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Hierbij verklaar en verzeker ik, Frederik Emanuel Peter Hendriks, dat voorliggend eindwerkstuk,
getiteld Het zoeken van geluk als een toegang tot christelijke spiritualiteit, zelfstandig door mij is
opgesteld, dat geen andere bronnen en hulpmiddelen dan die door mij zijn vermeld zijn gebruikt
en dat de passages in het werk waarvan de woordelijke inhoud of betekenis uit andere werken —
ook elektronische media — is genomen door bronvermelding als ontlening kenbaar gemaakt
worden.?

Nijmegen, 14 juni 2017

1 Deze scriptie is een eigen werk, maar bevat wel elementen uit eerder eigen werk.



A. Inleiding

ledere mens streeft naar geluk. Boeken over geluk zijn bestsellers? en een van de succesvolste
tijdschriften van Nederland draagt geluk als naam.3 Een grote suikerdrankenfabrikant stelt voor
gelukkig te worden door cola te drinken.* Het was het begin van de schoolcatechismus van de
Nederlandse bisdommen: Waartoe zijn wij op aarde? Wij zijn op aarde om God te dienen en
daardoor hier en hiernamaals gelukkig te zijn.> Ik heb zelf naast Peter Nissen® over het onderwerp
gesproken op een symposium dat geheel gewijd was aan geluk.” Sindsdien is er een wereldhit
geweest over het onderwerp?, een wereldwijde bestseller gebaseerd op de vraag Maakt mij dit
gelukkig?® en hebben twee Radboud-coryfeeén uit psychologie en filosofie ieder een boek
geschreven met de weinig aan duidelijkheid overlatende titels Op naar geluk® en Wat filosofen
weten: Over het verlangen naar geluk en de honger naar kennis.** In het theologische en
religiewetenschappelijke veld is het echter minder druk rondom dit thema. Terecht?

1. Context

Toen ik begon aan mijn masteropleiding Theologie, later gewijzigd in Theologie en
Religiewetenschappen, had ik een duidelijke vraag vanuit mijn praktijk als leraar
levensbeschouwing op een katholieke school voor Havo en VWO. Hoe kan ik mijn leerlingen, die
over het algemeen zonder religie worden opgevoed en opgeleid, verleiden tot interesse in religie
en met name het christendom? Dat was een grote opgave. Zodra ik een religieuze basishouding
veronderstelde, haakten de leerlingen af. Zodra ik religieuze taal sprak, haakten de leerlingen af. Ze
leken geen enkele religieuze gevoeligheid te bezitten. Heeft de theologie in deze situatie dan
Uberhaupt iets te zeggen aan mensen? Ja, natuurlijk! Beroepshalve ben ik uiteraard verplicht om
mijn vakgebied relevant te verklaren, maar het is ook waarom ik het relevant vind. Theologie gaat
over deze mensen. Het vak handelt niet in de eerste plaats over een verleden of enkel over een
toekomstige hemel. Weliswaar heeft theologie God in de naam, maar het gaat meer over mensen.
Over gewone mensen van vandaag de dag, zoals de leerlingen die ik in mijn klas had.

In de eerste cursus van de master en in mijn eerste daaruit voortkomende paper kwam ik in
aanraking met theologen die het christendom verbinden met courante ideeén in de samenleving.
Zo sluit Elaine Padilla aan bij seculiere noties als geluk en genot.'> Naadloos verbindt zij haar
theologische verhaal daarmee. Door haar werk geinspireerd heb ik mijn opleiding in het teken
willen zetten van het zoeken naar zo’n verbinding. Ik kwam uit bij geluk. ledere mens streeft er
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immers naar. Ik wilde verkennen welke mogelijkheden er zijn om via het algemene zoeken van
geluk de christelijke traditie ter sprake te brengen bij de mens in de moderne maatschappij.

2. Eerder onderzoek

Hiertoe heb ik verschillende onderzoeken gedaan. Ze waren verschillend in opzet, methode en
focus. Een eerste onderzoek, op het gebied van de systematische theologie, behandelde zoals al
aangegeven de vraag hoe een hedendaagse theoloog (nog) kan spreken over God. Aan de hand
van boeken van Elaine Padilla en Richard Kearney was het zaak een nieuwe weg voor de theologie
te schetsen. In dit paper God en genot werd deze vraag beantwoord door allereerst een beroep te
doen op een zekere openheid in het spreken over God en weg te blijven van zwart-wit-discussies.
Kearney probeert dat met een derde weg tussen de vertrouwde wegen van theisme en atheisme
door. In het anatheisme ziet hij God vooral als en in het vreemde.* Padilla gebruikt om die ruimte
te creéren het beeld van een dynamische God. Daarbij komt ze ook uit op vreemde plaatsen waar
niemand meer over God spreekt. Niet om daar één bepaalde waarheid te proclameren, maar om
met de door Kearney gepropageerde grondhoudingen van commitment, humor, onderscheiding,
verbeelding en gastvrijheid een eigen vorm aan de traditie te geven die spreekt over het geluk van
God. Niet altijd is voor iedereen duidelijk dat geluk van God en het geluk van de mens samenlopen.
God is een God die zich verbonden heeft en te ervaren is in vormen van plezier en genot. Dat zijn
geen ervaringen die op zichzelf gericht zijn en gesloten, maar ervaringen die zich juist openen voor
het spannende en vreemde. Daar waar God kan worden gevonden. De slotconclusie is dan ook dat
wie van geluk en genot spreekt, ook altijd spreekt van God.*

Een tweede onderzoek op het gebied van het systematische spiritualiteitsonderzoek focuste op
spirituele scholen, zoals de augustijnse of ignatiaanse spiritualiteit. Hoe kunnen deze vandaag de
dag God ter sprake brengen? Aan de hand van het reeds genoemde, hedendaagse boek Op naar
geluk van Ap Dijksterhuis en de spiritualiteit van Augustinus, die ook naar geluk zocht, werkte het
paper dat uit. Het boek van Dijksterhuis wordt een spiritueel boek genoemd, omdat het zich richt
op het hoogste doel van de mens. Het is echter expliciet niet christelijk. Het kan daarom dus an
sich niet spreken van God. Het sluit echter wel aan bij hetzelfde zoeken naar geluk dat Augustinus
voorstond. Samen kunnen zij dus wél spreken van het geluk dat in God te vinden is.*®

Het derde onderzoek in deze reeks bekeek praktijken van geleefde spiritualiteit. Volgens het
gekende boek Op naar geluk van Ap Dijksterhuis is meditaite een praktijk die geluksbevorderend
werkt. Het paper droeg dan ook de titel Gelukspraktijk.Hierbij werd gekeken naar meditatie in een
seculiere, een christelijke en een boeddhistische context. De meditatiepraktijken blijken nagenoeg
gelijk te zijn. Het grootste verschil zit in de context, wat niet verwonderlijk is bij praktijken uit
verschillende tradities. Ook het doel is verschillend. Waar bij de christelijke en boeddhistische
praktijk de deelnemers ook transcendente doelen nastreven, is er bij elk van de praktijken een
immanent doel van rust en ontspanning te vinden.®
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Het laatste onderzoek was exegetisch van aard. Het thema was uiteraard geluk. Hoe wordt dit
begrip in het Nieuwe Testament begrepen? De wijze waarop deze teksten zijn ingebed in hun
sociaal-culturele omgevingen kreeg uitvoerig aandacht. Er werd één Bijbelvers als pars pro toto
nader bekeken: Mattels 5,3, de eerste van de Zaligsprekingen. Het daarin beschreven geluk, is dat
voor hier en nu of voor hiernamaals? Gebaseerd op de tekst en de taal van het ene vers, maar ook
op de context en cultuur waarbinnen deze tekst is ontstaan, luidde de conclusie: Het geluk van de
zaligspreking is in ieder geval ook geluk hier en nu. Daar ligt zelfs de nadruk op, later geluk is niet
per se uitgesloten. Geluk is hierbij niet te zien als een bevrijding van lijden, maar meer als een
(veranderde) mindset.’

Deze vier onderzoeken zijn duidelijk eenduidig én verschillend. Cirkelend rond geluk en
spiritualiteit werd steeds op een andere wijze en met een andere focus onderzoek gedaan. Het
geeft dan ook geen eenduidig beeld van de stand van zaken en een mogelijk vervolgtraject.

3. Doel en onderzoeksopzet

Met deze eindscriptie wil ik dan ook de balans opmaken. Op basis van deze eerdere onderzoeken
wil ik bekijken waar ik sta met het onderzoek naar geluk en theologie. Zijn deze deeltjes onderdeel
van een groter geheel? Kunnen de christelijke theologie en de religiewetenschappen daadwerkelijk
aansluiten bij het algemeen menselijke zoeken naar geluk? Of is dat alleen op deelgebieden
mogelijk?

Deze scriptie wil de mogelijkheid verkennen voor een voortgezet theologisch-hermeneutisch
onderzoeksprogramma naar het zoeken van geluk en christelijke spiritualiteit. Voor zo'n
programma zijn drie elementen noodzakelijk: theorie, methode en aansluiten bij een
onderzoeksgroep. Uit deze drie onderdelen zal deze scriptie dan ook bestaan.

Ten behoeve van de theorie is het nodig om de begrippen helder te krijgen. Wat is geluk? Wat is
(christelijke) spiritualiteit? Hoe verhouden zij zich tot elkaar?

Vervolgens zal er naar methodes moeten worden gekeken. Hoe is spiritualiteit te onderzoeken?
Hoe kunnen we verschillende spiritualiteiten vergelijken? Uiteraard is het ook nodig daarbij de
vraag te stellen hoe geldig onze conclusies zijn. Wat is hun reikwijdte?

Hierbij moet één oogpunt goed worden begrepen: mijn onderzoek wil aanvullen. Bij een seminar
met promovendi en studenten van researchmasters van de Nijmegen School of Humanities
waaraan ik mocht deelnemen kreeg ik de vraag waarom mijn onderzoek (het betrof hier een
comparatief, dogmatisch ontwerp) een beter beeld van God zou opleveren dan ander onderzoek.
Het kostte mij even tijd om de vraag te begrijpen. De vraagsteller ging ervanuit dat ik ander
onderzoek omver wilde werpen. Dat was echter niet mijn bedoeling. Ik weet niet of dit de
bescheidenheid van theologen is of het eigene van een wetenschap die duizenden jaren omvat. Ik
heb geantwoord dat mijn onderzoek bijdraagt aan het beeld van God. Het is een extra kleur die
aan het bestaande palet wordt toegevoegd. Zo is het ook met mijn onderzoek naar geluk en
spiritualiteit. Het wil niet de rest overbodig maken, maar aanvullen.

