendrik zijn tijd en ruimte van belang voor het verstaan van de geloofsboodschap. 
Hij laat dit zien aan de hand van het verhaal van Abraham die contact met God zoekt bij een 
boom, een terebint, waar hij offert en zijn natzar doet. Hij zoekt God op een gewijde plaats, 
net als later Jakob bij Bait-El en Jezus op de berg Getsemane. Offers worden in de Bijbel op 
een bijzondere plaats gebracht, evenals het doen van natzar. Plaatsen en voorwerpen zijn 
tekenen van Gods nabijheid en Gods verbond. De gewijde plaats benadrukt het buitengewone. 
Tijd maken voor een offer om naar God te luisteren zijn bijzondere momenten. In de Molukse 
wereld is bikin maksud, het brengen van een offer, teken van verbondenheid met God. In het 
verbond neemt God het initiatief en manifesteert Hij zijn nabijheid door tekenen. Er zijn 
parallellen tussen christelijke geloofstaal en de taal van de Molukse cultuur met zijn respect 
voor het heilige en het leven. De liturgie van het geloof ontwaar je in het levensgedrag van 
mensen.  
 
Hendrik duidt zijn benadering aan als 'theologie Ambon:' de van Ambon afkomstige theologie 
die voor de Bijbeluitleg vertrekt bij de eigen leefwereld. Deze term verschilt in mijn optiek 
wezenlijk van de term 'agama Ambon' waarmee koloniale Nederlandse zendelingen de manier 
van geloven van christenen op Ambon kleineerden. Zij zouden ‘naamchristenen’ zijn die 
vasthielden aan hun oorspronkelijke godsdienst en alleen oppervlakkig christen zouden zijn. 
De benadering van pdt. Hendrik vormt hiervan het tegendeel.  
 
De bijzondere betekenis van het offer 
 
Het offer dat naar de kerk gebracht wordt krijgt gestalte in een muntstuk, dat op de 
offerschaal bewaard wordt. Het is een levende gelofte (natzar hidup) die uitgesproken wordt 
bij het familiegebed voor de kerkgang. Hendrik geeft de volgende verantwoording hierbij: 
 

‘De piring natzar komt dan ook uit de oude Molukse oerreligie, waar hij altijd al 
gediend heeft als offerschaal. Het offer dat op de schaal gelegd werd, was bestemd 
voor de aanbidding van het mysterie. Bijgeloof, inderdaad, het gaat hier om een 
oergeloof voor de kerstening. Maar chronologisch gezien kunnen we ook het 
christelijk geloof ‘bijgeloof’ noemen. Immers, het is een geloof dat bij onze 
oerreligie is gekomen. Maar in die negatieve zin willen we het christelijk geloof 
niet verstaan. We willen hier zeggen, dat de ‘bron’ van het bestaan, de Levende 
God, ook voor de komst van de zending voor de Molukkers levende werkelijkheid 
was. Het christelijk geloof echter zet de traditie en het oergeloof in een nieuw licht. 
In de traditionele cultuur werd de zin van het offer aan God op diepe wijze 

                                                 
468 S. Ririhena, Piring Natzar, 55.  
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verstaan. Wanneer in de Bijbel het offer ter sprake wordt gebracht, dan is dat voor 
ons, anders dan voor veel westerse mensen, bekend. Trouwens, wanneer Christus 
de mensen onderricht, verwijst Hij regelmatig naar de rijkdom van de (joodse) 
traditie in dat opzicht. De evangeliën zijn niet te verstaan zonder kennis van de 
offertraditie van de Joden. Het grote gebeuren op Golgotha is in wezen een verhaal 
dat de climax vormt van datgene waarvan de joodse offertraditie een teken is. De 
apostel Paulus, als pure jood en Farizeeër, heeft daar veelvuldig gebruik van 
gemaakt om zijn versie van het heil in Christus te verkondigen. Bij hem werd het 
Offer het centrale punt voor het leven van de christen. Het kruis is voor hem de 
‘offerpaal’ op aarde waar Jezus zijn offer heeft gebracht aan God. De Molukker 
kan volgens zijn traditie zeggen: de ‘tiang laki-laki’469, de centrale paal waar het 
dak van de wereld op rust470, de paal waaraan onze Tete Manis (Lieve God) hing, 
de Man, de Upu (God), geboren uit de schoot van Inake (Moeder aarde).471 Ja, de 
paal op de heuvel waar eens Izaak geofferd werd. Dat laatste is zoals gezegd een 
legende. Maar ze bevat de kern van het geloof: Golgotha is de kern van 
wereldgeschiedenis, de ‘navel van de wereld’. 
Van dat Offer vertelt de piring natzar. Ze herbergt de geheime taal van de 
symboliek. God in Jezus neemt gestalte aan in de wereld van de menselijke traditie. 
Ook in onze Molukse traditie waarin de offerschaal uit de oudheid nog steeds een 
grote rol speelt. Daar wordt het offer gebracht door en voor de gemeenschap. 
Nergens wordt de band met de kerk als de gemeenschap  van de gelovigen zo sterk 
ervaren als juist bij de offerschaal, het ‘Molukse huisaltaar’. 
Het geld, dat voor de inzameling van de gaven in de eredienst is bestemd, wordt 
niet onverschillig uit de portemonnee getrokken. De traditionele Molukker heeft 
het geld dat ‘s zondag in de eredienst als offergeld dient, in de week daarvoor op de 
piring natzar gelegd. Daar is ook het geld voor de maandelijkse bijdrage aan de 
kerk afgezonderd, geheiligd. De predikant en zijn gezin verdienen hun brood vanaf 
de piring natzar. Want daar heeft elk huisgezin zijn offer opgedragen aan God en 
Zijn dienaren.’472 

 
Offeren gebeurt ‘met het oog op’ (Maleis: bikin maksud) God. Voor alles Gods om zegen 
gebeden. De zondagse eredienst begint met het gebed door het gezin op de centrale plaats van 
het huis bij de piring natzar. Hierop is de offerande gelegd. Deze wordt, verbonden met de 
geloften van het gezin, meegenomen naar de kerk. Daar wordt deze in het centrum van het 
huis van God bij het altaar gelegd. Ook tijdens de eredienst vindt de aanbidding en de 
lofprijzing plaats, naast de Schriftlezing en de uitleg. Na de uittocht uit de kerk staat het gezin 

                                                 
469 Voetnoot van Hendrik: ‘Centrale paal in het voorouderlijke huis van de clan’. S.Ririhena, Piring 
Natzar, 59.  
470 Voetnoot van Hendrik: ‘Uit een lezing van Prof. dr A. van de Beek voor de bezinningsgroep van 
Molukse theologen.’  S.Ririhena, Piring Natzar, 59.  
471 Alle in (…) aangegeven vertalingen van Hendrik. S.Ririhena, Piring Natzar, 59.  
472 S. Ririhena, Piring Natzar, 58-60.  
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thuis weer rond de piring natzar om God te danken en Diens zegen te vragen voor de nieuwe 
week. De ontmoeting met het heilige is een dubbele beweging die gaat vanaf én naar de piring 
natzar.  
 
Cultuur en evangelie 
 
Hendrik baseert zijn theologische verantwoording op zowel de Molukse symboliek als het 
christelijk geloof. Hij denkt in de lijn van de theologie van Ambon over ‘bekering’. ‘Bekeren’ 
is in zijn ogen niet dat je een andere beschaving overneemt en je eigen cultuur als ‘heidens’ 
uitbant. Geloof en traditie hoeven elkaar niet uit te sluiten:473  
 

‘Op de achtergrond van dit alles speelt ook de mystiek mee. De piring natzar is een 
herinnering aan de rumah tua en de gunung tanah. (Het voorvaderlijk huis en de 
berg vanwaar de voorouders komen). De piring natzar is niet meer de schaal; voor 
het offer aan de voorouders, het is een gewijde offerschaal geworden, als 
verlengstuk van het offerblok (peti derma) in de kerk, het huis Gods. Met andere 
woorden: de piring natzar is een schaal geworden, gewijd aan de God en Vader van 
Jezus Christus. Maar de mystieke, spirituele band met het verleden is niet 
verdwenen. De adat [Stelsel van normen en waarden die door middel van rituelen 
en gebruiken steeds opnieuw worden bevestigd] echter blijft de bedding waardoor 
het christelijk geloof stroomt.  
Als in het christelijk geloof wordt beleden dat God in de Mens Jezus in de wereld 
is gekomen, dan is dat niet zomaar ergens op aarde. Bedoeld wordt dat Hij gestalte 
heeft aangenomen in het menselijke milieu, met alles wat daar bij hoort. Dat wil 
zeggen: ook de adat hoort daarbij. De adat is onlosmakelijk onderdeel van onze 
identiteit. Wij geloven dat in Gods openbaring in Jezus Christus de identiteit van 
mensen niet wordt vernietigd, maar in dienst genomen. De zendingsopdracht, die 
Christus aan Zijn discipelen gaf (Mat.28:16-20), bracht hen naar de volkeren. Het 
is echter geen opdracht om de volkeren een andere cultuur op te leggen. Geen 
opdracht tot het bijbrengen van ‘beschaving’ en het bevrijden uit een 
‘onbeschaafde’ situatie. 
Met nadruk wordt dit bevestigd in het Pinksterverhaal. Allen stonden verbaasd  
toen zij het evangelie in hun eigen taal hoorden. De taal is immers de ziel van  
de traditie? 
Ook de apostel Paulus heeft zijn Heiland zo ontmoet. Paulus is bekeerd op zijn 
weg. Hij heeft na de heilige ontmoeting met de Opgestane de wet, zijn traditie 
(adat) niet verloochend bij de poorten van Damascus. Integendeel, de wet ziet hij in 
Christus in vervulling gaan. En Paulus spreekt nadien met vreugde als iemand die 
uit de traditie van ouderen zijn Heer mag dienen. Paulus is niet de wet gaan 
herwaarderen, maar hij kende aan de wet een andere waarde toe, namelijk die van 
de vervulling in het Offer van Jezus Christus. Hij heeft het Offerlam aan de 

                                                 
473 H.K.Hendrik, ‘De plaats van voorvaderen in Moluks geloof en traditie’, 55-65. 
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offerpaal beleefd vanuit zijn eigen traditie. Hoe zou het ook anders kunnen. De 
traditie is een levensgoed, een goed ten leven. Het is genadig om een levende 
traditie te hebben. 
Paulus zou nooit tot zijn theologie gekomen zijn zonder de wet. Hij zou nooit tot 
inzicht zijn gekomen in de verzoening zonder te vertrekken vanuit het hart van die 
wet (zie de brief aan de Korinthiërs). Zijn inzicht in de verzoening is geheel naar 
het boek Leviticus. En ook wat hij naar voren brengt over de geloofszekerheid, ligt 
sterk in de lijn van de Joodse traditie (Galaten 2 e.v.). Paulus leefde in de 
hellenistische wereld, de nieuwe wereldcultuur van zijn dagen. Hij is geboren in 
die wereld en heeft vanaf de moederborst in die cultuur geleefd. Maar toch is hij bij 
uitstek Jood gebleven. Een traditioneel mens, in de lijn van de vaderen Israëls. 
Langs die traditionele weg heeft hij het geloof in Christus gevonden. Langs die 
weg, en niet op een andere, is hij door Christus tot bekering gebracht.  
‘Bekeren’ betekent dus vooral niet: een andere beschaving overnemen. Lange tijd 
hebben missie en zending gemeend de ‘onbeschaafde volkeren’ beschaving bij te 
moeten brengen. Men bedoelde daar dan de ‘westerse, christelijke beschaving’ 
mee. Die cultuur en beschaving waren norm. christenen naar westers model werden 
gezien als beschaafde mensen. Iedereen, die daar buiten viel, werd gezien als 
‘heiden’, als een mens, die beschaving moest worden bijgebracht. Tot in de 20e 
eeuw heeft deze opvatting bestaan. Zodoende was voor de kerk alles wat afweek 
van de westerse beschaving ‘heidens’, of, iets netter uitgedrukt:‘inlands’. Met 
name in protestantse kringen werd de piring natzar als een heidens gebruik 
afgedaan. De negatieve benadering van het westers christendom ten aanzien van 
andere culturen heeft ervoor gezorgd dat tot op vandaag vele Molukkers geneigd 
zijn om zich naar buiten toe te verontschuldigen voor hun identiteit. Vandaar ook 
dat vele Molukkers nog steeds heimelijk over de piring natzar spreken, in plaats 
van met trots.(…) 
Een volk, een mens, wordt christen inclusief zijn cultuur en achtergrond. Paulus is 
christen geworden ‘met huid en haar’. Hij is Farizeeër gebleven. Hij is Jood 
gebleven. Zo en niet anders is hij de apostel van de Heer geworden. Zo en niet 
anders is hij dienaar van het Evangelie, van de blijde boodschap over redding door 
de verzoening van het Offerlam. ( ... ) 
Paulus laat ons zien, dat christen-zijn niet betekent: je traditie verwerpen. De 
traditie krijgt juist nieuwe glans. het evangelie verwerpt de cultuur niet. Het 
evangelie krijgt een plaats in de cultuur, in de traditie. ( ...  ): ook in onze cultuur is 
Christus mens geworden. En de piring natzar is een genadig teken onder ons van 
God die bij mensen wonen wil. De piring natzar verbindt het geloof in Jezus 
Christus met onze traditie, met onze adat, met ons voorgeslacht. 
Met ons gezin scharen we ons rond de piring natzar, we offeren onze gaven in het 
licht van het Offerlam, en we weten ons verbonden met elkaar, met ons land in de 
verte en met allen die ons zijn voorgegaan. Zo wil Christus onder ons wonen. In 
deze geheiligde mystiek ontmoeten wij Hem, ervaren wij zijn Nabijheid en 
tegenwoordigheid. 
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Wij schamen ons niet voor onze cultuur. We schamen ons niet voor het feit dat de 
centrale plaats in ons huis de piring natzar is. Wij aanvaarden die offerschaal als 
een geschenk uit het verleden. Ze is niet alleen een teken van Gods aanwezigheid. 
Ze is ook een teken dat Christus Zich er niet voor schaamt gestalte aan te nemen in 
onze Molukse cultuur. Ze mogen op onze eigen wijze christen zijn.’474 

 
 
4.4   DE RECEPTIE VAN PIRING NATZAR  
 
 
Presentatie en reacties 
 
De MTB-activiteiten werden door oudere predikanten die altijd beschikbaar waren voor de 
kerk als luxe gezien, of als een soort speeltuin voor in Nederland opgegroeide predikanten die 
wel aangeduid werden als anak bawang.475 Als zodanig zou je beschermd moeten zijn, maar 
dat werd niet altijd gepraktiseerd tegen beginnende predikanten. Het gaf spanningen in 
NGPMB en GIM, zeker wanneer er vragen gesteld werden bij het adagium: wij zijn eerst 
christen en dan pas Moluks. We zijn altijd trouw aan deze traditie. Bedoeld werd de traditie 
zoals die was gebracht door de zending. Deze spanning werd merkbaar bij de presentatie van 
de brochure Piring Natzar op 22 januari 1995 in de Molukse kerk Musafir (Pelgrim) in 
Vaassen.476  Hierbij was een forumdiscussie gepland met onder meer de besturen van de 
Molukse kerken. Deze weigerden aanvankelijk.477 Zij wilden het christelijk geloof enkel op 
de Bijbel baseren zoals zij dat gewend waren en de ‘ondermaanse’ culturele erfenis daarbij 
niet betrekken. De MTB-leden daarentegen wilden verder gaan met het complexe proces 
waarmee afscheid werd genomen van het koloniaal theologisch korset.  
 
Met gespannen verwachtingen leefde iedereen naar de presentatie toe. Achter de schermen 
zorgde de bemiddeling en de inzet van de CCMNK ervoor dat in Vaassen toch 
vertegenwoordigers waren vanuit de Nederlandse en Molukse kerken. De Nederlandse gasten 
vervulden een bijzondere rol bij de voorbereiding van de thuiskomst van de Piring Natzar 
onder de Molukse christenen in Nederland. Het leek of zij wederom het evangelie kwamen 

                                                 
474 S. Ririhena, Piring natzar, 60-64. De vertalingen tussen (…) zijn van Hendrik.  
475 Deze Maleise term doelt op spelende kinderen, waarbij de ‘anak bawang’ feitelijk een beschermde 
status krijgt in het spel. Je mag dan weliswaar meedoen aan het spel, maar je wordt nog niet volledig 
aanvaard als volwaardig speler. Door mee te doen leer je wel vanzelf wat de spelregels zijn en kun je 
een eigen speelstijl ontwikkelen. 
476  O. Ruff, ‘Een Zuidmolukse weg naar Nederland’, 79. 
477 De kerkbesturen wilden de presentatie mijden. Er was in het geloofsleven vanuit de Molukken ons 
iets meegegeven, waarover de jonge generatie predikanten veel vragen hadden. Het verschijnen van de 
brochure Piring Natzar was niet tegen te houden, maar de gedachte vanuit de kerkleiding was dat de 
brochure in de praktijk van het kerkelijk leven vanzelf aan kracht zou inboeten. 
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brengen, maar dan in een geüpdatete versie. Zij waren promotors van wat vanaf het begin van 
de zending als heidens was verworpen. De Molukse kerkelijke leiders verwierpen de wending 
van het MTB naar de Molukse culturele identiteit ten bate van de verkondiging van het 
evangelie. In ‘Musafir’ werd de kritiek van de kerkbesturen met begrip benaderd door het 
MTB. Mede gestimuleerd door de inbreng vanuit de Nederlandse kerken spraken andere 
Molukkers openlijk over hun geloofsleven rond de piring natzar. Zij vonden het exceptioneel 
om erkend te worden in hun religieuze gebruiken en een thuiskomst van de piring natzar.  
  
Amahusu: op scherp gezet op Ambon 

 
Een van de activiteiten in het kader van de normalisatie van de banden tussen de Molukse 
kerken was een theologisch seminar over ‘Indjil & Kebudajaan’: ‘Gospel & Culture’ van 31 
augustus tot 5 september 1997 in het dorp Amahusu op Ambon. In de ontmoetingen van het 
MTB werden hiervoor de voorbereidingen getroffen.478 Dat was nodig vanwege de 
spanningen tussen enerzijds de politieke geschiedenis van de Molukkers in Nederland en 
anderzijds het nationale programma van nationbuilding van Indonesië.  
 
De officiële opening van het seminar was een onvergetelijke ervaring. De ontvangst was meer 
dan overweldigend. De ceremonie van de kain putih (witte doek) was indrukwekkend en 
benadrukte hoe de thuiskomst van de Molukkers uit Nederland werd gevierd. Bij de processie 
aan het begin van het seminar werden de deelnemers dansend binnengehaald, waarna de 
Nederlandse Molukkers en de andere deelnemers ritueel met een lange witte doek in de kring 
van de gemeente werden opgenomen. Het was een emotioneel en verheugend gebeuren. Het 
gevoel Molukker te zijn overheerste, ondanks de verschillen. Het voelde als een voorrecht om 
als christen ook Molukker te mogen zijn.479 Na de verwelkoming begon evenwel de strijd, die 
vaak werd aangeduid met het spanningsveld ‘in de wereld, maar niet van de wereld.’  
 
Politieke en theologische onderstromen 
 

                                                 
478 Een groep deelnemers uit Nederland had als voorbereiding van het seminar een aantal dagen een 
‚live-in’ in GPM-gemeenten. Zij hadden de MTB-voorbereidingen niet meegemaakt en werden in de 
gelegenheid gesteld om in gesprek te gaan met gemeenteleden over de relatie die er al of niet was 
tussen evangelie en cultuur. Hun ervaringen waren onbeschrijfelijk. Ze kwamen sporen van 
geloofszaken tegen, die voor Molukkers in Nederland herkenbaar waren. Men sprak daar ook frank en 
vrij over het gebruik van de Piring Natzar en onderstreepte, dat het een vitaal onderdeel uitmaakte van 
het Moluks spiritueel leven.  
479 Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’ 31 augustus - 5 september 1997 Amahusu, Ambon, intern 
verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 3. Ingezien bij de toenmalige 
functionaris van de CCMNK dr. van ’t Kruis op 6 september ’15. 
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Voor het eerst was vanuit de kerk op Maluku een thema met een politieke dimensie 
geagendeerd op een studieconferentie.480 Over en weer was er argwaan tussen wie direct of 
indirect was verbonden met de RMS of met de RI. Minstens even sterk gold de vraag in 
hoeverre cultuur en evangelie met elkaar van doen hebben en deze twee met met identiteit en 
politiek. De vraag rees waar het seminar precies over ging. Ging het erom dat de een de ander 
kon wijzen op de echte christen-Molukker? Maar wat was diens identiteit? Het verscheurde 
bestaan van de verschillende gemeenschappen Molukkers in de wereld domineerde het 
gesprek. Hierbij zou de voertaal Engels zijn, maar er werd toch snel overgeschakeld op het 
Indonesisch omdat er weinig Engels-sprekenden aanwezig waren. De inbreng vanuit 
Nederland werd zonodig in het Indonesisch vertaald. 
 
De oudere leden van de kerkleiding van de GPM waren nieuwsgierig naar de inbreng van de 
Molukse delegatie uit Nederland. Meer dan eens verwezen zij naar de leer van dr. Enklaar, 
één van de Nederlandse zendingspredikanten in hun jeugdjaren die zich tegen het 
‘heidendom’ had gekeerd. Hun benadering van de cultuur leek die van de toenmalige 
docenten aan de STOVIL en de STT na te volgen. Zij interpreteerden de theologie van Barth 
als volgt: alles wat niet als senkrecht von oben getraceerd kon worden, moest als heidendom 
uitgebannen worden en in de cultuur zou geen enkel aanknopingspunt te vinden zijn naar God 
toe. Hun uitgesproken anti-houding richting heidense gebruiken correspondeerde met de 
opstelling van de vooroorlogse Nederlandse zendelingen tegen het Ambons christelijk geloof, 
dat zij zagen als een ‘vernislaag’ van christendom over de oude godsdienst. Alles wat met 
Ambon werd geassocieerd kreeg een negatieve lading die herinnerde aan de mening van 
Kraemer na zijn bezoek aan Ambon in 1926.481  
 
Het MTB had voor zichzelf met de Piring Natzar wel een begaanbare weg gevonden, maar de 
Molukse calvinisten op Ambon wilden in eerste instantie niets van deze route weten. Zij 
kozen een andere politieke en theologische weg in hun de Indonesische context. Professor 
Van de Beek - een van de inleiders uit Nederland - kreeg na zijn inleiding de vraag waarom 
hij de mensen terug wilde voeren naar het heidendom. Ook over zijn hoofdstuk in de uitgave 
Piring Natzar kreeg hij het verwijt dat hij dit leek te doen. Het MTB werd verweten dat het de 
zuivere leer van de GPM ter discussie stelde. Waarom wilden de Molukse theologen uit 
Nederland zo nodig terug in de tijd en vernieuwing in de weg staan? Vanwaar de brutaliteit 

                                                 
480 Hoewel er niet over de RMS werd gesproken kleurde de achtergrond van de Molukse Nederlanders 
de bijeenkomst. Maar het was onthutsend om na zo’n ontvangst het gevoel te krijgen, dat Molukkers 
uit Nederland in het moderne Indonesië als boemannen van de NKRI - de eenheidsstaat Indonesia - 
werden beschouwd. Het stond niet op de agenda van het theologisch seminar. Maar de gescheiden 
geschiedenis van de Molukse gemeenschap in Nederland en de Molukse samenleving op de Molukken 
zorgden voor een gespannen sfeer.  
481 H. Kraemer, ‘Report on Ambonia and the Minahasa’, in ‘From Missionfield to independent church 
in Indonesia, Den Haag, Boekencentrum, 1958, 11-42. 
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om het heidendom via de Piring Natzar revival weer op Ambon in te voeren?482 ‘Wij zijn niet 
gediend met een revitalisatie van de heidense gebruiken – de piring natzar hebben wij met alle 
heidendom uit ons midden gebannen. Wij hoeven het niet. En onze voorouders hebben wij al 
lang begraven. Laten we ophouden over de voorouders te spreken, dan verdwijnen ze vanzelf 
wel.(…) Deze discussie zal een splijtzwam veroorzaken in de GPM. Christus staat boven de 
adat, de afgelopen dagen worden er pogingen gedaan om de adat te rehabiliteren.’483 
 
Vergelijkbare discussies werden binnen het MTB gevoerd, het was herkenbaar. Tegelijk werd 
de eigenstandigheid van de GPM benadrukt. Die kon zonder Molukkers uit Nederland. Verder 
was er spanning omtrent het taalgebruik.484 Tijdens een liturgisch moment waar pdt. Zeth 
Mustamu zijn kenmerkende muziek maakte verlieten enkele GPM-leden de kerkzaal van 
Amahusu.485 De leden van het MTB hadden zich een andere ontvangst c.q. thuiskomst 
voorgesteld. Voor het rijpen van het inzicht dat er naast het verschil in geschiedenis en 
leefwereld overeenkomsten zijn in geloof en theologie was tijd nodig.  
 
Omkeer in de ontmoeting 
 
Toch ontstond er in Amuhusu een omslag. Ten eerste door de bijdrage van dr. N. Radjawane 
over de Pesan Tobat: ‘oproep tot bekering’ van de synode van de GPM uit 1960, waarin de 
GPM opgeroepen wordt om met het verleden te breken en een weg te gaan van 

                                                 
482 Ik vermoedde zelf dat deze afwijzing ook te maken had met het feit dat de leiding van de GPM af 
wilde van benamingen als ‘rijst christenen’ en ‘agama Ambon’, maar heb geen materiaal gevonden om 
dit te onderbouwen. 
483 Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’  31 augustus - 5 september 1997 Amahusu, Ambon, 
intern verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 4-6. Ingezien bij de toenmalige 
functionaris van de CCMNK dr. van ’t Kruis op 6 september 2015. 
484  Ook op taalgebied werden er eisen gesteld, die gebaseerd waren op de politieke constellatie van 
Indonesia. Molukse deelnemers uit Nederland mochten het woord ‘bangsa’ - Indonesisch voor ‘volk’ 
niet gebruiken voor Molukkers. Want in Indonesia wordt dit woord slechts gebruikt voor het 
Indonesische volk. De Molukken zijn daar een onderdeel van en dat moet ook in het woordgebruik 
uitgedrukt worden. Daarom diende gesproken te worden van  ‘suku’ Maluku’ oftewel ‘de stam van de 
Molukkers’. Zo was het ook ongepast om over de RMS te reppen. De agressieve houding van de 
seminar gangers was gericht tegen de gehele delegatie uit Nederland. Het leek net alsof iedereen die 
meedeed vanuit de GPM een dubbele identiteit had; naast Christus beleed men ook de Indonesische 
nationaliteit. Maar omgekeerd leek het net alsof alle Molukkers uit Nederland ook RMS-ers waren… 
Alles wat vanuit Nederland als Moluks werd beschouwd kreeg een Indonesische inkleuring. En het 
leek net alsof alle westerse moderniteit geneutraliseerd moest worden door de afwijzende houding van 
de overgrote meerderheid van het seminar. 
485 Pdt Zeth Mustamu schreef in een persoonlijke terugblik in een e-mail bericht (17 februari 2014): 
“Ik weet nog, dat oom Steef demonstratief ‘opstandig’ de kerkzaal te Amahusu verliet, toen hij het 
geluid van de sleightbells hoorde. Ik zien hem nog de kerkzaal uitlopen, terwijl ik in een flits dacht: 
“Wat heb ik nou weer verkeerd gedaan?” En meteen was die flits alweer voorbij, want ik had mijn 
concentratie en gedachten hard nodig om weer verder te gaan met de korte dienst die ik voorging.” 
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gehoorzaamheid aan het evangelie. Deze komt later aan de orde.486 Ten tweede door de lezing 
van pdt. Hendrik, die op ingetogen wijze de worsteling kenschetste van de Molukse theologen 
in Nederland. In zijn open verhaal bleven de spanningen uit. Het maakte diepe indruk toen hij 
naar voren bracht dat contextualisatie bij het verwoorden van wie Jezus Christus voor ons 
vandaag is betekent dat wij de symbolen mogen gebruiken die ons van generatie op generatie 
zijn overgeleverd. Dat Jezus ook vlees is geworden in onze cultuur illustreerde hij via de door 
het MTB geschetste visie op ‘natzar’ en ‘offer’.487 
 
Diverse Molukse theologen van Ambon reikten de hand naar de Molukse deelnemers uit 
Nederland. dr John Titaley van de Christelijke Universiteit (Universitas Kristen Satya 
Wacana) te Salatiga wees aan de ene kant op het feit dat het denken in termen van Maluku 
een gepasseerd station was. Maluku staat nu in het teken van Indonesia. De GPM zal dus 
daarin haar rol moeten spelen. Hij sprak aan de andere kant positief over de cultuur van 
pela,488 waarvan hij hoopte dat deze nationaal en internationaal betekenis zou krijgen. Hij 
schetste de piring natzar als datgene dat, overgeleverd vanuit de cultuur, ons in staat stelt om 
op een Molukse wijze God te aanbidden. Molukkers mogen trots zijn op hun culturele 
roots.489  
 
Pdt. Christiaan Tamaela gaf een workshop liturgie, waarbij hij aandacht gaf aan de Molukse 
culturele omgangsvormen. Hij legde verbanden tussen de oude culturele gebruiken vanuit de 
Molukse cultuur en de liturgie in de kerk. Daarnaast liet hij zien, welke betekenis oude 
Molukse instrumenten hebben in de begeleiding van geestelijke liederen en benadrukte de 
functie van de tari-tarian als sacred dance in de liturgie van de kerk. Wat hij vertelde werd 
uitgevoerd door studenten van de theologische opleiding van de GPM (UKIM), die zo 
aantoonden dat cultuur en geloof samen kunnen gaan.   
 

                                                 
486 Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’  31 augustus - 5 september 1997 Amahusu, Ambon, 
intern verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 8-9. 
487  Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’  31 augustus - 5 september 1997 Amahusu, Ambon, 
intern verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 9. Ingezien bij de toenmalige 
functionaris van de CCMNK dr. van ’t Kruis op 6 september ’15. 
488 “Het beste van dit seminar te Amahusu was de lezing van dr. John Titaley van Universitas Salatiga. 
Vooral het moment waarop hij zei, dat pela heel mooi is, maar jammer genoeg lokaal was. Pela zou 
genationaliseerd, 'verindonesianiseerd' moeten worden. Hoe onze  'tegenstanders' ons daarna 
opzochten en tegen ons zeiden, dat ze nú pas begrepen wat wij hen wilden aanreiken. Pela is van 
Maluku! Dat wij hen toen konden duidelijk maken: "Katong seng datang untuk tjungkil kembali apa 
jang su ditanam", maar dat het MTB de Molukse culturele waarden naast de christelijke waarden 
plaatst. Prachtig was dat!” citaat uit de mail van pdt Z.C.M. Mustamu bij een terugblik op 17 februari 
‘14). Een voorbeeld van benadering van pela als middel bij conflicthantering: H.S. Soselisa, Sagu 
Salempang Salempang Tapata Dua: Conflict and Resoure Management in Central Maluku, Cakalele 
11, Ambon: Universitas Pattimura, 2000, 67-82. 
489 Hij was toen al een van de spraakmakende en inspirerende theologen in Indonesië.  
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De voorzitter van de GPM, pdt. Sem Titaley, onderstreepte bij de afsluiting de winst van het 
seminar. In één week was een weg afgelegd die broeders en zusters van oost en west 
samengebracht. Ondanks de verschillen zag men de overeenkomsten. Hij sloot af met de 
benoeming van pdt. Chris Tamaela tot huispredikant van de GPM voor liturgische vieringen 
op basis van met cultuur en evangelie. De conferentie op Amahusu gaf veel gelegenheid voor 
informele ontmoeting. Na felle discussies kon men samen genieten van de maaltijden en 
elkaar ’s avonds in alle rust leren kennen. Er werd vrijuit gesproken over de uitdagingen van 
de kerken op Ambon en in Nederland. Zo kon men toch het gemeenschappelijke zien in de 
verscheidenheid in Christus. 
 
Toma Madju! (Moedig Voorwaarts!): naar een eigen belijden 
 
 
Onder het motto Toma Madju! (Moedig Voorwaarts!)490 waren de leden van het MTB er trots 
op  dat ze op Ambon iets over konden vertellen over hun zoektocht naar de identiteit van de 
christelijke Molukker en hun herwaardering van het Moluks cultuurgoed.491 Het bleek dat in 
de GPM de afgelopen 45 jaar hetzelfde onderwerp aan de orde was geweest. De basis 
hiervoor was neergelegd in het document Pesan Tobat,492 letterlijk: ‘boodschap tot bekering’, 
beter: ‘oproep tot bekering’ uit 1960. Toen nam de GPM-synode - die begon op 25 april - het 
besluit om te breken met het verleden. De kerk zou het middelpunt moeten zijn van de 
reformatie van het hele kerkelijk leven. De nieuwe ethiek zou moeten breken met de adat.493 
Mogelijk stimuleerde de RMS en de onafhankelijkheidsbeweging in Irian Jaya de GPM om 
aan te geven dat deze een rol wilde spelen bij de nationbuilding van Indonesië. Centraal stond 
de roeping van de GPM om kerk van de Levende Heer te zijn in de Indonesische 
samenleving.  
 
De GPM wilde hervorming op zeven gebieden: (1) liturgie, (2) Bijbelse theologie en 
hermeneutiek,(3) de kerk als instituut met al haar organisaties,(4) de inzet van het vergeten 
                                                 
490 ‘Toma maju!’ is een aanhef, waarbij iedereen wordt opgeroepen om ‘moedig voorwaarts te gaan’. 
Tijdens de Pattimura memorial wordt het gewoonlijk ingezet. 
491 O.Ruff, ‘Assimileren valt niet mee’, Wereld en Zending, 96/2, 87. 
492 J.Chr. Ruhulessin, ‘Perlukah pesan tobat jilid 2?’ in: E.Marantika, S.G.Chr.Gaspersz, M.Takaria, 
E.T. Maspaitella (eds), Delapan dekade GPM, Salatiga: Satya Wacana University Press/ Ambon: 
Gereja Protestan Maluku (GPM), 2015, 683-687.  In dit boek, waar ingegaan wordt op het 80 jarig 
bestaan van de GPM wordt ingegaan op de theologische ontwikkeling van de GPM; in dit artikel 
stelde de toenmalige praeses van de GPM of er een tweede deel nodig was voor de ‘Pesan Tobat’. 
493 P. Tanamal, ‘Geredja Protestan Maluku pada lintas persilangan sosial, politik budaya’ in: 
W.Davidz & M. Tapilatu (eds), Gereja pulau pulau Toma arus sibak ombak tegar, Ambon: Fakultas 
Theologia UKIM, 1995, 43-45. Vgl. J.M. Pattiasina, An Observation of the Historical background of 
the Moluccan Protestant Church and the Implications for Mission and Congregational Structures, 
Thesis Fuller Theological Seminary, manuscript, Pasadena: Fuller, 1987.  
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ambt van de leken om het kerkelijk leven te vernieuwen,(5) toerusting van het gemeenteleven 
als kwaliteitsimpuls aan de gemeenten,(6) nieuwe aandacht voor de leer van de Heilige Geest 
en (7) kwaliteitsimpulsen aan het theologisch onderwijs. Tanamal trok in een terugblik over 
45 jaar Pesan Tobat de conclusie dat deze als een nieuw credo heeft gefungeerd in het 
kerkelijk leven van de GPM. Hij hoopt dat de oproep tot bekering voor altijd mensen zal 
inspireren om zich in te zetten voor de vernieuwing in de kerk en de Molukse samenleving en 
voor de verbondenheid met volk, vaderland en wereld.494 
 
Pas toen de MTB-delegatie in Amahusu over Pesan Tobat hoorden begon het voor hun te 
dagen dat dit een herderlijk schrijven was dat opriep tot bekering.495 Pesan Tobat was vanaf 
1960 de wegwijzer voor de reformatie van de GPM. Het document is als bijlage opgenomen 
en voorzien van een eigen vertaling.496 In dit belijdenisgeschrift valt veel te herkennen voor 
de Molukse kerk in Nederland omtrent haar missie in eigen context. De synode van de GPM 
trachtte met de terugkeer tot de bron het contact met God te herstellen in een periode van 
moreel verval. Tegelijk werd evenwel de zienswijze van de Nederlandse zendelingen op de 
inheemse cultuur en religie verabsoluteerd. Het ware christelijk geloof, zo geloofde de 
synode, was gebaseerd op de werking van de Geest. Had echter die werking alleen betrekking 
op de wijze waarop het Evangelie naar de Molukken kwam of kan die werking ook 
betrekking hebben op de wijze waarop we nu naar de kern van het Evangelie op zoek zijn?  
 
In Amahusu leken Molukkers uit de Molukken en Nederland tegenover elkaar te staan 
hierover. Maar het ging in de beide contexten om dezelfde identiteitsvraag. In hoeverre kun je 
ten volle Moluks en ten volle christen zijn? De Molukkers in Nederland interpreteerden het 
calvinisme vooral als iets Nederlands en de Molukse gebruiken als een gave van God om hun 
geloof op een geëigende manier te belijden. De Molukkers op Maluku daarentegen wilden via 
de Pesan Tobat het ‘pure’ christen zijn centraal stellen en wezen de Molukse culturele 
gebruiken en opvattingen vanuit een Barthiaanse theologie als heidens af. Zij wilden zich 

                                                 
494 ‘Semoga sesudah enam puluh Tahun Usia GPM, Pesan Tobat itu senantiasa menggerakkan 
segenap umat gereja ini untuk melakukan hal besar ke arah pembaharuan gereja, pembaharuan 
masyarakat dan pembaharuan kekeluargaan di kepulauan Maluku dan bagi kepentingan pembangunan 
bangsa dan kemanusiaan dunia.’ http://walanghening.blogspot.nl/2012/07/perkembangan-gpm-
setelah-pesan-tobat.html geraadpleegd op 22 februari 2014. 
495 ‘Pesan tobat’ betekent zoiets als een boodschap/oproep tot bekering. Hierbij een samenvatting van 
de boodschap van de synode: De GPM gelooft als kerkgemeenschap in de drie-enige God en ziet 
zichzelf ook als instrument van het koninkrijk van God, maar heeft dit nooit waar kunnen maken, 
omdat ze gezondigd heeft. Op basis van Gods liefdevolle leiding roept zij alle gemeenteleden - leek of 
ambtsdrager - onder leiding van de Heilige Geest te werken aan  totale vernieuwing en bekering.  
496  Bijlage Pesan Tobat GPM (Oproep tot bekering binnen de GPM). Tekst van de GPM- website. 

http://walanghening.blogspot.nl/2012/07/perkembangan-gpm-setelah-pesan-tobat.html
http://walanghening.blogspot.nl/2012/07/perkembangan-gpm-setelah-pesan-tobat.html
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manifesteren als moderne christenen zonder voorouders en verleden.497 We zullen zien hoe 
trieste omstandigheden deze twee sporen samenbrachten.  
 
 
4.5 ONTWIKKELINGEN IN HET MTB NA PIRING NATZAR 
 
 
Cultuur en context 
 
Amahusu bracht het MTB verder in de doordenking van de roeping van de Molukse kerk in 
Nederland.498 Met gemeenteleden uit het hele land deelden de MTB-leden hun ervaringen van 
Vaassen en Amahusu. Via de worsteling van de GPM zag men ook de eigen uitdagingen. 
Drie jaar na de uitgave van de Piring Natzar werd de ingezette lijn doorgetrokken met een 
tweede publicatie in 1998: ‘Tete Manis temidden van de tete nene mojang, de functie van de 
voorouders in de Molukse cultuur- en geloofsbeleving.’ Hierin bleek het MTB de 
verlegenheid voorbij. Was in de brochure Piring Natzar het laatste hoofdstuk van een 
Nederlands theoloog, in Tete Manis was dit vervangen door pastorale noties uit de Molukse 
kerk in Nederland. De volgende citaten uit voor- en nawoord illustreren dit. Zij werden 
geschreven door de redactie van het MTB en W. Manuhutu, toen directeur van het Moluks 
Historisch Museum.  
 
Uit het Voorwoord: ‘Molukkers staan met hun waardering voor de voorouders niet alleen. In 
grote delen van Azië en Afrika spelen de voorouders in het leven van mensen een grote rol. 
Voor westerse mensen is het onderwerp moeilijk te begrijpen.’499 Uit het Nawoord: ‘Evenals 
in de eerdere uitgave over de Piring Natzar, wordt in dit boek getracht om te komen tot een 
eigen, Molukse, invulling van het christelijk geloof, zonder dat daarbij afbreuk wordt gedaan 
aan het centrale gegeven: het geloof in God en Zijn Zoon Jezus Christus. Door het tonen van 
cultureel bepaalde elementen uit de Bijbel, willen de auteurs laten zien dat een dergelijke 
invulling al vanaf het eerste begin van het christendom heeft plaatsgevonden.  
 

                                                 
497 A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, in: L.P Miedema & S.Ririhena (eds), The 
calling of the church, 16-18. 
498 Het was goed, dat de uitgave van de Piring Natzar, zowel in Nederland - na de presentatie te 
Vaassen - als op de Molukken tijdens het seminar van Amahusu zoveel reacties losmaakte. Het gaf 
verdieping aan de discussie. Ook leerde het de leden van het MTB om anders om te gaan met kritiek. 
In hoeverre was men in staat om dit in de gepropageerde gedachtengangen op te nemen? En waarom 
was het van belang om als Molukse gelovigen in Nederland op zoek te gaan naar eigen antwoorden, 
die pasten bij de specifieke situatie van Molukse christenen in Nederland?  
499 S. Ririhena e.a. (eds), Tete Manis temidden van de Tete Nene Mojang. De functie van de 
voorouders in de Molukse cultuur-en geloofsbeleving, Lier: Moluks Theologisch Beraad, 1998, 9. 
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De auteurs zijn op zoek gegaan naar de eigen wortels, die een verrijking betekenen van het 
wereldwijde christelijk geloof.(…)500 ‘Is het ook niet zo dat bij Molukse christenen in 
Nederland vaak toch een zekere mate van angst meespeelt wanneer over voorouders wordt 
gesproken? Voor de jongere generaties komt daar nog bij, dat veel verhalen waarin 
voorouders voorkomen, zich afspelen op plaatsen en in tijden, waarvan ze zich nauwelijks een 
voorstelling van kunnen maken. Ook is het niet gemakkelijk om in een samenleving, waarin 
de ratio, althans in naam, voorop staat, te spreken over voorouders, die nog steeds een rol 
kunnen spelen in het leven van hier en nu, zonder dat dat wordt afgedaan als een exotische 
vorm van bijgeloof.’501 De zoektocht ging verder, maar het kwam niet tot nieuwe uitgaven. Er 
was voldoende materiaal verzameld in de MTB-bijeenkomsten, maar de redactie geschiedde 
op vrijwillige basis. De predikanten konden tijd vrijmaken voor studiedagen, maar verder 
niet. De burgeroorlog op de Molukken vanaf 1999 betekende een pas op de plaats in de 
theologische uitwisseling met Maluku. 
 
Ontstaan Houten-conferenties 
 
De burgeroorlog was voorafgegaan door heftige studentenopstanden in Jakarta vanwege de 
economische crisis en de val van president Suharto op - hemelvaartsdag - 21 mei 1998. Heel 
Indonesië werd lam gelegd in de machtsstrijd die ontstond. Molukkers voelden zich 
buitengesloten van de Indonesische republiek en leken nergens recht meer op te hebben. In 
januari 1999 brak een burgeroorlog uit op de Molukken. In het Indonesisch kerusuhan (rel). 
Christenen vielen moslims aan en omgekeerd. Wederzijds werden heiligdommen vernield en 
in brand gestoken.  De oorlog begon met primitieve wapens als kapmessen en bijlen die 
weldra door bemiddeling van de buitenwereld’ werden vervangen door modern wapentuig.502  
 
De christenen kregen niet alleen de schuld, maar ook het verwijt dat ze optrokken met 
Molukse christenen uit Nederland die sympathiseerden met de RMS en zo wapens en geld 
ontvingen. De islamitische bevolkingsgroep kreeg het verwijt zich te laten bewapenen door 
het Indonesische leger en dat ze financiëel konden rekenen op Arabische oliedollars. Leger en 
politie speelden een dubbelrol. Het leek net alsof alles in scene werd gezet om het leger vrij 
spel te bieden op de Molukken. Bij een bezoek van een Molukse delegatie naar Nederland 
typeerde toenmalig synodevoorzitter pdt. Ruhulessin de situatie als volgt: ‘Orang luar main 
tifa orang selam dan serani menari’ (de mensen van buiten slaan op de trom en islamieten en 
christenen dansen). 
 

                                                 
500 S.Ririhena, Tete Manis, 111. 
501 S.Ririhena, Tete Manis, 113. 
502 H.Smeets en F.Steijlen, In Nederland gebleven: De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam/Utrecht: Uitgeverij Bert Bakker/Moluks Historisch Museum, 2006, 340-352. 
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Molukse Nederlanders gingen zagen hun rol als een schakel tussen Maluku en de 
internationale wereld. Molukse christenen en moslims in Nederland zetten gezamenlijk 
humanitaire hulp op (Help Ambon in Nood: HAIN). Het MTB vroeg aandacht voor de 
dramatische ontwikkelingen en hielp bij de geldwerving voor humanitaire hulp en projecten.  
Zij bleken veel netwerken te hebben. Deze ervaringen bracht Molukkers in Nederland er toe 
verder te gaan in hun zoektocht naar identiteit,503 verbijsterd door de berichten over de 
kerusuhan op de Molukken, die zou duren tot 2004.504 Toch voegde de burgeroorlog hier een 
nieuwe dimensie aan toe. 
 
Het MTB was gewend geraakt om niet alleen in eigen kring te reflecteren op identiteit en 
actuele vragen, maar ook met anderen erbij. Het MTB wilde de pas ontstane verbinding met 
de GPM niet weer verliezen en tegelijk de kennismaking met theologen en anderen uit de hele 
wereld voortzetten. Daartoe werden al tijdens de periode van de Molukse burgeroorlog 
internationale conferenties opgezet in het Moluks kerkelijk centrum in Houten: de Houten 
conferenties, met vertegenwoordigers uit Nederland, Zuid-Afrika en Indonesië. Een van de 
eerste thema’s vormde de praktijk van vergeving en verzoening in de verschillende contexten. 
Hierbij kwamen onder meer thema’s naar voren als het land, de voorouders, de identiteit, de 
taal, de cultuur, de geesten en uiteraard ook de toekomst. 
 
Impact Houten-conferenties 
 
Via het HKI was verbinding ontstaan met prof. dr. A. van de Beek en via hem met het 
International Reformed Theological Institute (IRTI) en de theologische faculteiten van eerst 
Leiden en later de VU waaraan Van de Beek achtereenvolgens was verbonden. MTB-leden 
namen vanaf 2000 deel aan de IRTI-conferenties met deelnemers uit West-Europa, Oost-
Europa, Amerika, Afrika, Azië en Australië. Zo ontstond onder meer contact met de Zuid-
Afrikaanse universiteit te Stellenbosch en het daaraan verbonden Beyers Naude Sentrum vir 
Openbare Teologie.505 Vrij spoedig werden de volgende instellingen partners in de Houten-
conferenties: Vrije Universiteit Amsterdam (VU), the International Reformed Theological 
Institute (IRTI), de Theologische Faculteit van Stellenbosch (Zuid-Afrika) en de Universitas 
Kristen Indonesia Maluku (UKIM). Naast het MTB werd later het Moluks Theologisch 
Seminarie ook partner. Deze internationale impact kregen de conferenties niet in het minst 

                                                 
503 Verry Patty, ‘Helpen als levensdrang - Ontmoetingen tussen Molukkers uit Nederland en 
Indonesië’, Wereld en Zending 2001/1, 78-87. 
504 Ter illustratie hoe ik in een interview dit verwoordde: ‘Wat doe je nu met het verleden als je nog 
volop betrokken bent met de toekomst? Wat moet je in het theologisch debat met zaken als verzoening 
en vergeving als het onrecht dreigt te zegevieren?’ N. Atmadja, Grensgangers portretten van 
migrantenvoorgangers, Heerenveen: Medema, 2010, 90 e.v. (interview met Verry Patty).  
505 S. Ririhena, ‘The genesis of the Moluccan Theological Council’, 9. 
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door de deelname van de studenten van de VU (die bijvoorbeeld internationale cursussen 
contextueel Bijbellezen volgden) en de andere instituten.  
 