Als mijn onderzoek aanvullend wil zijn is het ook nodig dat het aansluit bij ander onderzoek. In de
huidige academia is het niet mogelijk als een eenling onderzoek te doen. Het is ook -meen ik- ook
niet goed. Een groep kan fungeren als critical friends. Zo kan het onderzoek gefocust blijven,
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geaard en betrokken op ander onderzoek. Dat betekent niet dat al het onderzoek binnen deze
groep een op een gelijk zou moeten zijn. Het dient voldoende aanknopingspunten voor een
inhoudelijk gesprek te bevatten. Aan de hand van recente publicaties wil ik mijn eigen synthese
spiegelen. Hoe past mijn werk binnen reeds bestaand onderzoek?
3.1 Schematische weergave onderzoek
A. Onderzoeksvraag
=Kunnen de christelijke theologie en de religiewetenschappen middels de studie van
spiritualiteit aansluiten bij het algemeen menselijke zoeken naar geluk?
B. Theorie
=Hoe hangen de twee begrippen geluk en spiritualiteit met elkaar samen?
1 Het begrip geluk
- Welke definities over geluk zijn er?
- Met welke definitie werken wij?
2 Het begrip spiritualiteit
- Welke definities over spiritualiteit zijn er?
- Met welke definitie werken wij?
C. Methode
=Waar moeten we rekening mee houden als we onderzoek gaan doen naar spiritualiteit?
1 Welke plaats heeft de studie van spiritualiteit binnen het geheel van Theologie en
Religiewetenschappen?
2 Wat is de hermeneutische component van deze studie?
3 Wat is de comparatieve component van deze studie?
D. Onderzoekskader
=Past mijn onderzoek binnen het bestaande onderzoeksveld?
1 Sluiten de ideeén over de theorie van ons onderzoek en het bestaande onderzoeksveld
aan?
2 Sluiten de ideeén over de hermeneutische methode van ons onderzoek en het
bestaande onderzoeksveld aan?
3 Sluiten de ideeén over de comparatieve methode van ons onderzoek en het bestaande
onderzoeksveld aan?
4 Sluiten de ideeén over de plaats van het spiritualiteitsonderzoek in ons onderzoek en
het bestaande onderzoeksveld aan?
E. Conclusie



B. Theorie

De belangrijkste begrippen binnen dit onderzoek zijn geluk en spiritualiteit. Het zijn ook meteen
niet de makkelijkste begrippen. Beide worden in het dagelijkse leven voor de vuist weg gebruikt,
hebben daar meerdere betekenissen, maar zijn daardoor ook moeilijk te definiéren.

1. Geluk

Radboud-coryfeeén Ap Dijksterhuis en Hans Thijssen doen daarom ook geen poging om tot een
sluitende definitie te komen van geluk. In zijn dissertatie deed Ruut Veenhoven daar eerder wel
een uitgebreide poging toe.

1.1 Definities

Dijksterhuis begint zijn boek met de vaststelling dat geluk meer is dan louter genot.!® Het is meer
dan enkel een plezierige sensatie. Dijksterhuis haalt het gedachte-experiment van de
genotsmachine aan. Als mensen genot zouden kunnen ervaren door aan een machine gekoppeld
te worden, zouden ze dat dan doen? Als ze elk moment van de dag gegarandeerd prettige
sensaties zouden hebben? Nee, de meeste mensen vinden dat geen menswaardig bestaan. Ook al
zouden ze niet weten dat ze aan een machine hingen, dan nog zou de overgrote meerderheid
kiezen voor een minder gelukkig leven zonder machine. Dit genot wordt als leeg ervaren. Plezierige
sensaties maken het leven nog niet betekenisvol. En blijkbaar is dat een voorwaarde voor geluk.*®
Hans Thijssen sluit zich hierbij aan. Al maakt hij zich zorgen dat hedendaagse mensen juist wel
geluk gelijkschakelen met genot.?? In het onderzoek van Dijksterhuis blijkt daar echter niets van.
Ook Ruut Veenhoven ziet bij Nederlandse studenten dat het woord geluk een langdurig karakter
heeft en ook niet exclusief een gevoelskwestie is.?! Genot is wel een belangrijke component van
geluk, naast tevredenheid. Het eerste is daarbij inderdaad de mate waarin een mens plezier
ervaart. Het tweede is de mate waarin een individu het idee heeft dat zijn levenswensen worden
vervuld. Het een is een gegeven gevoel, het tweede de reflectie daarop. Alleen in combinatie
vormen zij het ene begrip geluk.??

Het veelgebruikte woordenboek van Van Dale definieert geluk in een van de mogelijkheden als de
aangename toestand waarin men al zijn (aardse) wensen en verlangens bevredigd heeft. Het
begrip zou lijken op welzijn.?® Dat komt erg overeen met genot. De huivering van Thijssen is
blijkbaar niet helemaal zonder grond. In deze definitie mist de reflectie, de betekenisverlening.
Hierdoor lijkt deze definitie dan ook niet te voldoen. Tenzij men deze betekenisverlening ook als
een van die aardse wensen ziet. Dat vraagt dan echter om nadere precisering om onduidelijkheden
te voorkomen, waardoor de definitie hierdoor niet voldoet.

Veenhoven definieert geluk als de mate waarin een individu de totale kwaliteit van zijn gehele
leven positief beoordeelt.?* Alle elementen zijn hierbij van belang. Geluk is een schaal van gelukkig
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tot ongelukkig. Het is dus geen zwart-witoptie, maar een continuiim. Het is een individueel en dus
subjectief oordeel. Het is een oordeel, dus een reflectie op een actuele toestand. Het is een
globaal oordeel, niet op detailniveau. Het is een oordeel over het gehele leven, dus van het
verleden, het heden én de toekomst. Het gaat over het eigen leven, niet over dat van een ander, of
wat een ander van jouw leven vindt. Geluk noemen we de positieve beoordeling; er heeft dus een
evaluatie plaatsgevonden. Geluk is met deze definitie een houding ten opzicht van de ervaring van
het eigen leven.?> Geluk heeft hierbij een zeer sterke relatie met levensvervulling.?® Het heeft te
maken met volheid en bloei, zegt Thijssen daarover.?’

Volgens Dijksterhuis is het niet mogelijk om een complete definitie te geven van het begrip. Hoe hij
Veenhoven beziet is onduidelijk. Ondanks deze lacune aan definiéring kunnen mensen in
experimenten goed en consistent aangeven wat zij als geluk ervaren.?® Het gaat gepaard met
tevredenheid en gemoedsrust. Geluk is bovendien duurzaam. Het is niet voor altijd stabiel, maar
wel over een langere periode.?® Dat is precies wat ook Veenhoven al eerder gevonden had.

1.2. Het bereiken van geluk

Thijssen zet hier zijn vraagtekens bij. Hij ziet persoonlijk dat hedendaagse mensen op zoek zijn naar
vluchtige vormen van geluk, meer naar verstrooiing dan naar vervulling. Dat is volgens hem extra
schrijnend, omdat de mens in zijn hart maar één enkel doel heeft. Dat doel is gelukkig worden.
Volgens Thijssen kunnen we geluk zien als het einddoel in ieder mensenleven. Het is het einde! Het
behoeft om die reden volgens hem dan ook geen verdere rechtvaardiging.3® Het is volledig tot
bloei komen en zo tijdelijk een toestand bereiken, zoals die in de Griekse oudheid aan de goden
werd toegeschreven.?! Helaas is niet iedere mens zich ervan bewust dat hij zijn hele leven daarnaar
op weg is. Hij zoekt rusteloos, maar begrijpt het niet. Daarom probeert de mens de zinnen te
verstrooien. En zij die wel weten waar ze naar op zoek zijn, gebruiken veelal de verkeerde
methode.??

Het is deze pessimistische visie op de moderne mens die Thijssen ertoe aanzet om ideeén uit de
klassieke filosofie te bestuderen. De oude filosofen zochten geluk via hun denken. Hun filosofie
was altijd ook gelukskunde. Uiteraard waren er ook verschillen tussen hen. De Epicuristen wilden
vrij van lijden worden om gelukkig te worden, de Stoische filosofen vrij van emoties. Toch
geloofden zij allen dat de mens het geluk binnen handbereik had. Geluk is maakbaar, of beter
gezegd denkbaar.?3

Dit lijkt voort te komen uit een soort angst om de controle over het leven te verliezen. Een eerder
idee dat geluk (eudaimonia) te maken had met een goede demon (eu daimon) die je al dan niet
kon toevallen, zoals de etymologie van het woord zegt, wordt door de filosofen afgewezen. Je kunt
geluk zelf bereiken door te filosoferen.3* Alleen zo kun je een vaste grond onder de voeten krijgen
en betekenis geven aan het leven.?®
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Dijksterhuis haalt uit zijn onderzoeken dat de mens geluk juist niet zelf kan bereiken. Hij kan er
slechts een bijdrage aan leveren. Voor veertig procent is geluk een genenkwestie en voor tien
procent hangt het van de omstandigheden af. Vijftig procent heeft de mens min of meer zelf in de
hand.3® Als praktische handreikingen voor deze helft geeft hij mee om minder gericht te zijn op
materialisme en de eigen hebzucht te controleren. Hij geeft als advies andere mensen te helpen en
met hen in gesprek te gaan. Elk sociaal contact maakt gelukkiger. Probeer deel uit te maken van
een grotere groep, zo zegt hij. Dit kan langdurig bij een vereniging of kortstondig op een festival of
met een reisgezelschap. Laat de besteding van (vrije) tijd actief en serieus zijn. Dit brengt geluk
dichterbij dan achteloze passiviteiten. Hieruit komt ook voort dat men beter ervaringen kan kopen,
dan spullen. Ook legt hij grote nadruk op het onderzoeken van de eigen geest. Onderzoek de
doelen die je stelt en het bijbehorende gedrag. Onderzoek negatieve emoties. En doe één ding
tegelijk, maar dan wel met volle aandacht. Probeer bewust bezig te zijn, hier en nu. Deze zaken kan
men verwerven via meditatie. Zo kan men het bewustzijn van een afstandje beschouwen.3” Dat is
een andere weg dan de denkweg van de filosoof Thijssen.

Maar ook denken kan wel degelijk helpen om gelukkig te worden. Geluk is immers naar de
definitie van Veenhoven een evaluatie. Het effect dat een omstandigheid heeft op het geluk van
een individu is altijd bemiddeld door zijn of haar perceptie van die omstandigheid. Het
geluksniveau kan worden aangepast op twee manieren: men kan het leven bijstellen of de doelen
die men voor het leven in beeld heeft.3® Het is dit laatste mechanisme dat ervoor zorgt dat zowel
loterijwinnaars of mensen die verlamd raken zichzelf als gelukkig zien. Dijksterhuis vertelt over de
laatste groep: In eerste instantie stort hun wereld in. Ze denken voortdurend aan de dingen
waaraan ze vroeger veel plezier beleefden en die ze nooit meer zullen kunnen doen. Maar gelukkig
verandert die houding meestal al vrij snel.3® Hij citeert beroemd natuurkundige Stephen Hawking
over zijn verlamming: Everything since then has been a bonus.*° De mens is tot veel in staat om
gelukkig te zijn. Het is een reflexieve vaardigheid en daar ligt de sleutel om als het leven niet te
veranderen is de verwachtingen ervan bij te stellen. Dit kan heel ver gaan. Toch vraagt Veenhoven
zich af of er niet toch ergens een algemene standaard is. Er moeten toch grenzen zijn aan de
rekbaarheid en persoonlijke toepassing van het begrip? Is het niet beter om een ongelukkige
westerling te zijn dan een gelukkige leproos?*! Deze vraag laten we hier open, maar zal terug
moeten komen.

1.3 Werkdefinitie

Over een definitie van geluk zijn Ruut Veenhoven en Ap Dijksterhuis relatief eensgezind. Hans
Thijssen is sceptischer, niet zozeer in de theorie, maar meer in de hedendaagse uitvoering. Ook
kent hij een grotere rol toe aan het eigen handelen om geluk te bereiken dan de vijftig procent die
Dijksterhuis daarvoor aangeeft. Aangezien Thijssens ideeén gebaseerd zijn op eigen waarneming
en klassieke filosofieén en niet op hedendaagse sociaalwetenschappelijk onderzoek, zoals bij de
andere twee, neem ik Thijssens bezwaren niet over. De definitie van Veenhoven wel. Hij definieert
geluk als de mate waarin een individu de totale kwaliteit van zijn gehele leven positief beoordeelt.

36 Dijksterhuis, A. (2015). Op naar geluk: De psychologie van een goed leven. Amsterdam: Prometheus Bert Bakker. p. 61.

37 Dijksterhuis, A. (2015). Op naar geluk: De psychologie van een goed leven. Amsterdam: Prometheus Bert Bakker. pp. 270-274.
38 Veenhoven, R. (1984). Conditions of Happiness. Rotterdam: Erasmus Universiteit. pp. 388-390.

39 Dijksterhuis, A. (2015). Op naar geluk: De psychologie van een goed leven. Amsterdam: Prometheus Bert Bakker. p. 46.

40 Dijksterhuis, A. (2015). Op naar geluk: De psychologie van een goed leven. Amsterdam: Prometheus Bert Bakker. p. 47.

41 Veenhoven, R. (1984). Conditions of Happiness. Rotterdam: Erasmus Universiteit. p. 25.
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Hierbij is er sprake van zowel zelfverwezenlijking als van toevallendheid. Het is bovendien niet te
miskennen dat het hier om een individuele reflectie op een individuele ervaring gaat.

Als laatste moet benoemd worden dat we met opzet geen christelijke visies op geluk in deze
begripsdiscussie hebben meegenomen. We willen aansluiten bij de hedendaagse taal in de
samenleving. Een christelijke visie zou daarop kunnen inbreken. In later onderzoek zullen we zien
of en in hoeverre christelijk geluk te vergelijken is met het hier gedefinieerde geluk.

2. Spiritualiteit

Spiritualiteit wordt vaak gezien als een verzamelterm voor van alles en nog wat, als het maar
zweverig is. Dat moet duidelijker kunnen. Wat is spiritualiteit nu eigenlijk?

2.1 Definitie

Helaas wordt in de literatuur geen eenduidige definitie van het begrip spiritualiteit gegeven.
Doorheen de geschiedenis is over het concept spiritualiteit zeer verschillend gedacht. In de
middeleeuwse traditie is spiritualiteit het geestelijke dat tegenover het wereldlijke staat;

in de Franse traditie is spiritualiteit een onderdeel van religie, in de Amerikaanse traditie juist niet,
daar is religie een onderdeel van spiritualiteit.?

Spiritualiteit is eigen aan de mens en dat het eigen is aan iedere mens.*? Dit eigene is moeilijk te
vatten, maar in de categorie spiritualiteit zit een patroon.** Daarin zien we het idee van holos, het
Griekse woord waarvan zowel geheel als heilig zijn afgeleid. Het heeft te maken met het hele leven
en niet enkel met een deel of een fase. Bovendien heeft het te maken met hetgeen heilig is,
speciaal, apart gezet, boven het dagdagelijkse uitstijgend. Het gaat om het niet-materiéle element
in het leven. Hierin is het een zoektocht naar betekenis. Het is gekoppeld aan ultimate values die
een sturend effect hebben op het leven. Het duidt op bloei en vervulling.*

Deze bloei en vervulling worden door Charles Taylor geduid als fullness of life, volheid van leven.
Duidelijker kan hij het niet zeggen. (...) we hebben een krachtige intuitie van wat volheid zou zijn als
we in die toestand zouden verkeren, bijvoorbeeld van vrede of heelheid, of van in staat zijn op dat
niveau van integriteit, edelmoedigheid, overgave of onbaatzuchtigheid te handelen. Maar soms
ervaren we momenten van volheid, van vreugde en vervulling, als we voelen dat we in die toestand
verkeren.*® Het is lastig om deze ervaring te beschrijven; men kan het slechts ervaren. De
beschrijvingen van die ervaringen hebben wel duidelijke overeenkomsten.4” Daardoor moeten we
spiritualiteit niet zien als een reeks contingente ervaringen. Het is een bewust en dynamisch
proces naar die volheid toe.*® Deze uiteindelijke waarde is alomvattend. Zij spruit voort uit en
vervolmaakt het leven, ze vraagt om een bewuste houding van actie of passiviteit, vraagt om een
evaluatie van het leven als ten goede of ten kwade. En zij heeft haar weerslag op de samenleving.

42 Sheldrake, P. (2012). Spirituality: A Very Short introduction. Oxford: Oxford University Press. pp. 4-23.

43 Schneiders, S. (2005). Approaches to the Study of Christian Spirituality. In Holder, A. (red). Blackwell Companion to Christian
Spirituality. Malden: Blackwell. p. 26. & Sheldrake, P. (2012). Spirituality: A Very Short introduction. Oxford: Oxford University Press.
pp. 4-23.

44 Met verwijzing naar Ludwig Wittgenstein’s behandeling van het begrip spel. Hense, E. (2014). Introduction. In Hense, E. e.a.
(red.). Present-Day Spiritualities: Contrasts and Overlaps. Leiden: Brill. pp. 2-3.

45 Sheldrake, P. (2012). Spirituality: A Very Short introduction. Oxford: Oxford University Press. pp. 4-23.

46 Taylor, C. (2007). Een seculiere tijd: Vertaald door Marjolijn Stoltenkamp: Met een inleiding van Ger Groot. Rotterdam:
Lemniscaat. p. 48.

47 Hendriks, F. (2011). Genadebrood: een kleine theologie van het geluk. In: Splijtstof 39-3. Nijmegen: Faculteit der Filosofie,
Theologie en Religiewetenschappen. pp. 73-76.

48 Schneiders, S. (2005). Approaches to the Study of Christian Spirituality. In Holder, A. (red). Blackwell Companion to Christian
Spirituality. Malden: Blackwell. pp. 16-17.
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In navolging van Elisabeth Hense kunnen we spiritualiteit bezien als het volgen van intuities die
kunnen leiden tot volheid van leven.*® Hiermee blijven zowel de Franse als de Amerikaanse tradtie
van de begripsdefinitie een mogelijkheid.

2.2 Criteria

Is dat een werkbaar concept? Volgens Hense zelf is het te ruim en alomvattend. Zo kan iedereen
wel alles als spiritualiteit gaan benoemen. Om onderzoek te kunnen doen, moeten we volgens
haar het begrip spiritualiteit afbakenen. Daarvoor heeft Hense een aantal criteria opgesteld.
Specifiek voor christelijke spiritualiteit is God, zoals die geopenbaard is in en door Jezus de
christus, de bron>® en het doel’! van het volgen van die intuities. Dat vormt dan ook het
belangrijkste criterium om te bepalen of spiritualiteit christelijke spiritualiteit is.

Spiritualiteit moet op de een of andere manier gerelateerd zijn aan geloofsovertuigingen van de
groep. Voor het christendom is daarvoor een grote traditie ter beschikking.>? Voor seculiere
spiritualiteit is dat lastiger te beoordelen, maar de praktijken kunnen en moeten coherent zijn aan
andere praktijken van dezelfde groep. Zij moeten in één lijn liggen vanuit een gezamenlijke bron,
naar een gezamenlijk doel.

Een ander criterium is adequacy. De spiritualiteit moet raken aan algemeen menselijke ervaringen
en deze moeten voor mensen betekenisvol zijn. Ook moet deze voor elke mens aanvaardbaar
zijn.>3 Kadaverdiscipline is geen spiritualiteit.>

Hense heeft het daarnaast over respondence. De spiritualiteit moet onderdeel uitmaken van de
samenleving, geen I'art pour I'art zijn, maar integraal bijdragen aan de naastenliefde.>> Hoewel zij
dit ziet als een trek van elke spiritualiteit, is het speciaal voor de christelijke van belang met haar
nadruk op naastenliefde.

Met deze criteria kleedt Hense haar definitie verder aan. Waar de definitie vrij open is, kadert zij
met de criteria wat spiritualiteit is sterk in. Dat richt de focus van de onderzoeker in een woud aan
mogelijkheden en is daarom een goede zaak.

2.3 Kritiek vanuit de studie van geleefde spiritualiteit

Toch kleven er ook nadelen aan een benadering met vooraf uitgedachte criteria. Het onderzoek
wordt dan erg cognitief en doet daarmee geen recht aan hoe religie werkelijk geleefd wordt.
Religieuze bewegingen moedigen hun leden aan om traditionele praktijken te integreren met hun
persoonlijke ervaringen. Zo wordt het daadwerkelijk een deel van het leven van het individu. Dit
maakt echter de religie van individuen, hun praktijken, ervaringen en uitdrukkingen een stuk
gecompliceerder om te bestuderen. Praktijken zijn vluchtiger dan doordachte religieuze ideeén of
vaste geloofsinhouden. Daarbij is deze geleefde religie niet in de eerste plaats logisch coherent.
Maar is dat dan belangrijk? Het gaat bij religie om religieuze zelfidentificatie. Als je daar

49 Hense, E. (2014). Introduction. In Hense, E. e.a. (red.). Present-Day Spiritualities: Contrasts and Overlaps. Leiden: Brill. pp. 5-6.

50 Hense, E. (2014). Current forms of Christian Spirituality. In Hense, E. e.a. (red.). Present-Day Spiritualities: Contrasts and Overlaps.
Leiden: Brill. p. 43.