De inhoud van de conferentie werd aanvankelijk bepaald door de burgeroorlog op de 
Molukken. Daarna vroegen de niet-Molukse deelnemers al spoedig informatie over de unieke 
geschiedenis van de Molukkers in Nederland. Deze vernamen op hun beurt herkenbare 
verhalen van deelnemers uit diverse continenten. De Molukkers in Nederland droegen voorts 
bij aan de liturgische momenten, onder meer met eigen liederen en instrumentarium. De Zuid-
Afrikaanse theoloog Smit beschrijft hoe de Molukse spiritualiteit een plaats kreeg in de 
actualiteit van de wereld.506 
 
Op de Houtenconferenties werd ieder jaar een ander theologisch aspect uitvergroot, maar de 
aanpak bleef intercontextueel.507 Elk jaar werd door de partners een thema bepaald en was er 
de mogelijkheid om naar sprekers te zoeken vanuit de diverse netwerken.508 De 
voorbereidingscommissie maakte hiervoor standaard een working paper dat met de 
uitnodigingen werd verstuurd. De theologische exploratie startte vrijwel steeds met concrete 
verhalen uit het leven in de verschillende contexten. Deze vormden de input voor het 
theologisch debat.509 De deelnemers stelden zich open en kwetsbaar op en kwamen vanuit 
soms tegengestelde situaties  tot persoonlijke ontmoeting als gelovigen in dezelfde Heer. 
 
Onderstaand schema geeft de thema’s weer van de Houten conferenties van 2002 tot en met 
2013. We herkennen de traditie van het MTB en de variëteit van de contextuele theologie. 
 

                                                 
506 D. Smit, ‘Reflections on shared experiences over ten years’, in: L.P. Miedema & S. Ririhena (eds), 
The calling of the church, 76: ‘I also remember the Moluccan worship during the conferences. From 
the beginning, and over the years, the moments of silence, worship, liturgy, prayer and meditation 
were comforting, inspiring and moving. Those of us from different places with our different histories 
and languages learnt to sing new songs together in a strange land - for me, they were often sad songs, 
full of longing, songs of lament, cries to the Lord. The meditations were often deeply personal and 
honest, often painful. Even the music itself was often mournful, the sounds of the instruments, the 
rhythm and the atmosphere - moving.’ 
507 Een voorbeeld waaruit blijkt dat de discussies over zondvloed en geweld niet werden ontlopen: 
E.G. Singgih, ‘Why Did God Sent The Flood upon the Earth? An Interpretation of Genesis 6:1-22’ in 
D. van Keulen en M.E. Brinkman (eds), Christian Faith and Violence 1, Studies in Reformed 
Theology, Vol. 10, Zoetermeer: Meinema, 2005, 28-47.       
508 M. Brinkman, ‘The role of the context in contextual theology’, in: L.P. Miedema & S.Ririhena 
(eds), The Calling of the Church, 29. 
509 Bijvoorbeeld J.O. Kombo, ‘Umuntu Ngumuntu Ngabantu, Notion of Person among African 
Peoples and Implications for Christian Faith’ in: E.A.J.G. Van der Borght, D. van Keulen and M.E. 
Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in Reformed Theology, Vol.6, Zoetermeer: Meinema, 
2002, 230-2434.  
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jaar thema locatie 

2002 Affirming and living with difference Houten, Utrecht, Amsterdam 

2003 Christian identity in cross-cultural perspective Houten, Utrecht, Amsterdam 

2004 Land, nation and nationalism: an inseparable 
threefold union 

Houten 

2005 A shared story for the future Houten 

2006 Strangers in the night Houten 

2007 Jesus in Context - Lost in translation? Houten 

2008 Contextual/Intercultural bible reading - the Holy 
Spirit in every culture 

Houten 

2009 Spirit, Culture & Identity Stellenbos 

2010 Religious Institutions as Stake-holders in society 
building 

Houten 

2011 Religion, society, conflicts Ambon (gepland) 

2012 Traditions, icons and public space 
A conference on the issues of transferring the 
Christian tradition and the its relation to public 
space 

Houten 

2013 Church Servants for the Future Houten 

 
 
Twee Houten-conferenties waren niet in Houten gepland. In 2009 vond de conferentie plaats 
in Stellenbosch, vanwege het 150 jarig bestaan van de Theologische faculteit en de 
kweekschool.510 De Stellenbosch-reis werd voor het MTB een feest van herkenning en 
verdieping. De centrale vraag was in hoeverre we in staat zijn om op basis van een 
gemeenschappelijke taal de geschiedenis te herijken voor een gezamenlijke toekomst.511 De 

                                                 
510 Het werd voor de MTB-ers een buitengewone studiereis van 29 augustus tot 7 september 2009. 
Daarbij kon men 3 conferenties bijwonen: de Houten conferentie met als thema “Spirit, Culture & 
Identity”, de “Calvin-conference” met als thema “Calvin’s relevance for today” en de conferentie 
vanwege 150 jaar theologische faculteit Stellenbosch “Theology and the future.” 
511 ‘Reframing our history in favor of a shared future’. Th. Pattinasarany & S. Ririhena (eds), Spirit, 
Culture & Identity, Houten: Uitgave MTB, 2009, 4. 
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MTB-leden kregen diep respect voor de Zuid-Afrikanen die vanuit hun positie in de 
samenleving aan de toekomst van hun land bijdragen. Afrika blijft hoe dan ook hun land. Het 
verleden laten zij niet zo maar rusten. Op grond van het verleden willen zij zich inzetten voor 
een betere toekomst voor allen. Men staat stil bij de pijn van het verleden, maar spant zich in 
om de ontstane bewegingsvrijheid te koesteren en uit te bouwen. Met hart en ziel kiest men - 
dwars door alle uitdagingen heen - voor het Zuid Afrika van morgen. Men durft het eigen leed 
op te offeren voor het nieuwe Afrika en weigert gevangene van het verleden te worden. In de 
woorden van aartsbisschop Tutu: ‘no future without forgiveness’. 
 
In 2011 was de conferentie gepland op Ambon.512 Na twee jaar voorwerk werd deze 
uiteindelijk afgelast vanwege nieuwe instabiliteit op de Molukken. In de zomer van 2011 
ontstond de dreiging van een heropleving van de eerdere burgeroorlog tussen selam dan 
serani (islamieten en christenen). De jonge generaties islamieten en christenen voorkwamen 
een uitbarsting door via de nieuwe media iedereen op de hoogte te brengen van plekken waar 
ongeregeldheden leken te gaan onstaan. Die konden niet meer zoals bij de eerdere 
burgerloorlog in het geniep beginnen. Hun vrije nieuwsgaring deden zij in paren als selam en 
serani. Zij noemden zich peace provocateurs, ‘provocasi damai’ die het proces van 
verzoening niet wilden opgeven ter wille van een gezamenlijke toekomst. Een aantal MTB-
ers was in die periode op Ambon en was getuige van  de heilzame werking van de 
jongerenacties in hun eigen context en vanuit hun eigen religie.  
 
 
4.6  EXCURS: OVER CONTEXTUELE THEOLOGIE 
 
 
Het MTB stond niet los van de (contextuele) theologie elders in de wereld en werd daardoor 
deels geïnspireerd. Dit wil ik hier enigszins belichten. Eerst belicht ik de term vanuit het werk 
van de theologen Küster en Van de Beek en vanuit de openingsvergadering van de Derde 
wereld theologen (EATWOT). Daarna vergelijk ik dit met het denken in het MTB. Daarna 
verken ik in hoeverre hiermee een parallellie valt waar te nemen bij de Molukse theologen in 
Nederland in het bijzonder. Ik verwijs daarbij met name naar de slotverklaring van de 
Ecumenical Association of Third World Theologians (EATWOT) van 1976 te Dar es Salaam 
                                                 
512 Martien Brinkman had op de conferentie van 2008 de term „Halfway Paradise” ingebracht 
(ontleend aan prof. Gerrie ter Haar), waarbij hij inging op de historische dimensie van de Houten 
conferentie, toen bekend werd dat het volgende seminar in Zuid-Afrika zou plaats vinden. Hij 
zinspeelde toen op een uitstap van de conferentie naar Ambon. Dat zou voor de Molukse calvinisten in 
Nederland een nieuwe dimensie toevoegen aan hun geloofsleven. Stellenbosch - nabij Kaapstad 
gelegen – zou zo opnieuw als pleisterplaats kunnen fungeren als de Molukse calvinisten uit Nederland 
op weg gaan naar Ambon voor een seminar over (inter)contextuele theologie. Zouden de Molukse 
theologen thuiskomen op Ambon en zich in het Paradijs wanen?  Stellenbosch opende als tussenstop 
op weg naar de Oost een nieuwe dimensie richting de Molukken voor de Molukse Nederlanders.  
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en de bijdrage van Chung op de WCC assemblee te Canberra 1991.513 Verder ga ik in op het 
spanningsveld van particularisme en universalisme. 
 
Het begrip contextuele theologie is – zoals wij zagen bij bijvoorbeeld Molukkers op Maluku 
en in Nederland – afhankelijk van plaats en tijd (in loco et in tempore). Küster stelt dat 
contextuele vormen van theologie open systemen zijn, zonder aanspraak op duurzaamheid en 
universele geldigheid. Zij ontstaan steeds opnieuw in de hermeneutische cirkel tussen tekst en 
context. 514 Van de Beek typeerde de zoektocht van het MTB als de contextualiteit van de 
oriëntatie. Deze is meer gericht (geweest) op het verleden dan op emancipatie en toekomst en 
niet zozeer dynamisch als wel gericht op het zijn in relatie tot de Molukse symbolen van de 
oertijd.515 De contextuele theologie op de Molukken is daarentegen gericht op emancipatie, 
toekomst en participatie in het maatschappelijk en politiek leven in Indonesië.516 
 
In zijn studies uit 1985 en 2013 wijst pdt. Pattikayhattu op het belang van de slotverklaring 
van de oprichtingsvergadering van de Ecumenical Association of Third World Theologians 
(EATWOT) in 1976 te Dar es Salaam,517 en met name op het belang van de volgende passage 
over de epistemologische breuk:  
 

‘Om het evangelie en onze volken trouw te blijven moeten wij namelijk over de 
werkelijkheden van onze eigen situatie nadenken, en het woord van God 
interpreteren in relatie tot deze werkelijkheden. Een puur academische theologie, 
die gescheiden is van het handelen, wijzen we af als onbelangrijk. We zijn bereid 
om in de epistemologie een radicale breuk te voltrekken, die het engagement tot 

                                                 
513 Over EATWOT: J.Th.Witvliet, Bevrijdingstheologie in de Derde Wereld: Teksten uit Azië, Afrika 
en Latijns-Amerika, Gekozen en ingeleid door J.Th. Witvliet, ’s-Gravenhage: Meinema, 1990, 12 e.v. 
Omtrent Canberra 1991: J.M. van ’t Kruis, De Geest als missionaire beweging. Een onderzoek naar de 
functie en de toereikendheid van gereformeerde theologie in de missiologische discussie, Zoetermeer: 
Boekencentrum, 1997, 245. Vgl. S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture: an ongoing discussion 
within the ecumenical movement, Geneva: WCC Publications, 1994. 
514 V. Küster, De vele gezichten van Jezus Christus: Een interculturele christologie, Utrecht: Kok, 
2012, 41-43. Een van de vele voorbeelden van een specifiek Jezusbeeld geeft  M. Orevillo-
Montenegro, The Jesus of Asian Women, Maryknoll/New York: Orbis, 2006. Een voorbeeld van de 
gerichtheid op wereldvrede: A.A. Yewangoe, Living in the World that is fit for habitation: CCI’s 
Ecumenical and Religious Relationships, Yogyakarta: Institut DIAN/Interfidei, 2014.  
515 A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, 21. 
516 A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, 19. 
517 P. Pattikayhatu, Pergumulan,1985. P. Pattikayhatu, Van Binnenuit: De Psalmen vertaald in de 
landstaal van Nusalaut, Amsterdam: VU uitgeverij, 2013, 20. 
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eerste akte van de theologie maakt en zich bezig houdt met een kritische reflectie 
op de reële praxis van de Derde Wereld.’518 

 
De zoektocht bracht het MTB op een met de EATWOT vergelijkbare weg. Blijkbaar is er 
niets nieuws onder de zon, maar stelt elke context mensen voor de uitdaging om op een juiste 
manier op zoek te gaan naar de antwoorden op de vragen omtrent geloven in de wereld. 
Evenals de theologen uit de derde wereld lazen Molukse theologen in Nederland de Bijbel 
vanuit hun eigen levenssituatie en reflecteerden zij hun culturele leefwereld in verbondenheid 
met God en de mensen. De begeleiding van niet-Molukse theologen, die in de eerste en de 
derde wereld thuis waren, stimuleerde hen trouw te blijven aan de Molukse roots en het 
evangelie. Theologie betekende voor hen dienstbaarheid en oriëntatie.519 Zij leerden de 
termen contextualiteit en incarnatie te hanteren in de eigen situatie. Volgens Van de Beek 
deden zij dat als pioniers van de ‘double contextualisation’ van christenen die uit Afrika en 
Azië terecht kwamen in Europa.520  
 
De discussie in de oecumene tussen het rijke Noorden en het arme Zuiden over de 
‘epistomologische breuk’ stelde abstracte theologie tegenover engagement en involvement. 
Voor Molukse theologen en antropologen lag het evenwel gecompliceerder. Hun culturele 
roots lagen in het Zuiden, zij leefden in het Westen in het land van hun voormalige 
zendelingen na een unieke move in de post-koloniale geschiedenis. De politieke 
omstandigheden vertraagden hun identificatie met Nederland. Hun oriëntatie op hun afkomst 
versterkte hun identiteit. Maar de spanning tussen evangelie en cultuur bleef. 
 
Deze spanning was vanaf 1970 eveneens aan de orde in de Wereldraad van Kerken die daar in 
allerlei programma’s aandacht voor vroeg. Wesley Ariarajah beschreef  hoe men mensen 
wilde aanvuren om kritisch en creatief de cultuur te onderzoeken waarin zij het evangelie 
hadden ontvangen, om vanuit die cultuur een verstaanshorizon te ontdekken voor spiritualiteit 
en getuigenis.521 Het leidde tot heftige discussies in de oecumenische beweging over cultuur 
en evangelie. Deze bereikte op de zevende assemblee van de Wereldraad te Canberra in 1991 
een hoogtepunt met de bijdrage van de Koreaanse theologe Chung Hyun-Kyung die de 
voorouders aanriep (we komen hier op terug in hoofdstuk 5). 
 

                                                 
518 J.Th. Witvliet, Een plaats onder de zon. Bevrijdingstheologie in de derde Wereld, Baarn: Ten 
Have, 1983, 37. Cf. S.Torres & V.Fabella, The emergent gospel, Londen: Geoffrey Chapman, 1980, 
269.  
519 A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, 21. 
520 A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, 14. 
521 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture: an ongoing discussion within the ecumenical movement, 
Geneva: WCC Publications, 1994. 
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Vanuit de orthodoxie werd haar syncretisme en heidendom verweten. Haar verdediging 
concentreerde zich op het volgende: ‘Who has the right to decide that I am wrong, and on 
what basis?’522 Zij benadrukte de verantwoordelijkheid van elke christen om overal en altijd 
de bevrijdende boodschap van het evangelie te ontvouwen op een wijze, waarbij er gebruik 
gemaakt wordt van concepten en symbolen, die binnen de eigen culturele en religieuze wereld 
voorhanden waren/zijn. Daar waar vroeger het verleden als niet ter zake doende werd 
afgedaan kwam er in de oecumene ruimte voor onderzoek naar religies voor de komst van het 
christelijk geloof. De kritische blik gaf zo een andere betekenis aan het verleden. Het MTB 
herkende zich in de vraag van Ariarajah: ‘what can we say about ‘Christ and culture’523 en 
ervoer bij de receptie van de Piring Natzar vergelijkbare weerstand als Chung Hyun-Kyung. 
De scherpte ervan lijkt te zijn afgebogen door het – niet onnodige – activistisme van de 
Wereldraad, maar de vraag bleef: ‘how can Christ be confessed in different cultures?’524 
 
 
4.7  EVALUATIE: MTB TUSSEN AGAMA NUNUSAKU EN WESTERSE 
 THEOLOGIE 
 
 
Terublikkend zien we hoe Molukse christenen zich tijdens hun eerste jaren in Nederland niet 
konden identificeren met de samenleving. Met name de tweede generatie moest een antwoord 
zoeken op het leven hier. Voor de ontwikkeling van hun identiteit en voor hun toekomst 
grepen de theologen van het MTB terug naar symbolen uit de agama Nunusaku. Bij deze 
zoektocht kregen zij allerlei bondgenoten in Nederland, op Ambon en in de (derde) wereld. 
Het MTB voelde zich gesteund door de ontmoeting met beoefenaars van contextuele 
theologie, hun partners raakten onder de indruk van de rijkdom van de Molukse cultuur en 
religie. Deze rijkdom werd gedemonstreerd in de studie over de offerschaal: Piring Natzar.  
Deze studie werd aanvankelijk sceptisch en negatief ontvangen door Molukse christenen in 
Nederland (Vaassen) en op de Molukken (Amahusu). Het deed hen aan ‘heidendom’ denken 
en niet aan eigen cultureel beïnvloede religieuze voorstellingen en symbolen. Toch bleken 
deze te leven in de Molukse gezinnen en impact te hebben op het leven van alledag. De 
belichting van de offerschaal betekende voor hen toch ook dat hun manier van in Christus 
geloven niet meer in het donker hoefde te blijven. 
 
Op Ambon werd het MTB geconfronteerd met de nawerking van de ‘Pesan Tobat’. In deze 
synodale boodschap van 1960 werd er afscheid genomen van alles dat niet direct te maken 
had met de Schrift en als heidens beschouwd werd. Maar ook hier worstelden Molukse 

                                                 
522 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture, x. 
523 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture, 36. 
524 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture, 36. 
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chirstenen met de spanning tussen evangelie en cultuur in de specifieke context van de RI. De 
confrontatie gaf het MTB de mogelijkheid om zich nog meer te verdiepen in de 
identiteitsvraag in hun van de Molukken verschillende context. Dit inzicht verzachtte de eigen 
frustratie en verkramping om Moluks christen te zijn. Amahusu stelde hen de vraag in 
hoeverre zij christen, Molukker en Molukse christen waren. 
  
De receptie van Piring Natzar werd niet alleen een deceptie, maar een doorstart voor de 
zoektocht naar identiteit met behoud van de eigen geestelijke bagage, tegen verkniptheid en 
frustratie in. Zij voelden zich gesteund door theologen uit andere contexten. De volgende 
studie van het MTB betrof de voorouders (Tete Nenek mojang).525 De inhoud werd sterk 
herkend door en bij theologen uit  met name Afrika en Azië. Voor contextuele theologie was 
de epistemologische breuk met de overheersende Westerse theologische benadering 
noodzakelijk, naast de her-ontdekking en -waardering van de eigen oorspronkelijke cultuur en 
een open blik naar de dynamische westerse samenleving waar zij in leefden.  
 
De burgeroorlog op de Molukken van 1999 tot 2004 gaf een impuls tot de opzet van de 
internationale Houten conferenties. De MTB theologen vonden hier de vrijheid om gestalte te 
geven aan hun Molukse wijze van geloven. In dezelfde periode vond binnen de GPM een 
revival van de Molukse cultuur en identiteit plaats. Hiervan getuigen twee dissertaties.526  
Het licht dat het MTB wierp op de geloofspraktijk die door de ex-militairen uit Nederlands-
Indië was meegenomen ging terug op de agama Nunusaku. Het MTB zocht in de oriëntatie op 
symbolen hiervan wegen naar de toekomst van Molukkers in Nederland. Dit vergt een 
epistomologische breuk met het koloniale denken in de kerk en verzoening met de nazaten 
daarvan in de post-moderne samenleving. De theologie op Maluku zal geënt moeten zijn op 
de context in Indonesië. In de eerste kwart eeuw van haar bestaan in Nederland was de focus 
van de GIM het tijdelijk verblijf als volk op reis.527 Dat is een beeld van christenen die zijn 
gericht op de wederkomst van Christus en weet hebben van het tijdelijke van het aardse leven. 
 
De Molukse christenen kunnen zich vanuit hun historie voegen in de ecclesia viatorum. In 
haar zoektocht naar een gepaste theologie zal de GIM zaken moeten loslaten en voor zichzelf 
moeten vaststellen wat er nu van belang is in haar context. Dit impliceert een afscheid van 
‘Moluks’ en ‘Nederlands’ als tegenstellingen in de identiteit van de Molukse calvinisten hier. 
Molukkers in Nederland kenden een minstens viervoudige afstand tot hun omgeving en tot 
hun verleden: 

                                                 
525 S. Ririhena e.a. (red.), Tete Manis temidden van de Tete Nene Mojang, 1998. 
526 R. Iwamoney, The Reconciliatory Potential of the Pela in the Moluccas, Amsterdam: VU 
uitgeverij,  2010. I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church, With 
special Reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU uitgeverij, 2015. 
527 Naar G. Boer, Een volk op reis. 
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1. Als Molukkers die tijdelijk in Nederland zouden verblijven konden zij nauwelijks feeling 
krijgen met deze samenleving. Na een kwart eeuw begon men zich dit aan beide kanten te 
realiseren. 

2. Molukkers in Nederland koesterden lang de stille hoop op terugkeer en toen deze uitbleef 
ontstond er een beklemmende acceptatie van de geschiedenis die anders verliep. 

3. Molukkers in Nederland leefden kerkelijk in de sfeer van de Nederlandse calvinistische 
zendelingen, terwijl deze kerk zich in Nederland al had aangepast aan de secularisatie.  

4. Molukkers in Nederland kwamen gaandeweg ver af te staan van de protestanten op de 
Molukken die ook veranderingen kenden in context en geloofsopvatting. 

 
Het verklaren van de geschiedenis betekent echter nog niet dat afstanden worden overbrugd 
en achterstanden weggewerkt. De botsingen rond de presentatie van de Piring Natzar te 
Vaassen en op Amahusu wezen op de moeite die men had om zich te identificeren met het 
door het MTB gehanteerde Molukse gehalte van het geloof. De vraag is in hoeverre het MTB 
zich bij de voorbereiding van de uitgave bewust was van de agama Nunusaku. Tijdens de 
studiebijeenkomsten hierover werd vooral de term agama lama gebruikt en voor het Moluks 
christendom agama Ambon. Door de bijdrage van ds. Hendrik weten we nu dat specifieke 
plaatsen van betekenis zijn. Welnu, de plaatsnaam Nunusaku is een uiterst specifieke plaats 
waar volgens de overlevering de oergeschiedenis van de Molukkers begon. De bewuste 
benaming agama Nunusaku in plaats van ‘oude godsdienst’ is ook daarom, naast de 
argumenten in hoofdstuk 1, van groot belang. Dit met name voor de toekomst van christelijke 
Molukkers in Nederland. 
 
De uitgave Piring Natzar stelde: ‘We gaan terug naar het verleden om de toekomst te kunnen 
begrijpen.’528 Achteraf bleek dit ingewikkelder te zijn dan het leek. Behalve de klippen die 
moesten worden ontweken leek voor de legitimatie van de Piring Natzar veel meer nodig dan 
alleen een teruggaan naar de oertijd. De vraag was: hoe kan deze als volwaardig symbool 
worden geïntegreerd in het geloofsleven van de moderne Molukse calvinist in Nederland? 
Amahusu liet ondermeer de vraag open in hoeverre de Molukker in Nederland, die niet 
geboren is op Ambon, nog aanspraak kan maken op de Molukse identiteit en cultuur. Een 
tegenvraag is dan of je afkomst alleen wordt bepaald door het land waar je woont of dat ook 
de geschiedenis en de oorspronkelijke herkomst een rol spelen.  
 
In feite was het MTB bezig met contextuele theologie. De Indonesische theoloog Singgih 
heeft deze in mijn ogen treffend omschreven: ‘Contextuele theologie is geen xenofobie of een 
tegenstelling van archaïsche t.o.v. moderne gedachtegangen. Soms is het een bekrachtiging, 
dan weer een confrontatie. Maar nooit betekent het een blijven vasthouden aan de oude 

                                                 
528 S. Ririhena e.a. (red.), Piring Natzar, 11.   
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theologie ten koste van de nieuwe…’ 529 De piring natzar staat op de centrale plaats van het 
gezin waar men bidt, waar men God ontmoet en waar men de offers klaarzet voor de 
offerande. In de tweede brochure kwam de ereplaats van de voorouders in de Molukse cultuur 
aan de orde. Ook in de Bijbel vervult het voorgeslacht een belangrijke rol.  
 
Maar we kunnen na Singgih’s woorden niet stoppen bij pogingen om piring natzar en Tete 
Nene Mojang vanuit Bijbels theologische noties te rechtvaardigen. Deze zullen met kritische 
blik bezien moeten worden om niet weer te vervallen in de benadering van de koloniale 
periode die pretendeerde het evangelie zuiver en puur tegenover voorchristelijke gebruiken te 
plaatsen en bekering te zien als breuk met het verleden en met de plaatselijke gebruiken. De 
kritische vraag is reeds gesteld door pdt. Hendrik: ‘welke theologische noties vormen de basis 
waardoor wij de Piring Natzar kunnen beschouwen als een Moluks christelijk 
geloofssymbool?’530 
 
Op grond van de Schriften en zijn calvinistische traditie legitimeert Hendrik de cultuur niet en 
wijst hij deze evenmin af. Hij ziet dat het evangelie de cultuur een nieuwe plaats geeft. De 
traditie krijgt nieuwe glans. En ook, dat een volk of een mens christen wordt inclusief de 
eigen cultuur en achtergrond.531 Dus inclusief de liefdevolle, respectvolle herinnering van de 
voorouders en voor traditionele gebruiken. Vanaf de koloniale tijd is de waardering van de 
inheemse gebruiken bestreden, ondermeer door deze bewust als anti-christelijk heidendom af 
te serveren. Onbewust kan dit nog steeds doorsijpelen in het verzet tegen de theologische 
verantwoording van het MTB. Hendrik stelde geloof en cultuur niet tegenover elkaar. Bij hem 
was het niet of…of, maar en…en, en wel met vreugde:  
 

‘Wij schamen ons niet voor onze cultuur. We schamen ons niet voor het feit dat de 
centrale plek in ons huis de piring natzar is. Wij aanvaarden die offerschaal als een 
geschenk uit het verleden. Ze is niet alleen een teken dat Christus Zich er niet voor 
schaamt gestalte aan te nemen in onze Molukse cultuur. Zo mogen wij op onze 
eigen wijze christen zijn.’532 

 
De vraag is dan hoe wij op onze eigen wijze christen zijn in de context waarin wij nu leven. 
Dat vraagt om een kritische houding omtrent de koloniale geschiedenis en de doorwerking 
daarvan op het christelijk leven en het theologisch denken. Steeds opnieuw is het de kwestie 
in hoeverre het MTB hier vrij tegenover staat bij de vragen die het MTB aan de orde stelt: 
1. Hoe sta ik ten opzicht van mijn geloof als Molukse christen in Nederland? 

                                                 
529 E.G. Singgih, Berteologi dalam Kontekst Pemikiran pemikiran mengenai Kontekstualisasi Teologi 
di Indonesia, Jakarta: Kanisius, 2000, 17-30. 
530 S. Ririhena e.a. (red.), Piring Natzar, 55.  
531 S. Ririhena e.a. (red.), Piring Natzar, 63. 
532 S. Ririhena e.a. (red.), Piring Natzar, 64. 
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2. Hoe sta ik ten opzichte van mijn  Molukse afkomst en mijn identiteit als Molukse christen 
in Nederland? 

3. Wat betekent de Molukse culturele afkomst nu voor mijn leven in de Nederlandse 
samenleving? 

Het is goed om deze vragen te stellen, maar welke argumenten zijn er om vanuit het verleden 
de relatie te kunnen leggen naar vandaag en morgen als het gaat om theologie en identiteit? 
Welke impact heeft de bekering tot het christendom voor je geschiedenis én je toekomst? 
 
Het MTB kwam niet wezenlijk toe aan het ontwikkelen van de eigen identiteit, maar ging, 
weinig anders dan de koloniale kerk, Bijbelse noties aandragen om te legitimeren dat Molukse 
gelovigen op de goede weg waren met hun worsteling om de waarheid van het leven te 
verwoorden. De westerse suprematie in de theologie werd afgewezen, maar het MTB bracht 
wel de theologische concepten van Noord en Zuid bijeen. Het MTB leefde in de welvarende 
economie in het Noorden, maar moest naar het Zuiden voor de Molukse identiteit.533 Maar 
ook daar kwam het MTB de sporen van Nederlandse overheersing tegen.534 De VOC en de 
koloniale status van de kerk werkten in Molukse kringen in Nederland lang door. Hiertegen is 
de methode van de contextuele theologie gewenst, in de betekenis van Singgih. Contextuele 
theologie heeft in principe te maken met bevrijding en heling in Christus. Deze breekt elke 
aanspraak op suprematie in het christendom, waar ook ter wereld. Dit vergt een ‘vertaling’ 
voor de Molukse calvinisten in het Noorden.  
 
Deze contextuele vertaling kan niet blijven hangen tussen agama Nunusaku en nieuwe 
westerse theologie. De oriëntatie op het verleden is voor de identiteit van de Molukkers in 
Nederland alleen van belang als de relatie wordt gelegd met de 21e eeuw en de voortgaande 
emancipatie. De agama Nunusaku vereist hierbij een gepaste benadering. Is in de godsdienst 
van Nunusaku een plaats aan te wijzen waar de God van de christenen reeds aan het werk 
was? In deze zin zal niet kunnen worden volstaan met schatzoeken. De schatten moeten 
betekenis krijgen. Dat kan in de voortgaande ontmoeting van evangelie en cultuur535 in een 
doorgaand proces van contextualisatie. 
 
Hierbij is de epistemologische breuk waar de EATWOT op doelde een voorwaarde. Wie de 
geschiedenis van de kerk beschrijft én die van onderdrukking, lijden en bevrijding dient 

                                                 
533 P. Van de Pitte & G. Van den Bossche, Lexicon. Een verklaring van historische en actuele 
maatschappelijke concepten, Gent: Academia Press, 2007,  118. 
534 Bijvoorbeeld Francois Valentijn die in de 17e eeuw de Hervormde kerk in Indië wilde zuiveren van 
heidendom en islam. J.A.B. Jongeneel, Nederlandse zendingsgeschiedenis  ontmoeting van 
protestantse christenen met andere godsdiensten en geloven (1601-1917), Zoetermeer: 
Boekencentrum Academic, 2015, 96-97. 
535 L.A. Hoedemaker, ‘Reflecties over contextualiteit’: in L.A Hoedemaker (red), Theologiseren in 
context, Heerlen/Kampen: Stichting OThO/Uitgeverij Kok-Kampen, 1997, 271-279. 
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uitvoerig verslag te doen van (1) de creatieve receptie van het evangelie in de desbetreffende 
regio’s en culturen en (2) de incarnatie van Jezus in die cultuur. Het gaat dus om creatieve 
receptie en incarnatie.536 Hieraan lijkt het MTB nog onvoldoende toegekomen te zijn. 
Voordat we aan deze vraag toekomen zal evenwel een andere aan de orde moeten komen. Dat 
is de vraag die ingaat op de breukervaring die optreedt in verband met de bekering tot de 
Drie-enige God. Hierbij blijft het nog steeds de vraag: wie ben je als christen en als Molukker 
in Nederland? In hoeverre heft het een het ander uiteindelijk toch op (vergelijk Pesan Tobat)? 
In hoeverre verleent het ene het andere glans en brengt het naar een hoger plan (vergelijk 
Hendrik)? Is er een theologische benadering mogelijk, waarbij de breukervaring geheeld 
wordt?  
 
In Amahusu duidde pdt. Hendrik een weg aan: ‘Christus schaamt zich er niet voor om 
Molukker te zijn. Het gaat niet om een bewieroking of verheerlijking, maar om simpel 
incarnatie.’537 Deze weg lijkt hoopvol. Toch beantwoordt ook deze benadering nog niet de 
vraag in hoeverre iemand bij de bekering tot Christus Molukker kan blijven, inclusief de 
achtergrond van de agama Nunusaku. Bestaat er een continuïteit in de bekering? Deze kwestie 
verkennen we in het volgende hoofdstuk aan de hand van het werk van Kwame Bediako. 
  

                                                 
536 G.M.Verstraelen-Gilhuis, ‘Geschiedenis van de missionaire beweging vanuit het perspectief van de 
Derde Wereld’, in: Verstraelen F.J. (eds), Oecumenische inleiding in de missiologie:  teksten en 
konteksten  van het wereldchristendom, Kampen: Kok, 1988, 258-265. 
537 Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’  31 augustus - 5 september 1997 Amahusu, Ambon, 
intern verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 9. Geraadpleegd bij de 
toenmalige functionaris dr. J.M. . van ’t Kruis op 22 februari ’14. 
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5.  INTEGRITY IN CONVERSION 
 
 
5.0  INLEIDING 
 
In de eerste drie hoofdstukken heb ik een verband gelegd tussen agama Nunusaku, het 
vroegere christendom op de Molukken en de vestigingsgeschiedenis van de GIM in 
Nederland. In hoofdstuk 4 beschreef ik de zoektocht naar identiteit van de Molukse theologen 
in Nederland. De centrale vraag betrof de verhouding tussen evangelie en cultuur bij Molukse 
christenen in Nederland. Welke plaats hadden daarin de meegenomen religieuze gebruiken uit 
het koloniale Nederlands-Indië? Via de studiebijeenkomsten van het MTB kwamen zij dit op 
het spoor en wisten zij een fundament te leggen voor een eigen theologische benadering. De 
burgeroorlog op de Molukken werd aanleiding tot de internationale Houten conferenties.  
 
Molukkers zijn er in de eerste decennia van de 21e eeuw in allerlei gedaantes. Hun politieke 
profiel loopt zeer uiteen.538 Hun identiteit is nooit volstrekt gefixeerd, noch die van anderen, 
zoals ‘de Nederlander’.539 Hier concentreer ik mij op de identiteit van de Molukker als 

                                                 
538 V. Joseph & W.Manuhutu, Molukkers in beeld  Geschiedenis en portretten van Molukkers in 
Nederland, Utrecht: stichting BUAT, 2011. 
539 In het najaar van 2007 baarde de toenmalige prinses Maxima opzien door bij de presentatie van het 
WRR advies Identificatie met Nederland in een interview met de NRC te verklaren, dat de 
Nederlandse identiteit nog niet ontdekt is. Ook zij geeft toe te worstelen met haar Argentijnse verleden 
en haar Nederlandse toekomst. Maakt dit haar minder Nederlands? Máxima, ‘Nederlandse identiteit 
nog niet ontdekt’, in: NRC 25 september 2007 geraadpleegd op het NRC.nl >archief. In het WRR-
advies aan de regering staat dat „de laatste jaren te enkelvoudig is omgegaan met het begrip nationale 
identiteit”. De WRR pleit ervoor een dubbele nationaliteit niet langer als een probleem te zien. Termen 
als ‘autochtoon’ en ‘allochtoon’ zijn volgens de WRR bovendien verouderd. De Tweede Kamer-
fracties van CDA, VVD en PVV reageerden kritisch op de conclusies. Wetenschappelijke Raad voor 
het Regeringsbeleid, Identificatie met Nederland, Amsterdam: Amsterdam University Press, 2007. Het 
voorgaande convergeert goeddeels met mijn eigen vragen: Hoe komt de verhouding van Evangelie en 
Cultuur in mijn persoon tot uitdrukking en welke betekenis hebben zij in mijn levensloop? Welke rol 
speelt daarbij de plek, waar dit alles plaats vindt? Ben ik nu minder Moluks, omdat ik in Nederland 
woon of ben ik meer Nederlands, omdat mijn roots op Ambon liggen? Als Molukse Christen heb ik 
me meer dan eens afgevraagd, wie ik nu was als Christen en als Molukker in Nederland. 

http://nrc.nl/


173 
 

christen in Nederland. Zijn er patronen in zijn of haar geloof veranderd?540 Moeten we 
spreken van een Molukse christen of van een christelijke Molukker?541 
Zoals wij in hoofdstuk 4 zagen, gingen de Molukse predikanten in het MTB in esprek over 
hun identiteit, met elkaar en met collega’s uit Nederlandse kerken, kerken van immigranten 
en uit Afrika en Azië.  
 
Mijn eigen theologische ontwikkeling kreeg een impuls in de ontmoeting met de Ghanese 
theoloog Kwame Bediako tijdens MTB bijeenkomsten in het Hendrik Kraemer Instituut 
(HKI) te Oegstgeest, waar Bediako in de jaren 90 van de vorige eeuw regelmatig verbleef 
vanwege de samenwerking tussen zijn Akrofi-Christaller Centre en het HKI.542 Tijdens één 
van de ontmoetingen wees hij op zijn dissertatie Theology and Identity, waarin hij inging op 
de verhouding tussen evangelie en cultuur. Later sprak VU-professor Brinkman op het MTB 
over ‘Verandering van Geloofsinzicht’543 en refereerde aan Bediako’s gebruik van de term 
‘Integrity in Conversion’: ‘heelheid in de bekeringservaring’. Precies in deze term culmineren 
mijns inziens de vragen bij het MTB naar identiteit.  
 
Kan de door Bediako gehanteerde term ‘Integrity in Conversion’ het MTB verder helpen in de 
doordenking van de relatie tussen evangelie en cultuur en theologie en identiteit? Op zoek 
naar een antwoord geef ik de betekenis weer van de term en ga ik na hoe Bediako deze term 
gebruikte omtrent de relatie tussen theologie en identiteit in zijn Ghanese leefwereld. Hoe 
ging hij om met de verschillende facetten van veranderingen in de tijd en in het geloof om 
zich als christen en als Ghanees te manifesteren? Hoe en op basis waarvan heeft hij het 
verleden van de Afrikaanse christen een plek gegeven in zijn christelijke identiteit? Mijn 
hoofddoel is de vraag aan het begin van deze allinia te beantwoorden.  
 

                                                 
540 Vgl. H. Gooren, Religious Conversion and disaffiliation: Tracing Patterns of Change in Faith 
Practices, New York: Palsgrave MacMillan, 2010. P.G. Hiebert, R. D. Shaw, T. Tiénou, 
Understanding Folk religion A Christian responce to popular beliefs and practices, Grand Rapids: 
Baker Academy, 1999. P.G. Hiebert, Transforming Worldviews, An anthropological understanding of 
how people change, Grand Rapids: Baker Academy, 2008. P. Washer, The gospel call & true 
conversion, Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 2013.   
541 Ten overvloede: een dergelijke ‘cultuurvraag’ is niet voorbehouden aan Molukkers in Nederland, 
maar geldt wereldwijd. In de oecumenische beweging is dit al lang onderkend. Aan de ontwikkelingen 
daarin kunnen wij hier geen aandacht besteden. Cf. L.A.Hoedemaker, ‘De zendingsbeweging’ in: B. 
Hoedemaker, A. Houtepen, Th. Witvliet, Oecumene als leerproces: Inleiding in de oecumenica, 
Utrecht-Leiden:IIMO 1993, 114. In deze bundel wordt het werk van Kwame Bediako niet besproken.  
542 H. Visser, ‘The influence of Kwame Bediako in the Netherlands’, in: Gillian Mary Bediako, Seeing 
new facets of the Diamond. Christianity as a universal Faith: Essays in Honour of Kwame Bediako’, 
Oxford/ Akropong: Regnum Africa/ Regnum Books International, 2014, 95. 
543 M.E. Brinkman, Verandering van geloofsinzicht. Oecumenische ontwikkelingen in Noord en Zuid, 
Zoetermeer: Boekencentrum, 2000, 47. 
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In paragraaf 1 wil ik de persoon Kwame Bediako duiden. Hij is helaas relatief vroeg 
gestorven. Een uitgebreide levensbeschrijving geeft Seeing new facets of the Diamond.544In 
paragraaf 2 geef ik de hoofdlijnen van Bediako’s dissertatie Theology and Identity weer en 
plaats daarbij enkele opmerkingen. In paragraaf 3 ga ik uitvoeriger in op de term ‘Integrity in 
Conversion’. Ook wil ik nagaan hoe deze het beste omschreven en vertaald kan worden. 
Daarna wil ik onderzoeken hoe Bediako deze term in Theology and Identity heeft ingebracht 
en zet ik op een rij hoe de receptie was van deze term. Ook geef ik een korte tussenevaluatie. 
In paragraaf 4 benader ik integrity in conversion als paradigma. Hierbij geef ik een kort 
excurs over de term integriteit bij Fromm. Mijn vraag is hier: hoe zou dit paradigma kunnen 
gaan functioneren in een eigen theologie in een interculturele setting? In paragraaf 5 staat tot 
slot de vraag centraal in hoeverre integrity bij Bediako voor de Molukse christelijke theoloog 
de agama Nunusaku zou kunnen impliceren.  
 
 
5.1  KWAME BEDIAKO 
 
Kwame Bediako werd geboren op 7 juli 1945 in Accra, de hoofdstad van Ghana in een 
Presbyteriaans gezin. Hij trouwde met Gillian Mary Bediako in 1973. Zij ontmoetten elkaar 
tijdens hun studiejaren in Bordeaux en kregen twee zonen: Timothy Yaw en Daniel Kwabena. 
Bediako stierf op 10 juni 2008 te Accra op 63-jarige leeftijd. Kwame Bediako droeg trots zijn 
traditionele Akan-naam.545 Die verwijst naar het feit dat hij op een zaterdag geboren is. Zijn 
vader verdiende de kost als politieagent. Zijn ouders waren afkomstig van de Goudkust in 
Noord-Ghana, maar Kwame groeide op in Accra in de omgeving van het opleidingsinstituut 
van de politie. Daar sprak hij de traditionele talen Ga en Twi en Engels. Hoewel zijn 
grootvader naast catecheet ook evangelist bij de Presbyteriaanse Kerk van Ghana was, bleef 
Kwame’s vader vooral trouw aan de traditionele Afrikaanse religie.  
 
Kwame volgde onderwijs dat ooit was opgezet door de Britse zending in Ghana, dat in 1957 
onafhankelijk was geworden. Via het middelbaar onderwijs aan de Mfantsi-pim School, Cape 
Coast, ging hij in 1965 studeren aan de Universiteit van Ghana die na 1945 was opgericht om 

                                                 
544 G.M.Bediako, B.Y.Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond: 
Christianity as a universal Faith: Essays in Honour of Kwame Bediako, Oxford/ Akropong: Regnum 
Africa/ Regnum Books International, 2014. 
545  De Akan zijn een etnische groep in m.n. Ghana en Ivoorkust. Hun taal is het Akan. In hun cultuur 
nemen verhalen over spinnen (Anansesem)een grote plaats in. Die gaan vaak over de figuur Kwaku 
Ananse. In Suriname leven deze verhalen voort in de verhalen over de slimme spin Ba (broer) Anansi. 
‘De Akans vormen een matrilineaire samenleving en de erfenissen lopen daarom via de moederlijke 
lijn. Daarom wordt iemands maatschappelijke zekerheid bepaald via de moederlijke afstamming…’ 
Kofi Appiah-Kubi (Ghana), ‘Jezus Christus – enige christologische aspecten vanuit Afrikaans 
perspectief’ in: J.Th.Witvliet, Bevrijdingstheologie in de Derde Wereld: Teksten uit Azië, Afrika en 
Latijns-Amerika, Gekozen en ingeleid door J.Th. Witvliet, ’s-Gravenhage: Meinema, 1990, 243. 
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het ‘Oxbridge’ van Afrika te worden. Daar ontwikkelde hij zich tot een verteller en debater 
van niveau. Hij ontwikkelde zich tot iemand die het verschil kon maken in de politiek. Hij 
maakte snel naam als academicus en zijn faam rees toen hij een beurs won voor de 
doctoraalstudie Franse literatuur. In 1969 ging hij in Frankrijk studeren. Zijn vader wilde hem 
niet zonder meer naar het buitenland sturen. Bij een altaar smeekte hij op traditionele 
Afrikaans religieuze wijze bescherming af voor zijn zoon. Aan het begin van zijn studie 
Franse literatuur nam Kwame evenwel afstand van de religies. In Bordeaux stond hij bekend 
als atheïst, beïnvloed door Franse existentialisten.546 
 
Een plotsklapse ‘Paulus-bekering’ bracht verandering. Onder de douche zag hij plotseling in 
dat het mogelijk is om in Christus te geloven zonder daarbij het intellectuele leven op te 
geven. Hij werd zich bewust van de betekenis dat Christus de waarheid is. Deze woorden 
bleken niet alleen een integrerend principe voor het leven te zijn, maar ook de sleutel tot een 
ware intellectuele coherentie. Terug in Accra in 1976 sloeg hij de suggestie van zijn vader af 
om uit dankbaarheid naar het traditionele altaar te gaan. Hij overtuigde zijn vader dat Jezus 
hem altijd overal naar toe heeft begeleid en beschermd. Zijn vader reageerde daar verheugd 
op: ‘If Christ protects you now, that’s fine. We do not need to go to the shrine.’547 Enige tijd 
later bekeerde Kwame’s vader zich tot het christelijk geloof. Volgens Bediako maakt de 
waarheid vrij en maakt Christus zijn mensen vrij van vrees voor demonen en voor 
demonische onderdrukking.  
 
Nadat hij zijn studie Franse en Afrikaanse literatuur afrondde met een in het Frans geschreven 
dissertatie besloot hij zich in Engeland theologisch te scholen. Hij studeerde eerst aan het 
London Bible College waarna hij als geordineerd voorganger van de Presbyteriaanse Kerk van 
Ghana (Presbyterian Church of Ghana: PCG) zijn studie vervolgde aan de Universiteit van 
Aberdeen. Ook deze studie rondde hij af met een dissertatie. Hij promoveerde in 1983 bij 
missioloog en kerkhistoricus Andrew Walls.548  
 
Bij terugkeer in Ghana in 1984 werd hij predikant van de PCG. Hij was eerst drie jaar 
verbonden aan de Ridge Church te Accra, een Engels sprekende gemeente. Daarnaast hield 
hij zich bezig met de academische predikantsopleiding. Ook werkte hij samen met 
geestverwanten als Rev. S.K. Aboah, de rector van het Presbyterial Training College, en het 

                                                 
546 H. Visser & G. Bediako, “Introduction” in “Jesus in Africa. The Christian Gospel in African 
history and experience, Carlisle/Waynesboro: Paternoster Publishing/Regnum Africa, 2000, vii. 
547 K. Bediako, “Biblical Christologies in the Context of African Traditional Religions” in V. Samuel 
& C. Sugden,“Sharing Jesus In the Two Thirds World”, Grand Rapids: W.B. Eerdmans Publishing 
Co., 1984, 114 (First published 1983 by Partnership in Mission-Asia, India). 
548 H. Visser & G.Bediako, “Introduction” in H. Visser & G. Bediako, Jesus in Africa: The Christian 
Gospel in African history and experience, Carlisle/ Waynesboro: Paternoster Publishing/ Regnum 
Africa, 2014, viii. 
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kerkbestuur van de PCG aan de oprichting van een researchcentrum voor de relatie tussen 
evangelie en Afrikaanse cultuur. De bibliotheek moest kunnen beschikken over studies 
aangaande de ontwikkeling van Afrikaanse theologie, - taal en - culturele studies.549 In 1987 
startte het Akrofi-Christaller Memorial Centre for Mission Research and Applied Theology 
(ACMC) in Akropong. Onder leiding van Bediako groeide het uit tot een theologisch centrum 
met een wijd internationaal netwerk. Bij het centrum ging de aandacht vooral uit naar de 
verhouding tussen de boodschap van Christus en de geschiedenis en cultuur van Afrika.550 
 
We kunnen aan de ontwikkeling van dit centrum al zien wat de belangrijkste aandachtspunten 
zouden worden voor Bediako’s theologie. We stippen deze aan: (a) De relatie tussen cultuur 
en evangelie staat centraal in zijn theologie. Zoals we nog nader gaan beschouwen gaat 
Bediako er van uit dat het christendom in Afrika (en elders) een koloniaal product blijft 
zonder dat het wordt contextualiseerd. Historisch onderscheidt hij de periode van de 
kolonisatie van Afrika door Europa en de Afrikanisering. Alleen via Afrikanisering kan het 
Evangelie thuis komen in Afrika. Het tweede thema is de taal. (b) Hij benadrukte dat de 
theologie alle ruimte moest geven aan iemands moedertaal. Bij de ontwikkeling van zijn 
theologie speelde zijn (c) internationaal netwerk een belangrijke rol. We noemen in dit 
verband met name het International Fellowship of Evangelical Mission Theologians 
(INFEMIT). Sinds de tweede helft van de jaren zeventig van de twintigste eeuw was hij met 
evangelische geestverwanten als Vinray Samuel vanuit India, René Padilla, Samuel Escobar 
en Orlando Costas vanuit Latijns-Amerika op zoek naar nieuwe inzichten voor de eigen 
Afrikaanse context en de wereldwijde theologie.551 
 
Zijn contacten met Andrew Walls behield hij door zijn verbondenheid aan de Universiteit van 
Edinburgh. Kwame Bediako was daar twaalf jaar visiting Lecturer in African Theology. Hij 
was lid van de Oxford Centre for Mission Studies (OCMS) te Oxford en verder gaf Bediako 
colleges aan theologische faculteiten in Europa, de Verenigde Staten en Afrika. In 1998 werd 
hij honorair professor aan de School of Theology van de Universiteit van Natal. Met hart en 
ziel bleef hij de kerk van Christus dienen op de plek waar hij zich het meest thuis voelde: 
Ghana. Daar bleef hij wonen en werken vanuit zijn roeping om authentiek Afrikaan én 
christen te zijn. 
 
In de essaybundel Seeing new facets of the Diamond uit 2014 werd Bediako’s theologiseren 
geanalyseerd, nadat Nederland in 1999 al kennis hiermee had gemaakt. 552553 Aan het eind van 
                                                 
549 H. Visser & G.Bediako, “Introduction”, viii-x. 
550 G.M. Bediako, B.Y. Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond, 
vii-x. 
551 G.M. Bediako, B.Y. Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu,  Seeing new facets of the Diamond, x. 
552 G. M. Bediako, B.Y. Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond.  
553 K. Bediako, Jezus in de cultuur en geschiedenis van Afrika, Uitgeverij Kok Kampen, 1999. 
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zijn leven bleek hij veel theologen en pastores te hebben geïnspireerd. Bediako stelde als 
enige voorwaarde dat zijn leerlingen open stonden om van Afrika te leren. De Ghanese 
theoloog Kwabena Asamoah-Gyadu beschouwt Bediako als zijn leermeester voor pastoraat en 
wetenschap.554 Hij vatte Bediako’s wijze van Afrikaans theologiseren als volgt samen: 
‘Christian theological scholarship must always engage with contextual issues; second, that it 
must always be seen as a form of ministry in its own right; and third, that ‘African theology 
was not an exotic minority specialization but an essential component in a developing global 
discourse.’555  
 
Van de Beek schaarde Bediako onder de belangrijkste theologen van de afgelopen twee 
eeuwen. Hij is de enige theoloog vanuit de derde wereld wiens theologische ontwerpen 
uitvoerig besproken worden in een studie over theologische ontwikkelingen sinds 1800.556 
Naar aanleiding van Bediako’s dood schreef zijn leermeester Andrew Walls in juli 2008 een 
artikel in The Dictionary of African Biography over zijn betekenis voor de ontwikkeling van 
de Afrikaanse theologie. Walls geeft aan hoe Bediako van leerling tot leermeester van zijn 
leermeester werd. Het is bijzonder dat Walls dit als westers en academisch geschoold 
theoloog zo heeft omschreven. Daar spreekt waardering uit en toont ook hoe het 
gedachtegoed van Bediako is ontvangen.557 Opvallend was de interesse die Bediako toonde 

                                                 
554 G.M. Bediako, B.Y. Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond, xi. 
555 J. Kwabena Asamoah-Gyadu, ‘Kwame Bediako and the Eternal Christological Question’ in: G. 
M.Bediako, B.Y.Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond, 55. 
556 A. van de Beek, Van Kant tot Kuitert en verder, 284-288. 
557 A. Walls, ‘Christian Identity in the African context. Reflections on Kwame Bediako’ in Dictionary 
of African Christian Biography, geraadpleegd op internet 25 oktober 2015. Citaten: ‘Kwame Bediako 
was the outstanding African theologian of his generation. A distinguished academic himself, he knew 
that academics were not the only theologians, and he drew attention to the informal or, as he would 
say, implicit theology to be found among people of little formal education. He delighted in the 
vernacular songs of Madam Afua Kuma, traditional midwife and Pentecostal poet, who sang the 
praises of Christ in the exalted language of praise songs to traditional rulers. He called them "a 
liberating force for African academic theology and for the academic theologian." He did perhaps 
more than anyone else to persuade mainstream Western theologians and mainstream Western 
theological institutions that African theology was not an exotic minority specialization but an essential 
component in a developing global Christian discourse (…)His all too few writings will continue their 
influence, as will his institute's Journal of African Christian Thought, to which he so often contributed. 
There are other books that he never completed, rich material lying in those electrifying lecture 
courses and biblical expositions. But much of his finest work has been written in the lives and thinking 
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voor de relatie tussen het christendom en de oorspronkelijke religies.558 Hij beoordeelde de 
traditionele godsdiensten als bron van kennis over de Afrikaanse mens.559 Volgens Bediako 
was de christelijke God al gemeengoed onder de Afrikanen, voordat de zendelingen uit het 
Westen kwamen.560  
 
 
5.2 THEOLOGY AND IDENTITY 
 
 
Voordat wij verder ingaan op de mogelijke lijn die Bediako legt tussen oorspronkelijke religie 
en evangelie, en de centrale term daarbij, geef ik mondiale theologische context, aanleiding, 
vraagstelling, doel, opzet en enkele conclusies van zijn dissertatie, waarin integrity in 
conversion wordt geïntroduceerd, weer. Dit, om het gebruik van deze term door Bediako te 
kunnen situeren. Eerst wijs ik op een veelzeggende verandering in de titel van Bediako’s 
proefschrift, die naar mijn mening een verschuiving aanduidt van westers georiënteerde 
theologie naar contextuele theologie. Deze ontwikkeling zal ik nader duiden. Eerst geef ik de 
titels weer. De oorspronkelijke titel uit 1983 was: Identity and integration. An enquiry into the 
nature and problems of theological indigenization in early Hellenistic and modern African 
Christian writers. De handelseditie uit 1992 gaf hij een bij een Afrikaans christen passende 
nieuwe ‘doopnaam’: Theology and Identity. The impact of culture upon Christian thought in 
the second century and modern Africa.561 
 
De ontwikkeling van het denken van Bediako staat niet los van de ontwikkelingen in het 
mondiaal christendom in zijn tijd. Dit mondiale christendom ontstond door de westerse 
zendingsbeweging en werd daardoor gedomineerd.562 De westerse theologie gaf geen ruimte 
aan niet-westerse contextuele religieuze ervaring. Dit wordt geïllustreerd door een van de 
conclusies van de wereldzendingsconferentie te Edinburgh in 1910: ‘Afrika’s oorspronkelijke 
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religies bevatten geen voorbereiding voor de christelijke boodschap.’563 Lang heeft deze 
gedachte in de westerse zendingsbeweging stand gehouden. Dit gaf allengs wrijving in de 
oecumenische beweging. Tijdens de in 1972/73 te Bangkok gehouden 
wereldzendingsconferentie werden forse kanttekeningen gezet bij de interkerkelijke (vaak 
inter-continentale) missionaire relaties.564 Hierin werd een kloof zichtbaar tussen de van 
oorsprong westers georiënteerde zendingsbeweging en de derde wereld theologen die zich 
kritisch opstelden tegen de dominante westerse oriëntatie die niet losstond van de verbinding 
tussen zendingsbeweging en kolonialisme.565  
 
Ook Bediako kreeg aanvankelijk geen ruimte voor de ontwikkeling van een Afrikaanse kijk 
op het geloofsleven van een christen, maar zette wel door. Hij beschrijft de eigen wegen van 
de Afrikaanse theologie aan de hand van de analyse van de geschiedenis van het christendom 
in West-Afrika bijvoorbeeld als volgt: ‘Niemand kan de vitaliteit van het Afrikaans geloof 
ontgaan op de vele plaatsen van het continent (…) Afrikaans christendom kon wel eens een 
universele roeping hebben in de gang van Gods volk in de geschiedenis; een roeping die 
vergeleken kan worden met die van het christendom van de niet-joden in de vroegchristelijke 
tijd.’566  
 
Het heeft lang geduurd voordat Bediako en andere niet-westerse theologen de ruimte kregen 
om zich vrij uit te spreken over hun denkweg en om duidelijk te maken wat zij bedoelden. 
Bijvoorbeeld dat zij als Afrikaanse christenen met God konden communiceren in hun eigen 
taal. Daartoe wilde de Gambiaanse katholieke theoloog Lamin de eigen taal betrekken bij de 
ontwikkeling van een contextuele theologie. Het evangelie moest worden vertolkt in het 
communicatieproces in de Afrikaanse context.567 Hij werkte daarom aan Bijbelvertalingen in 
de landstalen. Hij opperde de gedachte dat het christendom van alle tijden en plaatsen is en in 
principe een transcendente dimensie in zich draagt. Dit noemde hij translatability.568 
Wanneer christelijke kernwoorden in de inheemse talen werden weergegeven dan kregen deze 
extra impact en werden de gelovigen daardoor veel meer geraakt dan door de op de westerse 
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context gerichte verkondiging door de zendelingen.569 Sanneh ziet een doorgaande lijn, geen 
breuk, tussen inheemse oer-religie en universeel christendom. Sanneh betoogt dat de God van 
de missionaris deze missionaris al lang was vooruit gegaan in de ontvangende cultuur.570  
 
De derde wereldtheologen bleven onverstoorbaar volharden in de confrontatie van het 
Europese christendom met niet-westerse gestalten van het christendom. Er ontstond een 
tweespalt in de oecumenische beweging in verband met de twee communicatiekanalen van 
het evangelie, namelijk zendin en diaconaat. In de praktijk van de zendingsbeweging waren 
beide veelal innig verstrengeld.571 De tweespalt op diaconaal terrein leek voorkomen te zijn 
door secretaris-generaal Visser ‘t Hooft, die niet uitging van diaconaat als geven, maar als 
delen. Hij vond dat de beslissingen niet in handen mochten komen van de (westerse) donoren, 
maar een zaak waren van de ontvangende kerken.572 De internationale diaconale hulp werd 
steeds meer verbonden met de zending, die niet geheel losstond van het koloniale denken, tot 
omstreeks 1955 uit Oost-Azië het voorstel komt om weer uit te gaan van ‘gaven delen’ en de 
Assemblee van de Wereldraad van Kerken (World Council of Churches: WCC). in 1975 te 
Nairobi de inzet van Visser ‘t Hooft herstelt.573 Toen had het woord moratorium (uitstel) op 
westers diaconaat en zending al geklonken op de oecumenische zendingsconferentie te 
Bangkok in 1972/73. Daarmee was duidelijk hoe diep de tweespalt lag in het mondiale 
christendom.574 Op theologisch gebied stond men in de zendingsbeweging ook tegenover 
elkaar. Symbool werden de zendingsconferentie te Bangkok en het Internationale Congres 
voor Wereldevangelisatie te Lausanne in 1974. ‘Lausanne’ gaf hevige evangelicale kritiek op 
Bangkok, dat als onderdeel werd gezien van de oecumenische dwaalweg. Bangkok was 
gericht op een sterke mondiale christelijke organisatie, Lausanne op persoonlijke 
geloofsovergave als basis en doelstelling van zending. In Lausanne kwamen lijnen samen van 
onder meer de Amerikaanse evangelist Billy Graham, belijdenis-getrouwe, protestantse 
theologen en kerkleiders die faliekant tegen de WCC waren. Lausanne wilde vooral de 
onbereikte volken evangeliseren.575 
 
Bediako nam in 1974 deel aan ‘Lausanne’. Hier ontmoette hij de eerder genoemde 
geestverwante theologen uit de derde wereld, zoals Vinay Samuel uit India en de Argentijn 
Rene Padilla. Ook zij wilden vanuit de eigen context nieuwe christelijke antwoorden 
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ontwikkelen op de vraag naar een eigen geloofsleven in voormalige zendingsgebieden. Zij 
deden pogingen om afstand te nemen van alleen westers georiënteerd denken. Daartoe werd 
een radicaal-evangelische beweging met een vrij losse, open structuur opgericht: de 
International Fellowship  of Evangelical Mission Theologians (INFEMIT).576  
 
Bediako’s inspanningen hebben mede geleid tot de veranderingen die de derde 
wereldtheologen sinds de oprichting van de EATWOT in 1976 nastreefden.577 Vanuit het 
Afrikaanse continent was hij niet de enige, die zich vol elan wierp op een Afrikanisering c.q. 
contextualisering van de theologie en een verschuiving in de oecumenische wereld van West 
naar Zuid en Oost. Bediako had een verbindende rol tussen de evangelicale- en de 
oecumenische beweging. Steeds bleef hij op een inspirerende manier bruggen bouwen en 
mensen op basis van hun eigen geloof bijeen brengen. Hij was daarbij bepaald geen 
kritiekloze theoloog zoals onder meer blijkt uit de volgende passsage. 
 
Bediako bestreed de dominantie van het Westen in de heersende academische theologische 
benadering van zijn tijd. Zijn vraag was hoe hij zowel christen als Afrikaan kon zijn. Moest 
hij de eigen Afrikaanse identiteit verloochenen en de mindset van de westerse christen 
omarmen,of juist niet?578 Hij verwijst naar de vraag van de Keniaanse theoloog John Mbiti:  
‘Theologen uit jonge kerken hebben hun pelgrimstochten gemaakt naar de theologische 
onderwijscentra van de oude kerken. We hadden geen keus. We hebben met u theologie 
gegeten, we hebben met u theologie gedronken, we hebben met u van theologie gedroomd. 
Maar het was allemaal eenzijdig. Het was allemaal, als het erop aankomt, uw theologie (…).   
Wij kennen u theologisch. De vraag is of u ons theologisch kent. Wilt u ons eigenlijk 
theologisch wel kennen?’579 
 
Bediako waardeerde niet alleen zijn christelijke identiteit en zijn Afrikaanse cultuur. Hij 
onderkende dat zijn levensvragen als Afrikaans christen niet per sé dezelfde hoefden te zijn 
als die van de westerse gelovigen. Bediako verwonderde zich over de openheid van de  
Afrikanen voor het christelijk geloof. De westerse theologie bleef daarentegen gesloten voor 
het Afrikaanse wereldbeeld en bestreed Afrikaanse normen en waarden als heidens. Maar de 
geïmporteerde levenswijzen van de missionarissen en zendelingen raakten de Afrikaanse ziel 
niet. Het christelijk geloof beperkte zich tot de buitenkant: de Afrikaan kreeg een christelijk 
vernisje.  
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Evenals de Afrikaanse theologen Harry Sawyer, John Mbiti en Kwesi Dickinson stelde 
Bediako de westerse dominantie ter discussie.580 De theologie in Afrika moest van de 
westerse denkmal bevrijd worden en aansluiten bij de Afrikaanse cultuur.  Dit was eveneens 
de inzet van de Ghanese theologe Mercy Amba Oduyoye die een lans brak voor de 
waardering van een eigen Afrikaanse theologie, die meer is dan hobbyisme of een voetnoot in 
de leerboeken van de westerse theologie.581 Oduyoye was zelf geïnspireerd geraakt door de 
Latijns-Amerikaanse bevrijdingstheologie, met name die van Segundo, waarover zij schreef:  
‘Dat is het. We moeten theologie bevrijden van het traditionele gebruik. Deze man zegt wat ik 
voelde en probeer te zeggen (…) Christelijke theologie was niet vrij genoeg om de Afrikaanse 
situatie aan te spreken.’582 
 
Bediako wilde Evangelie en Afrikaanse cultuur verbinden. Hij vroeg zich af of Jezus zich 
thuis kon voelen in de cultuur van de Afrikaanse discipelen, zoals de Afrikaanse discipelen 
thuis waren gekomen in de leefwereld van de Bijbelse Jezus.583. Hij was ervan overtuigd dat 
Afrika’s rol in het wereldchristendom steeds groter zou worden. Deze ontwikkeling vereiste 
volgens hem dat er mensen waren die als christen met hart en ziel aan Afrika verbonden zijn 
en die bereid zijn de verschuivingen in de theologie omtrent de Afrikaanse cultuur als proces 
te versterken. De Afrikaan zou daarbij vanuit de eigen voorchristelijke religieuze symbolen en 
taal in staat moeten zijn om het christelijk geloof te omarmen op sociaal, politiek en cultureel 
vlak.584 Adrian Hastings en Desmond Tutu wezen er eveneens op dat het Afrikaans religieus 
verleden meer werd getekend door continuïteit dan door discontinuïteit met het christelijk 
geloof.585 
 
Hieraan werkte Bediako met name ook in het eerder vermelde Akrofi Christaller Memorial 
Centre (ACMC) met leken en predikanten en middels de African Theological Fellowship 
(ATF) welke theologische vorming aanbiedt in de Afrikaanse context en jonge studenten 
toerust om christelijke antwoorden te vinden op Afrikaanse vragen.586 Daarbij waren zijn 
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stelregels, in samenvatting: (1) Christelijke theologie is ondenkbaar zonder engagement met 
contextuele kwesties. (2) Christelijke theologie is altijd een vorm van dienstbaarheid. (3) 
Afrikaanse theologie is beslist geen exotische minderheden-specialisatie, maar een essentieel 
bestanddeel in een zich ontwikkelend wereldwijd discours.587  
 
De verschuiving in de titel van proefschrift naar handelseditie duidt op bressen in de muur 
van de westerse theologie. Het werk van Bediako gaf enerzijds ruimte aan de Afrikaanse 
cultuur in het theologisch denken en het christelijk leven in Afrika. Het gaf anderzijds ruimte 
aan het christelijk leven van mensen met diverse afkomsten in het Westen. Van binnenuit 
durfde Bediako de link te leggen naar zijn Afrikaanse roots. De wijze van theologiseren 
vanuit de context zette hij samen met andere Afrikaanse theologen in de eigen context en ver 
daarbuiten, ondermeer via INFEMI. Daarbij zocht Bediako naar de juiste balans tussen 
westerse academische theologie en Afrikaanse context. Hij onderzocht aard, functie, methode 
en doel van deze theologie en betrok daarop de levenscontext en de christelijke identiteit in de 
Afrikaanse leefwereld. Hoe was hij in staat om de academische theologie te verbinden met de 
gebruiken en levenservaring die voor hem als Afrikaan van vitaal belang zijn? Daartoe 
maakte hij gebruik van de door Kenneth Cragg geïntroduceerde term ‘Integrity in 
Conversion’. In de volgende paragraaf komen we uitgebreid terug op deze term.  
 
In 1992 kwam niet alleen Theology and Identity uit, maar ook een invloedrijke studie van de 
Amerikaanse katholieke theoloog Stephen Bevans. Deze stelt dat er nooit sprake kan zijn van 
een ‘zuivere’ theologie. Altijd spelen tijd en ruimte, gebeurtenissen, gedachtegangen en 
cultuur daarin een rol. Sinds het tijdperk van Constantijn zijn theologie en kerk vooral 
vormgegeven door een elite, een rijke en machtige minderheid.588 Daarom stelt hij: ‘There is 
no such thing as ‘theology’; there is only contextual theology: feminist theology, black 
theology, liberation theology, Filipino theology, Asian-American theology, African theology, 
and so forth.’589 
 
In de titel van het boek verwoordt Bediako dat hij zich concentreert op de rol van cultuur in 
de manier van christelijk geloven: Theology and Identity: The impact of culture upon 
Christian thought in second century and modern Africa. Bediako wil aantonen dat de 
Afrikaanse context serieus moet worden genomen.590 Met zijn introductie in een andere 
lettergrootte en vet afgedrukt komt hij onze gedachtewereld binnen met de vraag, waarmee hij 
in zijn boek ons hoofdstuk na hoofdstuk bij de hand neemt: Introduction: The Question of 
                                                 
587 J. Kwabena Asamoah-Gyadu, ‘Kwame Bediako and the Eternal Christological Question’, in: G.M. 
Bediako, B.Y.Quarshie, J.Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the Diamond, 55. 
588 Bijv.: ‘The whole structure of the post-Constantinian church reflected imperial structures.’ S.B. 
Bevans, Models of Contextual Theology, 8. Vgl. hoofdstuk 11 in deze studie van Bevans. 
589 S.B. Bevans, Models of Contextual Theology, Maryknoll/ New York: Orbis Books, 2002 (1992), 3. 
590 K.Bediako, Theology and Identity, xi-xii. 
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Identity as a Key to Understanding the Concerns of Christian Theology in Modern 
Africa in the Second Century AD591 Bediako wil de verhouding tussen evangelie en cultuur 
benaderen in verschillende perioden en contexten in de christelijke geschiedenis.592 Hij werkt 
dit uit in in twee delen en sluit af met een conclusie. De opbouw van zijn boek is als volgt. 
Deel 1 van Theology and Identity gaat over evangelie en de antieke tijd: het stelt de rol van 
het evangelie te midden van de Grieks-Romeinse cultuur aan de orde: barbarisme, hellenisme 
en christelijke identiteit. In hoofdstuk 1 staat Bediako stil bij het probleem van de christelijke 
identiteit in de context van de Grieks-Romeinse cultuur van het vroege Romeinse rijk. In 
hoofdstuk 2 toont hij hoe het Evangelie een overwinning is op de barbaren en gebruikt daarbij 
als illustratie het verhaal van kerkvader Tatianus. Hij heeft de argumentatie aangereikt, 
waarbij het christendom een link heeft met de hellenistische wereld waardoor de christenen 
zich ook thuis kunnen voelen in hun wereld.  
 
In hoofdstuk 3 beschrijft hij hoe het evangelie een overwinning is op de barbaren, maar nu  
via het verhaal van de kerkvader Tertullianus; de nieuwe identiteit van de christen binnen de 
Grieks-Romeinse cultuur heeft weinig van doen met die cultuur. In hoofdstuk 4 behandelt hij 
Christus en het Hellenistisch erfgoed aan de hand van het verhaal van de kerkvader Justinus 
vanuit het standpunt Christus als ‘de hoop van de volkeren’. In hoofdstuk 5  herhaalt hij de 
relatie tussen Christus en het Hellenistisch erfgoed via het verhaal van de kerkvader Clemens 
van Alexandrië. Het uitgangspunt daarbij is dat Christus het verenigend principe is van alle 
kennis. 
 
In deel II wordt aandacht besteed aan de moderne Afrikaanse situatie: identiteit en de 
zoektocht naar integratie. In hoofdstuk 6 wijst Bediako op het bijzondere karakter van de 
moderne Afrikaanse theologie ten tijde van het schrijven van zijn dissertatie (de jaren tachtig 
van de vorige eeuw). Deze manifesteert zich als een theologie van de Afrikaanse christelijke 
identiteit. In zijn ogen had het etnocentrisme een te dominante plek in het Westerse 
missionaire project. In de volgende hoofdstukken staat hij stil bij de Afrikaanse theologen E. 
Bolaji Idowu, John S. Mbiti, Mulago gwa Cikala Musharhamina en Byang Kato. 
 
In hoofdstuk 7 beschrijft hij hoe de Nigeriaanse theoloog E. Bolaji Idowu de relatie tussen het 
christelijk geloof en de voorchristelijke traditie opvatte. Er is een continuïteit waar te nemen 
in de Afrikaanse Godservaring gedurende de periode van de voorchristelijke erfenis en de 
christelijke belijdenis. In hoofdstuk 8 behandelt Bediako het denken van de Keniaanse 
theoloog John S. Mbiti. Hij verwijst  naar de bijzondere rol van de voorchristelijke religieuze 
nalatenschap. Hij vat het op als een integraal deel van het Afrikaans christelijk bewustzijn. 

                                                 
591 K.Bediako, Theology and Identity, 1. 
592 K.Bediako, Theology and Identity, xv. 
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Zijn argument hierbij is dat de voorchristelijke godsdienstige erfenis een praeparatio 
evangelica is.  
 
In hoofdstuk 9 betrekt hij de Franstalige Rooms Katholieke traditie bij zijn betoog met de 
inbreng van het gedachtegoed van de Zaïrese theoloog Mulago gea Cikala Musharhamina. 
Voor de ontwikkeling van een gepaste Afrikaanse katholieke theologie is het hanteren van 
een Afrikaans wereldbeeld onontbeerlijk. In hoofdstuk 10 brengt hij met de persoon van 
Byang Kato een Keniaanse theoloog in beeld, die het voorchristelijk religieus erfgoed 
negatief waardeerde. Kato was een a-culturele theoloog, die zijn theologische activiteiten 
fundeerde op de zijn inziens juiste Bijbelse uitleg. Bediako plaatst hem  in de Noord-
Amerikaanse conservatieve evangelicale traditie.593 Bediako zoekt naar een positieve 
ontmoeting tussen evangelie en Afrikaanse cultuur.594 
 
In hoofdstuk 11 besluit Bediako zijn onderzoek met een conclusie, die in de lay-out een 
gelijkenis vertoont met de introductie van het vraagstuk. Op exact dezelfde wijze zien wij 
hoe, net als bij de introductie, de conclusie vet en gecentreerd in een grotere lettertype op 
bladzijde 326 staat afgedrukt. Zijn conclusie is kort en krachtig. Afrika en het Christelijk 
geloof horen bij elkaar. Dat blijkt uit de uitkomsten van het onderzoek. Er blijkt een constante 
te zijn in de bestudering van christelijke theologie in de verschillende tijdvakken: Conclusion 
Africa and the Fathers: The Relevance of the Achievements of Early Hellenistic 
Christian Theology for the Theological Enterprise in Africa595 Bediako concludeert dat er 
een positieve relatie bestaat tussen cultuur, identiteit en Evangelie. Niet voor niets begint hij 
de zin met ‘Afrika’. Het staat niet alleen voor de theologie, maar ook voor geschiedenis en 
identiteit. Het woord ‘vaders’ verwijst direct naar de kerkvaders van de tweede eeuw AD. Het 
zou kunnen dat Bediako hier spelenderwijs refereert aan aartsvaders en christelijke 
voorvaderen die van betekenis zijn in de Afrikaanse context. Het theologische waagstuk van 
de inculturatie benadert hij vanuit die in de oude kerk. 
 
Bediako onderzocht hoe de kerkvaders zich hebben ingezet om hun oude bestaanscontext te 
integreren in het voor hen nieuwe christelijke geloof. Daarbij is volgens Bediako continu een 
transitie aan te wijzen van zowel het Afrikaanse als het Bijbelse gedachtengoed.596 In zijn 
benadering kunnen we soms zijn leermeester A.F. Walls herkennen. Van Walls leerde 
Bediako hoe dynamisch de ontmoeting was tussen geloof en cultuur.597 Deze is van belang 

                                                 
593 K.Bediako, Theology and Identity, 386. 
594 K.Bediako, Theology and Identity, 416. 
595 K.Bediako, Theology and Identity, 426. 
596 In mijn ogen zijn het sublieme en initiatiefrijke acties van bevlogen mensen, die van tijd tot tijd 
afgewisseld werden door weifelachtige methoden van gelovigen die op zoek zijn naar een juiste 
argumentatie. Ik bewonder de moed, de denkkracht en de creativiteit van deze theologen. 
597 Bediako verwijst zelf naar Walls, bijv.: K. Bediako, Theology and Identity, 8. 



186 
 

voor een integraal, adequaat en Afrikaans antwoord op de vragen naar de Afrikaanse 
christelijke identiteit. Deze benaderde Bediako kritisch aan de hand van de tegengestelde 
modellen van Tertullianus en Tatianus en een derde weg. Deze brengen we nu op schema. 
 
Bediako onderzocht in zijn proefschrift welke argumenten de kerkvaders in de tweede en 
derde eeuw van Christus inbrachten om de ontmoeting van de Grieks-Romeinse cultuur met 
het christelijk geloof te rechtvaardigen. Bediako zag in de kerkgeschiedenis drie manieren om 
om te gaan met evangelie en cultuur:598 
(a) Tertullianus wees de hellenistische wereld af. Hij positioneerde zichzelf als tegenstander 
van de continuïteit van het evangelie en de hellenistische wereld, waar het verkondigd werd. 
(b) Tatianus benadrukte daarentegen dat de joods-christelijke traditie ouder is dan de 
hellenistische en deze heeft beïnvloed.  
(c) Justinus en Clemens wezen een derde weg die wel positief staat ten opzichte van de 
cultuur. Zij vertolkten hun christelijk geloof in de taal van hun eigen hellenistische cultuur. In 
principe maken zij geen verschil tussen Christus en cultuur.599 
 
Bij de moderne Afrikaanse theologen die Bediako bestudeerde zag hij vergelijkbare 
spanningsvelden tussen afwijzen en waarderen van de voorchristelijke traditie. Onderzoek 
naar de identiteit in de twee verschillende culturele en historische contexten levert volgens 
Bediako een ‘hermeneutische sleutel’ op. Deze verschaft theologen de mogelijkheid om niet 
alleen de twee uiteenlopende contexten te begrijpen, maar deze leidt ook naar een dieper 
verstaan van godsdienstige verschijnselen van alle tijden. Vanuit de patristiek kan niet alleen 
de moderne context verklaard worden, maar kan ook bijgedragen worden aan de oplossing 
van moderne vraagstukken. Uitgangspunt blijft dat de contexten van de kerkvaders in de 
tweede eeuw en de moderne Afrikaanse kerk niet uitwisselbaar zijn. Het is mutatis mutandis. 
Moderne problemen zijn meestal geworteld in de gebeurtenissen en de gedachten van het 
verleden. Maar ook de antwoorden, die in het verleden zijn gegeven kunnen de moderne 
onderzoeker helpen om oplossingen te bedenken voor de problemen van de toekomst.600  
 
Omtrent de verhouding tussen evangelie en Afrikaanse cultuur onderscheidt Bediako 
vergelijkbare polen als die van de oudheid. Aan de ene kant de visie dat het evangelie de 
cultuur transformeert. Dat noemen wij kerstening. Aan de andere kant de visie dat de cultuur 

                                                 
598 K.Bediako, Theology and Identity, 64-222, hier uiterst kort op noemer gebracht.  
599 Wessels maakt iets minder onderscheid dan Bediako tussen de negatieve houding ten opzichte van 
de cultuur bij Tatianus en Tertullianus. Wessels tekent de positievere houding van andere 
vroegchristelijke auteurs die cultuur o.a. kunnen zien als ‘de buit der heidenen’, zoals Origenes, 
Basilius de Grote en Aurelius Prudentus Clemens. Anton Wessels, Kerstening en ontkerstening van 
Europa: wisselwerking tussen evangelie en cultuur, Baarn: Ten Have 1994, 37-38. 
600 R.A. Norris, God and World in early Christian Theology: A Study in Justin Martyr, Ireneaus, 
Tertullian and Origen, London: A.&C. Black, 1996, vii. 



187 
 

het evangelie transformeert. Deze noemen we afrikanisering. We geven beide weer. Het 
christendom kent een lange weg in Afrika. Afrikaanse mensen hebben massaal het christelijk 
geloof als godsdienst aanvaard. In het Afrikaanse wereldbeeld is het niet weg te denken. In 
het proces van kerstening heeft men zich lange tijd verzet en het cultureel erfgoed van Afrika 
afgewezen. Desondanks vervult het christelijk Afrika een belangrijke rol in de wereldkerk. In 
de loop der tijden is dit toegenomen, mede vanwege de verschuiving van het zwaartepunt van 
het christendom van Noord naar het Zuid. Bediako is Afrika gaan zien als het centrum van het 
wereldchristendom en sprak ook over Afrika als laboratorium voor de wereld in de 
verschoven verhoudingen in de wereldkerk.601 
 
Het vehikel voor de verspreiding van het christelijk geloof in de 19e eeuw was het 
kolonialisme. Het was de godsdienst van de Europeanen, die tevens de koloniale 
onderdrukkers en uitbuiters waren. Zij verkondigen niet alleen het evangelie op hun manier, 
maar domineerden ook het denken. Wie mee wilde doen moest zich invoegen in hun 
manieren. Afrikanen werden beroofd van hun identiteit. De eigen cultuur werd onderdrukt, als 
minderwaardig beschouwd en gedemoniseerd. De begrippen ‘Afrikaans’ en ‘christelijk’ 
werden beschouwd als tegenstrijdig. Geloof en leven werd op westerse leest geschoeid. 
Bediako kwam tegen deze gedachtegang in verzet, maar hij deed dat niet eendimensionaal, 
omdat hij tegelijk hij de meerwaarde van de zending benadrukte. Hij weersprak de gedachte 
dat de zending alleen maar kolonialisme bracht, want zo kwam ook het christelijk geloof weer 
in Afrika.  
 
Zijn theologie is positief. Hij veronderstelt de Afrikanisering van het christelijk geloof en 
ontwerpt een theologie die thuis is in Afrika en het christelijk geloof daar de ruimte geeft. 
Bediako ziet Christus als het heil der wereld. In Afrika wordt dit universele geloof beleden, 
gevierd en geleefd op Afrikaanse wijze. Dat is niet alleen een kwestie van woorden. Het 
betreft de concrete werkelijkheid. Jezus krijgt gestalte in de levens van Afrikaanse mensen. 
Jezus blijft niet een vreemde van buiten, maar wordt Afrikaanse werkelijkheid in mensen die 
in alles Afrikaans zijn.602  
 
Het onderstaande schema geeft weer hoe Bediako de relatie tussen cultuur en evangelie 
onderzocht met betrekking tot de benadering van kerstening van de Afrikaanse cultuur en die 
van de Afrikanisering van het christelijk geloof. 
 
 

                                                 
601 K. Bediako, Christianity in Africa: The renewal of a Non-Western Religion, Maryknoll/Edinburgh: 
Orbis Books/ University Press, 1995, 252. 
602 A. van de Beek, Van Kant tot Kuitert en verder: De belangrijkste theologen sinds 1800, Kampen, 
Kok-Kampen, 3e herziene druk, 2009, 284-88. 
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Hedendaags Afrika Hellenistische wereld eerste eeuwen christendom 

Afrikanisering van het christelijk geloof analoog 
aan de vroege kerkvaders 

De vroegere kerkvaders drukten het geloof uit in 
relatie tot hun eigen cultuur (hellenisering) 

 1. Distantie: Tertullianus wijst de hellenistisch-
romeinse cultuur af; negatief. 

 2. Annexatie: Tatianus – de joods-christelijke 
traditie is ouder dan de hellinistische en heeft 
die gevoed. 

De ontwikkeling van een Afrikaanse theologie 
waarin Afrikaanse mensen met hun culturele 
erfgoed van het verleden zich thuis voelen. Er is 
geen verschil meer tussen Afrikaanse  identiteit en 
een christelijke identiteit, maar een beleving van 
een authentiek Afrikaans christendom. 
 
De vertaling van de Bijbel in de landstaal is meer 
dan een hulpmiddel voor de communicatie. Het is 
veeleer uitdrukking van het geloof, dat God mensen 
in hun eigen taal aanspreekt. Dat is het wezen van 
Pinksteren. 
Het is de taak van de Afrikaanse theologen om het 
geloof in de taal, d.w.z. in alle expressie-vormen 
van de cultuur van Afrika uit te spreken zodat 
Afrikaanse christenen geen frictie meer voelen 
tussen ‘Afrikaans’ en ‘christelijk’, net zomin als 
Europese christenen van de negentiende eeuw een 
frictie voelden tussen Europees en christelijk. Het 
verhaal van Pinksteren vertelt ons dat er geen 
exclusieve taal en cultuur is. Met Pinksteren spreekt 
God ons mensen aan in aanvaarding van de volle 
verscheidenheid van alle talen en culturen. 

3. Uitdrukken van christelijk geloof in de taal en 
context van de eigen hellenistische cultuur. 
Geen frictie tussen hellenistische en 
christelijke identiteit. Authentiek hellenistisch 
christen 

 
 
Volgens Bediako vraagt elke periode van de geschiedenis van het christendom erom dat het 
geloof wordt geactualiseerd. Deze gedachte zet ik graag voort. Want elke generatie heeft te 
maken met de vraag naar haar christelijke identiteit in de context waarin zij verkeert. In 
hoeverre ben je, bijvoorbeeld, in je eigen context als christen ‘vreemdeling en bijwoner’ 
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(Efeziërs 2:19)603 Wie wil thuiskomen in het evangelie zal moeten thuiskomen in de cultuur. 
In die zin is de incarnatie van Jezus een verwijzing naar deze wederkerigheid in het geloof. 
De vraag is dan wie dit mag bepalen op grond van welke principes. 
 
Bediako concludeert dat de kerkvaders de fundamentele elementen van de christelijke 
theologie aanduiden. In de geschiedenis erna kon hun  theologie nooit simpel worden 
herhaald. Alle theologie is een synthese, een adaptatie van de overgedragen christelijke 
traditie te midden van de actuele formuleringen van de vraagstukken in het leven. In zijn 
dissertatie verkent Bediako de doelstelling van elke theologie met betrekking tot de relatie 
tussen Schepper en schepsel. Hoe leeft de Schepper in de wereld, die hij geschapen heeft, 
samen met de mensen en de mensen met hem?604 
 
 
5.3 INTEGRITY IN CONVERSION BIJ BEDIAKO 
 
 
In de introductie van zijn boek hanteert Bediako de term ‘Integrity in Conversion.’ Hiermee 
duidt hij op zijn Afrikaanse religieuze erfenis die nodig is om zijn Afrikaans christelijke 
identiteit te duiden. De term ‘Integrity in Conversion’ is in mijn ogen van wezenlijk belang 
voor Bediako’s theologie. Hierin sluiten theologie en identiteit elkaar niet uit. Het verleden 
van een Afrikaan kan geheel worden opgenomen in zijn identiteit als christen. Bediako 
introduceert de term als volgt: ‘integrity in conversion, a unity of self in which one’s past is 
genuinely integrated into present commitment. Thus the crisis of repentance and faith that 
makes us Christians truly integrates what we have become.’605 
 
Bediako ontleende de term aan Kenneth Cragg die deze in 1980 gebruikte in een artikel over 
de bekering van moslims, die tot christen gedoopt werden. Kenneth Cragg was een 
Anglicaanse priester en specialist wereldgodsdiensten.606 Hij heeft lange tijd in het Midden-

                                                 
603 Vgl. bijvoorbeeld de ‘vreemdelingen’ – kennelijk in diaspora – aan wie Petrus zijn eerste brief 
richt: 1 Petrus 1:1. Een kort overzicht van de term in maatschappelijke betekenis: L.P. Miedema, 
‘Vreemdelingen herbergen’ in H. Crijns enz. (red.), Barmhartigheid en gerechtigheid: Handboek 
diaconiewetenschap, Kampen: Kok, 2005-2, 30-32. Cf. F. A. Spina, The Faith of the Outsider: 
Exclusion and Inclusion in the Biblical Story, Grand Rapids: Eerdmans, 2005. 
604  K.Bediako, Theology and Identity, 428-429, 432. 
605 K. Bediako, Theology and Identity, 426. Hij dankte dit inzicht aan Kenneth Cragg. Cf. K. Cragg, 
‘Conversion and convertibility – with special reference to Muslims’ in: J.R.W. Scott & R. Coote (eds), 
Down to Earth: Studies in Christianity and Culture, Grand Rapids 1980, 194. 
606 Kenneth Cragg is op 8 maart 1913 geboren en stierf op 99 jarige leeftijd. Na de Blackpool 
Grammar School en het Jesus College in Oxford werd hij in 1937 gewijd tot priester. In het Midden 
Oosten heeft hij verschillende functies bekleed zowel in zowel de kerkelijke als academische wereld. 
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Oosten geleefd en was in zijn werk betrokken bij de dialoog tussen moslims en christenen. Na 
zijn emeritaat in 1982 bleef hij vanuit Oxford betrokken bij de dialoog van de 
wereldgodsdiensten. In een artikel beschreef Cragg o.a. de bekering van twee moslims tot het 
christendom. De islam heeft weinig affiniteit met de term bekering.607 Van de bekeerlingen 
groeide de een uit tot een christelijk leider en de ander tot een invloedrijk geleerde. Cragg 
vroeg zich af wat nu de christelijke dimensie is in een bekering van een moslim. Wordt de ene 
religie vervangen door de andere? Of spelen meer aspecten mee? Cragg vermoedt het laatste. 
Om dit na te gaan conceptualiseert hij de termen geest, ziel en wil. Deze zijn onderling 
afhankelijk van elkaar en hebben, volgens Cragg, een louterende werking bij de ontwikkeling 
van de menselijke persoonlijkheid. Hij onderkent hierbij (1) het begrip van de geest, (2) de 
expressie van de ziel en (3) de navolging van de wil. Deze persoonlijkheid beslaat een 
tijdsperiode die bestaat uit heden, verleden en toekomst. Het verleden is een belangrijke 
component: Dat wat je vanuit het verleden meedraagt komt binnen in het geloof van vandaag 
en neem je mee naar de toekomst.  
 
Het eerste aspect heeft te doen met wat Paulus de kennis en liefde van God noemde en 
schraagt al het andere. ‘Given this integrity in Christ, there must also be integrity in 
conversion, a unity of self which one’s past is genuinely integrated into present commitment. 

                                                                                                                                                         
Zo was hij professor in de filosofie te Egypte, Chaplain in Beiroet en assistent bisschop te Jeruzalem. 
Hij publiceerde veel werken waaronder talrijke wetenschappelijke artikelen en meer dan 30 boeken.  
607 ‘In islam there is no such thing, in principle as conversion, but restoration, a returning, and a 
remembering… The greatest challenge upon this earth is not so much to explore God as to remember 
that there is one’. K. Cragg, Jesus and the Muslim. An Exploration, Oneworld, Oxford, reprinted in 
1999, 260-261. EXCURS: het woord bekering in de islam. 
Interessant is het feit, dat de islam feitelijk geen woord heeft voor bekering! Het is het teruggaan in de 
herinnering en weer verbonden worden met de Schepper! In die zin is bekering weer verbonden zijn 
met je diepste Zelf, de God die ook in ons hart wonen wil. Het is de gedachtenis, dat de zin van het 
leven verbonden is met dat wat ons inspireert om met vaart en visie het leven tegemoet te treden als 
schepselen van de Levende Heer.  Herinnering zet ons op het spoor van de menselijke bewustwording 
van God. ‘Profetendom’ was het middel om de vergeetachigheid tegen te gaan. De Koran wordt ook 
Al-Dhikr genoemd, wat herinnering of geheugensteuntje betekent. Het reciteren wordt ook daarmee 
aangeduid. Het thema van de Heilige Geest in het christelijk geloof kan zo ook vanuit  deze invalshoek 
geintroduceerd worden. De herinnering springt in de 4 evangeliën zeker  in het oog. Christ–event as 
“Sitz im Leben” of the world’s salvation. Dhikr – is onderscheidend in de inclusiviteit en het karakter 
van de geschiedenis van de herinnering. De evangeliën zijn een helder teken hoe dit ‘in herinnering 
brengen’ geholpen hebben in de wordingschiedenis  van de  Schrift, die het heeft gehuisvest en 
vernieuwing heeft mogelijk gemaakt in herinnering gebracht door de lezing door de eeuwen heen. Ons 
doel is nu om onderzoek te doen naar de activiteit van de Heilige Geest zowel in de genesis van de 
Schrift en in de andere aspecten van Dhikr in gemeenschap met wat de kerk vormt. Omdat de dingen, 
‘die in herinnering  gebracht worden’ en die te maken hebben met Jezus en, die door de herinnering in 
de aandacht (focus) worden gebracht zijn het werk van de Heilige Geest – de Paracleet. 
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Thus the crisis of repentance and faith that makes us Christian truly integrates what we have 
been in what we become.’608 We zien hier de term ‘Integrity in Conversion’ naar voren 
komen. In de Nederlandse uitgave deze passage als volgt vertaald: ‘Integriteit ten aanzien van 
bekering: een eenheid, waarin het verleden oprecht geïntegreerd is in de huidige keuze, zodat 
crisis van berouw en geloof, die ons tot christen maakt, een werkelijke integratie wordt van 
wat we geweest en geworden zijn.’609 Hier volg ik Brinkman die het begrip vertaald als ‘de 
heelheid in de bekeringservaring.’610 Deze benadering doet in mijn ogen recht aan het feit, dat 
de bekering een proces is dat heden, verleden en toekomst van de convertiet, de nieuwe 
bekeerling, verbindt. Heelheid verwijst niet alleen naar een verloop en de gang van zaken van 
een bekeringsbelevenis c.q. -gebeurtenis, maar kan ook associatief worden verbonden met de 
heelheid die Jezus als geneesheer in de bekering aanbiedt.  
 