51 Schneiders, S. (2005). Approaches to the Study of Christian Spirituality. In Holder, A. (red). Blackwell Companion to Christian
Spirituality. Malden: Blackwell. p. 17.

52 Sheldrake, P. (2012). Spirituality: A Very Short introduction. Oxford: Oxford University Press. pp. 4-23.

53 Hense, E. (nog te publiceren). The Quest for Fullness of Life in Contexts of Societal Renewal: A Perspective from Spirituality
Studies. In Hense, E. e.a. (red). Spiritual Discernment and Choice in Contexts of Societal Renewal. Leiden: Brill. Hense haalt hier David
Tracy aan.

54 Schneiders, S. (2005). Approaches to the Study of Christian Spirituality. In Holder, A. (red). Blackwell Companion to Christian
Spirituality. Malden: Blackwell. pp. 16-17.

55 Hense, E. (nog te publiceren). The Quest for Fullness of Life in Contexts of Societal Renewal: A Perspective from Spirituality
Studies. In Hense, E. e.a. (red). Spiritual Discernment and Choice in Contexts of Societal Renewal. Leiden: Brill.
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standaardindicatoren voor gebruikt, tellen al snel alleen kerkgerelateerde activiteiten als religieus.
En dan kun je ook maar één enkele religie praktiseren. Het leven is echter meerduidiger. Op het
niveau van het individu is religie niet statisch, eenduidig of zelfs maar coherent. >®

Religie is daar geleefde religie. Spiritualiteit is geleefde spiritualiteit. Dat is de term zoals Meredith
McGuire die gebruikt om onderscheid te maken tussen de werkelijke ervaring van religieuze
praktijken en de geinstitutionaliseerde religie met haar voorgeschreven geloofsinhouden en -
praktijken. Mensen construeren hun eigen religieuze wereld in samenleven met anderen. We
moeten oppassen om religie vooral cognitief te benaderen. Sociale groepen zijn niet zo zeer een
scherm om twijfel te vermijden of om het geloof te bewaren, zoals Berger dat ziet en het hem van
oudsher wordt nagezegd. Nee, sociale groepen zijn eerder gemeenschappen die de praktijken
uitvoeren waarop geloof is gestoeld. Dat is dus bottom up in plaats van top down. >’

Zoeken naar volheid gaat niet over heerbanen die op de tekentafel van de theologie en de
religiewetenschappen zijn uitgedacht. God schrijft recht met / op / langs kromme lijnen, luidt een
Nederlands gezegde dat vele versies kent. De praktijk van alledag is individueler en daardoor
veelvormiger dan tUberhaupt gedacht kan worden. Martin Stringer benoemt dit mooi in zijn theorie
van situationeel geloof. Hierin zegt hij dat geloof bestaat in een serie van bepaalde uitspraken en
praktijken die niet noodzakelijk logisch met elkaar verbonden zijn. Zulke uitingen zijn
onverifieerbaar, omdat deze uitingen buiten het gewone (populair-)wetenschappelijke discours
liggen. Dit betekent dat individuen de waarheid van deze uitspraken en praktijken moeten
aannemen door deze zelf te verbinden met eerdere uitingen, met de traditie van het geloof of met
een wijdere gemeenschap. Dit vraagt heel wat van het individu. Het betekent een grotere mate
van betrokkenheid, dan slechts instemming met een vooraf gegeven geloofsuitspraak. Zulke eigen
uitspraken en praktijken zijn richtinggevend voor de individuen die ze aannemen en erop
betrokken zijn. Hier wordt geen onderscheid gemaakt tussen geloof en bijgeloof, tussen wat goed
is en wat fout in de ogen van anderen. Het gaat om de mate waarin mensen er betekenis en
richting aan ontlenen in situaties van gevaar, ziekte of onzekerheid in hun levens. Hieruit kunnen
we samenvatten dat geloof een kwestie is van zelfverworven betekenis. Dit hoeft in geen geval een
systematisch geheel te zijn, omdat het dient als betekenisverlening in bepaalde situaties in een
welbepaald leven.>®

2.4 Werkdefinitie

Is Hense met haar wens om criteria te hanteren dan te normatief? Misschien zijn het altijd alleen
al de intellectuelen geweest die die cognitieve consistentie belangrijk vonden. Terwijl die
inconsistentie tussen religieuze manieren van denken onderling en religieuze manieren van denken
en wetenschappelijk denken wellicht gewoonweg bij het leven hoort. Praktijken worden pas
vreemd en inconsistent als we er wetenschappelijk op gaan reflecteren, niet als we ze uitvoeren.>
De definitie van Hense hangt echter niet per definitie samen met de criteria. We kunnen daarom
ook los daarvan zeggen: Spiritualiteit is het volgen van intuities die kunnen leiden tot volheid van
leven. De criteria coherence, adequacy en respondence staan hierbij op de achtergrond, maar wij

56 McGuire, M. (2008). Lived Religion: Faith and Practice in Everyday Life. New York: Oxford University Press. pp. 3-17.

57 McGuire, M. (2008). Lived Religion: Faith and Practice in Everyday Life. New York: Oxford University Press. pp. 3-17.

58 Stringer, M. (1996). Towards a Situational Theory of Belief. in Journal of the Anthropological Society of Oxford XXVII-3. pp. 217-
234,

59 McGuire, M. (2008). Lived Religion: Faith and Practice in Everyday Life. New York: Oxford University Press. pp. 3-17.
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hoeven deze niet te gebruiken. Zo laten we meer ruimte voor het niet-geinstitutionaliseerde, het
individuele in de spiritualiteit.

3. Verhouding tussen geluk en spiritualiteit

Wellicht kan dit ook opgaan voor geluk. Want nu we deze beide begrippen hebben verkend, rijst de
vraag op of het zoeken naar geluk niet zo ongeveer hetzelfde is als spiritualiteit. Spiritualiteit is het
zoeken naar volheid. Geluk is als volheid op te vatten.

We hebben in de vorige paragrafen gesproken van: volheid van leven, het heeft te maken met het
hele leven, niet-materiéle element, een zoektocht naar betekenis, een krachtig intuitie van wat
volheid is. Het bestaat uit ervaringen, maar is ook een bewust proces. Het bevat een evaluatie van
het leven als ten goede of ten kwade. Zijn dit uitspraken over geluk of zijn ze gemaakt over
spiritualiteit? leder antwoord is goed. Deze elementen komen namelijk bij beide begrippen voor.
Spiritualiteit is het op weg gaan naar volheid van leven. Geluk is volheid van leven. Spiritualiteit is
dan ook te definiéren als het zoeken naar geluk.

In het eerste artikel dat ik ooit over geluk geschreven heb, heb ik iets soortgelijks gezien. Ik zag
daar dat iedere mens op weg is naar een hemel, een toestand die gekenschetst wordt als eenheid,
sjaloom, brahman, of aanverwante termen. %° Geluk is dan wonen in die wereld. Spiritualiteit er
naar op weg zijn. Beide zijn zo met elkaar verweven.

Christelijke spiritualiteit is dan zoeken naar geluk in relatie tot de christelijke traditie als bron en
doel van deze geleefde zoektocht. Hierbij kan zowel de invulling van het geluk als de methode een
christelijke vorm aannemen.

De door Elizabeth Hense aangelegde criteria voor spiritualiteit hebben we als niet geheel
onproblematisch beoordeeld. Een soortgelijke discussie speelde bij geluk. Ook Ruut Veenhoven
vroeg zich af of er geen criteria moesten worden opgesteld. Hij zegt onder het kopje
appropriateness: Als een persoon werkelijk zijn leven als positief beoordeelt, kan deze evaluatie niet
behoorlijk zijn. Het huidige concept staat niet toe dat er geoordeeld wordt over het juiste gebruik
van de mate van geluk, maar toch lijkt er een zekere beoordeling mogelijk naar aanleiding van
normale standaarden. Beter een ongelukkig Socrates, dan een gelukkig varken.®! Het blijft
worstelen met deze subjectiviteitskwestie. Het individuele karakter van geluk als ook van geleefde
spiritualiteit schuren met onze gewoonlijke onderzoeksvaardigheden. Vertwijfeld vragen we ons af:
er moeten toch criteria zijn? Zo is ons denken gevormd. Spiritualiteit is een individueel proces,
daar zijn we inmiddels wel van overtuigd, maar het is lastig niet af en toe te zeggen dat iets niet
klopt. Dat het niet kan kloppen. Er is zoveel variatie dat we dat nooit gedacht zouden kunnen
hebben. Dat riekt naar controleverlies. Daar hebben we in de wetenschap en in de samenleving
net zoveel last van als de oude filosofen die Hans Thijssen aanhaalt.®? Toch zullen we het ermee
moeten doen. Maar hoe?

60 Hendriks, F. (2011). Genadebrood: een kleine theologie van het geluk. In: Splijtstof 39-3. Nijmegen: Faculteit der Filosofie,
Theologie en Religiewetenschappen. pp. 73-76.

61 Veenhoven, R. (1984). Conditions of Happiness. Rotterdam: Erasmus Universiteit. p. 25.

62 Thijssen, H. (2016). Wat filosofen weten: Over het verlangen naar geluk en de honger naar kennis. Nijmegen: Vantilt. p. 47-49.
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C Methode

Na de twee belangrijkste begrippen te hebben geduid en ze met elkaar in verband te hebben
gebracht, is het tijd om aandacht te besteden aan de onderzoeksmethode. Door het brede palet
van theologie en religiewetenschappen in het algemeen en spiritualiteit in het bijzonder is niet
gemakkelijk aan te duiden welke plaats de studie van de spiritualiteit kan innemen in het gehele
wetenschappelijke veld en op welke wijze er onderzoek naar spiritualiteit kan worden gedaan.