Bediako gebruikt deze term als basis voor Afrikaanse christenen om het christendom in te 
richten als een Afrikaanse godsdienst. Hij treedt hierbij in de voetsporen van de kerkvaders 
Justinus Martyr en Clemens van Alexandrië die zich op basis van hun hellenistische cultuur 
het christelijk geloof eigen maakten. Zij vroegen zich af wat het christelijk geloof was, als 
men het niet in de eigen taal van de mensen kon omschrijven. Bediako bouwt daarop voort als 
hij stelt dat er geen controverse bestaat tussen Afrikaanse identiteit en christelijke identiteit. In 
de Afrikaanse theologie speelt de taal van de Afrikaanse cultuur de hoofdrol in de vertolking 
van het christelijk geloof. De heelheid in de bekeringservaring is het bewijs dat Afrikanen in 
de bekering voluit Afrikaan zijn gebleven, en tegelijkertijd dat die Afrikanen voluit christen 
zijn. Het gaat om de beleving van authentiek Afrikaans christendom. Zo kan Jezus thuis 
komen in de cultuur van de mensen in hun eigen taal (Handelingen 2:6). Zij kunnen met hun 
eigen culturele symbolen God aanspreken en zo waarlijk mens en waarlijk christen zijn.611 
 
Hoe heeft Bediako gedurende 11 jaar gebruik gemaakt van integrity in conversion? Aan de 
hand van citaten uit drie publicaties ga ik dit na: Identity and Integrity (1992), het artikel 
‘Understanding African Theology in the 20th century’ (1994), en het boek Christianity in 
Africa. The Renewal of a Non-Western Religion (1995). 612 
 
Dissertatie Identity and Integrity 
 

‘Looked at from the standpoint of the context of modern African theologians (that is, 
as Christian scholars), the traditional religions of Africa belong to the African 

                                                 
608 K. Bediako, Theologie & Identity, 4 en K. Bediako, Christianity in Africa, 258. 
609 K. Bediako, Jezus in de cultuur en de geschiedenis van Afrika, 60. 
610 M.E. Brinkman, Verandering van geloofsinzicht, 47.  
611 K. Bediako, Theologie & Identity, 439-440. 
612 K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth century’, Themelios, Vol.20, No.1, 
October (1994), 14-20. 
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religious past; but this is not so much a chronological past as an ‘ontological’ past. 
The theological importance of the religious past therefore consists in the fact 
together with the profession of the Christian faith, it gives account of the same entity 
– namely, the history of the religious consciousness of the African Christian. It is in 
this sense that the theological concern with the African religious heritage becomes 
an effort aimed at clarifying the nature and the meaning of African Christian 
identity.  
What is involved is the quest for what Bishop Kenneth Cragg has described as 
‘integrity in conversion’, a unity in self in which one’s past is genuinely integrated 
into present commitment. Thus the crisis of repentance and faith that makes us 
Christians truly integrates what we have been in what we become.’613 

 
Met de term ‘Integrity in Conversion’ legt Bediako een basis om de relatie tussen evangelie 
en Afrikaanse cultuur zo te benaderen, dat het bijdraagt in de identiteitsvorming van de 
(moderne) Afrikaanse christen. Hij wil daarmee ook de continuïteit uitdrukken met de 
Afrikaanse voorchristelijke cultuur in de verwerkelijking van de Afrikanisering van het 
christelijk geloof. In de introductie van zijn proefschrift gaat hij in op de vraag naar de 
identiteit als de sleutel tot verstaan van de zaken van de christelijke theologie in het moderne 
Afrika en in de tweede eeuw na Christus. Naar zijn mening is de vraag naar theologie een 
vraag naar christelijke identiteit. Afrikaanse theologie is een Afrikaans antwoord op de 
specifieke vraag hoe het Evangelie zich verhoudt tot de Afrikaanse cultuur.614  
 
Het herstellen van de Afrikaanse tradities, trots en waardigheid is belangrijk voor de 
positionering van de Afrikaanse christen. De bestudering daarvan is een goede zaak, maar 
Bediako wijst op het risico dat Afrikaanse theologen bedreigt: vastroesten in de bestudering 
van Afrikaanse tradities en religies. Om de continuïteit van de Afrikaanse christelijke 
identiteit te waarborgen pleit hij voor het gebruik van de term ‘Integrity in Conversion’.615 
 
Het artikel ‘Understanding African Theology in the 20th century’  616 

 
‘To the extend that African theology’s effort at ‘rehabilitating Africa’s cultural 
heritage and religious consciousness’ has been pursued as self-consciously 
Christian and theological, it may be said to have been an endeavour at 

                                                 
613 K. Bediako, Theology & Identity, 1992, 4. 
614  ‘African theology in the post-missionary era, therefore, is as much a response to missionary 
underestimation of the value of African pre-Christian religious tradition, as it is an African response to 
the specific and more enduring issues of how the Christian Gospel relates to African culture. Thus 
modern African Theology emerges as a theology of African Christian identity.’ K. Bediako, Theology 
& Identity, xvii. 
615 K. Bediako, Theology & Identity, 4. 
616 K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth  century’,14-20. 
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demonstrating the true character of African Christian identity. For, from the 
standpoint of the context of the writers themselves, the primal religions of Africa 
belong to the African religious past. Yet this is not so much a chronical past as an 
‘ontological’ past. The theological importance of such an ontological past consist 
in the fact that it belongs together with the profession of the Christian faith in 
giving account to the same entity, namely, the history of the religious 
consciousness of the African Christian. In this sense the theological concern with 
the African pre-Christian religious heritage becomes an effort to clarify the nature 
and meaning of African Christian identity and a quest for what Kenneth Cragg 
described as ‘integrity in conversion, a unity of self in which one’s past is 
genuinely integrated into present commitment, so that the crisis of repentance and 
faith makes us Christians truly integrates what we have been in what we 
become’. 617  

 
In dit artikel gaat hij in op de uitdagingen van de Afrikaanse theologie van 1950 tot 1980, de 
post-missionaire periode na de bloei van de moderne Westerse zendingsbeweging. De eerste 
trend in de niet-westerse theologie was volgens Bediako de zwarte bevrijdingstheologie in 
Zuid-Afrika, de tweede trend is de Afrikaanse theologie. De zwarte theologie in Zuid-Afrika 
ontstond vanaf ongeveer 1960 en was geïnspireerd door zwarte Amerikaanse theologen als 
James Cone die in de Verenigde Staten protesteerden tegen de erbarmelijke levenssituatie van 
de zwarte bevolkingsgroep. Zuid-Afrikaanse theologen stonden op tegen de apartheid en 
betoogden tegen de blanke minderheid.618 Daarbij slaagden zij er in om hun persoonlijke 
ervaringen van discriminatie en lijden te koppelen aan een eigentijdse authentieke Bijbelse 
hermeneutiek. Boesak heeft dit als volgt verwoord:  
 

‘Black Theology is a situational theology. It is the Black people's attempt to come 
to terms theologically with their black situation ( ... ). It seeks to take seriously the 
biblical emphasis on the wholeness of life ( ... ) trying to transform the 
compartmentalized theology Blacks have inherited from the western world into a 
biblical, holistic theology. It is part of the Black struggle toward liberation from 
religious, economic, psychological, and cultural dependency.’619 

 
In de beginjaren kende de Afrikaanse theologie verschillende benaderingswijzen. De een 
legde het accent bij politieke gerechtigheid, de ander bij cultuur en taal. Bij de laatste groep 
werden posities ingenomen die Bediako als volgt aanduidt: 
1.  Bolaji Idowu was voorstander van de continuïteit tussen de traditionele Afrikaanse 

godsdiensten en het evangelie. Hij wilde daarom een Afrikanisering van het kerkgebeuren. 

                                                 
617 K. Cragg, ‘Conversion and Convertibility - with special reference to Muslims’, 194. 
618 J. Cone, Black Theology and Black Power, Minneapolis: Seabury Press, 1969. 
619 A.A. Boesak, Farewell to innocence, Maryknoll/New York: Orbis Books, 1986 (1977), 13. 
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2. Kato was daar juist een tegenstander van. Hij wees elke relatie af tussen de voorchristelijke 
godsdiensten en het evangelie. Centraal in het geloofsleven zal het evangelie moeten zijn. 

3. Mbiti koos voor een derde weg en wel die van de integratie of de ontmoeting van het 
christelijke evangelie en de Afrikaanse cultuur.620 

 
Bediako gaat niet voorbij aan de spanningen tussen deze stromingen, maar verkiest zelf de 
weg van de contextualisatie van de Afrikaanse theologie (Mbiti’s benadering) die hij situeert 
in Ghana. Deze Afrikaanse staat is onafhankelijk en maakt geen deel uit van het systeem van 
de apartheid. Hier is theologie voor Bediako niet een kwestie van óf politieke vrijheid óf 
inculturatie maar een way of life met ruimte voor vrijheid en inculturatie. Hij wil vrij zijn 
drijfveren kunnen weergeven in zijn leven als christen van Afrikaanse afkomst. Als theoloog 
beijvert hij zich er vooral voor om vorm te blijven geven aan de integratie van de Afrikaanse 
voorchristelijke ervaring en het hedendaagse Afrikaanse christelijke commitment en de 
levenshouding, waar hij op doelt met de term ‘Integrity in Conversion’. De term duidt een 
constante lijn aan in heden, verleden en de toekomst van het Afrikaanse christelijk geloof. De 
impact van het Afrikaanse christendom zal volgens hem in de toekomst toenemen. Dat kan 
ook niet anders , gelet op het verleden daarvan.  
 
Voor de verdere fundering van de integriteit van de Afrikaanse christelijke identiteit maakt hij 
daarbij gebruik van de inzichten van theologen die thuis waren in de post-missionaire periode 
van Afrika en de uitdagingen van kerk en theologie in die periode, met name A.F. Walls. 
Minstens twee andere theologen zijn mijns inziens mede van invloed geweest voor zijn 
theologische ontwikkeling: de zwarte Anglikaanse Zuid-Afrikaan aartsbisschop Desmond 
Tutu en de blanke Rooms-Katholieke Britse godsdienst- en kerkhistoricus Adrian Hastings.621 
Hastings kende de geschiedenis van de Afrikaanse kerk.622 Bediako ontmoette hem op het 

                                                 
620 K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth century’,15-16. 
621 www.independent.co.uk News › Obituaries News › Obituaries; 
en.wikipedia.org/wiki/Adrian_Hastings. 
622 dr Adrian Hastings, een rooms-katholieke priester, die in de zestiger jaren van de vorige eeuw een 
poos werkzaam was in Uganda en zich ontwikkelde tot een erudiet kerkhistoricus. Hij had weinig 
moeite om de veilige platgetreden paden van de kerk en de academische wereld te verlaten. Hastings 
schreef meer dan 40 boeken, waaronder 

● Church and Mission in Modern Africa. London: Burns & Oates, 1967. 
● A Concise Guide to the Documents of the Second Vatican Council. 2 vols. London: Darton, 

Longman & Todd, 1968- 69. 
● Wiriyamu. London: Search Press, 1974.  
● In Filial Disobedience. Great Wakering: Mayhew-McCrimmon, 1978.  
● A History of African Christianity, 1950-1975. Cambridge: Cambridge University Press, 1979.  
● A History of English Christianity 1920-1985. London: Collins, 1986. The Church in Africa, 

1450-1950. Oxford: Clarendon Press, 1994.  
● The Construction of Nationhood: Ethnicity, Religion and Nationalism. Cambridge: Cambridge 

University Press, 1997.  
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departement religieuze studies te Aberdeen. Als grensganger tussen Europa en Afrika trad 
Hastings, afhankelijk van de context, op als campagneleider, man van de oecumene, leraar, 
journalist en priester. In een essay over Afrikaanse theologie stelt hij dat de missie weinig 
Afrikaans kerkelijk leven had voortgebracht.623 Het leek alsof het kerkelijk leven in de jonge 
Afrikaanse kerken afhing van de blanke missiologen en dat Afrikanen nauwelijks buiten de 
bestaande kaders gingen om Afrikaanse theologie te bedrijven.  
 
Hastings droeg bij aan een omkeer, met name door te wijzen op de noodzaak om de voor-
christelijke tradities te betrekken in de theologische reflectie. Zoals we zagen waren deze 
tradities op de Wereldzendingsconferentie van Edinburgh in 1910 afgedaan als ‘geen 
voorbereiding bevattend voor het christendom’624. De Afrikaanse cultuur werd evenwel nu als 
cruciaal beschouwd om de voorlopers van de Afrikaanse theologie correct te kunnen 
bestuderen en interpreteren.625 Hier heeft Bediako gebruik van gemaakt bij zijn promotie-
onderzoek. .  
 
Desmond Tutu was de eerste zwarte academisch opgeleide kerkleider in de Anglicaanse kerk 
in Zuid-Afrika. Tijdens het apartheidsregime was hij buiten Zuid-Afrika opgeleid en 
werkzaam geweest in Engeland. Desmond Tutu werd representant van de zwarte theologie in 
Zuid-Afrika.626 Terwijl de zwarte politieke leiders waren verbannen stond Tutu als dienaar 
van het Woord op als stemgever van de stemlozen.627 Zijn geloofsmoed stelde hem in staat de 
spanningen in Zuid-Afrika te trotseren. Hij verkoos de weg van de geweldloosheid. Zo 
groeide hij uit tot geestelijk leider tegen apartheid. Tutu beschouwde de thema’s vrijheid en 
integratie als ‘a series of concentric circles of which Black theology is the inner and smaller 
circle’628.   
 
Tutu streefde er naar om een Afrikaanse theologie te ontwikkelen waarin Afrika’s rijke 
culturele erfenis en religieuze bewustzijn in ere werd hersteld.  Hij wilde afrekenen met wat 
hij ‘godsdienstige schizofrenie’ noemde tussen westerse theologie en de identiteit van de 

                                                 
623 A. Hastings, African Christianity – An Essay in Interpretation, London: Geoffrey Chapman, 1976, 
50. 
624 ‘The Missionary Message’ 1910: The Missionary Message in relation to non-Christian religions – 
The World Missionary Conference 1910 – report of Commission IV, Edinburgh & London: Oliphant, 
Anderson & Ferrier, 1910, 24. 
625 A. Hastings, African Christianity, 183. 
626 J. Allen, Rebel voor de vrede. De geautoriseerde biografie van Desmond Tutu, Amsterdam: 
Arbeiderspers, 77, 87. 
627 J. Allen, Rebel voor de vrede, 187. 
628 D. Tutu, ‘Black Theology and African Theology – Soulmates or Antagonist?’, in J. Parratt, A 
Reader in African Christian Theology – Soulmates or Antagonists? London: SPCK, 1997 rev. ed., 36-
43.  
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christelijke zwarte Afrikaan.629 Geen mens kan haar/zijn afkomst verloochenen en tegelijk is 
elk mens geschapen naar Gods beeld en Gods gelijkenis. Bediako volgt deze denklijn in het 
artikel uit 1994.630 Hij zoekt als Afrikaanse theoloog, al luisterend naar de voorchristelijke 
godsdiensten, naar een methode die recht doet aan de Afrikaanse cultuur en de christelijke 
theologie. De theologie krijgt bij hem de rol van identiteitshermeneutiek.631 De identiteit staat 
centraal in de vraag hoe men authentiek Afrikaans en authentiek christen is. Hiermee wordt 
de theoloog de locus van de strijd naar integratie tussen beide identiteiten. Dit vergt een 
authentiek persoonlijke en intense dialoog.632 
 
Bediako vreesde dat de traditionele christelijke leer geen plaats bood aan Afrikaanse culturele 
elementen.633 Maar de vraag was hoe een Afrikaanse voorchristelijk verleden gerelateerd zou 
kunnen worden aan traditionele christelijke theologie en hoe voorkomen kon worden dat deze 
elementen zouden verdwijnen of worden gemarginaliseerd in de toekomst van de mondiale 
christelijke theologie. Voor deze toekomst is de Afrikaanse bijdrage onmisbaar, mede omdat 
het christelijk geloof van oudsher present is in Afrika.634 
 
 Het boek Christianity in Africa. The Renewal of a Non-Western Religion635  
 
In het boek Christianity in Africa trok Bediako de lijnen door vanuit beide vorige werken.636  
Het boek werd in 1995 uitgegeven en kreeg een interessante ondertitel mee: The Renewal of a 

                                                 
629 Tot voor kort leed de Afrikaanse christen aan een vorm van ‘godsdienstige schizofrenie’. Enerzijds 
was hij gedwongen lippendienst te bewijzen aan de gangbare vorm van christendom, zoals beleden en  
gepredikt door de blanke. Anderszijds had hij het gevoel – een zeer sterk gevoel, waar hij zich vaak 
voor schaamde en dat hij met veel moeite onderdrukte – dat zijn Afrikaan-zijn geweld werd 
aangedaan. Het uiterlijk vertoon van de blanke godsdienstigheid raakte nauwelijks de diepten van zijn 
Afrikaanse ziel; hij werd verlost van zonden waarvan hij niet geloofde dat hij ze had begaan; hij kreeg 
antwoorden, vaak schitterende antwoorden, op vragen, die hij niet had gesteld. D.Tutu, ‘Whither 
African Theology?’ in E. Fashole-Luke et al. (eds.), Christianity in Independent Africa, Londen: Rex 
Collings, 1978, 364-369. 
630 Terzijde: Hing deze gedachte toentertijd in de lucht of hadden zij daarover met elkaar ooit van 
gedachten gewisseld? Ik heb dit jammer genoeg niet kunnen achterhalen ...  Tutu was op het gebied 
van de Zuid-Afrikaanse bevrijdingstheologie een trendsetter en Bediako was dat m.i. op zijn beurt op 
het gebied van cultuur en evangelie. 
631 K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth century’, Themelios, Vol.20, No.1, 
October (1994), 15. 
632 K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth century’, 16.  
633 K. Bediako, Jezus in de Afrikaanse cultuur Een Ghanees perspectief, in Bediako K., Jezus in de 
cultuur en de geschiedenis van Afrika, Kampen: Kok, 1999, 33-46. 
634 K. Bediako, Theologie & Identity, 7-8, 426-442. 
635 K. Bediako, Christianity in Africa. The renewal of a Non-Western Religion, Edinburg: Orbis 
Books, 1995. 
636 K. Bediako, Christianity in Africa, 259-265.   
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Non-Western Religion. In het laatste hoofdstuk over de plaats van Afrika in een veranderende 
wereld verwijst Bediako naar Kenneth Cragg:  
 

‘For the anthropologist, the subject-matter is quite often exotic. For the African 
theologian, however, the traditional religions, even if they constitute his past, are 
of the nature an ‘ontological’ past, which means that together with the profession 
of the Christian faith, it gives account of the same entity – namely the history of the 
religious consciousness of the African Christian. Theological Investigation of the 
traditional religions therefore also becomes a quest for what Bishop Kenneth 
Cragg calls ‘integrity in conversion: a unity of self in which one’s past is genuinely 
integrated into present commitment, so that the crisis of repentance and faith that 
makes us Christian truly integrates what we have been in what we become. 
Paradoxically then, virtually all of Africa’s leading theologians, trained in 
theology on a Western model, have, with one notable exception, been forced by the 
very demands of Africa’s religious pluralism, to move into areas of theological 
activity for which no Western syllabus prepared them.’637 

 
Bediako is ervan overtuigd dat het christendom omstreeks 2000 een niet-westerse dan wel een 
‘Afro-westerse’ wereldreligie is geworden. Hij pleit voor de wederzijdse doordringing van 
christendom en Afrika’s voorchristelijke religies. Afrika’s rol als laboratorium voor de 
wereldchristenheid kan staan voor de levensvatbaarheid van het christelijk religieuze 
discours.638 Centrale ijkpunten zijn daarbij voor hem:  
 

- de context van de Afrikaanse christen-theoloog 
- de betekenis van de (voorchristelijke) Afrikaanse religie 
- theologie als identiteitshermeneutiek 

 
Als modern en eigentijds theoloog wil Bediako vanuit zijn Afrikaanse context de christelijke 
theologie onderzoeken. Zijn doel is ruimte te bieden aan de basiselementen van zowel zijn 
christelijke als zijn Afrikaanse identiteit. Thuis komen als christen in zijn Afrikaans verleden 
is daarbij van doorslaggevende betekenis. Als Afrikaan start hij vanuit een traditioneel 
tijdsbesef. Hij wisselt het westers ‘Verleden-Heden-Toekomst’- model in voor een Afrikaanse 
benadering van het verleden, die hij ook wel ‘traditionele ontologie’ noemt. Hij wil 
aannemelijk maken dat er een continuïteit is tussen het Afrikaanse christendom en de 
Afrikaanse traditionele godsdiensten. Deze religies vormen volgens hem een voorbereiding 
op de komst van het evangelie en daarom een teken van God’s liefde.639 Hij hanteert hierbij 
                                                 
637 K. Bediako, Christianity in Africa, 258. 
638 Bijvoorbeeld: H. Wagenaar, Y, Schaaf, A. van der Meiden, Een eigen theologie? Friese en 
Saksische antwoorden op Afrikaanse vragen, Kampen: Kok, 2000. 
639 R.J. Gehrman, African Traditional Religion in Biblical Perspective, Nairobi/Kampala/Dar es 
Salaam: East African Publishers, 2005, 401. 
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het concept van het ‘adoptieve’ verleden van Afrikaanse christenen in de geschiedenis van 
aartsvader Abraham en het volk Israël met God. De geestelijke deelname aan dit ‘adoptief 
verleden’ opent voor hem als Afrikaan de weg naar zijn toekomst in Christus.  
 
Wanneer we christendom hier kunnen zien als universaliteit en de Afrikaanse (of andere) 
cultuur als particulariteit, dan zou Bediako de spanning daartussen beschouwen als een 
gekunstelde kwestie. Want volgens hem bestaat er allang een relatie tussen de universaliteit 
van Jezus en het verleden van de Afrikaanse Akan traditie. Jezus, zo stelt Bediako, is 
helemaal geen vreemde in de Afrikaanse traditie. Hij is er thuis. Door zijn incarnatie in onze 
wereld en door ons geloof in Hem tonen wij dat wij kinderen van Abraham zijn, de vader van 
allen die in God geloven (Rom. 4, 11). Bediako benadrukt dat wij daardoor niet alleen een 
‘natuurlijk’ verleden hebben, maar ook een ‘geadopteerd’ verleden. Dit is het verleden in God 
dat reikt tot aan de schepping van de wereld ver in het Bijbelse verleden. In Jezus Christus 
kent de Afrikaan een weg naar Abraham en juist deze zogenoemde ‘Abrahamlink’, opent de 
deur ook voor de Afrikanen vanuit het verleden naar de toekomst en vormt het eschatologisch 
perspectief. Door dit adoptief verleden kan God thuiskomen in Afrika en kan de Afrikaan 
thuis komen bij God. Doordat Christus bij haar/hem is thuisgekomen, is ook hij/zij in Christus 
thuis.  
 
Bediako poneert dat de menselijke identiteit geen kwestie is van raciale, culturele, nationale 
of familielijnen, maar Bijbels gezien vooral wordt bepaald door de vraag hoe wij als mensen 
tot Jezus staan. Zijn incarnatie geeft ook Afrikanen toegang tot de goddelijke beloften die 
God aan de aartsvaders en door de geschiedenis heen aan het oude Israël gaf. (zie Eph. 2: 11-
12). Jezus daagt ons uit om ons te bekeren en in de nieuwe werkelijkheid te leven, waarvoor 
Hij kwam, stierf en weer opstond. Jezus is het beeld van de Vader. Door de universaliteit van 
Jezus kunnen we het goede nieuws als ons verhaal lezen. Bediako’s Bijbelse paradigma stelt 
ons in staat om onze toekomst met Gods verleden te verbinden.640 
 
Met betrekking tot de verschillende geschriften van Bediako, die wij nu naast elkaar hebben 
gelegd, kunnen wij constateren dat hij hierin steeds een stap verder zet naar een eigen  
Afrikaanse theologie, waarbij christelijke identiteit en Afrikaanse cultuur samen positieve 
waarden zijn. In de samenhang kunnen Afrikanen op een Afrikaanse manier geloven. In zijn 
denken heeft hij de term ‘Integrity in Conversion’ gebezigd om dit samengaan te legitimeren. 
We zagen dat de ontwikkeling in Bediako’s denken was verbonden met de bredere wereld van 
de theologiebeoefening, waarin langzamerhand een einde kwam aan de westerse dominantie. 
Bij Bediako zijn minstens drie momenten aan te wijzen waarin hij hieraan bijdraagt en 
waarbij de integrity in conversion een rol speelt :  
 

                                                 
640 K. Bediako, Theology and Identity, 249, 355. 
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1. In Theology & Identity legt hij de basis voor het concept ‘Integrity in Conversion’. Hij 
wijst in zijn studie op de kerkvaders Justinus en Clemens die elk zochten naar een weg 
voor de duiding van de relatie van theologie en identiteit. Bediako voegt aan hun 
theologische methoden de Afrikaanse godsdiensten toe: deze kunnen als religieus 
voorchristelijk verleden gewaardeerd worden in de christelijke theologie. 

2. In het artikel ‘Understanding African Religion in the 20th century’ geeft hij de worsteling 
weer die de Afrikanen hebben geleverd om de sprong te maken van een op westerse leest 
geschoeide theologie naar een eigen contextuele Afrikaanse theologie. Ook daarin was het 
begrip ‘Integrity in Conversion’ van belang. 

3. In het boek Christianity in Africa trekt hij de lijn door en verwijst Bediako naar de nieuwe 
rolverdeling in het christendom aan het einde van de twintigste eeuw. Het christendom 
wordt zich gewaar dat zij een niet-westerse godsdienst is, waarbij Afrika het centrum was 
van de christelijke gemeenschap. 

 
Bediako bewees zo dat Afrikanen in staat zijn om verantwoord theologie te bedrijven, zowel 
met betrekking tot het christelijk theologisch onderzoek als het onderzoek naar Afrikaanse 
culturele erfenis en religieus bewustzijn. Bediako had veel inzicht verkregen vanuit de 
discussies van de kerkvaders omtrent wat ik beschrijf als de dynamiek van de ontmoeting 
tussen geloof en cultuur. Vooral het krachtenspel tussen twee entiteiten die zich niet aan 
elkaar onderwerpen, maar zich vergaand aan elkaar aanpassen. Walls omschreef dit als 
‘making Christianity at home in the life of a people’ (het christendom thuis brengen in het 
leven van mensen) en‘the conforming of a Church’s life to standards outside of itself’ (het 
aanpassen van  kerkelijk leven aan buiten de kerk levende normen.)641 Het gaat bij Bediako 
om beide bewegingen.  
 
 
5.4  INTEGRITY IN CONVERSION ALS PARADIGMA 
 
 
Inleiding 
 
Integrity in conversion is in mijn ogen geen willekeurige theologische term. Ik beschouw deze 
term bij Bediako als een paradigma. Dit woord is afkomstig uit het oud-Grieks: παράδειγμα 
en betekent letterlijk ‘voorbeeld’. Ik hanteer de term hier in de betekenis van  conceptueel 
wereldbeeld. Dit conceptuele wereldbeeld kan veranderen. Een oud wereldbeeld kan plaats 
maken voor een nieuw wereldbeeld. Dit kunnen we aanduiden met de term 

                                                 
641 Beide citaten: K. Bediako Theology and Identity, 8. Oorspronkelijk: A.F. Walls,  ‘Towards 
understanding Africa’s place in Christian history’, in J.S. Pobee (ed), Religion in a Pluralistic Society, 
Leiden: E.J. Brill, 1976, 188. 
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‘paradigmawisseling’, welke door Thomas Kuhn in 1962 geïntroduceerd is in de 
wetenschapsfilosofie.642 Een paradigmawisseling is een metamorfose. Meestal niet als gevolg 
van een geleidelijke evolutie, maar als een revolutie, een snelle fundamentele verandering van 
het oude naar een radicaal ander gezichtspunt, een radicaal andere manier van denken die nu 
het wereldbeeld bepaalt. Bij mensen blijkt een  dergelijke verandering bijna altijd verzet en 
weerstand op te roepen. Dit verzet richt zich op de verandering zelf en ook zogenaamde 
‘agents of change’.  
 
Bediako heeft, zoals ik in dit hoofdstuk heb aangetoond, zich uitermate ingespannen om het 
christelijk geloof vanuit het Afrikaans religieus verleden te vertolken. Centraal stond de 
vraag: Hoe kan Jezus thuis komen in de Afrikaanse leef- en geloofswereld? Deze gedachte 
strookte echter niet met de oude, eeuwenlange door Westers denken gedomineerde 
theologische paradigma’s waarmee eeuwenlang met superioriteit neer werd gekeken op de 
voorchristelijke godsdiensten uit met name Afrika, Latijns Amerika en Azië. Dit kunnen we 
vergelijken met de visie vanuit het vroegere Westerse wereldbeeld op de agama Nunusaku.  
 
Hoofdstuk 2 demonstreerde hoe de vertegenwoordigers van de westerse ‘ware’ godsdienst de 
als heidense en barbaars gebrandmerkte praktijken wilden elimineren. We zagen dat hiermee 
geen waarlijk universele, maar regionale (westerse) waarden werden opgelegd. Niet ingezien 
werd dat het bij de missionarissen en zendelingen ging om een naar westerse culturen 
vertaalde theologie. Dit is op zichzelf geen probleem, omdat het evangelie volgens het 
Pinksterevangelie en het ‘zendingsbevel’ in Mattheüs naar alle windstreken moet worden 
vertaald. Het probleem uit zich in het voldongen feit dat dit het enige overheersende 
gezichtspunt werd en lange tijd is gebleven in het steeds diverser wordende mondiale 
christendom.  
 
Hierin brachten theologen uit Afrika, Azië en Zuid-Amerika uiteindelijk een 
paradigmawisseling tot stand. Onder hen was ook Bediako. Mede door de gedecideerdheid 
van derde wereld theologen zoals Bediako heeft deze paradigmawisseling niet alleen buiten 
het Westen tot resultaat geleid, maar ook in het bolwerk van de ooit heersende theologie. Hier 
werd de weg vrijgemaakt voor de ontwikkeling van een eigen contextuele theologie. Deze 
omwenteling beschouwen we nu nader aan de hand van integrity in conversion (5.4.1) en de 
convergenties met de term ‘paradigmawisseling’ (5.4.2). Deze laatste term plaatsen we in het 
kader van de ontwikkelingen in de oecumenische beweging. Vervolgens verkennen we de 
vraag: in hoeverre komen we met de notie van integrity in conversion als 
paradigmaverschuiving verder in de theologische zoektocht van het MTB? Wat kan integrity 
in conversion betekenen voor het doen thuis komen van Jezus in de Molukse wereld? In 

                                                 
642 Th.S. Kuhn, The Stucture of Scientific Revolutions, Chicago: The University of Chicago Press, 
1970 (1962), 10.  
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hoeverre kan het paradigma van dit begrip bijdragen aan een eigen Molukse theologie in 
Nederland? 
 
Over de term ‘Integrity in Conversion’ 
 
Ik vat samen wat we hierover tot nu toe hebben gezien en plaats daar een aantal 
kanttekeningen bij. Integrity in conversion vertaalden we  als heelheid in de 
bekeringservaring.643 Voor Bediako hield dit in dat hij zich de Afrikaanse christelijke 
identiteit niet kon voorstellen zonder de voor-christelijke Afrikaanse identiteit. Met Brinkman 
meen ik dat Bediako’s vraag naar een eigen Afrikaanse christelijke identiteit 
noodzakelijkerwijs de vraag naar de continuïteit en discontinuīteit met ieders eigen religieus 
verleden impliceert.644 De theologische betrokkenheid met de Afrikaanse voorchristelijke 
erfenis geeft de Afrikaanse christen kansen om de eigen identiteit op het spoor te komen. Dit 
strekt niet-Afrikanen tot voorbeeld die op zoek zijn naar hun identiteit met betrekking tot hun 
christelijk geloof in het kader van hun eigen theologie. Bij de term ‘Integrity in Conversion’ is 
het Bediako vooral te doen om de identiteitsvraag. Dit terwijl de identiteitsvraag enkel met 
het oog op het verstaan van de vragen die de christelijke theologie raken besproken wordt, 
 
Om een begin te maken met de verkenning van een mogelijke toepassing van dit alles op 
christelijke Molukkers in Nederland schets ik de betekenis van de afzonderlijke woorden in 
het concept ‘Integrity in Conversion’ en verklaar ik deze nader, waarna ik wil nagaan 
inhoeverre deze de zoektocht naar de identiteit van de Molukse christen in Nederland verder 
gebracht kan worden.  
 
In de term ‘Integrity in Conversion’ zijn er twee onderdelen die specifieke betekenis dragen. 
De eerste, integrity, is nader omschreven door de Duits-Amerikaanse cultuurpsycholoog en 
filosoof Fromm. Hij was een pleitbezorger van de individuele zelfontplooiing en achtte het 
bewaren van de ‘integriteit’ bij het volgroeien van een mens bijzonder waardevol. Zonder 
groei en zonder verdere ontwikkeling van de integriteit wordt het nagenoeg onmogelijk om in 
het moderne bestaan het hoofd te kunnen bieden aan de ziekmakende vervreemding van de 
mens. Fromm stelt: ‘Integriteit is simpelweg de wil om de eigen identiteit niet te onteren.’645 
Integriteit is een populair begrip in ons hedendaagse vocabulaire van evaluatieve begrippen. 
In het huidig taalgebruik bezigen we het ook om een oordeel over het karakter en het gedrag 
van individuen en collectieven uit te drukken. Het begrip is afgeleid van het Latijnse 
integritas dat heelheid, intact zijn, eerlijkheid, maar ook fatsoen en kuisheid betekent. De 
laatste betekenis is in het hedendaags Nederlands bijna geheel verdwenen.  

                                                 
643 M.E. Brinkman, Verandering van geloofsinzicht, 47. 
644 Idem. 
645 citatennet.nl, geraadpleegd op ‘Erich Fromm’ en ‘integriteit’ op 1 november 2015. 

http://citatennet.nl/
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Het tweede onderdeel, conversion (bekering), is (over het algemeen) een religieuze term en 
heeft te maken met het (doen) overgaan van iemand tot een bepaald geloof. Dit overgaan kan 
vanuit een vorig geloof of vanuit agnosticisme of een atheïstische overtuiging. In sommige 
culturen (bijvoorbeeld het jodendom) betekent bekering zowel lid worden van de etnische 
groep als de religie aannemen. Op de website mijnwoordenboek.nl worden de volgende tien 
betekenissen gegeven voor de term bekering. In het ingewikkeld proces van bekering komen 
die betekenissen in verschillende vormen terug: 1) Berouw, 2) Bezinning, 3) Conversie, 4) 
Evangelisatie, 5) Godsdienstverandering, 6) Het tot inkeer brengen, 7) Inkeer, 8) Kerstening, 
9) Tot inkeer komen, 10) Wroeging.646  
 
In het jaar 1600 schilderde de Italiaan Michaelangelo Merisi da Caravaggio in opdracht van 
kardinaal Cerasi het schilderij ‘The conversion of St. Paul’. Saulus ligt hier plat op zijn rug 
nadat hij van zijn paard is gevallen. Het laat zijn directe confrontatie zien met de opgestane 
Jezus. Tijdens zijn leven was Caravaggio een beroemdheid. Hij zou schilders als Rubens en 
Rembrandt beïnvloeden. Samen met andere kunstenaars die in hun schilderkunst door hem 
werden geïnspireerd werden zij Caravagisti genoemd.647 In deze kunst zien we de 
verbeelding van de bekering als schokkende en hardhandige ervaring. De ervaring deed 
Saulus als Paulus een compleet andere weg inslaan. 
 
In de geschiedenis van Molukkers in Nederland is een lijn van vervreemding waarneembaar 
naast hun strijd om niet zomaar identiteitsloos op te gaan in een groter geheel. Zij passen zich 
wel aan aan de omstandigheden, maar hun assimilatie betekent niet dat zij als zodanig in het 
geheel opgaan dat hun eigenheid vervluchtigt. Dit was op politiek en cultureel niveau 
duidelijker dan op het religieuze niveau. Hier werd nog lang vastgehouden aan datgene wat 
vroeger was overgenomen van de westerse zending in het amalgaam dat we ‘theologie 
Ambon’ hebben genoemd. Maar daarin is altijd een eigen kern aanwezig gebleven, welke 
mijns inziens teruggaat op de agama Nunusaku. De vraag is dan nog steeds hoe deze 
integriteit zich verhoudt tot geloofsverandering.   
 
De term ‘heelheid in de bekeringservaring’ kan duiden op een verandering in het geloof. Maar 
dit betekent niet per se dat een persoon overgaat van de ene naar de andere religie als uiterlijk 
waarneembare overgang. Bekering kan ook duiden op een interne geloofsverandering en een 
identiteitsontwikkeling, vanwege veranderingen in levensomstandigheden en leefwereld. Het 
woord ‘integriteit’ verwijst dan niet naar de ongeschonden toestand van het geloof, maar veel 
meer naar de verbondenheid en verstrengeling van de veranderingen die gelovigen in hun 
                                                 
646 http://www.mijnwoordenboek.nl/puzzelwoordenboek/bekering. Geraadpleegd op 21 juni 
2014.  
647 www. artway.eu, www.nl.pinterest.com en http://wikipedia.nl geraadpleegd op 9 januari 
2017 op ‘The conversion of St. Paul’ 

http://www.mijnwoordenboek.nl/puzzelwoordenboek/bekering
http://wikipedia.nl/
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bestaan ervaren door de tijd heen. Op deze manier kunnen wij spreken van heelheid in de 
bekeringservaring. 
 
Heelheid in de bekeringservaring kan in het christelijk geloof worden gezien als blijk dat God 
in ons levensverhaal met ons mee reist. Het begint vanaf de conceptie in de moederschoot 
totdat wij ons weer bij Hem in de hemel voegen. Ons geloof is, wat tijd betreft, multi-
dimensionaal: het kent een heden, een verleden en een toekomst. We ervaren daarin dat, 
terwijl we ons voortbewegen op de weg van het Leven, God te midden van goede en slechte 
tijden onze metgezel blijft van generatie op generatie. 
 
Het begrip ‘Integrity in Conversion’ heeft onder andere gezorgd voor een 
paradigmaverandering in de theologie op mondiaal niveau. Bediako kreeg daarbij de rol van 
change agent. Het is nu bijna niet meer voor te stellen dat het centrale denken in de theologie 
ooit als vanzelfsprekend door het noorden (Noord-Amerika en West-Europa) werd 
gedomineerd en gereguleerd. Het was wellicht niet alleen de tijdgeest maar ook geloofsmoed 
waarmee christenen zich bleven inzetten voor het doen thuiskomen van Jezus in hun culturele 
omgeving. Dat gebeurde met de paradigmawisseling naar integrity in conversion. Daarmee 
convergeerden twee nieuwere thema’s in de theologie tegen het eind van de 20e eeuw, 
namelijk ‘liminaliteit en marginaliteit’ en ‘dubbele transformatie’. Hierbij speelden tevens 
twee belangrijke veranderingen in de oecumenische beweging een rol: het optreden van een 
derde wereld theologe op een mondiale bijeenkomst en een secretaris-generaal met een 
diepgaande benadering van de paradigmawisseling in de oecumene.  
 
Oecumenische beweging 
 
In de oecumenische beweging was er op meerdere fronten sprake van beweging en onrust. In 
de Wereldraad van Kerken (WCC) woedde reeds vanaf ongeveer 1970 het debat rondom 
gospel and culture. Tegenover heftige tegenstand vanuit de traditionele kerkelijke bolwerken 
stond een niet te stuiten drang vanuit de jonge kerken om de relatie tussen evangelie en 
cultuur anders te waarderen. Mensen vanuit Noord en Zuid bestookten elkaar vanuit hun 
stellingen. Het duurde meer dan 20 jaar voordat er toenadering kwam. Tijdens de zevende 
assemblee van de WCC te Canberra in 1991 speelde theologe Koreaanse theologe Chung 
Hyun-Kyung met haar presentatie “Come, Holy Spirit - Renew the Whole Creation” hierbij 
een cruciale rol. Ze wilde de gedachtenwisseling verder brengen door gebruik te maken van 
het Koreaanse concept han. Dit kan ‘woede’ betekenen, maar heeft ook de connotatie van de 
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energie die nodig is voor een positieve en persoonlijke verandering. Han krijgt zo de 
betekenis van het westerse concept van ‘worstelen’.648  
 
Zij daagde met haar presentatie mensen uit tot theologische vernieuwing. Vanuit de orthodoxe 
hoek werd haar presentatie, waarbij geesten werden aangeroepen, beticht van syncretisme en 
modern heidendom. Haar verdediging was gebaseerd op de zin: ‘Who has the right to decide 
that I am wrong, and on what basis?’649 Chung Hyun-Kyung benadrukte de 
verantwoordelijkheid van elke christen om overal en altijd de bevrijdende boodschap van het 
evangelie te ontvouwen op een wijze die gebruik maakt van concepten en symbolen uit de 
eigen culturele en religieuze context. Dit heeft uiteindelijk voor speelruimte en beweging 
gezorgd in de bijna vastgeroeste verhoudingen van de WCC. Chung Hyun-Kyung werd 
daarmee een symbool voor de toenmalige verschuivingen in de wereldkerk en in de mondiale 
theologie die ruimte gaf aan theologie ‘van binnen uit’. Groepen die tot dusver aan de marge 
hadden gestaan in de oecumenische beweging. Waar integrity in conversion in het spel kwam 
ontstond de ruimte voor mensen om steeds dichter bij zich zelf te komen en tegelijk Jezus de 
ruimte te geven in hun cultuur thuis te komen. Zo kregen contextuele- en interculturele 
theologie vorm.  
 
In 1989 publiceerde de Duitse theoloog Konrad Raiser Ecumenism in Transition: A Paradigm 
Shift in the Ecumenical Movement?650 Als theoloog uit het Noorden zette hij met deze vraag 
de omwenteling in binnen de theologische reflectie in de oecumene. Raiser betoogde dat de 
WCC, gelet op de omstandigheden, haar bestaan ter discussie moest stellen en haar 
organisatiestructuur moest omvormen. Machtsstructuren moesten worden afgebroken zodat 
de WCC daadwerkelijk een plek zou worden voor alle kerken. Basis daarvoor moest zijn een 
gepast Bijbels interpretatiekader. Vanaf de oprichting van de WCC tot aan de assemblee in 
Uppsala  in 1968 domineerde een christocentrisch model het theologisch denken in de WCC. 
Dit model was sterk westers gekleurd. De eenheid in Christus werd daardoor vaak misbruikt 
en omgevormd tot instrument van overheersing, waardoor de WCC een machtsinstituut werd.  
 
Raiser verwierp het klassieke oecumenische paradigma van het ‘christocentrisch-
universalisme’. De plek van de kerk hoort midden in de wereld te zijn die brandende kwesties 
kent als religieus pluralisme, onderdrukking en onrechtvaardigheid en de gebrek aan heelheid 

                                                 
648 Chung Hyun-Kyung, ‘Come, Holy Spirit - Renew the Whole Creation, Seventh Assembly of the 
WCC, 1991’, in: E. Kinnamon & B.E.Cope (eds), The Ecumenical Movement: An Anthology of Key 
Texts and Voices, Geneva/Grand Rapids: WCC Publications/Eerdmans Publishing, 1997, 231-238. 
649 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture: an ongoing discussion within the ecumenical movement, 
Geneva: WCC Publications, 1994, x. 
650 K. Raiser, Ökumene im Übergang: Paradigmenwechsel in der ökumenischen Bewegung? München 
1989. Hier gebruik ik: K. Raiser, Ecumenism in transition: a paradigm shift in the ecumenical 
movement? Geneva: WCC Publications, 1991. 
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van de schepping (die zich met name uiten in milieuproblemen). Hij betoogde dat de WCC 
zich minder triomfantelijk zou moeten opstellen en over de gehele linie anders moest gaan 
denken.Daarbij zou het ideaal van de ‘eenheid’ niet meer monolitisch moeten worden 
verstaan (als christo-centrisme), maar zich moeten baseren op de drie-eenheid, het 
trinitarisme. Hiermee kunnen de kerken in de wereld uitgroeien tot een eenheid in de vorm 
van een conciliaire gemeenschap die de dialoog hanteert in de diversiteit in theologie en in 
kerkelijke praktijk. De mens maakt onderdeel uit van de schepping en deze is ons door God 
gegeven, inclusief onze diversiteit. Mensen interpreteren de bronnen van het geloof op een 
verschillende wijze, afhankelijk van hun context. De kunst is om de verschillen te verstaan als 
Gods geschenken in ras, etniciteit, geslacht en cultuur.651  
 
In 1993 werd Raiser verkozen tot secretaris-generaal van de WCC en gaandeweg kwam er in 
de oecumenische beweging ruimte voor onderzoek naar datgene wat bij een bepaalde 
bevolking al aanwezig was voordat bij hun het christelijk geloof landde. Die kritische blik gaf 
zo een andere betekenis aan het verleden: in de oecumenische wereld diende het als inspiratie 
en wierp het nieuw licht op de activiteiten binnen de WCC. De goede praktijken hieromtrent 
werden gestimuleerd door de WCC. In het pamflet ‘Gospel and culture’ uit 1994 beschrijft 
Wesley Ariarajah de discussie hierover.652 Hij wilde mensen aanvuren kritisch en creatief 
onderzoek te verrichten binnen de cultuur waarin zij het evangelie hebben ontvangen, om 
evangelie en christelijk leven, spiritualiteit en getuigenis in hun eigen context thuis te laten 
komen.  
 
Het gedachtegoed van Wesley Ariarajah en Raiser ondersteunt mijn opvatting om het concept 
‘Integrity in Conversion’ als paradigma te interpreteren. Raiser’s voorstel van het 
transitieproces ondersteunt het vergelijkbare proces van de Molukse theologen in Nederland. 
Het MTB maakte een ontwikkeling mee die parallel liep aan de discussie in de oecumenische 
wereld tussen het rijke Noorden en het arme Zuiden, waarbij in de kern van de oecumenische 
wereld zich een paradigmawisseling voltrok. In het geval van de Molukse theologen en 
antropologen (en de calvinisten) lag het gecompliceerder. Hun culturele wortels bevonden 
zich in het Zuiden en vanwege de ontwikkelingen in de post-koloniale geschiedenis waren zij 
terecht gekomen in het Noorden. In hoofdstuk 3 heb ik aangetoond, dat de politieke 
omstandigheden een rem betekenden voor een directe identificatie met Nederland. Om hun 
identiteit te bepalen maakten zij gebruik van hun zuidelijke roots. Dit gaf hen een oriëntatie 
op hun verblijf als Molukse calvinisten in Nederland. 
 
Liminaliteit of marginaliteit 
 
                                                 
651 K. Raiser, Ecumenism in transition, 36-78. 
652 S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture: an ongoing discussion within the ecumenical movement, 
Geneva: WCC Publications, 1994, x-xv, 51. 
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De komst van de Molukse gemeenschap in Nederland is een gevolg geweest van het 
dekolonisatieproces van Indonesië. Hun geschiedenis verschilt wezenlijk van die van de 
Koreanen die om economische redenen of tijdens oorlogsgeweld naar de Verenigde Staten 
van Amerika uitweken.653 Theologisch en kerkelijk zijn er evenwel interessante 
overeenkomsten te bespeuren tussen met name de Koreaanse presbyterianen in de Verenigde 
Staten en de Molukse calvinisten in Nederland. In de Nederlandse setting bleven het Maleis 
lang de belangrijkste taal in de kerkgemeenschap van het kamp en de wijk. Ook werden de 
Molukse kerkelijke gebruiken hier nog lang nageleefd.654  
 
Daarnaast wordt er in de Koreaanse Presbyteriaanse kerken in de Verenigde Staten nog steeds 
vastgehouden aan de eigen Koreaanse taal en de kerkelijke gebruiken die men vanuit Korea 
heeft overgeleverd gekregen. Ook daar ging het om het behoud van de eigen identiteit. Vanuit 
de Presbyteriaanse kerk van de Verenigde Staten ontwikkelt men missionaire activiteiten om 
de Koreaanse christenen te inspireren en toe te rusten, zodat ze zich willen verbinden met de 
Amerikaanse Presbyteriaanse kerk.655 Lange tijd bleven deze kerken in de marge van de 
samenleving bestaan.  
 