1. De plaats van de spiritualiteitsstudies

De studie van spiritualiteit lijkt wel op drift. Op onze universiteit vindt ze zowel haar plaats binnen
de leerstoel Systematische Theologie / Religiewetenschap als bij de Vergelijkende
Religiewetenschap. Daarnaast is er een gelieerd Titus Brandsma-instituut voor de studie van
Spiritualiteit. In 2010 hield Kees Waaijman, die directeur van het instituut was en hoogleraar
Spiritualiteit, zijn exaugurele rede als hoogleraar over Spiritualiteit als theologie. Hij wilde aan het
einde van zijn lange carriére laten zien welke plaats de spiritualiteitstudie toekomt. Duidelijk is dat
het vakgebied verbonden is met zowel theologie als religiewetenschappen. Gezien de
maatschappelijke context van secularisatie verschuift de studie van de spiritualiteit wel van positie.
Hoorde zij eerst meer bij de theologie, nu is zij meer religiewetenschappelijk. Waar het eerst een
soort toegepaste dogmatiek was, waar de normativiteit hoogtij vierde, is zij nu een meer
beschrijvend bezien van geleefde spiritualiteit. Haar inhoud verandert daardoor echter niet
wezenlijk. Het is en blijft een zelfstandige discipline, in het midden van het gedeelde veld van
theologie en religiewetenschappen.®3

De bijbelwetenschappen, de praktische theologie en de systematische theologie horen als de drie
studieterreinen van de theologie bij de spiritualiteit. Waaijman ziet een wijds veld voor zich, een
grote open ruimte, waarbij deze drie de vereiste criteria zijn. Zo komen alle aspecten van de
theologie aan bod: de bronnen, de praktijken en de fundamentele overdenking. Het zijn om zo te
zeggen de grenzen van het veld, waarbinnen de onderzoeker naar spiritualiteit in alle vrijheid zijn
werk kan doen. Hij is niet volledig vrij; zijn werk wordt begrensd door de noodzakelijke
theologische elementen. Het zijn echter wijde grenzen. Het te voeren gesprek in die open ruimte is
meer een collatio, dan een beoordelingsgesprek. Om hier mee om te kunnen gaan is er ruimte
nodig en vertrouwen.

Via deze drie deelgebieden van de theologie en religiewetenschappen is ook het gesprek mogelijk
met de wereld buiten het eigen vakgebied. De theologie is er niet enkel voor zichzelf. Ze zou zich
moeten verhouden tot de aanpalende wetenschappen, respectievelijk de geesteswetenschappen,
de sociale wetenschappen en de filosofie. Ook dit gesprek is belangrijk en verdient een verankering
in de praktijk van het onderzoek.

In de gesprekken binnen het spiritualiteitsonderzoek staat echter niet alleen de relatie tussen de
verschillende wetenschapsgebieden centraal. Ook de wisselwerking tussen de traditie (denk hierbij
aan de kerkelijke, maar ook aan de wetenschappelijke traditie) en de eigen ervaring verdient een
plek. En ook de dialoog tussen de ervaring van het individu en die van de groep, tussen individuele
verwerking van de traditie en die van de groep. Hierbij moeten we beseffen dat een traditie een

63 Waaijman, C. (2010). Spiritualiteit als theologie. Nijmegen: Radboud Universiteit. p. 5.
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gestolde vorm van ervaring te noemen is en dat een groep is samengesteld uit meerdere
individuen. Het voortdurende gesprek tussen deze twee polen brengt een leren met zich mee dat
niet zozeer de gebruikelijke logica volgt, maar dat dialogisch is in de traditie die Nicolaas van Cusa
heeft gegrond.®* Daarvoor is vrije ruimte en vertrouwen een absolute vereiste. Te vaak wordt
gedacht in een dichotomie. Men kan of de traditie of de persoonlijke ervaring in ogenschouw
nemen.®> Men neemt of de theologie serieus of de sociale wetenschappen. Het gaat echter juist
om die wisselwerking, om het gesprek tussen die twee polen. Wellicht moet daarbij het werk van
Nicolaas van Cusa inderdaad worden bestudeerd, die de eigen ervaring als vertrekpunt zag voor
alle kennis.®® Dat was in diens tijd nieuw, maar is sinds de jaren zestig, onder meer door Michel de
Certeau en Karl Rahner, een grondconcept in het spiritualiteitsonderzoek. Het haalt de spiritualiteit
weg uit de klauwen van katholieke dogmatiek en het alleenrecht op interpretatie van de geleerde
theologen of van de kerkelijke hiérarchie en verbreedt het naar iedere mens. Hiermee wordt
spiritualiteit -wat nog wel eens het verwijt is- geen alledaags verschijnsel dat wegvalt in de
besognes van iedere dag. De ervaring die eraan ten grondslag ligt is namelijk een transcendente
ervaring die zichzelf overstijgt en doorvraagt op zoek naar zin en betekenis.®” En daarmee is het de
grond van elke spiritualiteit. ledere mens is op zoek naar deze betekenisvolheid.

Aan de andere kant is een spiritualiteit die het gesprek met de traditie niet aangaat ongeworteld.
Dit klinkt in zekere zin normatief, maar het lijkt noodzakelijk te zijn dat er altijd een kritische
reflectie plaatsheeft op de traditie. Men kan niet zonder traditie leven. Dat doet men ook niet.
Altijd heeft men vooronderstellingen die door anderen zijn gevormd. Wie daar niet op reflecteert,
wordt ongemerkt gestuurd door deze hoe dan ook in het denken opgeslagen ideeén. Het is dus
een openstaan naar beide kanten toe. Dat klinkt niet meer dan logisch, maar is in de praktijk
moeilijker te realiseren.

De hoofdvoorwaarde voor het spiritualiteitsonderzoek is ruimte. Er moet een veld zijn om de
dialoog aan te gaan en om nieuwe verbindingen en verbanden te leggen. Er is creativiteit nodig om
dit voor elkaar te krijgen, inspiratie. Theologisch gezien kunnen we zeggen dat alleen op een open
veld de Geest kan waaien.?® Alleen daar kan God zich in volle waarheid openbaren.®® Dat zal niet
altijd de God van de theologen zijn. Deze aanpak is dus potentieel verdeeldheid stichtend, omdat
er in die vrije ruimte altijd een andere lezing mogelijk is. Elke mens ziet immers met andere ogen.”®
Maar dat risico moet genomen worden in het vertrouwen dat wie oprecht zoekt naar de waarheid,
en dat ook kan doordat er vrijheid is, altijd bij die waarheid zal uitkomen.”* Hoe verschillend de
interpretatiemogelijkheden in verschillende tijden en door verschillende personen ook kunnen
zijn, de uiteindelijke volheid waarop zij gericht zijn is hun gezamenlijkheid.

2. Hermeneutische component
Dat is mooi gezegd. Toch kunnen we zaken niet zomaar met elkaar gaan verbinden of als gelijk
beschouwen. Juist omdat ze uit verschillende tijden en van verschillende personen komen hebben

64 Bocken, |. (2005). Inleiding. In Buber, M. De geschiedenis van het moderne individu. Kampen: Ten Have. pp. 36-45.
65 Waaijman, C. (2010). Spiritualiteit als theologie. Nijmegen: Radboud Universiteit. p. 6
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ze per definitie een verschillende betekenis. Misschien is het verschil niet groot, maar er is nooit
honderd procent overeenkomst. Het is de kunst om de verbinding goed te leggen. Daarom is de
hermeneutiek een van de basiselementen van de geesteswetenschappen. Het is de kunst en de
kunde van het interpreteren. In de theologie is dat vaak in de eerste plaats Bijbelinterpretatie.
Maar het geldt principieel voor elke vorm van communicatie tussen mensen. Het begrip
hermeneutiek is afgeleid van het Griekse werkwoord épunvetw dat onder woorden brengen,
vertalen of verklaren betekent. Dat zijn verschillende betekenissen, maar ze hebben het overzetten
van iets onbekends naar iets vertrouwds gemeen.’? Het is het overbruggen van een kloof tussen
twee denk- en leefwerelden, het verbinden van twee voorheen losstaande polen. De grote vraag
van de hermeneutiek is hoe die afstand te overbruggen is.”3

Daarbij is er altijd in meer of mindere mate sprake van subjectiviteit. ledere mens leest, zoals
gezegd, anders en ziet met andere ogen.”* Van buiten de eigen context van ontstaan wordt er een
nieuwe context -die van de lezer- de tekst binnengehaald.” Interpreteren is een complex
samengaan van teksten en contexten, talen en culturen.’® Niet elke interpretatie is daarbij even
overtuigend of geldig. Ze moeten allemaal worden gewogen en navoltrokken.”” Er is dus blijkbaar
te bepalen of een interpretatie goed of fout is. Arie Zwiep draagt echter als hoofdcriterium aan dat
een andere wetenschapper de interpretatie zou moeten kunnen volgen. Dat is echter niet meer
dan een reality check. Bovendien zal er altijd een zeker subjectief verschil in interpretatie blijven
bestaan.

2.1 Verhouding traditie en hedendaagse cultuur

Onze grondhouding ten aanzien van een cultuur zorgt bijvoorbeeld voor zo’n verschil. Cultuur
kunnen wij, in navolging van Christopher Partridge, zien als een zeer inclusief begrip. Hij begrijpt er
alle uitingen in die een mens in het dagelijkse leven kan doen, dus niet enkel die van de culturele
sector. Bovendien van iedere mens zonder onderscheid. Hij wil daarin niet normatief zijn, maar
beschrijvend en evaluerend. Daarbij maakt hij nog eens duidelijk dat iets wat zo persoonlijk en
subjectief is in de eigen context moet worden bestudeerd om te kunnen worden geduid.’®
Partridge onderscheidt drie benaderingen van de verhouding tussen religie en cultuur. De eerste
onderzoekt de religie in de cultuur. Deze kijkt naar populaire uitingen (overigens wel vaak vanuit de
zogenoemde culturele sector) en ziet daarin sporen van de traditionele christelijke religie. Te
denken valt hier aan de bestudering van het beeld van de christus in de cultuur. Het kan ook iets
minder eenduidig wanneer een onderzoeker de gebrokenheid van de mens relateert aan de
christelijke hoop van bevrijdende vernieuwing. De tweede benadering onderzoekt hoe de
populaire cultuur gebruikt kan worden binnen de religieuze context. Het gaat hier om het gebruik
van populaire vormen om de religieuze boodschap uit te dragen. Een voorbeeld hiervan is de

72 Zwiep, A. (2013). Tussen tekst en lezer: Een historische inleiding in de bijbelse hermeneutiek: Deel I: De vroege kerk -
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gospelmuziek. Hierbij worden contemporaine muziekstijlen gebruikt voor de verspreiding van het
evangelie. Denk ook aan het evenement The Passion, waarbij seculiere liederen worden ingevoerd
in het lijdensverhaal van Jezus van Nazareth en zo drager worden van een religieuze betekenis.
Vanuit de religie is op deze vorm vaak kritiek. Welke waarden infiltreren de religie door het gebruik
van deze vormen? De vormen komen immers niet zonder betekenis. Dit is een terechte vraag voor
wie een statische religie voorstaat. Het is echter de vraag of religie niet altijd gevormd wordt door
de cultuur waarin deze voorkomt. De derde benadering van de verhouding tussen religie en
populaire cultuur ziet deze populaire cultuur functioneren als religie. Het zegt niet dat het
hetzelfde is, maar wel dat het bepaalde functies die normaal gesproken aan religie worden
toegeschreven overgenomen heeft. We kunnen hierbij denken aan het geven van een zin aan het
leven, van hoop in dagen van treurnis en dood en van betekenis aan lijden. Vaak wordt hier dan
het voorbeeld aangehaald van het voetbal.