Met het inzicht dat alles wat bestaat uniek is in tijd en ruimte breekt een nieuwe fase aan voor 
Koreaanse christenen in Amerika. Hierbij is het onderkennen van hun identiteit van 
bijzondere betekenis. Het is de basis om te ontdekken dat juist in de verschillen een  
gemeenschappelijke basis kan liggen. De Koreaanse presbyteriaanse identiteit biedt hen een 
kans om samen met andere christenen een andere blik te werpen op de onderlinge relaties en 
hun gezamenlijke roeping als Amerikaanse christenen in de Verenigde Staten. Het verhaal 
van de roeping van Abraham in Genesis 12 als vader van alle gelovigen speelt daarbij een  
bijzondere rol.656  
 
De Koreaans-Amerikaanse systematisch theoloog Sang Hyun Lee sprak op de 
Houtenconferentie van 2002 over liminaliteit. Lee definieert dit begrip als een cultureel-

                                                 
653 Hun komst naar de USA telt 3 golven: De eerste golf was van 1903-05 waarbij het vooral 
mannelijke arbeidskrachten betrof; jaren later gevolgd door 1000 vrouwen die als ‘picture brides’ 
overkwamen. De tweede golf gebeurde rondom de Koreaanse oorlog in 1951; het betrof jonge 
vrouwen en kinderen van Amerikaanse soldaten, ook wezen, vluchtelingen, professionals en 
studenten. De derde golf vond in 1965 plaats vanwege de wet op gezinshereniging. Daarnaast weken 
Koreanen uit naar de USA vanwege de politieke instabiliteit en werkeloosheid. Y. Zong & J. Batalova, 
Korean Immigrants in the United States geraadpleegd op migrationpolicy.org op 20 sept ’15. 
654 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 283-289. 
655 https://www.presbyterianmission.org geraadpleegd op 12 januari’17 op Korean Presbyterian 
Church. 
656 S.H. Lee, ‘Liminality in the Korean American Context’, in: M.E. Brinkman & D. van Keulen (eds), 
Christian Identity in Cross-Cultural Perspective: Studies in Reformed Theology, Zoetermeer: 
Meinema, 2003, 73-89. 

http://migrationpolicy.org/
https://www.presbyterianmission.org/
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maatschappelijk ‘in-between-ness’657 Koreanen leven in de Verenigde Staten in een ‘tussenin-
situatie’. Vanuit de cultureel-maatschappelijke meerderheid bezien leven zij in de periferie. 
Zij leven wel in Amerika en nemen voor zover mogelijk deel aan het leven daar, maar zij 
horen niet volledig bij de heersende cultuur. Dit heeft niet alleen te maken met de 
neerbuigende houding van de meerderheid van de Amerikaanse bevolking, maar is ook terug 
te voeren tot de Koreanen zelf. In de kerkdiensten riekt alles nog naar het christelijk leven in 
het Korea van weleer.  
 
Lee acht dit niet realistisch. Vooral wanneer Koreanen in Amerika zich ‘Koreaanser’ 
voordoen dan de Koreanen in het huidige Korea en in de kerkdienst voorbijgaan aan het leven 
dat zij nu leiden in Amerika. Zij staan volgens Lee negatief tegenover hun eigen identiteit in 
de VS. Hij vermoedt, dat dit kan leiden tot zelfhaat. Dit geldt in het bijzonder voor de tweede 
en volgende generaties. Een andere oorzaak voor de marginalisering is dat de Koreanen niet 
in staat zijn om een uitgebalanceerde houding te vinden in het cultureel-maatschappelijk leven 
van de Amerikaanse samenleving en het moeten afleggen als het gaat om sociale status. In de 
kerkdienst willen protestantse Koreanen ‘Koreaans’ doen, maar in de maatschappij willen zij 
volop meedoen. Dit lukt niet iedereen, waardoor velen die daar moeite mee hebben in de 
marge geraken. Vooral vanwege hun maatschappelijke randpositie leven Koreanen volgens 
Lee op de grens van twee werelden en hij noemt dit leven in ‘liminaliteit’.658 We gaan nu 
eerst na waarom Lee dit zo noemt en gaan vervolgens in op de negatieve kant van de 
liminaliteit in de praktijk. Daarna verkennen we een positieve mogelijkheid. 
 
Lee ontleende de term liminaliteit aan het werk van de Amerikaanse cultureel-antropoloog 
Victor Turner. Het Latijnse woord ‘limen’ betekent drempel; liminaliteit verwijst derhalve 
naar een drempelervaring. Turner had de term op zijn beurt geleerd van de antropoloog 
Arnold van Gennep, die de term hanteerde voor het begrijpen van de overgangsrites (rites de 
passage) bij culturen in Afrika. Hij zag hier – zoals in vrijwel alle culturen – rituelen om een 
overgang te markeren, zoals het volwassen worden, de rouw, een verhuizing of emigratie. 
Van Gennep bracht in schema wat mensen doormaken, wanneer zij als individu of als 
gemeenschap in een nieuwe leefsituatie terechtkomen of vergelijkbare veranderingsprocessen 
doormaken. Hij vatte dit samen in drie verschillende rites659:  
                                                 
657 S.H. Lee, ‘Liminality in the Korean American Context’, 74. In dit artikel is de titel van paragraaf 1: 
“THE KOREAN AMERICAN CONTEXT AS COERCED LIMINALITY”. De presbyteraanse 
predikant Sang Hyun Lee (1938) is professor op het Princeton Theological Seminar, directeur van het 
programma voor Aziatische theologie etc. Hij publiceerde o.a. over de filosofische theologie van 
Jonathan Edwards uit de 18e eeuw. Zie in het algemeen over ontwikkelingen in Aziatische theologie 
bijvoorbeeld: P. Jesudason & R. Rajkumar (eds), Asian Theology on the Way: Christianity, culture 
and context, London: SPCK, 2012.     
658 S.H. Lee, ‘Liminality in the Korean American Context’, 74-77. 
659 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus. Jezus als bodhisattava, avatar, goeroe, profeet, voorouder 
en genezer, Zoetermeer: Meinema, 2007, 177. 
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- de scheidingsrite (‘preliminal’): mensen laten een oude situatie achter zich en gaan op 

weg naar een nieuwe leefsituatie; 
- de drempelrite (‘liminal’): na het achterlaten van de oude leefsituatie zijn zij nog niet 

helemaal opgenomen in de nieuwe situatie, deze overgangsfase geeft mensen een 
drempelervaring; 

- de participatie- of integratierite (‘postliminal’): zij passen zich aan in hun nieuwe 
situatie.  

 
Lee stelt vervolgens de vraag wie nu precies bepaalt wat liminaliteit of marginaliteit is. Is dat 
in het geval van de Koreaanse Amerikaan de Koreaan zelf of de tot de meerderheidscultuur 
behorende Amerikaan? In het laatste geval kunnen we volgens hem spreken van een 
gedwongen liminaliteit. Er wordt bijvoorbeeld over Koreaanse Amerikanen gesproken als 
mensen in de marge of als mensen op de rand. Gedwongen liminaliteit is dan feitelijk 
gedwongen marginaliteit. Wie als randfiguur wordt afgeschilderd zal veel moeite blijven 
ondervinden om tot de Amerikaanse samenleving te worden gerekend. De dominante 
kerngroep zal hen structureel blijven weren. Hun in-between-fase kan opgevat worden als een 
negatieve tussenin-situatie (vergelijk de fase die Van Gennep liminal noemde). Lee weigert te 
berusten in de marginaliteit waarin de Koreaanse Amerikanen zijn weggestopt. Hij weigert 
om als Koreaan in Amerika grensbewoner tussen twee werelden te zijn. Hij wil voor vol 
worden aangezien.  
 
Lee meent daarentegen dat de marginale positie ook een buitenkans kan zijn. Mensen, die 
genoodzaakt worden om in de marge te leven staan altijd open in de samenleving. Ze zijn vrij 
van elke maatschappelijke binding. Dat kan de vrijheid geven om profetische kritiek te geven 
en om creatief en kritisch te gaan participeren aan de samenleving. Met betrekking tot de 
Koreaanse kerk in Amerika  onderscheidde Lee drie vormen of fasen 660: 
 
De eerste is de ‘in-between-fase’. Dit is een tussenin-situatie die op zich vrij neutraal is en 
waarin men nog weinig last heeft van het leven in twee werelden (vergelijk de fase die Van 
Gennep liminal noemde). De tweede is de‘in-both-fase’. Je leeft nog wel in twee werelden 
maar je voelt je in beide culturen thuis. Je verenigt beide in jezelf, zonder de verhouding 
tussen beide of de culturen zelf te veranderen. Het gevaar hiervan is dat men blijft steken in 
het voor de helft thuis zijn in twee situaties. Je blijft dan leven tussen twee werelden. Die 
waaruit je afkomstig bent en die waarin je nu leeft. De uitdaging is dan om dit te 
transformeren naar de ‘in-beyond-fase’, het van binnenuit overstijgen van beide culturen. Het 
doel daarbij is, dat men van binnen uit beide culturen overstijgt. Zo ontwikkelen de Koreanen 

                                                 
660 Ontleend aan: M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 177. 
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zich tot een bron van creativiteit, waardoor zij als uitgeweken immigranten ver weg van het 
vaderland kunnen excelleren op het gebied van de kunst, cultuur en wetenschappen.661 
 
Deze drie vormen of fasen vormen een steeds lagere drempel. Zij brengen een steeds 
verdergaande vorm van participatie dan wel integratie tot stand. Het punt is echter dat hier 
geen sprake is van een aanpassing of een integratie die alles van de oorspronkelijke cultuur en 
het kerkelijk leven achter zich laat en inruilt voor voorstellingen en inhouden van de 
dominante cultuur en theologie. Dat komt in essentie neer op assimilatie. Doorgaans is er in  
werkelijkheid geen grensoverschrijding van één kant waarneembaar, maar is er van twee 
kanten beweging gaande. Hierover het volgende. 
 
Dubbele transformatie 
 
Het christendom heeft vanaf het begin grensoverschrijdende eigenschappen gehad als 
universeel geloof. Het heeft lang geduurd voordat alom geaccepteerd werd dat dit een zekere 
mate van syncretisme veronderstelt. Het christelijk geloof hanteert niet alleen religieuze 
voorstellingen vanuit de culturen waarin de Bijbelboeken zijn ontstaan. Het hanteert eveneens 
cultureel-religieus materiaal uit de context waarin de Bijbelse boodschap wortel schoot. Het 
begrip syncretisme ondervond in de loop der tijd een paradigmaverschuiving; de vermenging 
van bedoelde verschillende religieuze aspecten werd niet bij voorbaat afgedaan als negatief. 
Hiervan geef ik nu enkele voorbeelden. 
 
Droogers heeft de term ‘syncretisme’ nieuw leven ingeblazen met zijn tamelijk neutrale 
definitie: ‘de geaccepteerde of omstreden overname van elementen van de ene in de andere 
religie.’662 In de wereld van missiologie en oecumenica zien wij iets vergelijkbaars in het 
gebruik van het begrip ‘dubbele transformatie’. Martien Brinkman ijkte deze term. Hij 
beschrijft hoe het in een syncretistisch proces altijd om tweerichtingsverkeer gaat. In een 
syncretistisch proces verandert alles; niet alleen het ‘geadopteerde’ begrip maar ook de 
nieuwe omgeving: ‘Er treden dan altijd aan twee zijden veranderingen op: aan de zijde van 
het in een ander verband aangewende begrip én aan de zijde van zijn nieuwe omgeving. Het 
gaat dus altijd om tweerichtingsverkeer. Het uit zijn oorspronkelijke religieuze context 
losgeweekte begrip is in een andere religieuze context ook een ander begrip geworden. Het 
verband waarbinnen een begrip wordt gebruikt, bepaalt immers voor een groot gedeelte zijn 
betekenis. De nieuwe omgeving wordt vervolgens op haar beurt ook weer veranderd door het 

                                                 
661 S.H. Lee, Marginality. The Key to Multicultural Theology, Minneapolis: Fortress Press, 1995, 29-
76. 
662 A. Droogers, ‘Syncretism: The problem of definition, the definition of the problem’ in: J.D. Goats 
etc. (eds), Dialogue and Syncretism. An Interdisplininary Approach (Currents of Encounter Vol. I), 
Grand Rapids: Eerdmans, 1989, 20-21.  
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nieuwe begrip dat in haar midden wordt aangewend.’663 In een proces, waarbij de 
ontvangende partij elementen vanuit de schenkende godsdienst zich toe-eigent is er sprake 
van een transformatie van het eigene.664 
 
Brinkman verwijst daarbij ook naar de benaming van de interculturele theologie. Vanuit de 
missiologie ontstond door de migratie en globalisering in de wereld de vraag naar de gevolgen 
voor allerlei godsdienstige fenomenen.665 Hoe kun je verschillende religieuze tradities op 
elkaar betrekken en de resultaten daarvan theologisch doordenken? In de reflectie daarop 
komen oecumene, missiologie en godsdienstwetenschappen bij elkaar. Dit gebeuren is verre 
van neutraal, maar wordt getekend door dynamiek en blijft een avontuur vol creativiteit.666  
Benno van den Toren heeft in zijn inauguratierede als hoogleraar aan de Protestantse 
Theologische Universiteit te Groningen interculturele theologie beschreven als een project dat 
van recente datum is en waarvan de inhoud volop in beweging is. Zijn voorganger - Volker 
Küster - bekleedde in 2002 de toen nieuwe leerstoel cross-culturele theologie. Van den Toren 
trad daarentegen aan als hoogleraar interculturele theologie. De naamswijzigingen verwijzen 
naar een snelle ontwikkeling die ruimte kan geven aan het theologisch verder werken aan 
integrity in conversion.667 
 
Integrity in conversion als paradigma 
 
Het begrip ‘Integrity in Conversion’ is als paradigma van toegevoegde waarde voor de 
ontwikkeling van een eigen contextuele theologie. Dit was te zien in de theologie van 
Bediako, maar kan ook aangewezen worden in de geschiedenis van de Molukse calvinisten in 
Nederland. In de oecumenische wereld heeft het lang geduurd om ruimte te creëren voor een 
vergelijkbare paradigmawisseling als die voor deze Molukse christenen het geval was. Maar 
na de strijd om aan te geven dat alle theologie (ook de westerse), door de eigen context 
bepaald wordt gaat de krachtmeting door. Wie heeft het voor het zeggen? De veranderingen 
lijken niet te stoppen. Hiervan is het MTB getuige geweest op het podium van de 
contemporaine theologie. Tijdens de Houtenconferenties bleek hoe de interculturele theologie 
de contextuele theologie aflost. De veranderingen gaan nu snel; terwijl het daarvoor zeer 
moeizaam verliep.  
                                                 
663 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 38.  
664 M. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 40.  
665 De term interculturele theologie is geïntroduceerd door W.J. Hollenweger, Erfahrungen der  
Leibhaftigkeit, Interkulturelle Theologie 1, München: Chr. Kaiser, 1979, 1. Vgl.voor de verhouding 
cultuur en globalisering bijvoorbeeld J. Nederveen Pieterse, Globalization & culture: global mélange, 
Maryland/Plymouth: Rowman & Littlefield Publishers Inc., 2009. 
666 M. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 43. 
667 B. van den Toren, Interculturele theologie als driegesprek Rede bij de aanvaarding van het ambt 
als Hoogleraar in de interculturele Theologie aan de Protestantse Theologische Universiteit te 
Groningen 11 november 2014, Groningen: Protestantse Theologische Universiteit, 2014, 1. 
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Bediako is een lange weg gegaan om zijn gedachtegoed ook erkend en geaccepteerd te zien 
buiten zijn eigen Afrikaanse wereld. Na zijn promotie heeft hij nog een decennium moeten 
strijden in de oude kernen van de theologische centra van de Middellandse Zee en Europa om 
zijn visie als representatief voor de nieuwe theologen van de jonge kerk erkend te zien 
worden. Met hulp van zijn promotor en andere westerse theologen heeft hij vooral vanuit de 
ATF en INFEMIT zijn bijdrage geleverd. 
 
We hebben in de voorgaande paragrafen aangegeven welke weg Bediako c.s. hebben 
bewandeld. We hebben daarbij een bepaald lijnenspel getraceerd op basis van een drietal 
theologische termen, die in de afgelopen 40 jaar gebezigd zijn in de kerkelijke wereld. Het 
paradigma ‘Integrity in Conversion’ heeft de theologie een andere benaderingswijze 
geschonken, die in vergelijking met andere nieuwere termen het Bijbels theologisch 
wereldbeeld zullen complementeren. Duidelijk is dat het gaat om woorden en begrippen, die 
behoren bij christenen als mensen van de Weg. Mensen, die gedreven zijn om in hun geloof 
grenzen te overschrijden. De vraag blijft dan wat bekering met hun oude cultuur en geloof 
doet. Met Bediako hebben wij ook de emancipatorische weg bewandeld van de klassieke naar 
de contextuele theologie. En in het verlooop van de MTB blijkt, dat die weg door blijft gaan, 
want elke levensperiode effent een pad voor nieuwe interculturele theologie.  
 
 
 
 
5.5  INTEGRITY IN CONVERSION EN AGAMA NUNUSAKU 
 
 
De geschiedenis van Molukkers werd door de tweede generatie sedjarah kesabaran genoemd: 
‘de geschiedenis van het geduld’. Te midden van het ondraaglijk lang wachten kwamen 
mensen erachter dat ze leefden in een wereld die vacuüm verpakt leek te zijn. De wereld leek 
enerzijds transparant, maar bleef anderzijds onaanraakbaar. Het calvinistisch geloof gaf de 
Molukkers de spiritualiteit om het uit te houden. Eerst in het kamp en daarna in de wijk. 
‘Vandaag – gisteren – morgen’ ervoeren zij als een constante factor in het leven, dat zich 
afspeelt in een bepaalde omgeving en in een bepaalde tijd. Wat bepaalt nu de identiteit en 
authenticiteit van Molukkers? Is tijd hier de integrerende factor? Of juist cultuur? Welke rol 
speelt dan het evangelie? En Jezus Christus? Welke rol heeft de godsdienst en de 
(werkings)geschiedenis, die men vanuit Nederlands-Indië heeft meegenomen?  
 
In de geschiedenis van het MTB hebben wij beschreven welke vragen in die bekering en in 
die integriteit aan de orde kwamen en welke spanningen, dat met zich meebracht. Kwame 
Bediako heeft mij in de term ‘Integrity in Conversion’ een paradigma aangereikt, waardoor 
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hij Jezus kon doen thuiskomen in de Afrikaanse setting en kon spreken over de Afrikaanse 
Jezus. Dit paradigma kan ik ook gebruiken om in mijn bekeringservaring de link te leggen 
met de agama Nunusaku668 op basis van de ‘Integrity in Conversion’. Want: ‘Hoe sterk ook 
het onderscheid tussen de oude mens en de nieuwe mens wordt benadrukt, het blijft gaan om 
dezelfde mens. Die mens neemt een nieuwe identiteit aan, maar verliest niet zijn 
integriteit’.669  
 
Deze mens kan sprekend vanuit zijn culturele achtergrond zijn nieuwe christelijk geloof 
vertolken en Jezus thuis doen komen. Het spreken van een Afrikaanse Jezus is spreken vanuit 
een doorleefd besef. Er is ook een andere Jezus dan de door de westerse zendelingen 
geïntroduceerde Jezus. Het is een eigen Jezus, die de Afrikaan het gevoel geeft dat hij volop 
christen Toen Bediako gebruik maakte van de door Cragg gebezigde term ‘Integrity in 
Conversion’ betekende dat een doorbraak. Een dergelijke heelheid veronderstelt dat iemand in 
een bekeringsproces zijn Afrikaanse identiteit niet hoeft op te geven, maar juist een extra 
dimensie kan geven, omdat hij nu ook Afrikaans christen is geworden.670 
 
Vanuit Bediako’s verstaan van Integrity in Conversion beschouw ik bekering als een 
geloofsproces, waarin mensen in hun levensverhaal samen met anderen zich gewaar worden, 
dat niet alleen in het verre verleden, maar ook het heden en in de verre toekomst er een 
‘heelheid in de bekeringservaring’ bestaat. ‘Integrity’ bij Bediako impliceert voor de Molukse 
christen de blijvende aanwezigheid van de agama Nunusaku. Deze vormt nog steeds de 
Molukse ziel. Deze wordt vanuit de oergodsdienst overgeleverd. Deze ziel is lang buitenspel 
gezet door westers georiënteerde, calvinistische vooronderstellingen die de agama Nunusaku 
inperkten en als het ware inpakten. Maar deze bedekking heeft ook als een isolerende mantel 
gefunctioneerd, waardoor elementen van het oorspronkelijke geloof beschermd en behouden 
bleven.  
 
  
  

                                                 
668 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 263. 
669 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 311. 
670 Cf. M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 263. 
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6.  MOLUKSE THEOLOGIE IN WESTERSE CONTEXT    
 
 
6.0  INLEIDING 
   
De centrale vraag uit de algemene inleiding beperkte zich tot de Molukse calvinisten. Die  
vraag kwam voort uit de excurs over de biografie van een dominee. In hoeverre kan ik 
theologisch gezien als christen in Nederland volop Molukker blijven? In hoeverre blijft mijn 
‘integrity’ als Molukker in Nederland gehandhaafd als ik analytisch en kritisch reflecteer op 
de ‘conversion’ van mijn voorouders (tete-nene-mojang) en – daarin – die van mijzelf naar 
het christelijk geloof? De focus is hier gericht op de religieuze component van het Molukker 
zijn: Wat is het ‘Molukker zijn’ in religieus opzicht? Ik heb me ten doel gesteld een bijdrage 
te leveren aan een theologische verheldering van de geloofsverandering bij Molukse 
christenen in Nederland en in het bijzonder in de Molukse Evangelische Kerk, de verdere 
ontwikkeling van een theologisch perspectief ter evaluatie van hun recente geschiedenis en de 
uitbouw van een eigen Molukse theologie in Nederland. 
 
In dit hoofdstuk maak ik op al deze drie terreinen de balans op. In paragraaf 6.1 vat ik de 
inhoud van de voorafgaande vijf hoofdstukken kort samen en ga ik  per hoofdstuk de bijdrage 
aan de bovengenoemde doelen na. In paragraaf 6.2 ga ik in op de vraag in hoeverre het tot 
dusver besprokene de Molukse theologie in Nederland noopt tot reflectie ten aanzien van de 
plaats die de agama Nunusaku in haar midden inneemt. In paragraaf 6.3 ga ik in op de 
implicaties van het begrip ‘Integrity in Conversion’ voor de Molukse theologie in een 
westerse context. In paragraaf 6.4 wordt summier verkend in hoeverre de voor-christelijke 
religieuze Molukse identiteit, c.q. de agama Nunusaku, en de westerse context elkaar kunnen 
beïnvloeden en veranderen. Dit betreft het aspect van de tweezijdige transformatie. Paragraaf 
6.5 tenslotte bevat enkele hints met betrekking tot de richting waarin een eigen Molukse 
theologie zich verder zou kunnen ontwikkelen.  
 
6.1  TERUGBLIK  
 
 
Autobiografie en Inleiding  
 
De autobiografie gaf verhalenderwijs enige inzage in de levens- en werkpraktijk van een 
Moluks theoloog in Nederland en schetste een beeld van de vragen die die praktijk bij hem 
had opgeroepen. Die vragen vormden de aanleiding tot dit onderzoek. Ze culmineerden in de 
vraag: wat impliceert het Molukker zijn in religieus opzicht?  
 
Hoofdstuk 1 Agama Nunusaku 
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In dit hoofdstuk stelde ik de vraag in hoeverre er nog iets bekend is van de religie van 
Molukkers uit de tijd van voor de komst van de grote wereldreligies? Ik heb een beknopte 
reconstructie gegeven van de oorspronkelijke godsdienst op de Molukken, de agama 
Nunusaku. Ik heb stilgestaan bij een aantal specifieke Molukse culturele gebruiken vanuit de 
pre-koloniale tijd, die van belang zijn voor het verstaan van de hedendaagse Molukse cultuur 
en de daarbij behorende godsdienstige overtuigingen. Daarbij kwamen ook enige verhalen uit 
de ‘oertijd’ van de Molukken aan de orde. Molukse Nederlanders blijken hun identiteit steeds 
meer te verbinden met die verhalen, vooral die over de Alifoeren uit Nunusaku. De 
Molukkers blijken een deel van hun oude gebruiken en geloofsvoorstellingen meegenomen te 
hebben naar Nederland. Daartoe behoren onder andere de Pela als bijzonder bondgenootschap 
en de Adat met zijn regels voor het alledaagse leven.  
 
Hoofdstuk 2 Agama Nunusaku,  islam en christendom 
 
Wat betekende de komst van de Arabische islam en het westerse christendom voor de 
oorspronkelijke Molukse religie? Verdween deze uit de Molukken? Ging ze ondergronds, of 
speelde ze nog een rol in de ontstaansgeschiedenis van een eigen Moluks christendom? En in 
hoeverre transformeerde het westers christendom de oorspronkelijke religie? Was het 
omgekeerde ook het geval? In dit hoofdstuk werd duidelijk dat zowel de islamitische als de 
christelijke godsdienst er niet in geslaagd zijn om de lokale godsdienst uit te roeien. De agama 
Ambon is blijven voortleven. De Nederlandse zendelingen spraken weliswaar denigrerend 
over het specifieke karakter van het christendom van de Ambonezen, maar waren toch niet in 
staat om de agama Nunusaku geheel en al te transformeren. In het machtsspel om het 
specerijenmonopolie waren specerijen en godsdienst soms uitwisselbaar. Handelsbelangen 
prevaleerden vaak. Er werd weinig aandacht gegeven aan evangelisatie en zending.  
 
De ontmoeting met het christendom is geïllustreerd aan de hand van het werk van drie 
historische personen: Franciscus Xaverius, een vertegenwoordiger van de rooms-katholieke 
missie, Joseph Kam, een representant van de protestantse zending en Thomas Matulessy 
Pattimura, een tot het christendom bekeerde Molukker. Ondanks alle pogingen alleen maar 
het zuivere geloof te brengen bleek de invloed van de agama Nunusaku onmiskenbaar. De 
Molukse christenen bleven teruggrijpen op de agama Nunusaku. Nederlandse zendelingen 
spraken over het dunne vernislaagje dat het christendom voor hen soms slechts leek te zijn, 
terwijl de Molukkers hun eigen vorm van christendom juist koesterden als agama Ambon of 
agama Serani. Met Bartels beschreven we deze geschiedenis als een proces van religieus 
syncretisme in twee fasen. De eerste fase van de verinheemsing van de wereldgodsdiensten 
werd gevolgd door een tweede, veel langere fase van islamisering en christianisering van het 
traditionele geloofssysteem. In die tweede fase nam Pattimura een specifieke positie in.  
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Hoofdstuk 3 Molukkers naar en in Nederland 
 
In hoofdstuk 3 volgen we de verhuizing van de Molukse KNIL militairen, schepelingen van 
de Marine, agenten, ambtenaren en hun gezinnen naar Nederland. We zagen hoe zij in het 
land van de vroegere kolonisator hun eigen kerkelijk leven gestalte gaven en hoe zij 
worstelden met de doorwerking van de agama Nunusaku. In de westerse omgeving ging het 
niet vanzelf om zowel Moluks als Evangelisch te zijn. In de Molukse kampen richtte men zich 
tevergeefs op een spoedige terugkeer naar de Molukken. In die enerverende tijden kon men 
terugvallen op het geloof dat men uit de Oost had meegenomen. De meegekomen 
legerpredikanten richtten de GIM op.  
 
De komst naar Nederland in 1951 kan aangeduid worden als een politieke tragedie vanwege 
de dekolonisatie van Indonesië en de proclamatie van de RMS. De onderlinge solidariteit en 
verbondenheid van de Molukkers gold vooral voor de eigen etnische en religieuze identiteit. 
Dat werd mede in de hand gewerkt door het verblijf in speciale kampen en later woonoorden 
en -wijken. Op alle terreinen des levens leefden de kerkleden en hun leiders tussen twee 
werelden in. Politiek verkeerden zij in een soort niemandsland. Hun republiek was 
uitgeroepen, maar zij konden daar niet naar toe, terwijl hun verblijf in Nederland nog jaren als 
tijdelijk werd bestempeld door hen zelf en de Nederlandse autoriteiten.  
 
Maatschappelijk werden zij aanvankelijk buiten het gewone leven in Nederland gehouden. Zij 
mochten bijvoorbeeld geen betaald werk verrichten. Sociaal leefden zij in een isolement. Heel 
lang hebben de Molukkers zich niet willen identificeren met de Nederlandse en de 
Indonesische samenleving en hebben zij zich ingezet voor de realisering van de RMS. Het 
keerpunt kwam mede door de radicale acties van Molukse jongeren, die de Nederlandse 
autoriteiten wilden herinneren aan de politieke aspecten van de komst van de Molukse 
gemeenschap in Nederland. De door deze acties afgedwongen extra aandacht van de 
Nederlandse overheid resulteerde in een inhaalslag en een versnelde integratie. De Molukkers 
leven niet meer in een geïsoleerde wereld en daarmee is ook de verhouding met Indonesië 
veranderd en zijn de contacten met familie overzee weer aangehaald. Allengs ontstond steeds 
meer interactie met Nederlanders, met name ook op de scholen.  
 
Deze ontwikkelingen hebben ook invloed gehad op de wijze waarop het calvinisme onder de 
Molukkers in Nederland zich heeft ontwikkeld. We zagen dat het geloofsleven van de leden 
van de GIM van minimaal twee kanten inhoud en vorm heeft gekregen: de agama Nunusaku 
en het Moluks-Nederlandse calvinisme. Hun loyaliteit lag enerzijds bij hun religieuze 
identiteit als protestant en anderzijds bij hun ethnische identiteit als Molukker. De religieuze 
bagage vanuit de Molukken bleef aanvankelijk vrijwel verborgen. Maar omdat deze in 
gebruiken en geloofsbeleving bleef bestaan, kwamen de Molukse theologen gaandeweg meer 
voor de vraag te staan wat nu de religieuze identiteit is van Molukse calvinisten in Nederland.  
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Hoofdstuk 4 Moluks Theologisch Beraad (MTB) tussen Agama Nunusaku en nieuwe westerse 
theologie 
 
Na een verblijf van meer dan 40 jaar in Nederland kwam een nieuwe generatie predikanten te 
werken in de Molukse Evangelische Kerk. Naast de instroom van Molukse predikanten, die in 
Nederland hun opleiding genoten, waren er ook voorgangers die in Indonesië waren opgeleid. 
In de kerkelijke praxis liepen zij tegen kwesties op die zij ter sprake brachten in het MTB. Dat 
werd het begin van een theologische zoektocht waarin de Molukse predikanten stap voor stap 
de rijkdom ontdekten van hun culturele religieuze geschiedenis. Vanuit hun werkveld 
ontdekten zij de relatie tussen hun calvinistische identiteit en de agama Nunusaku. De 
studiebijeenkomsten van het MTB resulteerden o.a. in het uitbrengen van twee publicaties: 
‘Piring Natzar, de waarde en de betekenis van een oud Moluks religieus symbool in een 
geseculariseerde westerse wereld’ en de ‘Tete Manis temidden van de Tete Nene Mojang’. 
Wat niet expliciet ter sprake kwam was de verhouding tussen de Molukse en de calvinistische 
identiteit van de Molukse christen in Nederland. 
 
De zoektocht van het MTB begon feitelijk met de vraag: ‘what can we say about ‘Christ and 
culture?’.671 In de Piring Natzar leek een begin van een antwoord tot uitdrukking te kunnen 
komen. Wat is de betekenis van dit oud Moluks symbool in de westerse geseculariseerde 
wereld? Hoe kan het in het calvinistisch geloof een plaats krijgen? De eerste reacties op de 
publicatie waren zowel in de Nederlande Molukse gemeenschap als ook op de Molukken 
negatief. Het debat in Nederland liep in feite, zonder dat men zich dat toen realiseerde,  
parallel aan het debat in de Wereldraad van Kerken na de zevende assemblee in Canberra van 
1991. Centraal stond de vraag: ‘How can Christ be confessed in different cultures’672 Het 
MTB heeft die wereldwijde discussie toen niet in het vizier gekregen. Ze was te druk bezig 
met haar eigen agenda. Haar zienswijze werd daardoor ingeperkt. Pas in de periode van de 
Houtenconferenties ontluikt een ontwikkeling, waarin - juist vanwege de ontmoeting met 
christenen vanuit de gehele wereldkerk - bovengenoemde vraag uitdrukkelijker aan de orde 
kwam. 
 
De ontwikkelingen van de Molukse kerk in Nederland worden gekenmerkt door de spanning 
tussen universalisme en particularisme. De periode waarin men als MTB vooral aandacht 
besteedde aan de eigen identiteit hadden de Molukse predikanten nodig om zich bewust te 
worden van hun religieuze en culturele achtergrond. Het was een passende voorbereiding op 

                                                 
671 S.Wesley Ariarajah, Gospel and culture, 36. 
672 S.Wesley Ariarajah, Gospel and culture, 36. 
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de ontmoeting met andere christenen uit de mondiale wereld. In de MTB-conferenties werden 
zij zich bewuster van hun culturele rijkdom. Zij ontdekten dat de gedachtewisselingen tijdens 
die conferenties verre van academische twistgesprekken waren. De aangedragen en besproken 
concepten stelden de Molukse predikanten in staat om theologisch verantwoorder hun eigen 
weg te vervolgen. Van de Beek noemt de theologen van het MTB pioniers van de double 
contextualisation. In Nederland en op de Molukken.673 Zo werd een aanzet gegeven voor een 
Molukse theologie in Nederland.  
 
 
Hoofdstuk 5 Integrity in Conversion 
 
De tot dusver gegeven religieus- en theologisch-historische benaderingen geven de noodzaak 
aan van een systematisch-theologische reflectie. In hoofdstuk 5 heb ik deze reflectie laten 
cirkelen rondom Bediako’s gebruik van de term ‘Integrity in Conversion’. Bediako achtte de 
voorchristelijke, Afrikaanse godsdiensten van grote waarde voor de ontwikkeling van een 
eigen, contextuele Afrikaanse theologie. Alleen zo kan er van ‘de heelheid in de 
bekeringservaring’ sprake zijn. Deze term gebruikten we in dit hoofdstuk vervolgens als 
paradigma voor de verdere ontwikkeling van de Molukse theologie in Nederland.  
 
Bediako’s invalshoek was opmerkelijk. Hij ging expliciet in tegen de toenmalige theologische 
opvattingen waarin vrijwel elke verwijzing naar oorspronkelijke Afrikaanse (en Aziatische) 
religieuze voorstellingen en gebruiken rigoureus werden afgewezen. Bediako ontkoppelde 
Afrikaanse theologie van de westerse hegemonie en stelde daarvoor in de plaats zijn eigen 
Afrikaanse wortels. Daarmee creëerde hij een ware paradigmaverschuiving. Ik heb deze 
getracht te beschrijven aan de hand van begrippen als ‘Ecumenism in Transition’, 
‘Liminaliteit’ en ‘Double transformation’. Tevens toonde Bediako aan dat ook de westerse 
theologie niet vrij is van contextuele en culturele invloeden. Hij legde de nadruk op de 
noodzaak het contact te onderhouden met de eigen religieuze wortels. Molukse calvinisten in 
Nederland hebben die ook mogen ontdekken en kunnen integreren in hun eigen 
geloofsbeleving met behulp van de term ‘Integrity in Conversion’. 
 
 
6.2   AGAMA NUNUSAKU IN MOLUKSE THEOLOGIE  
 
Welke rol kan de gegeven reconstructie van de agama Nunusaku spelen bij het hedendaagse 
Molukse theologiseren in Nederland? En in hoeverre wordt de agama Nunusaku in de context 
van het Molukse bestaan in Nederland zelf getransformeerd? Hoewel missie en zending hun 
versie van het christendom op de Molukken verkondigden bleef de voorchristelijke agama 

                                                 
673 A. van de Beek, The need and limits of contextualization, 2014, 15. 
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Nunusaku doorwerken onder de Molukse gelovigen. We brachten dit ter sprake in de figuren 
van de rooms-katholieke Franciscus Xaverius, de protestantse Joseph Kam en de Molukse 
calvinist Pattimura. In het nieuwe geloof werden de voorchristelijke symbolen heimelijk 
gepraktiseerd en gecultiveerd. Ze werden door de Nederlandse zendelingen betiteld als 
Ambonese religie (agama Ambon). Voor hen was dit een scheldnaam. De Molukkers zelf 
ervoeren de agama Ambon als een geuzennaam en zij noemden het ook ‘agama Serane’ 
(godsdienst van de doop). 
 
Tegen deze religiehistorische achtergrond werd duidelijker hoe het gebruik van de Piring 
Natzar onder de Molukse calvinisten in Nederland werd gehandhaafd. Dit oude Molukse 
culturele symbool werd als kostbaar en geliefd familiestuk meegenomen vanuit de Molukken 
toen de Molukkers als ambtenaar of militair in dienst gingen van de koloniale mogendheid. 
Met de overtocht in het voorjaar van 1951 naar Nederland bleven deze geloofsgebruiken in de 
gezinnen van de Molukse militairen en schepelingen van betekenis. Tijdens het verblijf in de 
afgelegen Molukse kampen en wijken was het geloof hun houvast. Thuis verzamelden zij zich 
rondom de Piring Natzar voordat zij ter kerke gingen. Zo behielden zij hun geloof zoals zij 
dat vanuit Ambon kenden. De door de christelijke zendelingen ingezette bekering was 
inderdaad vergroeid tot de ‘agama Ambon’. 
 
De ontdekking dat alle theologie contextueel bepaald is, kreeg ook implicaties voor de 
Molukse calvinisten in Nederland. De Molukse predikanten zochten in het MTB naar een 
theologisch antwoord om de Molukse gebruiken in het calvinistisch geloof te legitimeren. De 
inzichten van contextuele theologen wereldwijd zorgden voor een doorbraak in hun denken. 
Zij zagen in dat zij hun manier van geloven en theologiseren niet meer slaafs hoefden te 
verantwoorden aan medegelovigen uit een andere cultuur. De introductie van contextuele 
theologie betekende voor hen de erkenning van hun eigen leefwereld en eigen religieuze 
geschiedenis. 
 
De uitgangspunten voor het christelijk geloof zijn weliswaar overal op de wereld hetzelfde, 
maar het geloofsleven wordt mede gekleurd door de keuzes die de ontvangende ‘bekeerling’ 
maakt op basis van de tijdgeest en de cultuur en spirituele bagage van de eigen leefwereld. 
We leerden als Molukse theoloog in Nederland om vanuit een contextuele benadering anders 
naar de relatie van de agama Nunusaku en het calvinistisch geloof te kijken. Die benadering 
functioneerde als een bril waarmee we een aan de eigen religieuze bagage aangepaste 
zienswijze op het christelijke geloof konden verwerven. Op de studieconferenties van het 
MTB werden de Molukse predikanten zich bewust van de rijkdom van de Molukse cultuur en 
dus ook van de agama Nunusaku. Ze zagen hoe geloofsarticulatie zich altijd voltrekt in loco et 
tempere.674 Juist ook vanuit dit perspectief blijkt het vruchtbaar te zijn om steeds de agama 

                                                 
674 M. E. Brinkman, Verandering van geloof, 60. 
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Nunusaku als voorchristelijke religie haar specifieke plaats te verlenen in de geschiedenis en 
in de ontwikkeling van een eigen Molukse theologie.  
 
 
 
 
6.3  INTEGRITY IN CONVERSION IN MOLUKSE THEOLOGIE IN   
 WESTERSE CONTEXT  
   
 
De Molukkers in Nederland zijn ‘van ver gekomen’, maar zijn wel voortgegaan in hun 
integratie- proces.675 In dit proces zijn grosso modo enkele cultureel-antropologische fasen te 
herkennen: een grens of exodusfase, een overgangs-  of drempelfase en een participatiefase. 
Het vertrek van de KNIL-families uit de Molukse- en Indonesische gebieden was duidelijk 
een scheiding ten opzichte van het oude militaire leven. Al op het schip dat de soldaten naar 
Nederland bracht werd hun de militaire status ontnomen. In Nederland ervoeren zij niet alleen 
een ander klimaat, maar kwamen zij bovendien terecht in een ontluikende geseculariseerde  
wereld, waar de maatschappelijke diversiteit alsmaar toenam. 
  
In hoofdstuk 3.2 hebben wij deze ervaring als een exoduservaring betiteld, waarbij in elke 
periode sprake was van een uittocht. De eerste 5 jaren na aankomst was er weinig tot geen 
contact met de Nederlandse omwonenden. In 1956 koos de Nederlandse overheid met de 
maatregel van de Zelfzorg voor een ander beleid. Met de nota van Verweij-Jonker nam de 
Nederlandse regering politiek afstand van het tijdelijk verblijf van Molukkers in Nederland. 
De houten barakken in de kampen werden ingeruild voor de rijtjeshuizen in de Molukse 
wijken. Typerend was, dat deze wijken veelal aan de rand van een Nederlandse gemeente 
waren gesitueerd. Met de Zelfzorg stopten ook de voorzieningen, die de Nederlandse overheid 
had getroffen voor de Molukse gemeenschap. De Molukse mannen moesten nu zelf als 
kostwinners de verantwoordelijkheid nemen voor het gezinsleven. Het beleid van de 
Nederlandse regering was meer en meer gericht op een sociaal-economische oplossing voor 
het Molukse ‘probleem’. Aan de politieke dimensie van hun bestaan werd geen aandacht 
besteed. 
 
De overgangsfase, het staan op de drempel van een andere tijd, heeft vrij lang geduurd. Dit 
was mede te danken aan het doorwerken van de gedachte van het tijdelijk verblijf onder de 
Molukse bevolkingsgroep. De situatie in de wachtkamer in de zestiger jaren zorgde voor veel 
teleurstelling en wanhoop en mondde uit in een lethargische levenshouding. Een kentering 
kwam met de radicalisering onder de Molukse jongeren aan het eind van de zestiger en het 
                                                 
675 Onder deze titel organiseerde de Stichting Moluks Museum voorjaar 2016 een festiviteitendag met 
de bedoeling om de vitaliteit en veerkracht van de Molukse gemeenschap in Nederland te vieren. 
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begin van de zeventiger jaren. Zij betraden het podium van de Nederlandse maatschappij en 
gaven stem aan hun frustratie. Ze konden het niet langer aanzien dat de Nederlandse staat hun 
ouders jaren aan het lijntje bleef houden. Met hun gewelddadige acties veranderden zij de 
politieke agenda.  
 
De kwestie van de Molukse gemeenschap werd voor de overheid voorgoed een Nederlands 
probleem. Er werd veel gedaan aan samenlevingsopbouwactiviteiten via de zogenaamde 
stichtingen (buurthuizen). Subsidies gingen ook naar projecten op het gebied van scholing 
(huiswerkbegeleiding) en werkenloosheid. Inzet van het regeringsbeleid werd volledige 
integratie van de Molukse samenleving in Nederland. De hoop was daarmee de 
voedingsbodem voor verdergaande radicalisering weg te nemen.  
 
Drempelverlagend voor de Molukkers in Nederland werkte ook het gegeven dat zij voortaan 
over reispapieren konden beschikken, waardoor zij naar Indonesië konden reizen. Vanwege 
de politieke situatie met Indonesië waren zij langdurig statenloze Nederlandse ingezetenen 
geweest, die veel problemen ondervonden als ze vanuit Nederland naar het buitenland wilden 
reizen. Na de gijzelingsacties versoepelde Indonesië de inreisvisa voor Molukkers uit 
Nederland en in Nederland kregen zij een faciliteitenpaspoort, waarmee ze als (papieren) 
Nederlander door heel de wereld konden reizen. Tot dan was het onbestaanbaar dat 
Molukkers uit Nederland een reis maakten naar hun dorp van herkomst op de Molukken. Op 
familiebezoek waren de Molukse Nederlanders nu in staat om de ontwikkelingen in het 
Indonesië van Suharto van dichtbij mee te maken.  
 
Na een kwart eeuw in Nederland leek de Molukse bevolking langzamerhand een plekje te 
veroveren in de Nederlandse samenleving. Dat bleek ook uit het toenemende aantal gemengde 
huwelijken. De komst van de derde en vierde generatie Molukkers leidde ook tot een 
versnelling van dit proces. Typerend voor de overgang is dat het grootste gedeelte van het 
Molukse volk in Nederland nu buiten de Molukse wijken woont. Hoewel Molukkers in beide 
werelden hun weg vinden, blijft toch  de argwaan ten opzichte van de Nederlandse 
maatschappij op de achtergrond doorsudderen. In plaats van op de barricades te springen en 
hun stem te laten horen, trekken veel Molukkers zich ook nogal eens terug en positioneren 
zich wederom op de drempel. Leitmotiv daarbij is de vraag: “wie ben ik nu hier als 
Molukker?” “Wat is eigenlijk mijn identiteit?” Deze drempelfase lijkt nog lang niet voor 
iedereen afgesloten.  
 
Tot aan de milleniumwisseling stond als derde fase de  participatie of integratie (in de zin van 
het voorgaande) niet ter discussie. Op basis van de eigen identiteit gingen Molukse 
predikanten het gesprek aan met  theologen uit andere culturen. Ook op maatschappelijk vlak 
roerden Molukse beroepskrachten zich in en buiten de Nederlandse samenleving. Daar 
deelden zij hun expertise met andere nieuwkomers, die ook een nieuw bestaan in Nederland 
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moesten opbouwen. Zo bleken bijvoorbeeld Molukkers zich verbindend en dienstbaar op te 
stellen jegens Surinamers, Caribische Nederlanders, vluchtelingen, Turken en Marokkanen. 
Langzamerhand was er sprak van meer participatie van Molukkers in de Nederlandse 
samenleving. Toch is er in meerdere of mindere mate ook dan nog steeds sprake van een 
zeker ‘in-between’-situatie. Ter beschrijving van die situatie las ik een korte uiteenzetting 
over liminaliteit in. 
 
Volgens de Koreaans-Amerikaanse theoloog Lee kan het in de marge staan een positieve 
betekenis hebben. Het kan kansen bieden. Op deze gedachte ben ik ingegaan toen ik 
commentaar mocht geven op de lezing van S.H. Lee tijdens het seminar in Houten van 
2002.676 Liminaliteit associeerde ik toen met een term uit het straatvoetbal, waarmee jongere 
en nieuwe voetballers de kans wordt geboden om mee te gaan doen met de meer getrainden: 
het ‘lummelen’. Toen ik tijdens mijn jeugdjaren op voetbal zat was dit lummelen een 
favoriete vorm van voetbal oefenen. Het was een vorm van spel. In mijn kindertijd heb ik in 
de Molukse wijk van Moordrecht aan veel spelletjes mee mogen doen waarbij ik als speler 
een beschermde status kreeg. Ik mocht als nieuweling op dat terrein meedoen, meelopen en 
meekijken, zonder dat ik aan alle strenge regels van het spel hoefde te voldoen. In plaats van 
niksend of lanterfantend als buitenstaander toe te kijken mocht ik deelnemen aan het spel als 
anak bawang. Dit betekent letterlijk ‘kind van een ui’. Figuurlijk betekende het dat je als 
nieuweling in de beschutte omgeving mocht uitgroeien tot een volwaardig ui.  
 
Het Engelse woord ‘liminal’ associeerde ik vanuit het voetbal dus niet met het Nederlandse 
woord ‘lummel’: een knul die in onze samenleving wordt weggezet als sufferd, lapzwans en 
vlegel. 677 Ik relateerde het daarentegen met het lummelen in een partijtje voetbal. Daar is het 
meer een potje, waarbij individuele kwaliteiten en combinatiespel samenkomen én waarbij 
een nieuwkomer de kans krijgt zich te meten met bedreven medespelers om uit te groeien tot 
een volwaardig medespeler.678 De buitenstaander wordt opgeleid tot compleet medespeler. 
Aan de hand van de typeringen van Lee kunnen we dit proces verhelderen. De ‘in-between-
fase’, de tussenin-situatie die op zich vrij neutraal is en waarin men nog weinig last heeft van 

                                                 
676 E.S. Patty, ‘Liminality and Worship in the Korean American Context: Comments on Sang Hyun 
Lee’s paper’, in: M.E. Brinkman & D. van Keulen (eds), Christian Identity in Cross-Cultural 
Perspective: Studies in Reformed Theology, Zoetermeer: Meinema, 2003, 91. 
677 Vgl. Tijs Goldschmidt, ‘Lummelen is van levensbelang’ (Kousbroeklezing 2013), NRC-H 20 april 
2013 (nrc.nl). Hij wijst op dieren die zich gaan ontspannen als ze voldoende gegeten hebben en zich 
veilig voelen. Dit kon volgens hem wel eens zeer nuttig te zijn.   
678 Het spel is erop gericht om de speler die in het midden staat zo lang mogelijk achter de bal te laten 
rennen, die de andere spelers elkaar toe spelen. Een speler staat in het midden van een kring die 
gevormd wordt door andere spelers die elkaar de bal toespelen. De kunst voor die ene speler is om 
vanuit het midden het samenspel zo snel mogelijk te verstoren. Hij moet de bal van iemand afpakken 
om zo te zorgen, dat deze zijn plaats inneemt. Zijn beloning is dat hij dan mee mag doen en onderdeel 
wordt van de kring. 
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het leven in twee werelden, is voor een deel wel voorbij, in elk geval voor de tweede en de 
derde generatie. Toch spelen op bepaalde tijden ‘tussen-in-emoties’ een rol, bijvoorbeeld 
wanneer de rol van de Nederlandse mariniers aan de orde wordt gesteld bij het beëindigen van 
de treinkaping bij de De Punt in 1977.679  
 
Met betrekking tot de ‘in-both-fase’, waarin Molukkers in twee werelden leven en zich 
doorgaans in beide culturen thuis voelen, schuilt het gevaar dat de Molukkers in Nederland 
blijven steken in één van die leefwerelden of tussen die twee contexten bekneld raken zonder 
in te gaan op de uitdaging er boven uit te stijgen. De‘in-beyond-fase’, het van binnen uit 
overstijgen van beide culturen lijkt wel op gang te zijn gekomen. Er melden zich voortdurend 
personen met Molukse roots in de wereld van sport, kunst, cultuur en wetenschappen, die 
vanwege hun levenstijl – gebaseerd op hun culturele en historische afkomst als Molukker in 
Nederland ‒ een inspiratiebron willen worden in het Nederland van vandaag. Dit blijft zonder 
twijfel de grootste uitdaging van de Molukse calvinisten in Nederland. 
 
Op basis van Lee’s gedachtegang meen ik dat de Molukse vestigingsgeschiedenis in 
Nederland als liminaliteit gecategoriseerd kan worden. Hun bijzondere aankomstgeschiedenis 
kan beschouwd worden als een specifieke conditie die in het vervolg van het verblijf in 
Nederland van bijzondere betekenis wordt. Als minderheid zijn zij gebaat bij de solidariteit en 
verbondenheid met andere groeperingen om op basis van gelijkwaardigheid en 
wederkerigheid hun roeping als Molukse calvinist te manifesteren in de multiculturele wereld. 
Zonder de hun gegunde beschermde status wordt het lastig om volledig te kunnen meedoen. 
Hun aspiratie zal niet gericht zijn op een terugkeer naar een geïdealiseerd en geconstrueerd 
vroeger. De periode van de kolonialiteit en het Molukse leven krijgen een ongekende 
connotatie. Zij zijn tegen wil en dank in Nederland gebleven en hebben gaandeweg ervaren 
hoe liminaliteit de werkingsgeschiedenis en de transformatie van hun identiteit in kerk en 
maatschappij hebben gekenmerkt. In dat geval kan liminaliteit worden ervaren als een 
godsgeschenk. Voorwaarde is evenwel de integrity in conversion.  
 
Met integrity in conversion als paradigma komt het zwaartepunt in de theologie anders te 
liggen. Naast de aanvaarding van de Bijbelse verkondiging is ook de cultuur van 
doorslaggevend belang. De rol van de voorchristelijke traditie ondergaat daarbij een 
transformatie. Ze wordt verlost van het heidens stigma en verwerft in de 
bekeringsgeschiedenis blijvende betekenis. Met dit paradigma beschrijft Bediako een creatief 
proces waarbij Jezus ,in het geval van Bediako, in de Afrikaanse context thuiskomt. Daarbij is 
het wel van belang, dat zij die de Afrikaanse culturele wereld omarmen hun voorchristelijke 
traditie een andere betekenis geven.  

                                                 
679 Kees Versteegh, ‘Regering gelastte doden Molukse treinkapers’, NRCH 18 oktober 2016. Het 
aangehaalde zou een uitspraak zijn van een indertijd betrokken marinier. 
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Op de MTB-studiebijeenkomsten kwamen de Molukse theologen mede hierdoor terecht bij 
hun voorchristelijke roots. De heelheid in de bekeringservaring bleek de sleutel te zijn om 
wegwijs te worden in de Molukse culturele wereld. In de zoektocht naar een eigen Molukse 
theologie op Nederlandse bodem kunnen Molukse theologen zijn spoor volgen. Met zijn 
paradigma ‘Integrity in Conversion’ kunnen ook zij contextuele theologie bedrijven. Daarmee 
kunnen zij Jezus laten thuis komen in de geloofswereld van Molukkers in Nederland. Dat 
impliceert dat de Molukse religieuze en culturele wortels vrijmoedig kunnen worden 
ingebracht. Dat geldt in elk geval voor de verdere opbouw van het kerkelijk leven en de 
ontwikkeling van een eigen Molukse theologie. Bij voorkeur in gesprek met theologen, 
wetenschappers of kunstenaars met andere achtergronden, zowel in Nederland, Indonesië of 
elders.  
 
   
6.4  DRIE-DUBBELE TRANSFORMATIE 
 
 
Naast agama Nunusaku en integrity in conversion hebben we nog een derde belangrijke 
benadering gevonden voor eigen Molukse theologie, het aspect van de tweezijdige  
transformatie. Wat betekent dit voor de verhouding tussen agama Nunusaku en het 
(calvinistisch) christendom? We gaan eerst na in hoeverre er sprake kan zijn van een 
transformatie van het christendom door de agama Nunusaku ten opzichte van de praktijk van 
het Molukse geloofsleven in Nederland. Kan bijvoorbeeld de Piring Natzar in een christelijk 
gezin verwijzen naar God en in het bijzonder naar Christus. En als dat zo is, wordt de Piring 
Natzar dan niet op een ander plan getild? Ververvolgens stellen we de vraag hoe de nadruk op 
een eigen Molukse theologie zich verhoudt tot de universaliteit van de christelijke  
boodschap. 
 
Transformatie van het christendom door de agama Nunusaku 
 
Ik heb in hoofdstuk 4.2.1 beschreven hoe in het Molukse geloofsleven in Nederland de Piring 
Natzar van betekenis bleef. In de benadering van de agama Ambon was het een 
vanzelfsprekendheid, terwijl het vanuit de calvinistische traditie als heidens werd bestempeld. 
Desondanks bleef in het calvinistische geloofsleven van de Molukker in Nederland de Piring 
Natzar symbool staan voor de ontmoeting met de levende God. Met de introductie van de 
contextuele theologie opent zich de mogelijkheid om de voorchristelijke gebruiken te 
integreren in het Molukse christelijke geloofsleven in Nederland. Dat resulteerde in de 
rechtvaardiging van het gebruik van de voorchristelijke Piring Natzar in het Molukse 
calvinisme in Nederland. Die hoeft niet verborgen te blijven, maar mag volop in het centrum 
staan van het Molukse geloofsleven in Nederland.  
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De Piring Natzar symboliseert de ontmoeting met God in het Moluks huisgezin. Bij elke 
mijlpaal in het leven komt het gezin bijeen rondom de Piring Natzar. In de agama Nunusaku 
gebeurde het rondom de tiang laki-laki in de baileo. In de negri ging men van huis uit als 
gezin naar de baileo (gemeenschapshuis) voor de ontmoeting met Upu Lanite. Op elke zondag 
werd, nadat in huis bij de Piring Natzar tot God werd gebeden, de gang naar de kerk gemaakt. 
Daar kwam men met alle gelovigen in de kerkzaal rondom het kruis voor Gods aangezicht 
bijeen. Het Molukse geloofsgebruik van de Piring Natzar betekent zo een versterking van het 
geloofsleven van de christelijke Molukker in Nederland.  
 
Theologisch gezien kan er vanuit de agama Nunusaku een transformatie worden 
waargenomen als het gaat om de christelijke theologie. God is overal het centrum van de 
aanbidding. De processie begint thuis, wordt vervolgd in de kerk en krijgt een voortzetting - 
na de zegen - in de wereld, als het gezin rondom de Piring Natzar tot God gebeden heeft. In 
het bahasa kennen we voor het bidden de term ‘sembahjang’; het is een combinatie van twee 
begrippen ‘sembah’ (aanbidden) en ‘jang’ (wat bestaat) en betekent zoiets als ‘de aanbidding 
van de Ene’… De leden van het gezin weten wat er in het geloofsleven van hen verwacht 
wordt. De natzar is een gelofte om op een bijzondere wijze in het leven te staan. Zo wordt 
door de pring natzar het geloofsleven geïntensiveerd en van dimensies voorzien die het in de 
boodschap van de vroegere zendelingen nog niet had. De Piring Natzar  kan in het Molukse 
geloofsleven in Nederland verwijzen naar God en Christus. Ze behoudt zo haar betekenis als 
plaats van ontmoeting; ze is meer dan een gewoon bijeenzijn. Juist in een wereld, waarin het 
heilige aan betekenis inboet, is het bijzonder om elkaar voor het heilige gevoeliger te maken. 
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Transformatie van de agama Nunusaku door het christendom 
 
Voordat in vroegere tijden de baileo werd gebouwd, moest er in de agama Nunusaku een kop 
van de vijand gesneld worden, die bij de tiang laki-laki werd begraven. Dat moest voor de 
nodige bescherming zorgen. Vanuit het christendom wordt dit gebruik van de agama 
Nunusaku getransformeerd door het offer dat Christus bracht op Golgotha. Het bloed van 
Christus is het offer en volstaat om de relatie met de ander te herstellen. Daar waar in de 
agama Nunusaku God overal gezien en ervaren wordt zien wij in het calvinistische 
geloofsbeeld een persoonlijke God, die op basis van genade aanspreekbaar blijft. Het bidden 
wordt een existentiële zaak, waarin angst plaats heeft gemaakt voor liefde en verbondenheid. 
De Piring Natzar wordt een plek van heilige ontmoeting, waar het gebed niet gebaseerd is op 
‘do ut des’ (ik geef opdat u geeft), maar waar dankbaarheid overheerst vanwege het offer van 
Christus. Zijn dood en kruisiging - bloed - bracht ons de verzoening. 
 
In de agama Nunusaku hebben wij accenten gevonden, die van betekenis zijn voor de 
ontwikkeling van een eigen Molukse theologie. Via de termen liminaliteit, dubbele 
transformatie en integrity in conversion kunnen we die accenten integreren in het geloof in de 
Ene God, die zich in velerlei werelden en contexten laat kennen. In dit spanningsveld tussen 
iniversaliteit en particulariteit speelt zich continu een tweezijdige transformatie af. Onze 
particulariteit wordt opgenomen in het geloof van alle tijden en plaatsen, dat op zijn beurt ook 
weer gekleurd wordt door onze particuliere, contextuele situatie. Zonder universele theologie 
is het ontwikkelen van een eigen Molukse theologie in Nederland onmogelijk. In de 
belijdenissen vanuit heel de wereldkerk blijkt hoe God werkt in de culturen en werelden van 
de mensen. De bijzondere situatie van de vestigingsgeschiedenis onderstreept de liminaliteit 
van de Molukkers in de Nederlandse samenleving. Die kleurt de wijze waarop Molukkers 
zich kunnen verbinden met de Nederlandse context.  
 
Transformatie van de maatschappelijke context 
 
De seculiere, Nederlandse samenleving krijgt vanuit de agama Nunusaku meer kleur en klank. 
Het benaderen van God diende in de agama Nunusaku op een juiste manier gedaan te worden; 
de heiligheid van God werd een voorwaarde voor zijn navolgers  om alles volgens de regels te 
doen. Hoe nader je het heilige? In deze eerbiedige benadering van het heilige kan de agama 
Nunusaku ook van betekenis zijn voor de transformatie van de Nederlandse context van 
Molukkers. Het alom aanwezige respect voor God in de agama Nunusaku kan ons in 
Nederland op weg helpen om God op een juiste manier in deze wereld te benaderen. Hij is 
heilig en wij zullen dat in ons bestaan moeten tonen. Waar een dergelijk proces gaande is 
naast beide eerder besproken vormen van transformatie, kan wellicht worden gesproken van 
een ‘driedubbele transformatie’. Niet alleen heeft de christelijke verkondiging de agama 
Nunusaku getransformeerd en heeft de agama Nunusaku de beleving van de christelijke God 



226 
 

geïntensiveerd en getranformeerd. De agama Nunusaku leert ons ook ons dagelijks leven te 
‘heiligen’. In die zin kan ze ook de Nederlandse seculiere samenleving weer een dimensie 
bijbrengen die in de huidige samenleving nauwelijk nog aan bod lijkt te kunnen komen.  
 
 
6.5  VERDER MET EEN EIGEN THEOLOGIE   
 
 
Indien Molukse theologen werkelijk willen toewerken naar een eigen theologie die dicht bij 
degenen staat voor wie ze bedoeld is, dan kunnen ze niet om hun eigen religieuze 
geschiedenis heen. Die wordt voor de Molukse christenen in Nederland gevormd door de 
agama Nunusaku. Daartoe zal de Molukse theologie allereerst aandacht moeten geven aan de 
eigen religieuze identiteit (Identity), vervolgens aan de beschrijving van haar 
veranderingsproces (bekeringsproces) door de eeuwen heen (in Conversion) en tot slot aan de 
verdiscontering van haar eigen specifieke context in Nederland (haar ‘liminaliteit’). Deze drie 
punten zouden in catechese en prediking door moeten werken in een continu 
bezinningsproces rondom de termen identiteit, verandering en context. Zo kunnen de 
Molukkers zichzelf weer leren zien als van oorsprong religieuze mensen die in steeds nieuwe 
situaties hun eigen roeping leren verstaan. Zo kunnen ook tal van Bijbelpassages over 
bijvoorbeeld de ballingschap en over vreemdelingschap weer opnieuw voor hen oplichten.  
 
Dit boek ben ik begonnen met een persoonlijke biografie. Dat is riskant en kan gemakkelijk 
leiden tot blikvernauwing. Ik heb mij hieraan gewaagd omdat de Molukse geschiedenis in 
Nederland zo ook vlees en bloed kan krijgen. Hoewel ik natuurlijk ook wil abstraheren van 
mijn eigen situatie en die niet als normatief wil laten gelden, wordt zo ‒ waarschijnlijk meer 
dan in een meer algemene inleiding ‒ duidelijk dat deze geschiedenis met veel emoties is 
verbonden. Ik ben ingegaan op mijn eigen positie als ‘liminal person’, die gedurende zijn 
verblijf in de Nederlandse samenleving te maken kreeg met een tweezijdige transformatie. Ik 
werd steeds meer Nederlander, maar ook steeds meer Molukker. Ik wilde zo de 
ontdekkingsreis schetsen naar mijn identiteit in Christus. Te midden van de gebrokenheid van 
mijn bestaan kwam ik door de activiteiten van het MTB erachter wat de betekenis is van de 
heelheid in mijn bekeringservaring. En zo ontdekte ik hoe de voorchristelijke traditie van de 
agama Nunusaku van belang is om mijn christelijke identiteit te doorgronden. De term 
‘Integrity in Conversion’ heeft mij geholpen om mijn zoektocht te vervolgen naar de 
ontwikkeling van een eigen Molukse theologie in Nederland. 
 
Ik sluit af met een illustratie. In november 2013 stelde ik een credo op vanwege de jaardag 
van de GIM. Mijn voornaamste drijfveer was toen om de geschiedenis van Molukkers en de 
rol, die een kerk als de GIM daarbij speelde te verwoorden. Voorts wilde ik het belang van de 
historische ontwikkeling benadrukken. Destijds durfde ik het nog niet aan om vanuit de 
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agama Nunusaku de voorouders te betrekken als schepselen van God de Vader noch de 
Molukse gebruiken en levensstijl te benoemen. Het bleef een geloofsbelijdenis, waarin ik op 
een descriptieve wijze de stand van zaken in de GIM in beeld bracht. Daarnaast heb ik in dit 
credo - mede gelet op de lengte van de teksten in het Nederlands en Bahasa - willen verwijzen 
naar de huidige manier van communiceren binnen de GIM. Haar tweetaligheid - eigenlijk 
meertaligheid - toont de rijkdom van de Molukse kerk in Nederland anno 2013.  
 
Credo seorang Maluku di Belanda (De geloofsbelijdenis van een Molukker in Nederland)680 
 

Ik geloof in God, de Vader 
de bron van ons bestaan 

die Zijn mensen met de naam “Ik zal er zijn” nabij blijft.681 
die ook bij het begin van de overtocht er was - 

van het koloniaal gekleurde leven in Nederlands-Indië 
naar een in opbouw zijnd Nederland 

vlak na de Tweede Wereldoorlog van de vorige eeuw - 
die als een metgezel - gezien en ongezien - 

zijn mensen begeleidde, begeleidt en zal begeleiden. 
 

En ik geloof in Zijn zoon, Jezus Christus 
die gedurende de zeereis in het voorjaar van 1951, 

de aankomst in de havens van Amsterdam en Rotterdam 
en de opvang in de kampen in heel Nederland 

de hoede over hen nam 
die vanaf het tijdelijk verblijf zich ontfermde over mensen, 

die zich verraden voelden als bondgenoten van het koninkrijk der Nederlanden 
die als ontheemden in Hem een goede herder vonden, 
die mensen over politieke grenzen heen begeleidde, 

die hen dwars door allerlei spanningen en ontwikkelingen heen 
nabij bleef, blijft en zal blijven 

die hen de moed gaf om veranderende realiteiten onder ogen te zien 
die hen op ‘vreemde bodem’ steeds beetje bij beetje deed thuiskomen 

zodat ze ook leerden overal thuis te kunnen zijn. 
 

Ik geloof in de Heilige Geest, 
die het volk enthousiast maakt 

                                                 
680 Ik formuleerde deze geloofsbelijdenis op 18 november 2013 met het oog op de 61e jaardag van de 
GIM. 
681 Hier begin ik niet vanaf het begin, bij de schepping van hemel en aarde in de agama Nunusaku, 
maar start ik met het dekolonisatieproces van Indonesië. Mijn credo start hier. 
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in elke nieuw fase van de geschiedenis 
die hen blijft aansporen 

om met evangelisch elán nieuwe wegen te durven gaan 
die ons leert - vanuit de Molukse ziel - tegenstellingen te verbinden 

die ons bewust maakt dat leven met ambitieuze idealen 
onze verbondenheid met Nederland en onze Molukse roots 

wereldwijd niet in de wegstaat 
maar er nieuwe dimensies aan toevoegt 

opdat we als Zijn kerk 
vandaag, morgen en alle dagen van ons leven 

ten volle mogen leven en genieten 
in de vrijheid van het Koninkrijk van God. Amen. 

 
Beta pertjaja kepada Allah Bapa, jg adalah Sumber Kehidupan 
Beta pertjaja kepada Anaknja Jesus Kristus, Gembala Jg baik 

jg tundjuk djalan, kebenaran dan hidup 
Beta pertjaja kepada Roh Kudus jg memimpin umatnja 

membatja tanda2 zaman dengan brani dan iman 
agar dengan api Indjil beta mendjadi saksi kemerdekaan 

jg ada dalam Keradjaan Allah 
hari ini - esok - sampai selama-lamanja. 

AMIN682 
 
In het voorjaar van 2017 ben ik in staat om een ander credo op te stellen. Eén, die 
complementaire betekenis krijgt op basis van het onderzoek dat ik in dit boek aan de orde 
stelde. Het is een geloofsbelijdenis, waaruit de heelheid van mijn bekeringservaring als 
Moluks calvinist in Nederland verwoord wordt. Ik kan dit uitspreken als waarlijk calvinist en 
volop Molukker in Nederland. 
 

 
 
 
 

                                                 
682 De belijdenis in het Maleis geef ik hier weer in een eigen vertaling: 
Ik geloof in God, de Vader, die de bron is van alle leven. 
Ik geloof in zijn zoon Jezus Christus, de goede Herder, die ons de weg wijst en de waarheid en het 
leven is. 
Ik geloof in de Heilige Geest, die zijn volk leidt om de tekenen des tijds moedig en vol geloof te lezen, 
opdat met het vuur van het evangelie ik getuige word van de vrijheid in het koninkrijk van God, 
vandaag, morgen tot in de eeuwigheid. 
Amen.   
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Een geloofsbelijdenis van een Molukker in Nederland II 
 

Ik geloof in God,  
die ook als Upu Lanite, de hemel en de aarde geschapen heeft 

en die op de berg Nunusaku de levensadem inblies in de alifuru. 
 

Ik geloof in Jezus Christus, 
die als Tete Manis onder de Tete Nene mojang  

onze link is met de God van Abraham, Isaäk en Jakob, 
en wiens leven gekenmerkt werd door een grenzeloze liefde, 

waarbij hij zich als een offer heeft laten kruisigen,  
is gestorven en na drie dagen weer opgestaan, 

zodat er van generatie tot generatie een mogelijkheid blijft  
met God de balans in het leven te hervinden. 

 
Ik geloof in de kerk als een leefgemeenschap  

geïnspireerd door de geest van liefde 
zoals ik die ken in de Molukse levenstijl 

- van ‘ale rasa beta rasa’, ‘lain sajang lain’ en pela-gandong - 
vol bewogenheid en compassie.  

Ik durf te geloven,  
dat met deze verbondenheid en solidariteit  

er wereldwijd onder de hemel  
voldoende levensruimte is voor de mensen  

om in alle rechtvaardigheid te leven 
onder de bescherming van Upu Lanite 

gisteren, vandaag en alle dagen van het leven. 
Amen. 
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RINGKASAN 
 
 
Buku ini dibuka dengan ekskursus biografi seorang pendeta Maluku di tanah Belanda. Dalam 
cerita ini ternjata bahwa akar-akar perasaan keagamanya berasal dari dahulu kala dan secara 
geografis jaraknya jauh terpencil dari tanah-tanah rendah di Laut Utara. 
 
Akar-akar tersebut terdapat di Maluku. Dalam agama Nunusaku ada cerita tentang penciptaan 
langit dan bumi. Cerita-cerita itu terjadi pada tempat khusus, yaitu gunung Nunusaku. Di 
situlah tempat orang pertama yang diciptakan, yaitu Alifuru.  
Dalam rekonstruksi ini, kami menemukan agama kuno. Cara hidup mereka ditandai hidup 
dalam persekutuan adat dan komitmen untuk hidup sebagai pela. Focus agama dari awal 
penciptaan adalah keberadaan dengan cara yang baik dihadapan Allah. (bab1) 
 
Dengan kedatangan orang pedagang agama-agama dunia itu juga mendapat entri di Maluku. 
Begitu agama Islam dan Kristen - dalam variasi Katolik Roma dan Protestan - agama-agama 
itu tinggal bertahan jarak kudus dengan hidup dan kepercayaan orang-orang Maluku. Orang-
orang Arab dan Jawa yang menyebarkan Islam tidak berhasil membersihkan Islam dari unsur-
unsur agama masa lalu Maluku, yang mereka miliki dalam agama Nunusaku. Juga bagi orang 
Katolik Portugis dan orang Calvinis Belanda soal ini amat sulit sekali, ketika mereka 
memberitakan iman Kristen. Walaupun tidak sesuai dengan keinginan para utusan injil 
Portugis dan Belanda tradisi pra Kristen dalam praktik keagamaan dan peraturan-peraturan 
tinggal berkembang terus di antara umat Kristen Maluku sebagai agama Ambon. Melalui 
cerita-cerita tokoh-tokoh seperti Franciscus Xaverius, Joseph Kam dan Pattimura kita 
menjelajahi efek-efek pertobatan di kepulauan Maluku di dalam bab 2.  
Kekeristenan di Maluku itu sangat ditandai oleh zaman kolonial. Diwaktu itu ada pertarungan 
karena monopoli rempah-rempah. Tetapi pembasmian agama Nunusaku tidak berlaku. Pada 
musim semi tahun 1951 karena dekolonisasi Hindia Belanda tentara KNIL dan pelaut Maluku 
harus meninggalkan Indonesia. Mereka membawa bagasi Calvinis mereka ke tanah Belanda.  
 
Sesudah beberapa waktu di tanah para misionaris Protestan mereka sebagai orang Maluku 
Calvinis dihadapi dengan identitas Maluku mereka secara agama.Di tanah perasingan mereka 
ditantang pada satu sisi dengan, ketegangan dan pertanyaan-pertanyaan dalam sikap mereka 
sebagai orang Calvinis Maluku, dan pada sisi lain efek dari pengalaman agama pra-Kristen itu 
- asal agama Nunusaku - dalam masyarakat Belanda. Waktu di negara kedatangan cara hidup 
Kristiani sangat dipengaruhi oleh perkembangan-perkembangan baik dalam gereja maupun di 
dunia barat – termasuk proses sekularisasi, maka orang Maluku Calvinis tetap melekat pada 
praktek iman berdasarkan ‘traditum’, yang mereka warisi dari Maluku. Di dalam bab 3 
diterangkan bagaimana GIM (Geredja Indjili Maluku) berkembang dari gereja etnis menjadi 
rumah spiritual bagi banyak orang di dalam masyarakat Belanda. 
 
Proses ini tidak berlaku dengan lancar. Para teolog muda Maluku yang berasal dari Maluku 
dan dibesarkan di Belanda dan/atau para teolog yang lahir di tanah Belanda mencari 
hubungan yang benar antara Kristus dan kebudayaan. Di dalam bab 4 dijelaskan bagaimana 
mereka bertemu di dalam MTB (Moluks Theologisch Beraad – Dewan pembahasan theologia 
Maluku). Pertanyaan pokok mereka ialah: Bagaimana orang-orang Maluku Calvinis di 
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Belanda bisa menaati identitas dan gaya hidup keagamaan yang dibawa dari Maluku? 
Keuntungan dari seminar-seminar itu yang diadakan ialah bahwa pendeta-pendeta asal 
Maluku dapat mengembangkan wawasan di dalam identitas dan keberadaan orang-orang 
Maluku di Belanda. Dalam hal ini mutu pendidikan Belanda dan Maluku juga dipersoalkan. 
Pendeta-pendata yang bergabung di MTB hampir digiling oleh kareta-kareta dari agama 
Nunusaku dan teologi Barat  dalam pencarian mereka.  
Hasil usaha mereka untuk meneliti hubungan antara Injil dan budaya dikalangan orang 
Maluku di Belanda adalah penerbitan oleh MTB menerbitan dari dua buku yaitu ‘Piring 
Natzar’ dan ‘Tete Nene Mojang’. Penerbitan tersebut merupakan awal dari teologi 
kontekstual di kalangan orang Maluku di Belanda.  
Dalam pertemuan-pertemuan internasional hasil ini diperluaskan melalui konferensi-
konferensi di Houten atas dasar pertanyaan : "Bagaimana Kristus dapat diakui di dalam 
budaya-budaya yang berbeda”.  
 
Pertanyaan ini juga dikemukakan dalam perundingan-perundingan theologis di Afrika. Di 
sana sebuah methode theologi dikembangkan untuk mendekati pertanyaan itu. Waktu salah 
satu konperensi di Houten pertanyaan tersebut dibahas oleh seorang theolog dari Afrika 
bernama Kwame Bediako. Di dalam bab 5 kami menyelediki istilah yang kurang dipakai 
dalam tulisan theologis dari Bediako yaitu ‘Integrity in Conversion' [Integritas dalam 
pengalaman pertobatan] Istilah itu menyatakan kepentingan hubungan benar dengan tradisi 
pra Kristen untuk perkembangan theologi yang memadai dan aktuil.  
Kami berpendapat bahwa paradigma ‘Integrity in Conversion’ merupakan kunci untuk 
mengerti sejarah keagamaan orang-orang Calvinis Maluku di Belanda dan identitas agama 
mereka. 
Kehidupan mereka ‘di antara dua dunia’ digambarkan sebagai liminalitas [liminalitas - 
suasana berdiri diambang pintu] bangsa Maluku di Belanda. Perkembangan theologi sendiri 
dalam suasana liminal didasarkan ‘Integrity in Conversion’memberi kemungkinan buat 
transformasi tiga kali lipat, sebuah proses yang  akan diterangkan berikut. 
 
Dalam bab terakhir kami memberikan ikhtisar yang luas tentang pertanyaan dan temuan 
sampai kini dan kami atara lain juga menarik kesimpulan yaitu bahwa pengetahuan dan 
pembahasan mengenai agama Nunusaku menjadi syarat mutlak buat perkembangan theologi 
Maluku dalam konteks Barat. 
 
Kesimpulan pokok ialah sebagai berikut: 
 
a. Tentang peranang agama Nunusaku dalam theologi Maluku di Belanda: 
Lama kelamaan para theolog MTB mulai menilai hubungan antara agama Kristen dan agama 
Nunusaku menurut penilaian theologi kontekstual. Waktu konperensi-konpersensi 
internasional di Houten agama Nunusaku mendapat tempat pada mimbar theologi sedunia. 
Kedudukannya sebagai agama pra Kristen diakui secara umum dalam sejarah perkembangan 
theologi Maluku di Belanda. 
 b. Tentang ‘Integrity in Conversion’: 
Konsep mendasar ini tetap akan penting buat theologi Maluku di Belanda. Keberadaan khusus 
dari orang-orang Maluku di Belanda mendapat arti bersejarah melalui  paradigm 
‘liminality’dan ‘Integrity in Conversion’. ‘Integrity in Conversion’ merupakan mata rantai 
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antara identitas seorang Calvinis Maluku di Belanda, akar-akar agama Nunusaku pra Kristen, 
sejarah penjajahan Belanda istimewa dengan orang Maluku dan proses perkembangan aliran 
Calvinisme di antara orang-orang Maluku di Belanda pada masa kini, pada masa lampau dan 
pada masa depan. 
c. Tentang  transformasi tiga kali lipat: 

1. Transformasi agama Kristen oleh agama Nunusaku. Contoh ialah piring natzar yang 
masih memainkan peranan mendasar dalam agama Kristen. 

2. Transformasi agama Nunusaku oleh agama Kristen universal: tanpa theologi universal 
maka pengembangan theologi sendiri di Belanda tidak akan mungkin.  
Sejarah istimewa dari orang-orang Maluku di Belanda juga dicerminkan di dalam pengakuan 
mereka, yang merupakan bagian dari gereja universal Kristus.  
    3. Transformasi konteks social. Penghormatan terhadap Tuhan yang tidak diragukan di 
dalam agama Nunusaku dapat menolong untuk mendekati Tuhan secara tepat dalam konteks 
sosial Belanda malah lebih meningkatkannya.   
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SUMMARY 
 
 
This book begins with an excursus on the biography of a Moluccan minister in the 
Netherlands. This story shows that the roots of religious spirituality originates far back in time 
and lies geographically far away from the lowlands at the North Sea. 
 
Those roots lie in the Moluccas. In the old Moluccan sagas there are stories of the creation of 
heaven and earth. It took place in a special location, namely the mountain Nunusaku. There 
lived the ‘first man’ who was created, the ‘Alifuru’. The life of the first people was 
characterized by ‘adat’ and connectedness as expressed in the ‘pela’. In their way of life and 
their stories, the original Moluccan religion was continued in the ‘agama Nunusaku’, which 
got its name because of its eternal connection with this mountain. We explore this primal 
religion through a reconstruction in Chapter 1. 
 
With the rise of spice merchants, world religions were introduced in the Moluccas. Both islam 
and Christianity – of the Roman Catholic and Protestant variants – kept their distance from 
the Moluccan believers. The Arabs and Javanese who propagated islam didn’t succeed to 
remove islam in Maluku from its religious past: the agama Nunusaku. Also for the Portuguese 
Catholic and the Dutch Calvinist missionaries this task proved to be too difficult. Against the 
wishes of the Roman Catholic and Calvinist missionaries, the pre-Christian tradition of 
religious practices and rules continued to exist among the Moluccan Christians as agama 
Ambon. In Chapter 2, we discover the impact of the conversion to Christianity on the 
Moluccan islands, based on stories about historical figures such as Francis Xaverius, Joseph 
Kam and Pattimura. 
 
Christianity in the Moluccas was strongly marked by the colonial times. In it, the battle of the 
spice trade monopoly was central. However, it never came to a decimation of the agama 
Nunusaku. In the spring of 1951, Moluccan soldiers from the KNIL – Royal Dutch Indian 
Army – had to leave Indonesia with their families and crewmembers due to the decolonization 
of the Dutch Indies. Most of them were Moluccan Calvinists. They took their religious 
baggage to the Netherlands. As time went by, they were confronted with their cultural and 
religious Moluccan identity in the country of the Dutch Protestant missionaries. In exile, they 
were faced with the tensions and questions about how they should behave as Calvinist 
Moluccans. They also questioned if their pre-Christian religious experiences - from agama 
Nunusaku - on the other hand were still alive. While in the Netherlands, the Christian lifestyle 
was strongly swayed by the developments in church and society – including the process of 
secularization – Moluccan Calvinists continued to cling to the religious practices based on 
standards inherited from Moluccun ‘traditum’. Chapter 3 mainly describes how the GIM 
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(Moluccan Evangelical Church) developed from an ethnic church to a spiritual home for 
various members of the Dutch society. 
 
This did not come easily. Young Moluccan theologians who came from Maluku and their 
colleagues who grew up and/or were born in the Netherlands sought the right relationship 
between Christ and culture. Chapter 4 shows how they found each other in the MTB 
(Moluccan Theological Council). The central question was: How can Moluccan Calvinists in 
the Netherlands live faithfully to their identity and religious practices that were brought from 
Maluku? The advantage their seminars was that it could be done internally among the 
Moluccan ministers to clarify the Moluccan identity and position in the Netherlands. 
Questions were raised about the quality of Dutch and Moluccan theological training. The 
search for answers to this question put the members of the MTB in a field of tension between 
agama Nunusaku and Western theology. However, they continued to look for opportunities 
for a true relationship between gospel and culture among the Moluccans in the Netherlands. 
Their investment resulted in the publication of two MTB issues showing their theological 
quest and their findings: Piring Natzar and Tete Nene Mojang. 
 
Both publications were found to be the beginning of contextual theology of Moluccans in the 
Netherlands. This was broadened by the international meetings between theologians from 
various continents at the ‘Houten conferences’. Here the question of the MTB was expanded: 
How can Christ be confessed in different cultures? 
 
This question was at stake in the theological disputes in Africa. Here, a theological method to 
cope with the question had also been developed. This emerged on a ‘Houten-conference’, 
where the African theologian Kwame Bediako spoke. He showed that all forms of theology 
are essentially contextual. In chapter 5 we elaborate a still hardly used term in the theological 
work of Bediako: ‘integrity in conversion (wholeness in repentance). This shows how 
important the clarification of the relationship with the genuine pre-Christian tradition is for 
the development of an appropriate contemporary theology. In my opinion, integrity in 
conversion as a paradigm is the key to understanding the religious history of the Moluccan 
Calvinists in the Netherlands and their religious identity. I characterize their lives in-between 
two worlds with liminality. The development of an own theology in this liminality based on 
integrity in conversion offers possibilities for a ‘(three) double transformation’, a process that 
I will mention hereinafter. 
 
In the last chapter I give a comprehensive overview of the questions and findings so far and 
draw, among other things, the conclusion that knowledge of and reflection on agama 
Nunusaku is a sine qua non for the development of a Moluccan Theology in Western context. 
 
The main conclusions concern: 
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a. The role of the agama Nunusaku in Moluccan Theology in the Netherlands: Over time, 
Moluccan theologians learned from MTB activities to look  differently at the relationship 
between Christian faith and the agama Nunusaku by means of the concept of contextual 
theology. In the international Houten conferences, agama Nunusaku was positioned on the 
theological world stage. Its position as pre-Christian religion was undisputed in the history 
and in the development of an own Moluccan Theology in Netherlands. 
b. Integrity in Conversion: This central concept is of enduring significance for Moluccan 
Theology in the Netherlands. The special position of Moluccans in the Netherlands gets 
historical meaning through the paradigms of ‘liminality’ and ‘Integrity in Conversion’. 
Integrity in conversion serves as a link between the identity of the Moluccan Calvinist in the 
Netherlands, the pre-Christian roots of the agama Nunusaku, the special colonial history of 
the Netherlands with the Moluccans and the process of development of Calvinism among the 
Moluccans in the Netherlands, in past, present and  future. 
c. The (triple) double transformation: 

1. The transformation of Christianity because of the agama Nunusaku, with as central 
example the piring natzar, which keeps a pivotal role in Christian faith. 
2. The transformation of the agama Nunusaku because of the universal Christianity: 
Without universal theology, the development of an own theology in the Netherlands is 
impossible. The particular history of the Moluccans in the Netherlands is also 
reflected in their creed, which is part of the universal church in Christo. 
3. The transformation of the social context: The ubiquitous respect for God in the 
agama Nunusaku can help to approach God appropriately in the social context of the 
Netherlands and upgrade this to a ‘higher level’. 
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SAMENVATTING 
 
 
Dit boek start met een excurs over de biografie van een Moluks predikant in Nederland. Uit 
dit verhaal blijkt, dat de roots van zijn religieus gevoel ver terug gaan in de tijd en geografisch 
gezien ver verwijderd zijn van de lage landen aan de Noordzee.  
 
Die wortels liggen in de Molukken. In de oude Molukse sagen zijn er verhalen over de 
schepping van de hemel en aarde. Het speelde op een speciale locatie, namelijk de berg 
Nunusaku. Daar leefde de ‘eerste mens’, de ‘Alifuru’. Hun levenswijze werd gekenmerkt 
door adat en een verbondenheid in het leven zoals in de pela. In hun levensstijl en in hun 
verhalen werd de oorspronkelijke godsdienst gecontinueerd in de ‘agama Nunusaku’, een 
naam ontleend aan de eeuwige connectie met deze berg. Hoofdstuk 1 geeft een reconstructie 
van deze oorspronkelijke godsdienst. 
 
Met de komst van de handelaren deden ook de wereldgodsdiensten hun intrede op de 
Molukken. Zowel de islam als het christendom - in de Rooms-Katholieke en Protestantse 
variant - bleven op heilige distantie staan van de Molukse gelovigen. Het lukte de Arabieren 
en de Javanen die de islam propageerden niet om de islam op Maluku te ontdoen van het 
religieus verleden: de agama Nunusaku. Ook voor de Portugese katholieken en de 
Nederlandse calvinisten bleek dit een te zware opgave. Tegen de zin van de rooms-
katholieken en calvinisten bleef de voorchristelijke traditie, met al haar gebruiken en 
leefregels, voortleven onder de Molukse christenen als ‘agama Ambon’. Hoofdstuk 2 schetst 
deze ontwikkeling onder meer aan de hand van de historische figuren Franciscus Xaverius, 
Joseph Kam en Pattimura.  
 
Het christendom op de Molukken werd aanvankelijk sterk gestempeld door het kolonialisme 
dat zich richtte op de specerijenhandel. Daarbij bleef de agama Nunusaku voortleven. 
Vanwege de dekolonisatie van Nederlands-Indië kregen Molukse KNIL-militairen bevel dit 
gebied met hun gezinnen te verlaten vanaf voorjaar 1951. Zij namen hun religieuze bagage 
mee naar Nederland. In ballingschap werden zij geconfronteerd met vele spanningen en met 
de vraag hoe zij zich moesten gedragen als calvinistische Molukker. Daarbij speelden ook hun 
voorchristelijke godsdienstige ervaringen ‒ van de agama Nunusaku – een rol. Terwijl in 
Nederland de christelijke levenshouding sterk onder invloed stond van de ontwikkelingen in 
kerk en wereld ‒ inclusief het secularisatieproces ‒ bleven de Molukse calvinisten vasthouden 
aan hun eigen geloofspraktijk, gebaseerd op de normen, die zij als ‘traditum’ vanuit Maluku 
hadden meegekregen. Hoofdstuk 3 beschrijft hoe de GIM (Molukse Evangelische Kerk) zich 
van ethnische kerk tot spirituele thuishaven ontwikkelde.  
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Dat ging niet vanzelf. Jonge Molukse theologen die uit Maluku kwamen en de in Nederland 
opgegroeide en/of geboren theologen zochten naar de rechte relatie tussen Christus en de 
cultuur. Hoofdstuk 4 toont hoe zij elkaar vonden in het MTB. De centrale vraag was: Hoe 
kunnen Molukse calvinisten in Nederland trouw blijven aan hun identiteit en hun eigen 
geloofsgebruiken? Het voordeel van de studiebijeenkomsten was dat de Molukse predikanten 
onder elkaar konden werken aan de verheldering van hun identiteit en de positie van 
Molukkers in Nederland. In hoeverre hadden de Nederlandse en Molukse opleidingen hen 
voor deze vragen toegerust? Ze kwamen nu in zo’n hoog tempo op de Molukse theologen af, 
dat ze bijna werden vermalen tussen tussen de raderen van de agama Nunusaku en de 
westerse theologie. De bestudering van de relatie tussen evangelie en cultuur onder de 
Molukkers in Nederland mondde uiteindelijk uit in de publicatie van twee MTB uitgaven te 
weten: Piring Natzar en Tete Nene Mojang. Het was het begin van een vorm van contextuele 
theologie onder Molukkers in Nederland. In de internationale ontmoetingen tijdens de Houten 
conferenties werd het perspectief verbreed. De vraag van het MTB werd als volgt uitgewerkt: 
‘How can Christ be confessed in different cultures’. 
 
Tijdens een van de Houten-conferenties sprak de Afrikaanse theoloog Kwame Bediako. Hij 
introduceerde onder ons het begrip ‘Integrity in Conversion’ (heelheid in de 
bekeringservaring).  In hoofdstuk 5 laten we zien hoe belangrijk dit begrip is voor de 
verheldering van de relatie van de oorspronkelijke godsdienst(en) tot het christelijk geloof. 
Hanteer dit begrip dan ook als sleutel tot het verstaan van de religieuze historie van de 
Molukse calvinisten in Nederland en daarmee dus ook tot het verstaan van hun godsdienstige 
identiteit. Hun leven ‘in-between two worlds’ typeer ik als liminaliteit. De ontwikkeling van 
een eigen theologie in deze liminaliteit, gebaseerd op de notie ‘Integrity in Conversion’, biedt 
mogelijkheden voor een drie-dubbele transformatie.  
 
In het laatste hoofdstuk geef ik een overzicht van de vragen en de bevindingen tot nu toe en 
trek onder andere de conclusie, dat kennis over en reflectie op de agama Nunusaku een 
onontbeerlijke voorwaarde is voor de ontwikkeling van een Molukse theologie in een 
westerse context. 
 
Mijn voornaamste conclusies betreffen: 
a. De rol van agama Nunusaku in de Molukse theologie in Nederland: Gaandeweg leerden 

de Molukse theologen anders te kijken naar de relatie tussen christelijk geloof en de 
agama Nunusaku. Hun eigen theologie leerden ze daarbij zien als een exponent van het 
wereldwijde fenomeen van de contextuele theologie. Tijdens de internationale Houten-
conferenties werd de agama Nunusaku gepositioneerd op het theologisch wereldpodium. 
Haar positie als voorchristelijke religie kreeg een plaats in de geschiedenis van de 
Molukse theologie in Nederland. 
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b. De sleutelrol van het begrip ‘Integrity in Conversion’: Dit centrale concept is van 
blijvende betekenis voor de Molukse theologie in Nederland. De speciale positie van 
Molukkers in Nederland kan haar plaats in de geschiedenis van de theologie krijgen met 
behulp van de begrippen ‘liminality’ en ‘Integrity in Conversion’. Integrity in conversion 
fungeert daarbij als schakel tussen de voorchristelijke wortels van de agama Nunusaku, de 
speciale koloniale geschiedenis van Nederland met de Molukkers en het 
ontwikkelingsproces van het calvinisme onder de Molukkers in Nederland in het heden, 
het verleden en de toekomst. 

c. De onontbeerlijkheid van een drie-dubbele transformatie: 
 

 1. De eerste transformatie betreft de transformatie die de agama Nunusaku in het 
christelijk geloof van de Molukkers bewerkstelligde. De rol van de piring natzar is 
daarvan het klassieke voorbeeld. Tot op de dag van vandaag speelt ze een cruciale rol.  
 2. De tweede transformatie betreft de transformatie die het christelijke geloof in de 
agama Nunusaku aanbracht. Het afschaffen van het koppensnellen is daarvan een van 
de sprekendste voorbeelden. Het laat zien dat zonder het universele christendom geen 
contextuele theologie ooit kan bestaan. Dat geldt uiteraard niet alleen voor een eigen 
Molukse theologie, maar voor elke vorm van contextuele theologie. Ze kunnen zich 
binnen de wereldchristenheid alleen maar een authentieke plaats verwerven als ze zich 
zelf ook expliciet als onderdeel van deze wereldchristenheid zien. De Molukkers laten 
dat nadrukkelijk zien in hun contextuele geloofsbelijdenis die nadrukkelijk ook 
onderdeel wil zijn van de universele kerk van Christus. 
 3. De transformatie van de sociale context. Het alomtegenwoordige respect voor God 
 in de agama Nunusaku kan helpen om God op een gepaste wijze te benoemen in de 
 sociale context van Nederland en daarin een vruchtbare plaats te geven, betrekking 
hebbend op alle terreinen des levens.  
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BIJLAGEN 
 
 
BIJLAGE 1 ENKELE NOTITIES BIJ HET CONCEPT ‘PATA SIWA PATA LIMA’ 
 
 
1. Pata en Uli  
In hoofdstuk 1 hebben wij aandacht besteed aan de Molukse eilanden en hun bewoners. Wij 
hebben hun levenswijze gereconstrueerd en aandacht gegeven aan de dorpsorganisatie, de 
pela en de adat. In deze bijlage komt summier een ander element aan het licht, die voor het 
functioneren van die samenleving van belang was en die nu anno 2017 nog steeds doorklinkt. 
Het betreft de verbonden die bekend staan als Pata en Uli. Op Ambon was er tussen de 
verschillende dorpen constant sprake van vriendschap en animositeit in de Pata Siwa 
(Negenbond) en de Pata Lima (Vijfbond). In beide verbonden is het getal van cruciaal belang 
en gaat het om eeuwenoude politieke en militaire allianties. Het woord patane uit de ‘bahasa 
tanah’ [oertaal] betekent lichaam. Het verbond in de Pata Siwa verwijst naar de negen dorpen, 
die samen functioneren als groepering. Het bondgenootschap van de Pata Lima bestaat uit een 
coalitie van vijf dorpen. In de Molukken staan de liga’s ook bekend als de Uli Siwa en de Uli 
Lima. Uli kan vertaald worden als broederschap. Tamaela beschrijft, dat elke Molukker in 
staat is om aan te geven tot welke divisie hij behoort, maar dat het altijd een probleem blijft 
om precies te omschrijven wat het bondgenootschap inhoudt.683 
 
2. De adat gemeenschap 
De baileo (vergader- en ceremoniehuis) lag in het centrum van het dorp. Het symboliseert het 
belang van de adat in de toenmalige Molukse samenleving. Het dorp was een adat 
gemeenschap. De bouwstijl van de baileo verwijst naar een micro-kosmos van het traditionele 
universum. 684 In een negri (dorp) dat tot de Pata Lima behoort is de baileo gebouwd op een 
perceel, dat opgehoogd is met aangestampte grond. De batu pemali (offersteen) staat 
opgesteld aan de zeekust. In de Pata Siwa staat het ceremoniehuis op palen (tergantung) en 
van achter de offerstenen is er uitzicht op de bergen.   
 