Het is hier niet de bedoeling om te komen tot een beoordeling van deze verschillende
benaderingen. Ons primaire doel is het om ze te exploreren. Door de veelvormigheid aan te
stippen laten we zien hoe complex en veelzijdig het thema is. Dat kan snelle conclusies helpen
voorkomen. Het maakt in ieder geval duidelijk dat religie en cultuur met elkaar in dialoog zijn, of
men dat nu wenst of niet. Een zeer duidelijke uiting hiervan zijn de nieuwe vormen van
spiritualiteit die een persoonlijke mengvorm zijn van elementen uit verschillende culturen uit
verschillende tijden en religies. Deze trekken zich niets aan van vaststaande afspraken over
openbaring en kerk. Dat zorgt uiteraard voor spanningen. Reinhold Niebuhr had het in de
twintigste eeuw al over de dubbele worsteling van de kerk. Aan de ene kant had je de strijd van de
Bijbel met het ‘huidige’ christendom. Aan de andere kant worstelde het ‘huidige’ christendom met
de contemporaine cultuur. De kerk kan daarin het christendom diametraal tegenover de cultuur
zetten, waarmee je elke betrokkenheid probeert uit te sluiten, en de openbaring als een exclusief
feestje ziet. Anderzijds kan de kerk menen de christelijke openbaring in de huidige cultuur te
kunnen zien. Gemeengoed is echter een andere houding van de kerk. Daarin heeft het
christendom de macht en de taak om de cultuur te transformeren. Dit paart een negatief begrip
van de huidige cultuur aan een positieve bemoeienis ermee. In al deze vormen wordt het gesprek
echter niet op een eerlijke manier gevoerd. De gesprekspartners worden nooit als gelijkwaardig
gezien. Alle hierboven genoemde benaderingen hebben dat euvel. Daarom zou je wellicht eerder
kiezen voor correlationele benaderingen, zoals die van Paul Tillich, David Tracy.”® In Nijmegen
kennen we deze benadering van Edward Schillebeeckx. Hierbij wordt de cultuur niet normatief
beoordeeld, maar is zij de onvermijdelijke context waarin men denkt en leeft.

2.2 Schillebeeckx’ hermeneutiek

Dit geeft een relativerende houding ten opzichte van het in pacht hebben van de waarheid. In de
dominicaanse traditie waarin Edward Schillebeeckx stond wordt dan ook meer gesproken over
deelhebben aan de waarheid. Niemand is in staat om de waarheid te bezitten. In de eigen context
is dat vanwege de beperkte denkwijdte niet mogelijk. Door onze eigen cultuurlijkheid, het
vastzitten in de eigen denkpatronen, kunnen wij niet alles wat er ooit gedacht, gezegd en gedaan is

79 Partridge, C. (2009). Religion and popular culture. in Woodhead, L. e.a. (red). Religions in the modern world: traditions and
transformations. Londen: Routledge. pp. 489-515.



18

vatten.®® Dit is een belangrijk element in Schillebeeckx’ hermeneutiek die niet zo te vinden is bij
Anthony Thiselton die zich vanuit de Bijbelwetenschappen veel bezig houdt met de theologische
hermeneutiek.?! Schillebeeckx ziet heel duidelijk een wisselwerking tussen de schrijver en de lezer
van een tekst. Hij benadrukt hierbij dat beide geheel en al bestaan uit hun respectievelijke
contemporaine cultuur. Deze beide culturen dienen dus ook in ogenschouw te worden genomen.
Het is als met een bril. Als ik deze op mijn hoofd heb en er door kijk is het een totaal ander iets dan
als ik het in een museum neerleg. Hetzelfde object, dezelfde vorm, heeft in een andere context
een totaal andere betekenis.

Edward Schillebeeckx behandelt het complexe van de theologische interpretatie in Mensen als
verhaal van God. De titel is alleen al een hermeneutisch statement. In dit boek verzamelt hij zijn
eerdere ideeén over hermeneutiek en vat ze samen tot één model. Hij start daarbij bij de
gelovigen. Deze mensen weten zich afhankelijk van de boodschap van het evangelie, maar zijn ook
afhankelijk van hun eigen cultuur. Zij denken en doen enkel in deze context. Mensen zijn altijd
cultuurwezens. Zij modelleren hun geloof met elementen uit hun eigen cultuur. In deze cultuur
wordt het goede nieuws opgenomen en beleefd.??

In elke periode hebben mensen verlangd naar heelheid. Dit verlangen is het altijd zelfde verlangen
naar redding en heil. Deze menselijke volheid van leven wordt in verschillende tijden echter
verschillend beschreven.?? Het evangelie -bedoeld is hier het goede nieuws, de boodschap waarin
dit heil wordt aangezegd en niet de teksten van Mattels etcetera- heeft in elke cultuur een andere
vorm. Het evangelie is daarom transcultureel, niet aan één cultuur gebonden.®* Traditie gaat in
eigenlijke zin niet om de vorm, maar om de inhoud. Het feit dat iets eerder op een bepaalde
manier gezegd is, heeft geen autoriteit. Voor Jezus is bijvoorbeeld de joodse religie niet het laatste
gezag. Die bepaalde vorm heeft alleen legitimiteit binnen de eigen situatie.®> In een andere situatie
-en de wereld verandert continu- zou het evangelie een andere vorm moeten hebben om dezelfde
boodschap over te dragen.

Hoe het specifiek eigene van dat verlangen naar heelheid ook ingevuld wordt, de christelijke
traditie is altijd een religieuze zintraditie met vernieuwende, bevrijdende of verlossende kracht.
Het gaat niet om geloof als een intellectuele act, maar om een levensweg. Het gaat om een
praktische getuigenis. De christelijke zin openbaart zich in een verhaal van mensen.8® Actueel
geloven betekent dan ook het evangelie levend en verstaanbaar present stellen. Het verhaal moet
doorgaan.?’

Hermeneutiek gaat over de relatie tussen het christelijke verleden en het christelijke heden.® Hoe
leggen we de brug tussen de voorbije geloofstraditie -het evangelie in een bepaalde context- en
ons christen zijn in nieuwe situaties? De boodschap is te vinden in een vloeiend veld van
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betekenis.® Het is niet zo dat doorheen de tijden er geleidelijk groter inzicht groeit. Het is geen
geleidelijk groeiend proces, maar het gaat met horten en stoten. Het geeft niet per se een dieper
inzicht in het evangelie, maar het levert een evangelie voor deze tijd. Er is sprake van telkens een
nieuwe inculturatie.®®

Wij kunnen het evangelie ontdekken door de verhoudingen tussen Jezus’ boodschap en zijn

context met de NT-boodschap en die context met onze taal

de gegeven articulatie of verhouding
en onze context in het oog te houden. Schillebeeckx geeft Jezus’ boodschap nieuwtestamentische boodschap
daar een graﬁsche weergave Van.gl sociaal-historische context sociaal-historische context

van Jezus van NT
is gereproduceerd in de verhouding bijvoorbeeld
patristiek geloofsverstaan middeleeuws geloofsverstaan

sociaal-historische context toen sociaal-historische context toen

en die gegeven en gereproduceerde verhouding moet ten slotte ander-

maal gereproduceerd worden in de verhouding of articulatie

huidig geloofsverstaan anno 1989
onze sociaal-historische en existentiéle context anno 1989

Heden, verleden en toekomst zijn zo met elkaar verbonden in het evangelie, niet zichtbaar in de
concrete vormen van elke tijd, maar in de interne kern daarvan. De continuiteit in het uitdragen
van het evangelie is alleen te realiseren in creatieve trouw.? Trouw aan het wezen, want die is
altijd hetzelfde goede nieuws. Creatief door de vorm waarin het voor deze specifieke cultuur moet
worden gestoken. Het is daarmee ook nooit dat we het evangelie kunnen bezitten. We zijn
dienstbaar aan het evangelie door er deel aan te hebben, zoals we ook deel kunnen hebben aan de
waarheid. Hiervoor is de open ruimte, zoals we die eerder bespraken, voorwaardelijk.

3. Comparatieve component

Deze hermeneutiek klinkt best wel comparatief. Dat is niet meer dan logisch. Wie interpreteert
met gelijkwaardige grootheden zal deze systematisch met elkaar vergelijken. De hermeneutische
methode is een vorm van comparatief onderzoek. Er bestaat dan ook niet zoiets als een
comparatieve methode. In zijn opzet voor vergelijkend onderzoek geeft Michael Stausberg een
encyclopedie aan mogelijkheden om comparatief onderzoek te doen. Het belangrijkste wat hij zegt
is om het niet bij één onderzoeksmethode te houden, maar te trianguleren. Door het combineren
van meerdere methoden, maar ook door het combineren van meerdere waarnemers, theorieén of
empirische materiaal kunnen zwaktes, ongedachte vooroordelen of onderzoeksproblemen die
afkomstig zijn van één onderzoek worden overkomen.®® Wellicht kan dit trianguleren zelfs in de
driehoekige vorm van de spiritualiteitsstudie zoals Waaijman die aangeeft, waarbij de gehele
theologie met per richting verschillende methoden meedoet.
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Hierbij pleit Stausberg voor een algehele openheid van de wetenschapper. Deze moet ook
openstaan voor andere interpretaties dan die hij verwacht. En hij moet voorzichtig zijn met wat de
resultaten van een enkele casus te zeggen hebben over andere gevallen.®*

4. Aandachtspunten

Dat vergt een open houding, een vrij veld of een open ruimte. In zowel de plaats van de
spiritualiteitsstudie, als de hermeneutische component, als de comparatieve component komt dat
naar voren. Het is voor een eerlijke en waardige vergelijking noodzakelijk. Zonder in herhaling te
willen vallen is het goed te blijven benadrukken dat deze vrije ruimte niet bedoeld is als een ruimte
om los te gaan. Men kan er niet zonder meer alles doen. Het is een ruimte waarin men kan
meebewegen in de interpretatie, los van de statische interpretatie die we traditie kunnen noemen.
Het is een veld waarop het gesprek kan plaatsvinden met alle betrokkenen. Dat is een eerste
aandachtspunt bij dit soort onderzoek.

De cultuurlijkheid en het belang van de context is een aandachtspunt vanuit de hermeneutische
component. Het is belangrijk om te zien dat alles en iedereen gevormd is door de eigen context.
Deze moet dan ook mee worden bestudeerd.

Een laatste aandachtspunt kwam uit het vergelijkend onderzoek, maar werd ook al door Waaijman
genoemd. Het is het belang van triangulatie. Een zaak moet van meerdere kanten en op meerdere
manieren worden bekeken. Het reflecteren op het eigen onderzoek kan hier ook een onderdeel
van uit maken.