In de organisatie en de inrichting van de Pata Siwa en de Pata Lima komen we de structuur 
van de sociale relaties en de hiërarchie van een dorp op het spoor. Bij iedere beslissing wordt 
elke clan betrokken. In de regel vind de regering van de allianties plaats via adat-ceremonies, 
wanneer alle soa's bijeenkomen. De soa (geheel van verscheidene clans, die niet met elkaar 
verwant zijn) zitten in de baileo op een vaste plek gerangschikt naar belangrijkheid. Onder het 
dak is ook een aparte plateau gereserveerd voor de voorouders van de negri: de 
adatceremonies kunnen zonder hun aanwezigheid niet beginnen. Deze levensbenadering 
bekrachtigen dat de mensen, die aan deze zijde van de wereld leven het voornamelijk moeten 
hebben van gene zijde. Zo werd de baileo als een heilige tempel betreden. Voordat men het 

                                                 
683 I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church, With special 
Reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU uitgeverij, 2015, 27. 
684 F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies: a study of the relationship between 
the institutions of religion and the institutions of local government in a traditional society undergoing 
rapid social change, New Haven: Yale University, 1961, 131-145. 
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betrad moest eerst toestemming gevraagd worden aan de voorouders. Dit deed de Tuan Tanah 
(Heer over het land) door op de tahuri [klinkhoorn] te blazen. Hij was daarbij in zijn zwarte 
adat-kostuum gekleed met om zijn hals een lenso merah (rode zakdoek). De mauweng 
(priester c.q. adatleider) was intermediair in het contact met de tete nene mojang 
(voorouders).685 
 
3. De ambten binnen de adat 
De adat (ongeschreven gewoonterecht) is het leefpatroon in de dorpen om de Pata Siwa en 
Pata Lima te bestendigen. Het reguleert de traditionele maatschappelijke relaties, die 
mondeling van generatie op generatie worden overgeleverd. Naast de overleveringen gaat het 
ook om de zeden en de gewoonten. Tamaela toont in een overzicht welke functionarissen 
hierbij betrokken zijn.686 
 
1. De Radja is de dorpshoofd of in de bahasa tanah (grondtaal): Latu. Hij is als leider van 

het dorp verantwoordelijk voor de juiste toepassing van de adat. Bij alle plechtigheden is 
hij aanwezig en hanteert de bahasa tanah. Hij is vervuld met sakhti (bovennatuurlijke 
krachten) geeft leiding aan de Saniri (dorpsraad).  

2. In zijn functioneren kan de radja rekenen op de ondersteuning van de diverse Kepala Soa 
(hoofd van een clan). Elke clan in een dorp wordt geleid door de Kepala Soa.  

3. In elk dorp was er de Tuan Tanah (heer van het land). Het was opvallend hoe alle andere 
clans de bijzondere positie van de Tuan Tanah en de clan erkenden. Deze was 
gereserveerd voor de clan, die zich als eerste bewoners in het dorp hadden gevestigd. De 
heer van het land moest toezien op een juiste verdeling van het land onder de 
desbetreffende families. Zijn functie had een godsdienstige dimensie, aangezien hij de 
hoeder was van de adat en de voorganger in tradities en rituelen. Zijn taak was ook om de 
boze geesten te bestrijden, die aan de basis lagen van allerlei epidemieën. Hij was ook 
degene, die in staat was om de heilige plaatsen in een dorp te komen zoals de baileo en de 
batu pemale. Zijn magische krachten maakten hem tot de man bij uitstek, die adat 
geloften afneemt. Hij opent en sluit het seizoen waarin het voor iedereen verboden is om 
te oogsten, vissen en jagen oftewel de saai. 

4. De Mauweng is de priester van de Nunusaku; hij is de deskundige op het gebied van de 
adat  (kepala adat) en is de leider van de ceremonies. Daarnaast heeft hij capaciteiten om 
als waarzegger te fungeren. Hij bepaalt wanneer de rituelen uitgevoerd worden. Hij staat 
in direct contact met de voorouders.  

5. De Kapitan was een erfelijke titel in de soa; een vader had het recht om dit aan de meest 
geschikte zoon over te dragen. Hij leidde in tijden, waarin conflicten gewelddadig 
moesten worden uitgevochten de oorlog en voerde de koppensnellers expeditie aan. 
Vanuit alle soa’s werd de dorps-kapitan uitgekozen. Hij was de beschermer van het dorp. 
In sommige dorpen beschikt de Kapitan over een onderbevelhebber (Malesi). 

6. De Kewang (dorpspolitie) ondersteunde de Tuan Tanah o.a. bij de sasi. Voorts zag hij 
erop toe, dat stropers van binnen en buiten het dorp geen inbreuk maakten op het bezit 

                                                 
685 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku: Een cultuur-historische verhandeling over de 
bevolking van de Midden-Molukken, Utrecht: LSEM, 1994, 305. 
686 I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church, With special 
Reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU uitgeverij, 2015, 25-26. 
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van mensen. Hij waakte over de grenzen van het dorpsgebied en de toestand van het bos 
en de tuinen.  

7. De Marinjo was een niet-erfelijke functie; de dorpsboodschapper wordt benoemd als ‘de 
mond van de Latu’. Hij brengt de boodschap op een traditionele manier: tabaos. 687 

 
De Negenbond en de Vijfbond hebben in eerste plaats te maken met de Saniri-zittingen in het 
stroomgebied van Eti, Tala en Sapalewa. Pattikayhatu benadrukt, dat het bestuurslichaam van 
het dorp vooral te maken heeft met de patriarchale en matriarchale lijn van een matarumah 
(clan). Er zijn gevallen bekend dat in een negri een vrouw de radja was. Het zijn sporen van 
een matriarchaat. Dit is bijvoorbeeld nog af te leiden van de familienaam Latumahina (radja 
perempuan). Pattikayhatu verwijst in een niet uitgegeven boek over Molukse numerologie 
naar de betekenis van de woorden. Siwa (9) is het getal van de vrouw en betekent gewoon 
vrouw, terwijl Lima (5) het getal is van de man en ook man betekent.688 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
687 zie ook D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku: Een cultuur-historische verhandeling 
over de bevolking van de Midden-Molukken, Utrecht: LSEM, 1994, 308-312. 
688 Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit,  50-52. Een voorbeeld van het benadrukken van de vrouwelijke 
en mannelijke lijn als teken van respect en eerbied is het huwelijk. Toen ik trouwde maakte ik het mee. 
Eerst met de upatjara masuk minta [de verloving]. En op de bruiloft had je eerst een medja perempuan 
[tafeldiner van de familie van de bruid] later op de dag gevolgd door die van de man [medja laki-laki] 

 

 

 
 
 
 

 
Een kaart over de Pata Siwa en de Pata Lima op Ceram (Ternate, de Molukken en de 
Indonesische archipel. Van soa-organisatie en vierdeling: een studie van traditionele 
samenleving en cultuur in Indonesië. Deel II. Ch.F. van Fraassen. Proefschrift. Leiden, 
1987) 
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4. Van Pata Siwa en Pata Lima naar Siwa Lima 
Met de komst van de islam en later van het christendom werd de scheidslijn tussen deze twee 
godsdiensten uiteindelijk vastgelegd langs de oude etnische lijnen van de Vijfbond en de 
Negenbond. Er heerste sinds jaar en dag rivaliteit, vijandschap en wraaklust tussen de Uli 
Lima en de Uli Siwa. Met de komst van de buitenlandse handelaren, die afkwamen op de geur 
van de specerijen kreeg dit een extra dimensie. In de 16e eeuw knoopten de Pata Lima 
vriendschapsbanden aan met de Javanen, die niet alleen zorgden voor extra bewapening maar 
ook de islam meebrachten. De Pata Siwa oriënteerde zich daarom voornamelijk op de 
katholieke Portugezen. In de 17e eeuw continueerden zij hun pact met het VOC en de 
Nederlandse calvinisten.  
 
In de strijd om het specerijen monopolie vochten de islamitische Javanen en Makassaren 
tegen de christenen, waarbij de tegenstelling tussen hun partners respectievelijk de Pata Lima 
en Pata Siwa werden verhevigd. De eeuwenlange tweedeling werd zodoende fel 
uitgevochten. Rumphius heeft nog gewezen op de invloed, die Ternate en Tidore - de twee 
rivaliserende rijken uit de Noord-Molukken - zouden hebben gehad op de Ambonse eilanden. 
Tijdens de periode van de VOC predikte de Nederlandse koopman ‘rust en orde’; dat 
betekende een bevriezing en pacificatie van die hostiliteit en rivaliteit. In feite is die 
animositeit verdwenen, doordat de koloniale samenleving werd ingedeeld langs de lijn van de 
wereldgodsdiensten islamieten en christendom.689  
 
In het moderne Indonesië leek alles afgestemd te zijn op de globale wereld. Alles wat met 
‘tempo dulu’ (het verleden) te maken had, waaronder het leven in de uli en de pata werd 
overboord gegooid met het oog op de vooruitgang in de moderne tijd. Totdat de burgeroorlog 
uitbrak op de Molukken. Toen herinnerde men zich weer wat de waarde van de adat, Siwa 
Lima en wat de identiteit voor de Molukse eilandbewoners betekende. In de evaluatie van 
hoofdstuk 4 gaven we aan hoe via de dissertaties van de Molukse predikanten Iwamoney en 
Tamaela aan de Free University of Amsterdam er ook in de GPM op Ambon een revival 
kwam voor de Molukse cultuur en identiteit. Het museum op Ambon heet Siwa Lima. Lang 
leek het gedachtengoed van de Siwa Lima ook een museumstuk te zijn geworden op de 
Molukken. De ommekeer kwam met de burgeroorlog op de Molukken, die duurde van 1999 
tot 2004. Langs de lijn van de godsdienst - islam en christendom - laaide het vuur van de oude 
vijandschap weer op en bracht het veel verderf en verdriet onder de bevolking. Het betekende 
echter een revival van de gedachtengoed van Siwa Lima.  
 
5. Model Siwa Lima 
Eeuwenlang was daar de animositeit en hostiliteit. Door tussenkomst van het VOC kwam er 
een afkoelingsperiode, opgelegd door de koloniale macht aangezien die vooral geïnteresseerd 
was in het specerijenmonopolie op de Molukken. Onbewust werd dit een moratotium, waarbij 
men van gezworen vijanden leerde om vreedzaam met en voor elkaar te leven. De 
tegengestelde polen groeiden uit tot een gezamenlijke bondgenootschap. De coalitievorming 
heeft oog voor kwaliteit van leven en het welzijn van iedereen.  
                                                 
689 G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, zoals opgetekend in: De Ambonse 
Landbeschrijving, bezorgd door C. van Fraassen en H. Straver, Utrecht: Landelijk Steunpunt Educatie 
Molukkers, 2002, 38. 
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In het huidige Siwa Lima denken gaat het om de balans en harmonie. Het leven kan niet 
alleen bestaan uit haat en vijandschap. Dat leerde de geschiedenis van de Uli Siwa en de Uli 
Lima. Tegenstellingen kunnen geneutraliseerd worden. Indien zij in evenwicht zijn blijkt hun 
meerwaarde. Ririhena wijst op het feit, dat er evenwicht moet zijn tussen boven en beneden, 
tussen het mannelijke en het vrouwelijke, tussen het centrum (God) en de periferie (aarde en 
mens). Het menselijk leven staat onder permanente druk. Telkens is er sprake van 
disharmonie en onvrede, d.i. ziekte en dood, omdat de mens niet in staat is om het goede 
daadwerkelijk te doen. Via het Siwa Lima model kan dit onder handen worden genomen. Het 
herstellen van het evenwicht betekent het brengen van offers aan de goden…690  
 
In het Siwa Lima model dat Ririhena op bladzijde 142 toont, blijkt hoe de werkelijkheid is 
opgebouwd. De relatie tussen mens en Upu Lanite wordt vanuit het menselijk lichaam 
geïllustreerd. Ririhena attendeert, dat de termen, die in dit (kosmos) denken gehanteerd 
worden zijn ontleend aan het menselijk lichaam. Hij verwijst daarbij naar Tamaela, die 
gebruik maakt van cirkels als symbool van organische eenheid en harmonie. Het model 
bestaat uit drie cirkels, waarvan de allerkleinste rood gekleurd is en tevens het centrum vormt 
van die twee andere cirkels. De middelste cirkel heeft een zwart-wit verlopende kleur, die 
vanuit het witte steeds donkerder wordt naar de randen. De zwarte kleur staat symbool voor 
het mannelijke element en wit voor het vrouwelijke. De buitenste cirkel is groen en staat voor 
de harmonie van mens, natuur en het bovennatuurlijke. Het centrum is de huse, de navel en de 
rode kleur symboliseert het bloed dat via de navelstreng het ongeboren kind in leven houdt. 
Het centrum is de levensbron.691 
 
Ik sluit dit gedeelte af door naar de omslag van mijn boek te verwijzen. Het is het symbool 
van Riamano Mahai, de levenszon. De zon verwijst in de agama Nunusaku naar de ‘Heer des 
Levens’ in bahasa tanah: Upu Lanite. Raimano of Rimata betekent in het Nederlands zon. 
Mahai betekent leven. De basis van het symbool voor zon in de tekening is een grote cirkel, 
die zwart is van binnen en wit van buiten. De zon is een symbool uit de adat in de agama 
Nunusaku [oude stamgodsdienst] in de Molukken. Het verwijst naar de Heer des hemels 
oftewel in de oertaal Upu Lanite [God de Schepper des hemels]. Wat betreft zijn 
goddelijkheid staat hij op hetzelfde niveau als God in de huidige christelijke godsdienst.  
 
De zon beschikt als hemellichaam over makana (kracht) of grote en wonderbaarlijke kracht 
(makana ela). Haar zonnestralen verlichten de aarde en alle door God geschapen schepselen, 
inclusief de mens. De zon functioneert als sina ume (licht der wereld). 
De pariela (grote cirkel) in het zwart staat symbool voor de ene ongedeelde macht of grote 
kracht van Upu Lanite. De grote ononderbroken cirkel is ook het symbool van Pata Siwa, die 
in zich het symbool draagt van Pata Lima in de vorm van een halve cirkel.  
De zwarte kleur (mete, meteng) staat voor sterk (makane)  of stevig (makane, mese). Zoals de 
groep Patasiwa mete de krachtige adat bevolking is. Zwart betekent ook beschermer, bewaker 
(saka, waka) van het geheim, dat wat verboden is of heilig (mone).  De kleur wit (putie) aan 
de buitenkant van de grote cirkel staat voor straal of licht van de Zon des Levens. Wit 
                                                 
690 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence,  145. 
691 S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence, 142. 
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betekent licht (sina), openheid (ruta) of heilig (mone), ontvangst (sopa nusu mae), eenheid 
(eensgezind = Kane hu’ua), ook dat wat verboden is of  heilig (mone). 
 
Het middelpunt van de grote cirkel is de kleine cirkel; het markeert het centrum des levens 
(Ertoni Mahai) van de Siwa Lima gemeenschap. Daar zit Upu Lanite in het centrum op een 
troon. Dit is het beginpunt, oftewel het eerste punt. Vanaf deze plaats regeert hij de adat 
gemeenschap sinds de oermens van vroeger tijden. De kleur rood heeft een associatie met 
leven en bloed, dat verenigt (de band van de broederschap), moed, leiderschap, etc.  Geel is 
de kleur van reiniging, initiatie.  
 
De vier vogels (manu, manue) zijn het symbool van de levensruimte. Zij staan op de vier 
kanten van de cirkel van de zon. In dit alles is Upu Lanite als zon des levens Schepper, 
Onderhouder en de  Redder van de wereld en al wat daarin is. De vier vogels hebben ook een 
rol als teken (teon) van het voorgeslacht of de voorouders (Herui). Zij fungeren als 
bemiddelaar of tussenpersoon ten behoeve van de ontmoeting tussen Upu Lanite en de mens 
in het heden. De vier vogels zijn ook een onderdeel van de vier windstreken in het leven van 
de mens. 
 
De christelijke God wordt in het Oude Testament ook gezien als Heer zon: ‘Want de Heer is 
een zon…’ (Ps. 84:12a) Riamano Mahai is het adat-symbool dat relevant is binnen het 
geloofssysteem in het christelijk geloof. Het gaat daarbij om een symbool dat m.b.t. de adat 
ideologisch gezien de eigenschap heeft van een monodualistisch symbool. Dat wil zeggen, 
vanuit de ene vorm, inhoud, kleur, betekenis en functie van het adat-symbool Riamano 
Mahai, kunnen de kerk en de adatgemeenschap de existentie van de identiteit van Upu Lanite 
begrijpen en geloven. Hij is metaforisch gezien de Heer van de zon en beschikt over de 
goddelijkheid van God de Schepper des Hemels (evenals de Heer van de aarde: Upu Tapele, 
of Upu Ume). Dat is de contextuele gestalte van de Heer in de Molukken. 
 
Op het moment dat het symbool van Riamano Mahai gebruikt wordt op de borst van de adat-
kleding (badju tjele) of in een kerkelijke activiteit door een kerkelijke ambtsdrager 
(predikant), wordt het een liturgisch symbool dat het handelen weerspiegelt van de leiding 
van de Heer, het hoofd der kerk door middel van zijn dienstknecht. De Heer geeft leisel (de 
overvloed van sterke kracht) in de leiding door de dienaren van de kerk. Dat symbool maakt 
dat hij er vertrouwen in heeft dat hij de gemeente kan dienen in de kracht van het licht van 
God. 
 
(Opgemaakt uit de gesprekken met de ontwerper van deze illustratie dr Chr. I. Tamaela) 
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BIJLAGE  2 PESAN TOBAT 
 
De Pesan Tobat is een oproep om als kerk je bezig te houden met de vernieuwing van onze 
Christelijke levenshouding. Wordt hervormd in uw denken zou Paulus zeggen.692 Maar de 
vraag bleef toen en blijft nu wat het christendom zou moeten zijn in Moluks gewaad? Zeker 
als je je nog moet ontdoen van de Nederlandse gewaden. Wat betekent het om in alle zaken 
van het leven je te richten op de wil van God? Hier zet ik een aantal kritische vragen bij de 
Pesan Tobat. 
De boodschap toonde weliswaar de strijd waarin de GPM beland was, maar mijn vraag blijft 
in hoe verre de context hierbij niet meegespeeld heeft. Op basis van het paradigma ‘Integrity 
in Conversion’ kunnen we zien hoe een aantal zaken zich hebben ontwikkeld. Was het geen 
samensmelten van allerlei historische voorvallen, die culmineerden in het gevoel, dat de 
Molukse Protestanse kerk te kort was geschoten? En dat nu het momentum was om te kiezen 
voor een juiste en verantwoorde manier om in het calvinistisch geloof te staan? 
 
In de geschiedenis van de GPM komen in de Pesan Tobat een aantal zaken bij elkaar: 
1. het einde van de Tweede Wereldoorlog 
2. de dekolonisatie van Indonesië en de proclamatie van de RI 
3. de proclamatie van de RMS - 25 april 1950 - 
4. de Permesta [Perdjuangan Rayat Semesta - Een Handvest voor de Gezamenlijke Strijd] 

1957-1961. De deelnemers eisten fundamentele veranderingen grotere financiële 
autonomie voor de provincies van Oost-Indonesië, benoeming van ‘oprechte ambtenaren, 
die van hun streek houden’ en een eerlijker verdeling van ontwikkelingsfondsen en 
Japanse herstelbetalingen. 

 
De vraag kan gesteld worden of dit alsnog één afrekening was met de agama Ambon? Wilde 
men als zelfstandige kerk zo niet tonen, dat met bij machte was om het zuivere christendom 
op Ambon na te jagen?  

                                                 
692 Romeinen 12, 1-2:1 Broeders en zusters, met een beroep op Gods barmhartigheid vraag ik u om uzelf als een 
levend, heilig en God welgevallig offer in zijn dienst te stellen, want dat is de ware eredienst voor u. 2 U moet 
uzelf niet aanpassen aan deze wereld, maar veranderen door uw gezindheid te vernieuwen, om zo te ontdekken 
wat God van u wil en wat goed, volmaakt en hem welgevallig is. 
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Pesan Tobat 
Synode Geredja Protestan Maluku 
Aan 
Alle leden en ambtsdragers van de kerk 
 
De Synode van de GPM bijeen  op 4 mei  1960 in de stad Ambon voelt de noodzaak en de 
plicht - vanwege een grote geestelijke strijd in de gehele kerk - om alle leden en 
functionarissen van de kerk de volgende boodschap te doen toekomen: 
 
1. Vol nederigheid belijdt de synode, dat zij gelooft in de genade en de leiding van 

God, die uit de mensheid op de Molukken, een gemeenschap van gelovigen 
geroepen heeft in Jezus Christus, de verlosser van de wereld; een gemeenschap 
die verzameld is in de GPM, opdat zij een duidelijk teken zou oprichten en tot 
instrument zou uitgroeien van het Koninkrijk Gods in deze wereld, samen met de 
kerken in Indonesië en in de hele wereld. 

2. De Synode belijdt, en gelooft, dat de GPM te allen tijde slechts leeft en overleeft 
door de leiding van de Heilige Geest, zoals dit blijkt in de prediking van het 
Woord van God en in de bediening van de heilige sacramenten. 

3. De Synode belijdt opnieuw, dat de GPM op alle niveaus niet altijd gehoorzaam is 
en overtuigd is van de genade en leiding van de Heilige Geest, waardoor in het 
vervullen van haar roeping in deze wereld, de kerk een zwakke en mislukte indruk 
maakt (Rum 3:9-19); maar de GPM belijdt, dat God zijn Geest niet wegneemt 
vanuit de GPM, noch niet loslaat het werk van zijn Handen. De GPM gelooft en is 
ervan overtuigd, dat God de Geest niet uitdooft, maar weer levend maakt. 

4. De Synode in haar vergadering belijdt de werking van die Geest en wil aan haar 
gehoorzaam zijn en wil op basis van deze belijdenis enerzijds vernieuwd worden 
en anderzijds zelf werken aan een vernieuwing. 

5. De eerste weg in de richting van die vernieuwing is de totale bekering van alle leden 
en functionarissen van de kerk 

6. De Synode is ervan overtuigd en gelooft, dat de vernieuwing van de kerk en de 
reiniging van het leven alleen mogelijk is door het Woord van God en de Heilige 
Geest. 

 
Op basis van deze bovenstaande overtuiging doet de Synode in deze boodschap een 
oproep aan alle leden en functionarissen van de GPM om gehoorzaam te zijn en aan 
Gods Woord en het te realiseren in het gehele leven te midden van deze wereld 
 
Pdt P. de Fretes (voorzitter)                      Pdt D. Louhenapessy (secretaris) 
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BIJLAGE 3 MOLUKSE BEVOLKING IN NEDERLAND IN 1951 EN IN 2007 
 
GIM: 1952 - 2007 
Item Bij aankomst in 1951 Na 55 jaar in 2007 

 1. 
Beroepsbevolki
ng 

Voornamelijk militairen en burgers in 
ambtelijke dienst. In de koloniale tijd 
dienden zij in de lagere klassen en 
werden daar vorstelijk voor beloond 
(Belanda hitam) 

• Een kleine groep 
beroepsmilitairen ingezet bij 
vredesmissies van de VN 

• Burgers in ambtelijke dienst, 
multinationals, nationale 
ondernemingen & KMB, 
particulier 

• Eigen ondernemingen 

 2. 
Groepsgrootte 

Bij aankomst ca 12.500 personen  
( 3000 soldaten met hun gezinnen) 

Nu ca 50.000 mensen 
(Molukkers worden niet meer als 
zodanig geregistreerd bij de 
gemeente). 1e generatie sterft af. 

 3. Woonsituatie Tijdelijk verblijf. Door overheid 
gehuisvest in kampen en kloosters. 

Permanent verblijf in Molukse 
wijken en vrije vestiging. Open 
wijk?  
Huurwoningen en eigen 
woningen. 

 4. 
Leefomgeving 

Isolatie in het kamp; kopie van de 
‘negri’ 

In de Molukse wijk en ver 
daarbuiten de ‘global village’ 

 5. Inzet van 
verblijf 

Tijdelijk verblijf; politieke kwestie; 
ingin pulang [heimwee] 

Politiek & heilig vuur uit; 
Permanent verblijf als optie; 
Geworteld in Maluku; thuis in 
Nederland. Overal en nergens 
thuis. 

 6. Burgerlijke 
staat 

• Gehuwden met kinderen 
• Geadopteerde kinderen 
• Vrijgezellen  

• Gehuwden met en zonder 
kinderen 

• Samenwonenden met en 
zonder kinderen 

• Alleenstaande moeders met 
kinderen 

• Gebroken huwelijken & 
veel alleenstaanden 

 7. 
Gezinsgrootte 

Gezinnen met veel kinderen; 
kinderloze echtparen werden via de 
bloedlijn geholpen aan een zoon of 

Molukse gezinnen zijn niet 
groter dan de gemiddelde 
Nederlandse. Het aantal kinderen 
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een dochter is op een hand te tellen 

 8. Taal  Voornamelijk eentalig Maleis; 
sommigen hebben wel op de 
Nederlandse lagere school gezeten en 
voortgezet onderwijs genoten 

Meertalig: Nederlands als eerste 
taal. Maleis en Bahasa komen 
vanwege de taallessen op school 
vaak na het Engels, Duits & 
Frans 

 9. Cultuur Ambonse adat istiadat Westerse leefstijl met Oosterse 
trekjes (fusion) 

10. 
Samenleving 

Collectief als uitgangspunt Individualiteit als opmaat voor 
het collectief 

Item Bij aankomst in 1951 Na 55 jaar in 2007 

11. Identiteit ● Soldadu dari Ambon; anti RI 
● God, Oranje & Nederland 

● Ingeburgerd in NL – open 
houding RI – 
onafhankelijk   

● Meervoudig; oost west – 
thuis best 

12. Kerkvisie Erfenis uit de koloniale tijd Hoe los te komen van de 
koloniale erfenis (KVR & PKN); 
samenwerken met Molukse 
zusterkerken;  

13. 
Kerkstructuur 

Presbyteriaal-synodaal Presbyteriaal-synodaal 

14. Status 
predikant 

• Om Mester (wijsheid) 
• Tuan Guru (bovenaardse 

capaciteiten)   
• De man Gods met speciale 

gaven (karunia) 
• Panggilan TUHAN (leiding 

van boven) 

• Primus inter pares (PIP) 
• Opleiding & Ervaring 
• Beroep met weinig 

aantrekkingskracht 
• Gender issue in de 

Molukken 
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BIJLAGE 4    ILLUSTRATIE VAN DE PROCESSIE VAN DE PIRING NATZAR 
 
 
Op basis van een presentatie van ir I.H. Matulessy, indertijd architect bij het Bouwburo 
Molukse kerkgebouwen maakt Tina Sopacua een illustratie 
 
Gestalt 
- de viering begint thuis voor het huisaltaar en het offerbord (de Piring Natzar) 
- de wandelgang naar het kerkgebouw heeft de gestalte van een Processie 
- in het kerkgebouw worden de offergaven van het offerbord aan de kerk gegeven en 

verzameld op de offertafel van de kansel; ook de persoonlijke natzar (teken van de bikin 
maksud) hoort bij die gaven 

- kerk-zijn begint thuis en eindigt weer thuis 
- de kerk is een groot Huis voor de gemeenschap 
- de woning is een klein Kerkje voor het gezin 

 



251

250 
 

BIJLAGE 4    ILLUSTRATIE VAN DE PROCESSIE VAN DE PIRING NATZAR 

Op basis van een presentatie van ir I.H. Matulessy, indertijd architect bij het Bouwburo 
Molukse kerkgebouwen maakt Tina Sopacua een illustratie 
 
Gestalt 
- de viering begint thuis voor het huisaltaar en het offerbord (de Piring Natzar) 
- de wandelgang naar het kerkgebouw heeft de gestalte van een Processie 
- in het kerkgebouw worden de offergaven van het offerbord aan de kerk gegeven en 

verzameld op de offertafel van de kansel; ook de persoonlijke natzar (teken van de bikin 
maksud) hoort bij die gaven 

- kerk-zijn begint thuis en eindigt weer thuis 
- de kerk is een groot Huis voor de gemeenschap 
- de woning is een klein Kerkje voor het gezin 

 



252 
 

BIBLIOGRAFIE 
 
A 
 
J.L.Ch. Abineno, Sedjarah Apostolat di Indonesia, Jakarta: BPK, 1978. 
 
J. Allen, Rebel voor de vrede: de geautoriseerde biografie van Desmond Tutu, Amsterdam: 
Uitgeverij De Arbeiderspers, 2006. 
 
Amahusu: Impressie seminar ‘Evangelie en cultuur’ 31 augustus - 5 september 1997 
Amahusu, Ambon, intern verslag Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken (niet 
uitgegeven). 
 
M. Amaladoss, The Asian Jesus, Maryknoll/New York: Orbis books, 2006.  
 
H. van Amersfoort, De sociale positie van Molukkers in Nederland, Den Haag: 
Staatsuitgeverij , 1971.  
 
N. Atmadja, Grensgangers portretten van migrantenvoorgangers, Heerenveen: Medema, 
2010.  
 
F.A. Aponno, ‘Waarom wij kwamen’ in T. Siahaya, Mena Muria Wassenaar ’70: Zuid-
Molukkers slaan terug, Amsterdam: De Bezige Bij, 1972, 171-178.  
 
S. Arends & E.Meijers: ‘MERCY AMBA ODUYOYE’ in: L.A Hoedemaker (redactie), 
Theologiseren in context, Kampen: Kok, 1997, 183-194. 
 
J.S. Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, Leiden/Boston: Brill, 
2008. 
 
B 
 
M.J. van Baarda, Woordenlijst. Galelareesch-Hollandsche. Met ethnologische 
aanteekeningen, op de woorden, die daartoe aanleiding gaven, `s-Gravenhage, Martinus 
Nijhoff, 1895. 
 
D. Bartels, Ambon is op Schiphol socialisatie: identiteitsontwikkeling en emancipatie onder 
Molukkers in Nederland, Leiden: Centrum voor onderzoek van maatschappelijke 
tegenstellingen, 1990. 
 



253 
 

D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku: Een cultuur-historische verhandeling over 
de bevolking van de Midden-Molukken, Utrecht: LSEM, 1994. 
 
D. Bartels, Guarding the Invisible Mountain, Intervillage Alliances, Religious Syncretism and 
Ethnic Identity among Ambonese Christians and Moslems in the Moluccas, A thesis presented 
to the Faculty of the Graduate School of Cornell University in Partial Fulfillment for the 
degree of Doctor in the Philosophy, 1997. 
 
D. Bartels, Your God is no longer mine, Moslem-Christian Fratricide in the Central Moluccas 
(Indonesia) After a half-Millenium of Tolerant Co-Existence and Ethnic Unity, selected 
papers from the 5th Maluku conference held in Darwin, July 1999. 
 
G.M. Bediako, Primal Religion and the Bible: William Robertson Smith and his heritage, 
Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997. 
 
G.M. Bediako, B.Y. Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu (eds.), Seeing new facets of the 
diamond: Christianity as a universal faith  Essays in Honour of Kwame Bediako, Akropong-
Akuapem: Regnum Africa/Oxford: Regnum Books International, 2014. 
 
K. Bediako, Identity and integration: An enquiry into the nature and problems of theological 
indigenization in early Hellenistic and modern African Christian writers, Ph.D. thesis 
University of Aberdeen, 1983; later uitgegeven als: Kwame Bediako, Theology and Identity. 
The impact of culture upon Christian thought in the second century and modern Africa, 
Oxford: Regnum Books, 1992 
 
K. Bediako, “Biblical Christologies in the Context of African Traditional Religions” in V. 
Samuel & C. Sugden,“Sharing Jesus In the Two Thirds World”, Grand Rapids: W.B. 
Eerdmans Publishing Co., 1984, 114 (First published 1983 by Partnership in Mission-Asia, 
India). 
 
K. Bediako, Theology &  Identity: The impact of culture upon Christian thought in the second 
century and modern Africa, Oxford: Regnum Books, 1992. 
 
K. Bediako, ‘Understanding African Theology in the twentieth century’, Themelios, Vol.20, 
No.1, October (1994), 14-20. 
 
K. Bediako, Christianity in Africa: The renewal of a Non-Western Religion, Edinburg: Orbis 
Books, 1995. 
 
K. Bediako, Jezus in de cultuur en geschiedenis van Afrika, Kampen: Kok, 1999. 



254 
 

 
A. van de Beek, ‘Christus, de Schrift en de cultuur’ in S. Ririhena (eds), Piring Natzar, de 
waarde en betekenis van een oud Moluks religieus symbool in een geseculariseerde Westerse 
wereld, Houten: Antilope, 1995,  
 
A. van de Beek, Jezus Kurios, De christologie als hart van de theologie, Kampen: Kok, 1998. 
 
A. van de Beek, De kring om de Messias, Israël als volk van de lijdende Heer, Zoetermeer: 
Meinema, 2002. 
 
A. van de Beek, Van Kant tot Kuitert en verder: De belangrijkste theologen sinds 1800, 
Kampen, Kok-Kampen, 3e herziene druk, 2009. 
 
A. van de Beek, ‘The need and limits of contextuality’, in: L.P Miedema & S.Ririhena (eds), 
The calling of the church. Liber amicorum for the Moluccan Theological Council, 
Stellenbosch: Sun media, 2014, 13-28.   
 
S.B. Bevans, Models of Contextual Theology, Maryknoll/New York: Orbis Books, 2002 
(1992). 
 
T.J. Bezemer, Beknopte Encyclopedie van Nederlandsch-Indië naar den tweeden druk der 
encyclopedie van Nederlandsch-Indië, ‘s-Gravenhage: Martinus Nijhoff & Leiden: Brill, 
1921. 
 
G. Boelens, C. van Fraassen en H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, Utrecht: 
LSEM, 2001. 
 
G. Boer, ‘De eerste jaren van het kontaktwerk’, Mata Rantai, maart 1990, 5-12. 
 
G. Boer, Een volk op reis, Molukkers in Nederland - samenleving en kerk, Driebergen: 
Commissie Contact Molukse en Nederlandse kerken, 1980. 
 
A.A. Boesak, Farewell to innocence, Maryknoll/New York: Orbis Books, 1986 (1977).  
 
C.W.Th. baron van Boetzelaer van Asperen en Dubbeldam, De Protestantsche Kerk in 
Nederlands-Indië. Haar ontwikkeling van 1620-1939, Den Haag, 1947. 
 
D. Bosscher en B. Waalwijk, Ambon Eer en Schuld. Politiek en pressie rond de Republiek 
Zuid-Molukken, Weesp: Van Holkema & Warendorf, 1985.  
 



255 
 

M. E. Brinkman, Verandering van geloofsinzicht Oecumenische ontwikkelingen in Noord en 
Zuid, Zoetermeer: Meinema, 2000. 
 
M.E. Brinkman & D. van Keulen (eds), Christian Identity in Cross-Cultural Perspective: 
Studies in Reformed Theology, Zoetermeer: Meinema, 2003. 
 
M. E. Brinkman, De niet-westerse Jezus Jezus als bodhisattva, avatar, goeroe, profeet, 
voorouder en genezer, Zoetermeer: Meinema, 2007. 
 
M. E. Brinkman, The Contextual Jesus and the Covenant as Continuous Challenges to 
Ethnicity, lezing Universiteit van Stellenbosch op 10 maart 2010. 
 
M. Brinkman, ‘The role of the context in contextual theology’, in: L.P. Miedema & 
S.Ririhena (eds), The calling of the church. Liber amicorum for the Moluccan Theological 
Council, Stellenbosch: Sun media, 2014, 29-38. 
 
I. Buruma en A. Margalit, Occidentalisme: Het Westen in de ogen van zijn vijanden, 
Amsterdam: Olympus, 2010.  
 
C 
 
S. van de Calseijde en W. de Leur, Wij zijn de geschiedenis van Nederland, Molukse jongeren 
en identiteit in de multi-etnische samenleving, Utrecht: Forum, 1998.  
 
R. Chauvel, Nationalist, Soldiers and Separatists: The Ambonese Islands from Colonialism to 
Revolt, 1880-1950, Leiden: KITLV, 1990. 
 
Chung Hyun-Kyung, ‘Come, Holy Spirit - Renew the Whole Creation, Seventh Assembly of 
the WCC, 1991’, in: E. Kinnamon & B.E.Cope (eds), The Ecumenical Movement: An 
Anthology of Key Texts and Voices, Geneva/Grand Rapids: WCC Publications/Eerdmans 
Publishing, 1997, 231-238. 
 
J. Cone, Black Theology and Black Power, Minneapolis: Seabury Press, 1969 
 
F.L. Cooley, Altar and throne in central Moluccan Societies: a study of the relationship 
between the institutions of religion and the institutions of local government in a traditional 
society undergoing rapid social change, New Haven: Yale University, 1961. 
 



256 
 

K. Cragg, ‘Conversion and convertibility – with special reference to Muslims’ in: J.R.W. 
Scott & R. Coote (eds), Down to Earth: Studies in Christianity and Culture, Grand Rapids 
1980. 
 
K. Cragg, Jesus and the Muslim. An Exploration, Oxford: Oneworld, reprinted in 1999. 
 
G. Crebolder, ’De Biezen’… sama sama rasa! 55 jaar Molukkers in Barneveld, Barneveld: 
BDU, 2006. 
 
D 
 
S. Deane, Ambon, Islands of Spices, London, Cox & Wyman, 1979. 
 
Dossier multi-culturele samenleving’, NRC webpagina’s, 7 februari, 2000. 
 
Drenthse verklaring, verklaring van het beraad van Molukse en Nederlandse pastores in 
Drente, december 1979. 
 
A. Droogers, ‘Syncretism: The problem of definition, the definition of the problem’ in: J.D. 
Goats etc. (eds), Dialogue and Syncretism. An Interdisplininary Approach (Currents of 
Encounter Vol. I), Grand Rapids: Eerdmans, 1989, 20-21. 
 
E 
 
Th. van den End, Ragi Carita Sejarah Gereja di Indonesia 1, Jakarta: BPK, 1980. 
 
Th. van den End, J.A.B. Jongeneel, M.R. Spindler, Indonesische geloofsbelijdenissen, 
Leiden/Utrecht: IIMO, 1986. 
 
I.H. Enklaar, Joseph Kam ‘Apostel der Molukken’, ’s Gravenhage: Boekencentrum NV, 1963. 
 
E.H. Erikson, Het kind en de samenleving, Utrecht/Antwerpen: Het Spectrum, 8e druk 1977. 
 
H. Euser, K. Goossen, M. de Vries, S. Wartena, Migranten in Mokum, De betekenis van 
migrantenkerken voor de stad Amsterdam, Amsterdam: VU drukkerij, 2006.  
 
F 
 
V. Fabella, Beyond Bonding, A third world women’s theological journey, Manila: EATWOT 
& Institute of Women’s Studies, 1993. 



257 
 

 
V.M.M. Fabella & R.S. Sugirtharajah (eds), Dictionary of Third World Theologies, Maryknol, 
2000. 
 
Chr.F. van Fraassen, Ternate, de Molukken en de Indonesische archipel. Van soa-organisatie 
en vierdeling: een studie van traditionele samenleving en cultuur in Indonesië. Utrecht, 1999. 
 
G 
 
R.J. Gehrman, African Traditional Religion in Biblical Perspective, Nairobi/Kampala/Dar es 
Salaam: East African Publishers, 2005. 
 
Gemeenschappelijke verklaring van Molukse en Nederlandse kerken, 28 april 1988. 
 
Gezamenlijke verklaring tussen de Indonesische gemeenschap van kerken (PGI), de GIM, de 
NGPMB, de GKN en de NHK, Jakarta, 7 maart 1995. 
 
Tijs Goldschmidt, ‘Lummelen is van levensbelang’ (Kousbroeklezing 2013), NRC-H 20 april 
2013 (nrc.nl). 
 
H. Gooren, Religious Conversion and disaffiliation: Tracing Patterns of Change in Faith 
Practices, New York: Palsgrave MacMillan, 2010.   
 
R. Gowricharn en R. Nolen, Inburgering: Mensen, instellingen en lokaal beleid, 
Antwerpen/Apeldoorn: Garant, 2004.  
 
H.J. de Graaf, De geschiedenis van Ambon en de Zuid-Molukken, Franeker: T. Wever, 1977. 
 
E. Groen, ‘Does a focus on ethnicity isolate the Moluccan Church’, in: L.P. Miedema & S. 
Ririhena (eds), The calling of the church:  Liber amicorum for the Moluccan Theological 
Council, Stellenbos: MTC, 2014. 
 
H 
 
B. ter Haar, Adat Law in Indonesia, New York:  Institute of Pacific Relations, 1948. 
 
R.R,F. Habiboe, Tot verheffing van mijne natie. Het leven en werk van François Valentijn 
(1666-1727), Franeker, Uitgeverij van Wijnen, 2004. 
 



258 
 

R.R.F. Habiboe, Een Molukse thuishaven aan de Hollandse IJssel. 50 jaar Molukkers in 
Moordrecht, 1996-2011, Streekarchief Midden-Holland, Gouda, 2011. 
 
A. Hastings, African Christianity – An Essay in Interpretation, London: Geoffrey Chapman, 
1976. 
 
G. Heeringa, Amboina Ambon: Een volk in de diaspora, Vught: stichting Interkerkelijk 
Contact Comité Ambon Nederland, 1964.  
 
H.K. Hendrik, ‘De plaats van voorvaderen in Moluks geloof en traditie’, Wereld en Zending  
(‘Van nature godsdienstig’), 28 (1999) 2, 55-65.  
 
P. Heijboer, Klamboes Klewangs Klapperbomen, Indië gewonnen en verloren, Meppel: Ten 
Brink, 1977. 
 
P.G. Hiebert, Transforming Worldviews, An anthropological understanding of how people 
change, Grand Rapids: Baker Academy, 2008.  
 
P.G. Hiebert, R. D. Shaw, T. Tiénou, Understanding Folk religion A Christian responce to 
popular beliefs and practices, Grand Rapids: Baker Academy, 1999. 
 
B. Hoedemaker, ’De zendingsbeweging’ in: B. Hoedemaker, A.Houtepen en Th.Witvliet, 
Oecumene als leerproces. Inleiding in de oecumenica, Utrecht enz. 1993. 
 
L.A. Hoedemaker (red.), Theologiseren in context, Heerlen/Kampen: Open Theologisch 
Onderwijs/ Kok, 1997. 
 
A. van der Hoek, Religie in ballingschap institutionalisering en leiderschap onder christelijke 
en islamitische Molukkers in Nederland, Amsterdam: VU uitgeverij, 1994. 
 
E.G. Hoekstra, M.H. Ipenburg, Handboek Christelijk Nederland, Utrecht: Kok ten Have, 
2008.    
 
W.J. Hollenweger, Erfahrungen der Leibhaftigkeit, Interkulturelle Theologie 1, München: 
Chr. Kaiser, 1979. 
 
I - J 
 
R. Iwamoney, The Reconciliatory Potential of the Pela in the Moluccas, Amsterdam: VU 
uitgeverij, 2010. 



259 
 

 
 
M. Jansen, ‘Reverse or Revised Mission: Indonesian and Moluccan Immigrant Churches in 
the Netherlands’: Paper for the ISSRC conference in Princeton, July 9-12, 2006 (niet 
uitgegeven). 
 
A.E. Jensen & H. Niggemeyer (Hrsg.), Ergebnisse der Frobenius-Expedition 1937-38 in die 
Molukken und nach Holländisch Neu-Guinea, Band 1: Hainuwele. Volkserzählungen von der 
Molukken-Insel Ceram. Frankfurt a. M., Klostermann, 1939; Band 2: Die drei Ströme. Züge 
aus dem geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den Molukken. 
Leipzig, Harrassowirtz, 1948. 
 
A.E. Jensen, Die drei Ströme, Züge aus dem geistigen und religiosen Leben der Bemale, 
einem Primitiven Volk in den Molukken, Leipzig: O. Harrosowitz, 1948. 
 
P. Jesudason & R. Rajkumar (eds), Asian Theology on the Way: Christianity, culture and 
context, London: SPCK, 2012.     
 
C.F.G. de Jong, ‘De Molukse archipel als Spaans-Portugees slagveld, 1500-1600’ via 
www.cfgdejong.nl, geraadpleegd op 10 augustus 2015. 
 
Chr.G.F. de Jong, De protestantse kerk in de Midden-Molukken 1803-1900. Een 
bronnenpublicatie. Eerste deel 1803-1854, Zoetermeer: Uitgeverij Boekencentrum, 2004. 
 
J. de Jong, ‘Het Zuidmoluks radicalisme. Een emancipatie-beweging?’ in: Sociologische Gids 
18 (5), 1971, 413-416.  
 
J.A.B. Jongeneel, R. Budiman & J.J. Visser (eds), Gemeenschapsvorming van Aziatische, 
Afrikaanse en Midden- en Zuidamerikaanse christenen in Nederland  Een geschiedenis in 
wording, Zoetermeer: Boekencentrum, 1996. 
 
J.A.B. Jongeneel, Nederlandse zendingsgeschiedenis: Ontmoeting van protestantse christenen 
met godsdiensten en geloven (1601-1917), Zoetermeer: Boekencentrum Academic, 2015. 
 
J. Joosse Leendert, “Heurnius, Justus,” in Biographical Dictionary of Christian Missions, ed. 
Gerald H. Anderson, New York: Macmillan Reference USA, 1998. 
 
V. Joseph en W. Manuhutu, Molukkers in beeld: Geschiedenissen en portretten van 
Molukkers in Nederland, Utrecht: stichting BUAT, 2011. 
 

http://www.cfgdejong.nl/


260 
 

K 
 
‘Kairos Document’ in ‘The Kairos Document: Challenge to the Church. A Theological 
Comment on the Political Crisis in South-Africa’, Journal of Theology in the Reformed 
Tradition, Gran Rapids: Eerdmans, 1985, 61-81. 
 
B. van Kaam, Ambon door de eeuwen, Baarn: Uitgeverij In de Toren, 1977. 
 
P.H. van der Kemp, Het Nederlandsch-Indisch bestuur in het midden van 1817, 's-
Gravenhage: Nijhoff, 1915.  
 
P.H. van der Kemp, Het Nederlandsch-Indisch bestuur van 1817 op 1818 over de Molukken, 
Sumatra, Banka, Billiton en de Lampongs, 's-Gravenhage: Nijhoff, 1917. 
 
G.J. Kleinjan, Er is geen verband tussen integratie en religie, Trouw, 17/11/15, 13:11. 
 
H.C. Klinkert, Nieuw Maleisch-Nederlands Zakwoordenboek, ten behoeve van hen, die het 
Maleis met Latijns karakter beoefenen, Leiden: N.V. Boekhandel en drukkerij voorheen E.J. 
Brill, 1918. 
 
G.J. Knaap, Kruidnagelen en Christenen. De Verenigde Oost-Indische Compagnie en de 
bevolking van Ambon 1656-1696, Verhandelingen van het Koninklijk Instituut voor Taal-, 
Land- en Volkenkunde 125, Dordrecht: Providence, 1987. 
 
G.J. Knaap, W. Manuhutu & H. Smeets (eds), Sedjarah Maluku Molukse geschiedenis in 
Nederlandse bronnen, Amsterdam: Van Soeren & Co in samenwerking met De Bataafse 
Leeuw, 1992.  
 