94 Stausberg, M. (2011). Comparing. In Stausberg, M. & Engler, S. (red).The Routledge Handbook of Research Methods in the Study
of Religion. Abingdon: Routledge. pp. 21-36.
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D Onderzoekskader

Nu we de eigen onderzoeksmethode hebben bekeken is het goed om te zien of deze wel een plek
vindt binnen het bestaande onderzoeksveld. De eerder gepresenteerde onderzoeksopzet is
weliswaar tot stand gekomen binnen een academische omgeving, maar dat betreft voornamelijk
de losse onderzoeken. De synthese is vrij los van conventies tot standgekomen en stond zeer zeker
in het teken van de eigen ontplooiing en ontwikkeling. Hoe verhoudt deze zich echter tot de
ontwikkeling in de universitaire context van het spiritualiteitsonderzoek?

1. Titus Brandsma Instituut

Waarschijnlijk hoeft er nog niet eens ver gezocht te worden naar die aansluiting. Het Titus
Brandsma Instituut, in hetzelfde gebouw gevestigd als de Faculteit Filosofie, Theologie en
Religiewetenschappen, houdt zich immers met dit onderzoek bezig. In het wetenschapsplan 2017-
2021 heet het dat het instituut ten dienste staat van kerk en samenleving in haar onderzoek naar
spiritualiteit. Het wil dus een brug vormen tussen de ivoren toren en de aarde. Het heeft daarvoor
de term Maatschappelijke of Kritische spiritualiteit gemunt binnen het onderzoeksprogramma
Mystiek/Spiritualiteit in de moderne cultuur en samenleving.® Uitgangspunt hierbij is dat iedere
mens ervaringen heeft met levensdilemma’s. Waar kan men hierop een antwoord vinden? De
christelijke spiritualiteitstradities hebben als oefenscholen voor de godsontmoeting veel ervaring
met dit soort dilemma’s. En als een instituut dat deze tradities representeert en ook wil
onderzoeken, zijn wij de aangewezen instantie om een eigen vertaalslag te ontwikkelen en
verfijnen teneinde genoemde ervaringen te articuleren in hedendaagse contexten.%®

Bij dit programma kan ons onderzoek aansluiten. In een recente publicatie, Spiritualiteit op scherp,
geven zes wetenschappelijk medewerkers van het Titus Brandsma Instituut, Herman Westerink,
Kirstin Zeyer, Inigo Bocken, Thomas Quartier, Anne-Marie Bos en Theo van der Zee, een inkijk in
hun manier van onderzoek. Aan de hand van mijn eigen onderzoeksopzet zal ik
aanknopingspunten aanwijzen in de onderzoeken van de onderzoekers van het TBI. In deze
reflectie zullen wij vooral aandacht hebben voor de mogelijkheid om aan te sluiten bij dit
onderzoek. Is dat een natuurlijk proces of ben ik met mijn onderzoeksprogramma een te eenzame
weg ingeslagen?

We zullen ten eerste reflecteren op de theorie van het begrip spiritualiteit, het begrip geluk laten
we achterwege, aangezien dat voor mij de individuele plaats is om spiritualiteit te onderzoeken;
deze onderzoekers zullen een andere plaats hebben gevonden, zoals het monastieke leven en
onderwijs. Op de tweede plaats zal er worden gereflecteerd op de methode en wel de
hermeneutische component, ten derde op de comparatieve component, die vooral uit triangulatie
bestond, en ten slotte op de ruimte die het onderzoek naar spiritualiteit nodig heeft. De focus van
deze reflectie brengt met zich mee dat artikelen die de theorie en de methode niet
problematiseren niet aan bod komen.

2. Onderzoeksvraag

Deze reflectie begint bij de onderzoeksvraag die ik stelde: Kunnen de christelijke theologie en de
religiewetenschappen middels de studie van spiritualiteit aansluiten bij het algemeen menselijke
zoeken naar geluk?

95 Titus Brandsma Instituut. (2017). Wetenschapsplan 2017 - 2021. Eigen uitgave. pp. 7-8.
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Herman Westerink geeft in zijn artikel een definitie van dit type onderzoek: In het onderzoek naar
maatschappelijke spiritualiteit zoals dat in het Titus Brandsma Instituut gestalte heeft gekregen,
staat de vraag centraal naar de veranderde/veranderende plaats van christelijke spiritualiteit in de
moderne samenleving. Onder welke voorwaarden en in welke hoedanigheden kan christelijke
spiritualiteit in een (post)seculiere context uitdrukking vinden? Kunnen de bronnen van christelijke
spiritualiteit dezelfde rol, functie en plaats gaan innemen die in onze samenleving en in de
populaire opinie doorgaans met ‘spiritualiteit’ wordt geassocieerd?

Dit is ook onze vraag. Hoe kan de christelijke spiritualiteit aansluiten bij hedendaagse ideeén?
Westerink vervolgt: Anders gezegd, moet en kan deze spiritualiteit worden gezien als een
alternatieve manier om geestelijk en lichamelijk welzijn te bevorderen en domweg gelukkig te zijn
in de Dapperstraat, of een impuls te leveren aan de professionaliteit in een bepaalde organisatie en
werkomgeving, of een belangrijke bijdrage te leveren aan persoonlijke zingeving en
levensoriéntatie? Weer anders gezegd: heeft christelijke spiritualiteit alleen actuele relevantie
wanneer ze een functionele bijdrage kan leveren aan welzijn, geluk, stabiliteit, controle,
professionaliteit, kennis en visies? Of vinden we het eigene van christelijke spiritualiteit wellicht

/

precies daar waar ze in zekere zin ‘disfunctioneel’, ‘onzinnig’, ‘ontregelend’, en ‘verontrustend’ is?%’

Wat is het surplus van de christelijke spiritualiteit? Het Titus Brandsma Insitituut ziet in deze
maatschappelijke spiritualiteit een kritische component die het gewone ontregelt, die tot reflectie
aanzet. Daarom heeft de bundel als ondertitel Plaatsen van kritische spiritualiteit.

3. Theorie: spiritualiteit

Bij de definiéring van dit begrip spiritualiteit sluit Theo van der Zee zich net als wij aan bij de
definitie van Elisabeth Hense: het volgen van intuities die kunnen leiden tot volheid van leven. Hij
ziet als onderzoeker uit de empirische theologie deze definitie als een bevrijding, omdat deze niet
precies vastlegt wat spiritualiteit is en wat niet, maar meer een richting wijst.°® De criteria laat hij
buiten beschouwing.

Theo van der Zee doet onderzoek naar de spiritualiteit van schoolleiders. Het is goed in
ogenschouw te houden dat deze spiritualiteit niet kan worden beschouwd als de spiritualiteit van
de school. In mijn eigen praktijk als leraar heb ik een dergelijk mechanisme te veel meegemaakt.
Daar werd een spiritualiteit van bovenaf op een school gedrukt. Dat is niet Van der Zee's
bedoeling. Juist niet. Hij wil -net als wij- kijken naar individuele geleefde spiritualiteit.

Herman Westerink pakt de definitiekwestie anders aan. Hij doet een poging om het begrip te
definiéren, maar blijft steken Hij wil wel, maar komt niet tot een resultaat. Hij gaat daarom maar
over tot het beschrijven van zijn methode. Daarin ziet hij meer mogelijkheden, welke hij ook
beschrijft. Het is dan echter niet duidelijk hoe hij mogelijke onderzoeksobjecten selecteert. Hoe
weet hij of deze spiritualiteit zijn? Gaat hij daarbij uit van wat mensen zelf zeggen? Gaat hij uit van
een algemeen aanvaarde praktijken? In deze gevallen zouden veel praktijken buiten de boot vallen,
juist diegene die niet alledaags en wellicht kritisch zijn. Of beschouwt hij alles als een mogelijke
vorm van spiritualiteit? Daarmee zou het gevaar dreigen dat het begrip nietszeggend wordt, want
wie alles onderzoekt, onderzoekt uiteindelijk niets. Westerink probeert onder de definiéring uit te

97 Westerink, H. (2017). Dimensies en vormen van kritische spiritualiteit. In Westerink, H. e.a. (red). Spiritualiteit op scherp: plaatsen
van kritische spiritualiteit. Heeswijk: Berne Media. p. 10.

98 Zee, T. van der. (2017). Praktijkgericht onderzoek naar spiritualiteit onder schoolleiders van katholieke basisscholen: over
contingentie, intuities en de naam van God. In Westerink, H. e.a. (red). Spiritualiteit op scherp: plaatsen van kritische spiritualiteit.
Heeswijk: Berne Media. pp. 103-105.
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komen door te laten zien hoe hij onderzoekt. Dit geeft aan het begrip geen duidelijkheid, maar laat
wel zien dat hij zich richt op een concrete praktijk in een concrete context.

4. Methode: context

Daarbij heeft Westerink de overstap naar de methodiek aangeduid. Deze moet context-gedreven
zijn. Daarover ging onze hermeneutische component met name. De grote waarde van de
hermeneutiek bestond erin de contexten bij de gevonden elementen te betrekken, want enkel in
die combinatie is het mogelijk om in onze context daar betekenis aan te geven. Welke contexten
zijn dat zoal?

4.1 Een betrokken interpretatie

Voor zijn eigen onderzoek ziet Thomas Quartier in zijn inaugurele rede®® met name de contexten
klooster, kerk en cultuur. Als eerste vraag stelt hij hoe het vormelement van het liturgische leven
van monastieke gemeenschappen, dat hogelijk gewaardeerd wordt, overgedragen kan worden in
de context van de wijdere kerk, zoals in parochies. Zelf ziet Quartier zich als onderdeel van de
kloostercontext en dit benadrukt hij. Waar wij eerder hermeneutiek vooral zagen als een
hernemen van de context van ontstaan, vraagt Quartier aandacht voor de eigen context van de
onderzoeker. Niet om deze uit te sluiten, maar om deze juist in te sluiten. Niet om deze te
proberen te neutraliseren, maar door deze bewust onderdeel te laten zijn van het onderzoek.