J. Knappert, Pacific Mythology. An encyclopedia of myth and legend, London: Harper 
Collins, 1992. 
 
J.O. Kombo, ‘Umuntu Ngumuntu Ngabantu, Notion of Person among African Peoples and 
Implications for Christian Faith’ in: E.A.J.G. Van der Borght, D. van Keulen and M.E. 
Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in Reformed Theology, Vol.6, Zoetermeer: 
Meinema, 2002, 230-243.  
 
H. Kraemer, From missionfield to independent church report on a decisive decade in the 
growth of indigenous churches in Indonesia, Den Haag: Boekencentrum, 1958. 
 



261 
 

J. M. van ’t Kruis en E.S. Patty (eds), Koloniaal verleden en oecumenisch perspectief, 
Driebergen: Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken, 1995.  
 
J.M. van ’t Kruis, De Geest als missionaire beweging. Een onderzoek naar de functie en de 
toereikendheid van gereformeerde theologie in de missiologische discussie, Zoetermeer: 
Boekencentrum, 1997.  
 
J.M. van ’t Kruis, Geboren in Sion: de relatie tussen de Samenop Weg-kerken, de 
migrantenkerken en organisaties van christelijke migranten (Eng. trans: Born in Sion), 
Utrecht: MDO, 2001.  
 
Th.S. Kuhn, The Stucture of Scientific Revolutions, Chicago: The University of Chicago 
Press, 1970 (1962). 
 
V. Küster, De vele gezichten van Jezus Christus  Een interculturele theologie, Utrecht: Kok, 
2012. 
 
J. Kwabena Asamoah-Gyadu, ‘Kwame Bediako and the Eternal Christological Question’ in: 
G. M.Bediako, B.Y.Quarshie, J. Kwabena Asamoah-Gyadu, Seeing new facets of the 
Diamond, 38-55.  
 
L 
 
R.G. Latham, ‘On the Pagan (Non-Mahometan) Populations of the Indian Archipelago, with 
Special reference to the Colour of Their Skin, the Texture of Their Hair, and the Import of the 
Term Halifura’, Transactions of the Ethnological Society of London, Vol. 1 (1861), London: 
Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 202-211 
(http://www.jstor.org/stable/3014194).  
 
S.H. Lee, Marginality. The Key to Multicultural Theology, Minneapolis: Fortress Press, 1995. 
 
S.H. Lee, ‘Liminality in the Korean American Context’, in: M.E. Brinkman & D. van Keulen 
(eds), Christian Identity in Cross-Cultural Perspective: Studies in Reformed Theology, 
Zoetermeer: Meinema, 2003, 73-89. 
 
D. Leeming, Oxford Companion to World Mythology, Oxford University Press, 2005. 
 
J.J. de Lima, De kracht van specerij  Een hutkoffer vol herinneringen, ’s Gravenhage: Bintang 
Design & Communicatie, 1998.  
 

http://www.jstor.org/stable/3014194


262 
 

M. Lubis, Het land onder de regenboog. De geschiedenis van Indonesië, A.W. Sijthoff, 
Amsterdam 1979. 
 
Lunetten: Werkgroep ’50 jaar Lunetten’, woonoord LUNETTEN 50 jaar. Een beeld zegt meer 
dan 1000 woorden, uitgave eigen beheer, Vught, 2001. 
 
M 
 
N. Mandela, Citaten, onder redactie van Jennifer Crwys-Williams, Houten-Antwerpen: 
Unieboek/Het Spectrum, 2011. 
 
W. Manuhutu, H. Smeets (eds), Tijdelijk Verblijf De opvang van Molukkers in Nederland, 
1951, Amsterdam: De Bataafse Leeuw, 1991.  
 
J.A. Manusama, Eigenlijk moest ik niet veel hebben van de politiek: herinneringen aan mijn 
leven in de Oost 1919-1953, Utrecht: Moluks Historisch Museum, 1999.  
 
Z.J. Manusama, Hikayat tanah Hitu. Historie en sociale structuur van de Ambonse eilanden 
in het algemeen en van Uli Hitu in het bijzonder tot het midden der zeventiende eeuw, 
dissertatie Rijksuniversiteit Leiden, 1977. 
 
E.T. Maispatella, ‘Jesus and the Gunman, Why Agnes Might Be Shot: A theological 
Reflection from Ambon, Based on Local Identities of Jesus’ in D. van Keulen en M.E. 
Brinkman (eds), Christian Faith and Violence I, Studies in Reformed Theology, vol 10, 
Zoetermeer: Meinema, 2005, 277-282.   
 
I.H. Matulessy, Wordingsgeschiedenis Molukse kerkgenootschappen en Molukse 
kerkgebouwen, gastcollege kerkgeschiedenis Moluks Theologisch Seminarie, Houten: 
september 2014 (niet uitgegeven  collegedictaat). 
 
Th.Matulessy, Kapitan Pattimura Muda artikel op website http://hurariu-
anai.nl/?page_id=964. 
 
J. Meulendijks & B. Schuil, 10 voor taal: Vreemd Nederlands, Uitgeverij Tirion, Baarn, 1994. 
 
L.P. Miedema, ‘Vreemdelingen herbergen’ in H. Crijns enz. (red.), Barmhartigheid en 
gerechtigheid: Handboek diaconiewetenschap, Kampen: Kok, 2005-2, 30-32. 
 
L.P. Miedema, Wederkerigheid in het diaconaat? Diaconale begripsvorming en 
relatievorming in het oecumenisch diaconaat, Gorinchem: Narratio, 2005.  

http://hurariu-anai.nl/?page_id=964
http://hurariu-anai.nl/?page_id=964


263 
 

 
L.P. Miedema, ‘Diaconaat en protestantse immigranten’ in H. Crijns enz. (red.), Diaconie in 
beweging: Handboek diaconiewetenschap, Utrecht: Kok, 2011,314-341. 
 
L.P. Miedema & S. Ririhena (eds), The calling of the church  Liber amicorum for the 
Moluccan Theological Council, Stellenbos: MTC, 2014. 
 
‘Missionary Message 1910, The’: The Missionary Message in relation to non-Christian 
religions – The World Missionary Conference 1910 – report of Commission IV, Edinburgh & 
London: Oliphant, Anderson & Ferrier, 1910 
 
Molukse geschiedenis: venstersmoluksegeschiedenis.nl. 
 
MTB, Spirit, Identity Culture: Impressies van de internationale MTB-Houtenconferentie te 
Stellenbosch, Houten: uitgave MTB, 2010.  
 
I. Mukonyora, J.L. Cox and F. J. Verstraelen (eds), Rewriting the Bible: the real issues, 
Gweru: Mambo Press, 1993.  
 
Th. Müller-Krüger, Sedjarah Geredja di Indonesia, Djakarta: Badan Penerbit Kristen (BPK), 
1959. 
 
Th. Müller-Krüger, Der Protestantismus in Indonesien: Geschichte und Gestalt, Stuttgart: 
Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1968. 
 
‘Molukse kerk: verbonden over de grens van het graf,’ RD.nl, 14-05-2010.   
 
N 
 
D. Nagy, Migration and Theology: The case of Chinese Christian Communities in Hungary 
and Romania in the Globalisation-Context, Utrecht: Universiteit van Utrecht, 2008.  
 
J. Nederveen Pieterse, Globalization & culture: global mélange, Maryland/Plymouth: 
Rowman & Littlefield Publishers Inc., 2009.  
 
R. Niebuhr, Christ and Culture, New York: Harper & Row, 1951. 
 
H. Niemeyer, ‘Orang Nasrani - Protestants Ambon in de zeventiende eeuw’ in: G.J.Schutte, 
Het Indisch Sion: de Gereformeerde kerk onder de Verenigde Oost-Indische Compagnie, 
Hilversum: Verloren, 2002. 

http://venstersmoluksegeschiedenis.nl/
http://rd.nl/


264 
 

 
P.J.M. Noldus, The Pattimura revolt of 1817. It’s causes, course and consequences, 
Canterbury: University of Canterbury, 1984. 
 
R.A. Norris, God and World in early Christian Theology: A Study in Justin Martyr, Ireneaus, 
Tertullian and Origen, London: A. & C. Black, 1996. 
 
Nurcholish: 
http://www.tokohindonesia.com/ads/nurcholish_madjid/nurcholish_madjid_seri1_C_sample.p
df. 
 
O - P 
 
M. Orevillo-Montenegro, The Jesus of Asian Women, Maryknoll/New York: Orbis, 2006.  
 
G. Oostindie, Postkoloniaal Nederland Vijfenzestig jaar vergeten, herdenken, verdringen, 
Amsterdam: Uitgeverij Bert Bakker, 2010. 
 
J.M. Pattiasina, An Observation of the Historical background of the Moluccan Protestant 
Church and the Implications for Mission and Congregational Structures, Thesis Fuller 
Theological Seminary, manuscript, Pasadena: Fuller, 1987.  
 
Z.P. Pattikayhatu, Pergumulan, Kampen: niet uitgegeven doctoraalscriptie ThUK, 1985. 
 
Z.P. Pattikayhatu, Van Binnenuit: De Psalmen vertaald in de landstaal van Nusalaut, 
Amsterdam: VU uitgeverij, 2013. 
 
Pattimura: http://www.kumpulan-akoon-pat.nl/opstand-van-pattimura.html.  
 
Th. Pattinasarany & S. Ririhena (eds), Spirit, Culture & Identity, Houten: Uitgave MTB, 
2009. 
 
Th. Pattinasarany, Het licht in de duisternis. Trang dalam kegelapan, Utrecht: LSEM, 2005.  
 
E.S. Patty, ‘Moluks Evangelische Kerk, in: J. Jongeneel, R. Budiman en J.J. Visser, 
Gemeenschapsvorming van Aziatische, Afrikaanse en Midden- en Zuidamerikaanse 
christenen in Nederland. Een geschiedenis in wording. Zoetermeer: Boekencentrum, 
1996,124-134.  
 
E.S. Patty, Pendeta in Nederland. Utrecht: doctoraalscriptie RU, 1987. 

http://www.tokohindonesia.com/ads/nurcholish_madjid/nurcholish_madjid_seri1_C_sample.pdf
http://www.tokohindonesia.com/ads/nurcholish_madjid/nurcholish_madjid_seri1_C_sample.pdf
http://www.kumpulan-akoon-pat.nl/opstand-van-pattimura.html


265 
 

 
E.S. Patty, ‘Helpen als levensdrang - Ontmoetingen tussen Molukkers uit Nederland en 
Indonesië’, Wereld en Zending 2001/1, 78-87. 
 
E.S. Patty, ‘Ethnicity, a means of grace’ in E.A.J.G. Van der Borght, D. van Keulen and M.E. 
Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in Reformed Theology, Vol.6, Zoetermeer: 
Meinema, 2002, 146-163. 
 
E.S. Patty, ‘Liminality and Worship in the Korean American Context: Comments on Sang 
Hyun Lee’s paper’, in: M.E. Brinkman & D. van Keulen (eds), Christian Identity in Cross-
Cultural Perspective: Studies in Reformed Theology, Zoetermeer: Meinema, 2003, 90-96. 
 
R.V. Peace, Conversion in the New Testament: Paul and the Twelve, Grand 
Rapids/Cambridge: W.B. Eerdmans Publishing Company, 1999.  
 
Sylvia Pessireron, De verzwegen soldaat, Vianen: The House of Books, 2012. 
 
P. Van de Pitte & G. Van den Bossche, Lexicon. Een verklaring van historische en actuele 
maatschappelijke concepten, Gent: Academia Press, 2007.   
 
B. Penonton, De Zuidmolukse republiek, schets voor een beschrijving van de nieuwste 
geschiedenis van het Zuidmolukse volk, Amsterdam: Buijten & Schipperheijn, 1977.   
 
T. Polman en J. Seleky, Terug op de Molukken, Amsterdam: Arbeiderspers, 1982.     
 
Baukje Prins, Gemengde gevoelens. Molukse en Nederlandse klasgenoten in de jaren zestig, 
Amsterdam: Van Gennep, 2014. 
 
R 
 
K. Raiser, Ecumenism in transition: a paradigm shift in the ecumenical movement? Geneva: 
WCC Publications, 1991. 
  
Redactieteam, Een wonderbare spijziging, Gedenkboek 35 jaar GIM, Santapan jang adjaib, 
Zaltbommel: Avanti, 1989. 
 
Ridjali, Historie van Hitu. Een Ambonese geschiedenis uit de zeventiende eeuw, Utrecht: 
Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2004. 
 



266 
 

J.G. F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen tussen Celebes en Papua, ’s Gravenhage: 
Nijhoff, 1886.    
 
E. Rinsampessy (red.), Emancipatie van Molukkers in het onderwijs en het welzijnswerk, 
Wijchen: Pattimura, 1984. 
 
E. Rinsampessy, Saudara Bersaudara: Molukse identiteit in processen van 
cultuurverandering, Assen/ Wychen: van Gorcum/Pattimura, 1992. 
 
E.Rinsampessy, "Als christen moet je niet alleen je geloof belijden, maar het ook in praktijk 
brengen": ds. Hermanus Supusepa, 1919 - 2000, Nijmegen: Stichting Muhabbat , 2005. 
 
E. Rinsampessy (red.), Van Barak tot Hypotheekvilla: Revitalisering van Molukse wijken in 
Nederlandse buurten, uitgave Muhabbat special 17, Meppel: Ten Brink, 2013. 
 
S. Ririhena e.a. (eds), Piring Natzar. De waarde en betekenis van een oud Moluks religieus 
symbool in een geseculariseerde westerse wereld, Lier: Moluks Theologisch Beraad, 1995. 
 
S. Ririhena e.a. (eds), Tete Manis temidden van de Tete Nene Mojang. De functie van de 
voorouders in de Molukse cultuur-en geloofsbeleving, Lier: Moluks Theologisch Beraad, 
1998. 
 
S. Ririhena, ‘Ethnicity as the Reshaping Force of Christian Belief  Systems: Moluccan 
Ethnicity in the Netherlands Reshaping Reformed Theology’ in: E.A.J.G. Van der Borght, D. 
van Keulen and M.E. Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in Reformed Theology, 
Vol.6, Zoetermeer: Meinema, 2002, 163-180. 
 
S. Ririhena, Christus, de Pela par excellence: De Christologie van de Pela als hart van de 
Molukse theologie in Nederland, Apeldoorn: ISMC, 2014. 
 
S.Ririhena, ‘The Genesis of the Moluccan Theological Council’ in: L.P. Miedema & S. 
Ririhena (eds), The calling of the church: Liber amicorum for the Moluccan Theological 
Council, Stellenbosch: Sun media, 2014, 7-12.  
 
S. Ririhena, ‘De christelijke zending in de Molukken en de gevolgen voor de Molukse kerk in 
Nederland’  op website van Tussenruimte. 
 
J.G.B. Röder, Alahatala. Die Religion der Inlandstämme Mittelcerams, Bamberg: Bamberger 
Verlaghaus & Co, 1948.  
 



267 
 

O. Ruff, ‘Een Zuidmolukse weg naar Nederland’, Wereld en Zending 1995/3: 73-80. 
 
O. Ruff, ‘Assimileren valt niet mee’, Wereld en Zending, 96/2, 87. 
 
J.C. Ruhulessin, Etika Publik: Menggali dari Tradisi Pela di Maluku, Salatiga: Satya Wacana 
Press, 2005.  
 
J.Chr.Ruhulessin, ‘Perlukah pesan tobat jilid 2?’ in: E.Marantika, S.G.Chr.Gaspersz, 
M.Takaria, E.T. Maspaitella (eds), Delapan dekade GPM, Salatiga: Satya Wacana University 
Press/ Ambon: Gereja Protestan Maluku (GPM), 2015, 683-687. 
 
G.E. Rumphius, Herbarium Amboinense, etc. Het Amboinsch Kruid-boek. 7 dln. Amsterdam, 
1741-1755. 
 
G.E. Rumphius, De Generale Lantbeschrijvinge van het Ambonse Gouvernement oftewel De 
Ambonsche Lant-beschrijvinge. Transcriptie, noten, woordenlijst en een nieuwe bibliografie 
door W. Buizen. Den Haag 2001. 
 
G.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC, zoals opgetekend in: De Ambonse 
Landbeschrijving, bezorgd door C. van Fraassen en H. Straver, Utrecht: Landelijk Steunpunt 
Educatie Molukkers, 2002. 
 
W.A. Russell, The Malay Archipelago: The land and the orang-utan, and the bird od 
paradise. A narrative travel, with studies of man and nature. 2 volumes. Londen: Macmillan, 
1869. 
 
S 
 
L. Sanneh, Translating the Message: The Missionary Impact on Culture, Maryknoll/New 
York: Orbis Books, 1991. 
 
L. Sanneh, Encountering the west, Christianity and the Global Cultural Process: The African 
Dimension, London: MarshallPickering, 1993. 
 
N.C.F. van Sas, Metamorfose van Nederland. Van oude orde naar moderniteit, 1750-1900, 
Amsterdam: Van Gennep, 2004. 
 
P. Scheffer, Het land van aankomst, Amsterdam: De Bezige Bij, 2007. 
 
P.G.H. Scheurs, Terug in het erfgoed van Franciscus Xaverius, Tilburg: Gianotten, 1992. 



268 
 

 
L. Schreiner, Adat dan Injil. Perjumpaan adat dengan iman kristen di tanah Batak, Jakarta: 
Gunung Mulia, 1994. 
 
A. Sen, Identity and Violence: The Illusion of Destiny, London etc.: W.W.Norton & Co., 
2006. 
 
T. Siahaya, Mena Muria Wassenaar’ 70: ZuidMolukkers slaan terug, Amsterdam: De Bezige 
Bij, 1972. 
 
S. Sijauta, Uru, ba asa dan kapata, Ambon, 1986. 
 
E.G. Singgih, Berteologi dalam Kontekst Pemikiran pemikiran mengenai Kontekstualisasi 
Teologi di Indonesia, Jakarta: Kanisius, 2000, 17-30. 
 
E.G. Singgih, ‘Why Did God Sent The Flood upon the Earth? An Interpretation of Genesis 
6:1-22’ in D. van Keulen en M.E. Brinkman (eds), Christian Faith and Violence 1, Studies in 
Reformed Theology, Vol. 10, Zoetermeer: Meinema, 2005, 28-47.    
 
Siwa Lima. De Alfoer in ons geweten, Utrecht: stichting Tjandu, 1993. 
 
Skepticus: http://nederlands.skepdic.com/dict_animisme.htm. 
 
H. Smeets, Een kwestie van organisatie Organisatie van het Molukkersbeleid en Molukse 
zelforganisatie, Utrecht: Moluks Historisch Museum, 2001. 
 
H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam/Utrecht: Uitgeverij Bert Bakker/Moluks Historisch Museum, 2006. 
 
D. Smit, ‘Reflections on shared experiences over ten years’, in: L.P. Miedema & S. Ririhena 
(eds), The calling of the church. Liber amicorum for the Moluccan Theological Council, 
Stellenbosch: Sun media, 2014, 75-90. 
 
F. A. Spina, The Faith of the Outsider Exclusion and Inclusion in the Biblical Story, Grand 
Rapids: Eerdmans, 2005.  
 
H.S. Soselisa, Sagu Salempang Salempang Tapata Dua: Conflict and Resoure Management 
in Central Maluku, Cakalele 11, Ambon: Universitas Pattimura, 2000, 67-82.  
 

http://nederlands.skepdic.com/dict_animisme.htm


269 
 

N. N. Souissa, Ethnicity Is It Still Needed? in: E.A.J.G. Van der Borght, D. van Keulen and 
M.E. Brinkman (eds), Faith and Ethnicity, Studies in Reformed Theology, Vol.6, Zoetermeer: 
Meinema, 2002, 138-146. 
 
K. Steenbrink & M. Tapilatu, ‘Moluccan Christianity in the 19th and the 20th century’ in: J.S. 
Aritonang & K. Steenbrink, A history of Christianity in Indonesia, Leiden, Boston: Brill, 
2008, 384-388. 
 
F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool Moluks nationalisme in Nederland 1951-1994, 
Amsterdam: Het Spinhuis, 1996. 
 
De Stentor 4 oktober 2010. 
 
H. Straver, Wonder en Geweld: De Molukken in de verbeelding van vertellers en schrijvers, 
Utrecht: Landelijk Steunpunt Educatie Molukkers, 2007. 
 
H. Straver, Vensters op de Molukse geschiedenis 1450-1950, Utrecht: Landelijk Steunpunt 
Educatie Molukkers, 2011. 
 
T 
 
B. Tahitu, Melaju Sini. Het Maleis van Molukse jongeren in Nederland, Leiden: Leiden 
University dissertation,1989. 
 
I.C. Tamaela, Contextualization of Music and Liturgy in the Moluccan Church, With special 
Reference to the Protestant Church of the Moluccas, Amsterdam: VU uitgeverij, 2015. 
 
P. Tanamal, ‘Geredja Protestan Maluku pada lintas persilangan sosial, politik budaya’ in: 
W.Davidz & M. Tapilatu (eds), Gereja pulau pulau Toma arus sibak ombak tegar, Ambon: 
Fakultas Theologia UKIM, 1995, 43-45. 
 
O.D. Tauern, Patasiwa und Patalima: Vom Molukkeneiland Seran und Seinen Bewohnern, 
Leipzig: Voigtländer, 1918.  
 
G.L. Tichelman, Indonesische bevolkingstypen, Nijgh & van Ditmar, Rotterdam, 1948. 
 
G.L. Tichelman, De Zuid-Molukken: Overzicht van een eilandenrijk, MHM/LSEM, Utrecht 
1999 (Oorspronkelijke uitgave: Eindhoven: Door de Eeuwen Trouw, 1951). 
 



270 
 

B. van den Toren, Interculturele theologie als driegesprek: Rede bij de aanvaarding van het 
ambt als Hoogleraar in de interculturele Theologie aan de Protestantse Theologische 
Universiteit te Groningen 11 november 2014, Groningen: Protestantse Theologische 
Universiteit, 2014. 
 
S.Torres & V.Fabella, The Emergent Gospel, Londen: Geoffrey Chapman, 1980. 
 
D. Tutu, Lijden & Hoop: preken en toespraken, Kampen: Kok, 1986. 
 
D. Tutu, ‘Whither African Theology?’ in Edward Fashole- Luke et al. (eds), Christianity in 
Independant Africa, London: Rex Collings, 1978, 364-369. 
 
D. Tutu, ‘Black Theology and African Theology – Soulmates or Antagonist?’, in J. Parratt, A 
Reader in African Christian Theology – Soulmates or Antagonists? London: SPCK, 1997 rev. 
ed., 36-43. 
 
D. Tutu, Geen toekomst zonder verzoening, Amsterdam: De Bezige Bij, 1999. 
 
U - V 
 
F. Valentijn, Oud en Nieuw Oost-Indië, Deel III, I, (1726), Franeker: Van Wijnen, herdruk 
2002. 
 
M. Ver Huell, Herinneringen aan een reis naar Oost-Indië. Reisverslag en aquarellen van 
Maurits Ver Huell, 1815-1819. Bezorgd door C.F. van Fraassen en J. Klapwijk. Zutphen, 
Walberg Pers, 2008. 
 
Kees Versteegh, ‘Regering gelastte doden Molukse treinkapers’, NRCH 18 oktober 2016. 
 
F.J. Verstraelen (eds), Oecumenische inleiding in de missiologie: Teksten en konteksten van 
het wereldchristendom, Kampen: Uitgeversmaatschappij J.H. Kok, 1988. 
 
G.M.Verstraelen-Gilhuis, ‘Geschiedenis van de missionair beweging vanuit het perspectief 
van de Derde Wereld’, in: Verstraelen F.J. (eds), Oecumenische inleiding in de missiologie:  
teksten en konteksten  van het wereldchristendom, Kampen: Kok, 1988, 258-265. 
 
H. Verwey-Jonker, Ambonezen in Nederland: Rapport van de commissie ingesteld bij besluit 
van de Minister van maatschappelijk werk dd. 24 sept. 1957 nr. U 2598, Den Haag: 
Staatdrukkerij, 1959. 
 



271 
 

H. Visser & G. Bediako, “Introduction” in “Jesus in Africa. The Christian Gospel in African 
history and experience, Carlisle/Waynesboro: Paternoster Publishing/Regnum Africa, 2000. 
 
H. Visser, ‘The influence of Kwame Bediako in the Netherlands’, in: Gillian Mary Bediako, 
Seeing new facets of the Diamond. Christianity as a universal Faith: Essays in Honour of 
Kwame Bediako’, Oxford/ Akropong: Regnum Africa/ Regnum Books International, 2014, 
94-104.  
 
VOC: http://www.voc-kenniscentrum.nl/vocbegin.html. 
 
M. Volf, Exclusion & Embrace: A Theological Exploration of Identity, Otherness, and 
Reconciliation, Nashville: Abingdon Press, 1996. 
 
M. Volf, The End of Memory: Remembering Rightly in a Violent World, Grand Rapids: 
Eerdmans, 2006. 
 
J. Vreeswijk Manusiwa (red), Wegwijzer voor Molukse mantelzorgers, Buren: Landelijk 
Steunpunt Molukse Ouderen, z.j. (2008), 
www.rumahorangtuatua.nl/cms/uploads/documentatie%20rumah/WegwijzerMmz.pdf.  
 
H. de Vries, ‘Het is haast ondenkbaar dat een Molukker zijn afkomst vergeet’, Terdege 1986, 
4-11. 
 
W 
 
H. Wagenaar, Y, Schaaf, A. van der Meiden, Een eigen theologie? Friese en Saksische 
antwoorden op Afrikaanse vragen, Kampen: Kok, 2000.  
 
A.F. Walls, ‘Christian Identity in the the African context. Reflections on Kwame Bediako’ in 
Dictionary of African Christian Biography, geraadpleegd op internet 25 oktober 2015. 
 
A.F. Walls,  ‘Towards understanding Africa’s place in Christian history’, in J.S. Pobee (ed), 
Religion in a Pluralistic Society, Leiden: E.J. Brill, 1976, 180-189.  
 
J.D.Th. Wassenaar, Vreemdelingschap Historische en hedendaagse stemmen uit kerk en 
theologie, Zoetermeer: Boekencentrum, 2014.  
 
P. Washer, The gospel call & true conversion, Grand Rapids: Reformation Heritage Books, 
2013. 
 

http://www.voc-kenniscentrum.nl/vocbegin.html
http://www.rumahorangtuatua.nl/cms/uploads/documentatie%25252520rumah/WegwijzerMmz.pdf


272 
 

A. Watloly, Cermin eksistensi masyarakat kepulauan dalam pembangunan bangsa: 
Perspektif Indigenous Orang Maluku, Jakarta:  Intimedia Ciptanusantara 2013.  
 
S. Wesley Ariarajah, Gospel and culture: an ongoing discussion within the ecumenical 
movement, Geneva: WCC Publications, 1994. 
 
A. Wessels, Kerstening en ontkerstening van Europa: wisselwerking tussen evangelie en 
cultuur, Baarn: Ten Have 1994. 
 
Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid, Identificatie met Nederland, Rapport 79, 
Amsterdam: Amsterdam University Press, 2007. 
 
T. Wittemans, Social organization among Ambonese Refugees in Holland, Amsterdam: Het 
Spinhuis, 1991 (Originally published as thesis London School of Economics, 1955).  
 
J.Th. Witvliet, Een plaats onder de zon. Bevrijdingstheologie in de derde Wereld, Baarn: Ten 
Have, 1983. 
 
J.Th.Witvliet, Bevrijdingstheologie in de Derde Wereld: Teksten uit Azië, Afrika en Latijns-
Amerika, Gekozen en ingeleid door J.Th. Witvliet, ’s-Gravenhage: Meinema, 1990. 
 
J.Th. Witvliet, Gebroken traditie: Christelijke religie in het spanningsveld van pluraliteit en 
identiteit, Baarn: Ten Have, 1999. 
 
Theo Witvliet, Het geheim van het lege midden: Over de identiteit van het westers 
christendom, Zoetermeer: Meinema, 2003. 
 
Y – Z 
 
A.A. Yewangoe, Living in the World that is fit for habitation: CCI’s Ecumenical and 
Religious Relationships, Yogyakarta: Institut DIAN/Interfidei, 2014.  
 
A. Yong: Culture, in: J. Corrie, Dictionary of Mission Theology, Nottingham: Inter-Varsity 
Press, 2007, 82-87. 
 
K. Zandvliet (eds), De Nederlandse ontmoeting met Azië, Amsterdam/Zwolle: 
Rijksmuseum/Waanders, 2002.   
 
M. Zaremba, ‘De penis als religieus symbool,’ Wereldjournalisten 10 februari 2010, 
geraadpleegd op website op 20 juli 2015. 



273 
 

 
Y. Zong & J. Batalova, Korean Immigrants in the United States geraadpleegd op 
migrationpolicy.org op 20 sept ’15. 
 
 
 
  

http://migrationpolicy.org/


274 
 

Verklarende woordenlijst van Molukse begrippen en afkortingen 
 

A 
 
ACMC 
Acrofi-Christaller Memorial Centre for Mission Research and Applied Theology (ACMC) te 
Akropong-Akuapem, Ghana. Een onafhankelijk theologisch centrum opgericht in 1987 door 
o.a. Kwame Bediako met indertijd veel aandacht voor de relatie tussen het evangelie van 
Christus en de geschiedenis en cultuur van Afrika. Het heet tegenwoordig ‘the Akrofi-
Christaller Institute of Theology, Mission and Culture en is een postgraduate research- en 
trainingsinstituut. 
 
adat  
Adat is een Arabisch woord. Het betekent gewoonte, gebruik; wet en recht op gewoonte 
gegrond.693 Adat is méér dan gewoonterecht en staat voor een bijzondere manier van leven. 
 
adatisatie 
Acculturatieproces op Ambon, waarbij men het christendom omarmde zonder de eigen 
godsdienstige gebruiken in te wisselen. 
 
agama Ambon 
Het christelijk geloof zoals het aan het begin van de 20e eeuw gepraktiseerd werd; de 
Nederlandse zendelingen vonden het géén echt christendom, terwijl de Molukse calvinisten 
zich daarin thuis voelden, aangezien zij hun voorchristelijke voorstellingen erin verweven 
hadden. 
 
agama Nunusaku 
De godsdienst van Nunusaku; door de missionarissen en zendelingen werd dit als heidendom 
bestempeld. Het verwijst naar een wereldbeeld, waarbij hemel en aarde betrokken zijn en 
voor alle zaken in het leven een godsdienstige benadering voorhanden is. 
 
Akan 
Etnische bevolkingsgroep in West-Afrika (Ghana en Ivoorkust). 
 
Alfoer - alifuru 
Het woord is ontleend aan het Noord-Halmaherase ‘halifoeroe’ dat ‘bewoner van het woeste 
land’ of ‘bosmens’ betekent. 
 
aman 
De leden - hena of aman  - vormen een clan, die bestaat uit een aantal rumatau of lumatau - 
d.i. familie. Soms vormden een aantal families een grotere aman in de rumatau: een uku.  
 

                                                 
693 
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anak bawang 
De beschermde status, die een pupil kreeg om in het samenspel te kunnen uitgroeien tot 
volwaardig speler en zo zijn verantwoordelijkheid te leren in de samenleving. 
 
animisme 
de leer, dat dingen, zelfs niet levende, een ziel hebben. 
 
‘apostel van de Molukken’ - ‘rasul Maluku’ 
Joseph Kam kreeg vanwege zijn werkzaamheden in de zending deze eretitel. 
 
arombai 
prauw, oftewel een eenvoudig vaartuig. Afgeleid van het Maleise woord ‘perahu’. 
 
ATF 
African Theological Fellowship 
 

B 
 
Badan Persatuan (BP) 
de eenheidspartij in de Molukse wijken, opgezet als belangenorganisatie  
 
bahasa Melaju 
Maleise taal. 
 
bahasa Indonesia 
Indonesische taal. 
 
bahasa tanah 
oertaal in de Molukken. 
 
baileo 
De baileo is een combinatie van dorpshuis en adathuis.  
 
batu pamali 
een heilige steen in het dorp, waar op schalen de offers gebracht worden ter ere van Upu 
Lanite. 
 
Belanda hitam   
Een scheldwoord voor de Molukker, die in dienst was van de Nederlandse koloniale macht. 
Zij werden uitgescholden als ‘zwarte Nederlander’ 
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Bersiap 

De Bersiap-periode was een gewelddadige periode in de Indonesische geschiedenis die 
duurde van ongeveer oktober 1945 tot begin 1946. Na de capitulatie van Japan op 15 augustus 
1945 ontstond een gezagsvacuüm in het toenmalige Nederlands-Indië.  

 
BUAT 
Platform van Molukkers; de opvolger van het Inspraakorgaan Welzijn Molukkers (IWM) - tot 
2014 gesprekspartner van de Nederlandse overheid met het oog op de integratie van 
Molukkers in Nederland.  
 
 

C 
 
 
CAZ 
Commissariaat Ambonezen Zorg; het werd in 1952 opgericht om alles wat met het tijdelijk 
verblijf van Molukkers in Nederland te maken had te organiseren. In 1970  nam de 
Nederlandse overheid afscheid van de gedachte aan een  tijdelijk verblijf van Molukkers in 
Nederland en werd het CAZ opgeheven. 
 
CCMNK 
Commissie Contact Molukse en Nederlandse Kerken - haar werk heeft in de lokale situatie 
toenadering gebracht tussen Nederlandse en Molukse kerken. Het is ontstaan na de kapingen 
in de jaren 70 en leidt nu een slapend bestaan. 
 
cuius regio, eius religio 
wiens regio, diens religie - een samenvatting van de vrede van Augsburg (1555), waar de 
vorsten mochten bepalen of de religie van hun eigen gebied rooms-katholiek of luthers zou 
zijn. 
 
 
 

D 
 
dari sebrang 
de hoop dat de verandering van tijden van de ‘andere kant’ komt 
 
dati 
een stuk land (dusun), dat op naam staat van een (sub)clan 
 
datuk-datuk 
voorouders (nenek-mojang) 

https://nl.wikipedia.org/wiki/Geschiedenis_van_Indonesi%C3%AB
https://nl.wikipedia.org/wiki/1945
https://nl.wikipedia.org/wiki/1946
https://nl.wikipedia.org/wiki/Japan
https://nl.wikipedia.org/wiki/15_augustus
https://nl.wikipedia.org/wiki/Nederlands-Indi%C3%AB


277 
 

 
doopborg / peetouders / papa & mama serani 
In de agama Ambon vervullen de doopouders een belangrijke rol in de geloofsontwikkeling 
van hun petekind. In de volksmond worden zij ‘papa ani’ en ‘mama ani’ genoemd. “Ani’ is 
een afkorting voor het woord ‘serani’ en verwijst naar het christelijk geloof.  
 
Drentsche Verklaring 
Een verklaring, waarin Nederlandse en Molukse pastores hun verantwoordelijkheid 
omschreven inzake de relatie van Nederlanders en Molukkers na de radicale gijzelingsacties 
van Molukse jongeren. 
    
dusun  
familiegrond, akker of stuk land. 
 
 

E 
 
 
EATWOT 
Ecumenical Association of Third World Theologians. 
 
 

F 
 
Forum  
Instituut voor multiculturele samenleving 

 
G 
 
Gabungan 
Een samenbundeling van de plaatselijke Molukse buurthuizen; Gabungan heeft aan 
opbouwwerk gedaan in de Molukse wijken en is later opgegaan in Forum. 
 
Gezamenlijke Verklaring 
Een nadere uitwerking van de Drentsche Verklaring ten behoeve van het landelijk 
contactwerk van de Gereformeerde Kerken in Nederland, de Nederlandse Hervormde Kerk en 
de NGPM en de GIM. 
 
GIM 
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Geredja Indjili Maluku - de Moluks Evangelische kerk. 
 
GKIN 
Gereja Kristen Indonesia di Nederland -  de Indonesische christelijke kerk in Nederland. 
 
 
GPM 
Gereja Protestant Maluku - de Protestanse Kerk op de Molukken; ze  is opgericht op 6 
september 1935 toen ze  los kwam te staan van de Indische Kerk. 
 
gunung tanah 
bergland - het land waar de voorouders vandaan komen. 
 
guru 
de schoolmeester, die op de zondag in de kerkdienst de preek las. 

 
 
H 
 
 
Hainuwele 
een mythisch figuur uit de Nunusakuverhalen 
 
HKI 
Hendrik Kraemer Instituut -  tot 2012 het  opleidingsinstituut voor zendingswerkers van de 
Gereformeerde Kerken in Nederland en de Nederlandse Hervormde Kerk. 
 
Houten-conferenties 
internationale conferenties van het MTB, die in Houten plaats vinden. 
 
Hulané 
de maan 
 
 

I 
 
ICCAN 
Interkerkelijk Contact Comité Ambon-Nederland. 
 
 
INFEMIT 
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International Fellowship of Evangelical Mission Theologians (Internationale Gezelschap van 
Evangelicale Missie-Theologen). Later is de naam  veranderd tot International Fellowship for 
Mission as Transformation. 
 
 
IWM 
Inspraakorgaan Welzijn Molukkers opgericht in 1976 om als belangenorganisatie te fungeren 
tegenover r de Nederlandse overheid 

 
K 
 
kain putih 
Een processie, waarbij met een lange witte doek gasten worden ontvangen en daarna een 
negri dansend worden binnengeleid. 
 
kampong 
Een Maleis woord voor een omheind erf, een verzameling woningen die zichtbaar door een 
omheining bij elkaar horen, een bijeenhorend stadsgedeelte (wijk), of een klein dorp; voor de 
Molukkers op Nederland heeft het ook de betekenis van ‘het dorp, waar mijn ouders vandaan 
komen’. 
 
kelana [kolano]  
Het teruggrijpen naar een bijzondere afkomst 
 
kerusuhan 
De burgeroorlog op de Molukken (1999-2004), uitgevochten langs de lijn van de 
godsdiensten islam en christendom. 
 
KL 
Koninklijke Landmacht. 
 
KNIL  
Het Koninklijk Nederlands Indisch Leger (KNIL) was het Nederlandse koloniale leger en 
heeft bestaan van 1830 tot 1950. Het bestond uit beroepsmilitairen en ressorteerde onder het 
ministerie van Koloniën. 
 
kora-kora 
Traditionele Molukse roeiboot. 
 
korban sjukur 
Offergave. 
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kuntji usbu 
Weeksluiting. 
 
KVR 
Kerk Voogdij Raad Molukse kerken in Nederland 
 
 

 
L 
 
ladang 
Een veld in het bos dat gebruikt wordt voor de aanplant van bomen en planten. 
 
LMS 
London Mission Society (Londense Zendingsgenootschap) 
 
 

M 
 
Mata awa 
De ochtendster. 
 
maulana 
De aanspreektitel voor een vrome moslim of geleerde 
 
MTB 
Moluks Theologisch Beraad. 
 
Muhabbath 
Het woord is afkomstig vanuit het Arabisch en betekent ‘liefde’. 
Naam van de  in 1973 opgerichte  landelijke Molukse  instelling voor het diaconaal-
maatschappelijk werk onder Molukkers in Nederland. Na 30 jaar is dit werk vanwege 
bezuinigingen opgehouden. 
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N 
 
natzar 
Een munt wat als offergave naar de kerk wordt gebracht; daarmee wordt ook een belofte 
benadrukt. 
 
negri 
De negri verwees naar de dorpsgemeenschap. 
 
nenek-mojang  
Voorouders. 
 
Nunusaku 
De Nunusaku werd beschouwd als het eerste stuk land dat bij de schepping van de wereld 
vanuit de zee oprees. In het hart van het binnenland op de top van de berg zou een Nunusaku 
staan, een grote waringin [vijgeboom]. Nunu staat voor de waringinboom; en saku betekent 
beschutte plek. Het is dus een grote boom, die  zorgt voor de nodige bescherming. Het is de 
Molukse variant van de levensboom. Tussen haar wortels zouden  de bronnen ontspringen van 
de rivieren Eti, Tala en Sapalewa. Nunusaku wordt ook gezien als de plaats waar de ark is 
vastgelopen. Er is een specifieke plek, Ararate, waar dat gebeurde. Nunusaku blijft omgeven 
door een mysterieuze nevel. Vreemden kunnen niet zomaar op eigen kracht de berg bereiken. 
De Nunusaku wordt ook beschouwd als de navel van de wereld. Het is de plek, waar de 
wereld is ontstaan en in die zin ook het centrum van de wereld, waar ook de geschiedenis zal 
eindigen. In de Nunusaku-verhalen wordt het verleden toonaangevend: het heden wordt 
verklaard door een gebeurtenis uit het verre verleden.  
 
NZG 
Nederlandsch  Zending Genootschap – het eerste volledig Nederlandse Zendingsgenootschap. 
 
 

O 
 
OCMS 
Oxford Centre for Mission Studies. 
 
om mester 
Aanspreektitel van de inlandse schoolmeester/guru 
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P 
 
pala 
N 
pata(ne) 
Het woord pata is afkomstig uit de oertaal; het woord ‘patane’ verwijst naar het menselijk 
lichaam en heeft vooral te maken met een groep van mensen. 
 
pata lima 
Vijfbond - een leefgemeenschap van 5 dorpen gebaseerd op het gegeven, dat men voor 
elkaars veiligheid instond. 
 
pata siwa 
Negenbond  - een leefgemeenschap van 9 dorpen gebaseerd op het gegeven, dat men voor 
elkaars veiligheid instond. 
 
Pattimura  
Grootmoedig strijder, de titel van Thomas Matulessy die aan het hoofd stond van de 
Pattimura-revolte van 1817. 
 
PCG 
Presbyterian Church of Ghana (Presbyteriaanse Kerk van Ghana) 
 
péle masa 
De avondster. 
 
pelajan Firman TUHAN 
dienaar van het woord van God. 
 
pembantu (pelajan Firman TUHAN) 
Hulppredikant 
 
pendeta 
De Maleise aanspreektitel voor een predikant. 
 
perdjamuan 
Heilig avondmaal. 
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Pergumulan 
(geloofs)worsteling. 
 
pesan tobat 
De oproep van de Synode van Ambon - mei 1960 - tot bekering; het werd een soort van credo 
van de GPM om zich verre te houden van heidendom en zich te focussen op een christelijke 
levenswandel. 
 
petih derma 
Offerblok. 
 
PGI 
Persekutuan Gereja-gereja Indonesia - de gemeenschap van kerken in Indonesië. 
 
piring natzar 
Offerschaal, waar de ‘natzar’ [geloften] gelegd worden; in een Moluks gezin wordt het 
gebruikt als huisaltaar en gebedsplaats. 
 
 
PPKM  
Persekutauan Pemuda Kristen Maluku. De PPKM was de Molukse christelijke 
jongerenvereniging. Het was opgericht in 1952 en fungeerde als een plek, waar jongeren in 
aanraking kwamen met cultuur en evangelie. Nu is het niet meer actief. 
 
 
pela 
Een verbond tussen 2 of meerdere dorpen, die garant moeten staan voor de vrede en de 
welvaart van de betrokken negeri’s. 
 
 
provokasi damai 
Peace provocators  - jongeren, die zich na de kerusuhan opwierpen om tegen de stroom in ‒ te 
midden van alle boosheid en frustratie ‒ de vrede te blijven propageren. 
 
 

R 
 
 
RI  
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Republik Indonesia Serikat, uitgeroepen op 17 augustus 1945 door Soekarno en Hatta. Na de 
souvereiniteitsoverdracht op 27 december 1949 nam Soekarno maatregelen om de federale 
staat om te bouwen tot eenheidsstaat. 
 
 
Riamatai 
De zon. 
 
RMS  
Republik Maluku Selatan - de vrije republiek van de Zuid-Molukken. De proclamatie 
geschiedde op 25 april 1950 op Ambon stad. 
 
rumah tua 
vVorouderlijk huis.  
 
 

S 
 
saniri 
De dorpsraad. 
 
sarani 
christenen.  
 
sedjarah kesabaran 
De geschiedenis van het geduld, een omschrijving van de vestigingsgeschiedenis van 
Molukkers in Nederland. 
 
selam 
Moslims. 
 
sidi 
Openbare belijdenis van het christelijk geloof; in het christelijk geloof nam het de plek in van 
de initiatieriten om binnen de Molukse gemeenschap als volwassene te worden beschouwd. 
Meisjes krijgen dan de titulatuur van ‘usi’ (grote  zus) en jongens die van bung (grote broer). 
 
siwa-lima concept 
Het samengaan van de eertijds rivaliserende uli siwa en de uli lima. In de loop der tijden is de 
‘siwalima-gedachte’ uitgegroeid tot een ideaal levensconcept dat de tegenstellingen verbindt. 
De Molukse identiteit wordt hier wereldwijd aan verbonden. 
 
SKIN   
Samen Kerk in Nederland is de onafhankelijke landelijke vereniging van christelijke 
migrantenkerken en geloofsgemeenschappen in Nederland. 
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soa         
De soa staat  voor een groep van geslachten die niet per se familie van elkaar is. Het kan ook 
staan voor de wijk of de buurt in de negri, 
 
STOVIL 
School Tot Opleiding Van Inlandse Leraar. Op Ambon was het de voorloper van de STT, de 
Theologische Hogeschool. 
 
STT 
Sekolah Teologia Tinggi (Theologisch Hogeschool). 
 
suling 
Fluit van bamboe; Joseph Kam heeft het als instrument ingezet om de liederen in de kerk via 
het suling orkest te begeleiden. 
 
 

T  
 
tanah perasingan 
In het land van de vervreemding. 
 
tangsi 
Militaire kazerne. 
 
theologie Ambon 
Theologische benadering, die uitgaat van het Molukse religieuze erfgoed. 
 
tiang laki-laki 
De centrale paal in het voorouderlijk huis van de clan, waarop het huis rust; de offerplaats aan 
de goede geesten; het wordt ook wel tiang pamali genoemd naar de batu pamali. 
 
tjengkeh 
Kruidnagel; in Nederland werd het ook de naam van een maandblad onder Molukse jongeren. 
 
tete nenek mojang 
De voorouders. 
 
tjandu 
Landelijke Molukse instelling met het oog op drugshulpverlening. 
 
totok 
Nederlander, die in Nederlands-Indië woont. 
 

U 
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uli  
Een uli is een dorpsverbond op basis van verwantschap. De bewoners kunnen  zich beroepen 
op het hebben van gemeenschappelijke voorouders en een genealogische lijn. 
 
 
uli lima 
Vijfbond - een leefgemeenschap van 5 dorpen gebaseerd op het gegeven, dat men voor 
elkaars veiligheid instond. 
 
uli siwa 
Negenbond  - een leefgemeenschap van 9 dorpen gebaseerd op het gegeven, dat men voor 
elkaars veiligheid instond. 
 
 
Upu Lanite 
De god van de hemel in de agama Nunusaku. 
 
 

V 
 
Verwey-Jonker   
Vernoemd naar politica Hilda Verwey-Jonker. Zij leidde deze onderzoek- en 
adviescommissie, die in 1957 werd opgericht om aanbevelingen te doen voor het geval ‘het 
verblijf der Ambonezen hier te lande mocht voortduren’. Het was de eerste commissie, die 
adviezen bracht met het oog op de integratie van Molukkers in Nederland. 

 
VOC 
Verenigde Oost-Indische Compagnie. 
 
 

W 
 
 
wijk 
Een woonwijk in een Nederlandse gemeente, waar sinds de zestiger jaren van de vorige eeuw 
Molukkers wonen; in de volksmond wordt het ‘Ambonwijk’ genoemd. 
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Z 
 
zelfzorg 
De Nederlandse overheid maakte in 1956 een begin met het einde van haar 
verantwoordelijkheid voor de Molukse bevolkingsgroep in Nederland. Het betekende dat de 
mensen in principe zelf in hun eigen levensonderhoud moesten voorzien. Symbolisch 
daarvoor was de vervanging van de  centrale keuken  door de eigen keuken. 
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