In een studie over de spiritualiteit van Michel de Certeau -ook door het Titus Brandsma Instituut
uitgebracht- stellen Inigo Bocken en Eveline van Buijtenen: Het zoekende, waarnemende subject
dat de geschiedenis bestudeert, ontdekt dat het zelf al betrokken is in de geschiedenis die
bestudeerd wordt, zodat het niet mogelijk is een neutrale positie van buitenaf in te nemen, wat een
religiewetenschapper in onze tijd claimt wel te kunnen.*%

Quartier noemt hermeneutiek een betrokken interpretatie. De synthese tussen betrokkenheid en
analyse is het kernprobleem voor degene die spiritualiteit bestudeert. In de liturgische theologie
wordt geleerd dat de liturgische praktijk zelf theologie kan zijn. De praktijk is de theologia prima.
De reflectie daarop is de theologia secunda. Bij beide gaat het om een door en door betrokken
kennen van de praktijk, een ambacht naar de woorden van Ronald Grimes. Liturgie is een plaats
voor theologie en theologie een weg naar liturgische participatie. Ze versterken elkaar. Het is een
wisselwerking, een voortdurende dialoog. Hij haalt hierbij ook nog een onderscheid aan van Jean
Leclercq. Hij kent het verschil tussen grammatica en eschatologie. Je kunt wel goed kunnen
onderzoeken, maar waar doe je het voor? Techniek mag geen doel op zich zijn; de onderzoeker
moet altijd openstaan voor een ultiem perspectief. Eschatologische openheid hoort bij de
theoloog. God zoeken, nooit vinden, altijd open blijven staan.0?

Daar waar ik eerder moeite deed om de eigen persoon weg te houden van het onderzoek, lijken
deze onderzoekers de eigen betrokkenheid te omarmen. Wellicht is dat ook een realistischere weg.
Tijdens een poging om mijzelf weg te cijferen bij een onderzoek verzuchtte ik eens: Hermeneutisch
onderzoek lijkt in eerste instantie simpeler dan gedacht. Aan de borreltafel met andere studenten

99 Dit is dus niet afkomstig uit de genoemde bundel. In zijn bijdrage hierin gaat Quartier niet in op de theorie en methode van
onderzoek. In zijn inaugurele rede, waarnaar hij verwijst in zijn artikel, doet hij dat zeer uitvoerig om juist zijn
onderzoeksprogramma uiteen te zetten.
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19.

101 Quartier, T. (2015). ‘Een school voor de dienst aan de Heer’: Perspectieven voor liturgische en monastieke spiritualiteit. In
Tijdschrift voor Theologie 55-3. pp. 221-224.
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hoorde ik wel eens: Bij Van der Watt leer je alleen maar dat je op een andere manier die teksten
moet bekijken; dat kan ik in één college ook wel leren. Nu ik dit paper schrijf, krijg ik het gevoel mijn
hele leven hiermee bezig te kunnen zijn en alsnog tekort te schieten in mijn begrip. Maar als we
met onze ogen naar een andere cultuur kijken, zullen we veel van wat we zien en lezen duiden met
begrippen en concepten van onze cultuur. Dat geeft een vertekend beeld. Het is echter een schiere
onmogelijkheid om niet te denken in onze eigen concepten.'? |k noem het hier nog een schiere
onmogelijkheid, waar het ook gewoonweg een onmogelijkheid kan worden genoemd. We
proberen zelf buiten schot te blijven, terwijl we hoe dan ook als mens betrokken zijn bij het
onderzoek. Wat kun je dan beter doen dan je eigen context te omhelzen? De bezwaren daartegen
zijn echter legio. Houden we dan niet vooral vast aan ons eigen gelijk? Komt de open ruimte dan
niet totaal in het geding? En hoe kunnen we dan nog onze resultaten relateren aan andere
onderzoeken als deze zo persoonsgedreven zijn? Is triangulatie met deze subjectiviteit niet
onmogelijk? Dit zijn belangrijke vragen om vast te houden.

4.2 Dialoog met de eeuwenlange traditie

Een ander deel van hermeneutiek die Westerink laat zien is de dialoog met de eeuwenlange
traditie.1® Het belang van een serieuze dialoog kan niet genoeg worden benadrukt. In de paragraaf
C.2.1 over de verhouding tussen de traditie en de hedendaagse cultuur heb ik al beschreven dat
wat mij betreft zo’n dialoog alleen kan plaatsvinden als beide componenten in gelijke mate serieus
worden genomen. Daar beschreef ik enkele gevallen waarin dat niet gebeurt. Het is namelijk niet
zo vanzelfsprekend.

Het boek Op naar geluk dat al eerder is aangehaald in de inleiding en bij de definiéring van het
begrip geluk laat zien dat dit geen gewoonte is. Ap Dijksterhuis beschrijft daarin als sociaal-
psycholoog de kerkvader Augustinus uit de vierde-vijfde eeuw als een man die het streven naar
geluk de nek heeft omgedraaid. Ook de filosoof Hans Thijssen doet dit in zijn ook eerder
aangehaalde boek Honger en dorst. Augustinus wordt gekenschetst met de woorden zondig, lijden,
sterven als de man die geluk op aarde onzinnig zou vinden.'% Is hier een karikatuur aangelegd of
een dialoog gevoerd? Waarschijnlijk het eerste. Dijksterhuis en Thijssen zijn heus niet de enige die
in Augustinus vooral een zwartkijker zien. Toch, wie even verder kijkt zou ook uitgekomen zijn bij
bronnen die hem anders zien. Hij is namelijk ook de kerkvader die geassocieerd wordt met liefde
en met Rustloos is ons hart, tot het rust vindt in U.1% Augustinus verlangt naar de liefde van God,
hij is op zoek naar het ultieme. De Nederlandse patrist en augustijn Martijn Schrama noemt hem
dan ook zonder meer een gelukszoeker.1%® Augustinus hecht een bijzonder grote waarde aan het
gelukkige leven. Wellicht heeft dit geluk een andere kleur bij Augustinus dan bij Dijksterhuis en
Thijssen. Toch is het zoeken naar geluk een sleutelelement in zijn werk.

Om dat te ontdekken moet de onderzoeker wel het gesprek met deze eeuwenoude traditie
aangaan. Wie dat doet zou op een ander standpunt uit kunnen komen of zou in ieder geval de
eigen opvatting minder sterk articuleren. In dit gesprek met de traditie zou het eigen hedendaagse
geluksbegrip kunnen worden verrijkt. Een dialoog is daartoe echter onontbeerlijk. Daar laat de

102 Hendriks, F. (2016). Geluk: hier en nu of hiernamaals?: Een exegetisch onderzoek naar Mattelis 5,3 in de voetsporen van Edward
Schillebeeckx. studiepaper Radboud Universiteit. p. 6.
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christelijke spiritualiteit zich inderdaad zien als een kritische kracht. Hier is zij ontregelend voor de
hedendaagse wetenschapper, maar geeft voor wie daar open voor staat een surplus.

5. Methode: triangulatie

Bovenstaand voorbeeld laat ook het belang zien van een interdisciplinaire samenwerking. Ik
schreef in reactie: Met behulp van de sociale psychologie kan de theologie een vocabulaire
ontwikkelen dat aansluit bij de hedendaagse mens, maar de sociaal psycholoog Dijksterhuis had
theologen moeten raadplegen om de christelijke traditie juist te interpreteren. Nu heeft hij -uit
onwetendheid- een karikatuur geschetst die niemand verder helpt. Dat dit gesprek tussen de
disciplines niet heeft plaatsgevonden is een zeer ongelukkige loop der dingen.'®’

5.1 Interdisciplinariteit

Het heeft dan ook duidelijk de aandacht van de onderzoekers naar spiritualiteit. Van der Zee heeft
contact met de sociale wetenschappen, Annemarie Bos met de letteren en Westerink en Bocken
met de filosofie. Quartier noemt interdisciplinariteit als het geven van een goede analyse met een
zo breed mogelijk instrumentarium. Hij gebruikt in zijn onderzoek zelf veelal empirische
methoden. Hij wil daarbij de ervaring als bron gebruiken. Dit stuit echter op moeilijkheden. Door
van buitenaf te kijken kun je veel te weten komen, maar niets van de spirituele binnen-horizon.
Daarvoor moet de onderzoeker een stap verder zetten en zelf deelnemer worden. Dan kan hij de
theologia secunda verstaan vanuit zijn theologia prima. Het onderzoek pendelt tussen de ervaring
en de analyse. Als theoloog of religiewetenschapper begeef je je naar de koorbanken, maar nooit
zonder je eigen spirituele vooronderzoek mee te brengen. Dat vooronderzoek vindt zijn oorsprong
in de wetenschappelijke reflectie.'°® Waarop deze wetenschap reflecteert wordt niet geheel
duidelijk. Ik interpreteer de wetenschappelijke reflectie als een reflectie op de eigen spirituele
ervaring, zoals Quartier eerder schrijft: Die reflectie ontstaat vanuit een binnen-horizon die een
open houding van de onderzoeker veronderstelt.

5.2 Liminaliteit

Ook is er de wetenschappelijk reflectie op het voorgaande werk van andere onderzoekers, zoals
van Victor Turner. Quartier laat onder het mom van interdisciplinariteit zien dat de context waarin
hij onderzoek doet er een is van structuur en anti-structuur, van een liminale fase, zoals Turner dat
kwalificeert. In deze fase wordt de gemeenschap gekenmerkt door communitas. Dat is een wijze
van zijn waarin de mens zich vrij voelt om te handelen naar de behoeften van de andere person.
Dat wordt niet gezien als een verplichting die van buitenaf wordt opgelegd, zoals bij een vaste
regel of wet. Het gebeurt op natuurlijke wijze, van binnenuit, als een appel door de context
opgeroepen.'®In de voormoderne tijd was de vaste regel belangrijk. Er waren echter perioden in
het leven die geschapen waren als een regelvrije ruimte. Hierin moest het individu het zelf maar
uitzoeken. Dit was de zogenoemde uitzondering om de regel te bevestigen. |k refereer hier aan het
concept van de rites de passage van Arnold van Gennep en bovenal aan Victor Turners idee van
liminaliteit. Het basisidee is dat er in gemeenschappen/samenlevingen perioden zijn in het leven
waarin mensen een overgang doormaken. De riten vergezellen de veranderingen van het stadium
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in het leven. Bijvoorbeeld geboorte, puberteit/volwassenheid, huwelijk, een bepaalde positie
bereiken en de dood. Maar er zijn ook bepaalde zich periodiek herhalende riten, zoals het Carnaval
in het zuiden van Nederland of Pasen. Deze riten hebben drie elementen: scheiding, grens en
samensmelting (separation, margin, aggregation'9) of drie stadia: preliminal, liminal, postliminal.
Turner past de theorie van Van Gennep aan door te focussen op deze middelste periode. Hier moet
een mens over een drempel (limen in het Latijn) klimmen om een nieuw deel van zijn leven binnen
te gaan. Het is een vrij stadium. Er moet een persoonlijk antwoord worden gegeven en de meeste
regels van de samenleving (door Turner als Structuur aangeduid) zijn in dit stadium niet van kracht.
“During the intervening “liminal” period, the characteristics of the ritual subject (the “passenger”)
are ambiguous; he passes through a cultural realm that has few or none of the attributes of the
past or coming state.''! Liminal entities are (...) betwixt and between the positions assigned and
arrayed by law, custom, convention and ceremonial.*'? Wereldse onderscheiden van rang of status
vallen weg of worden gelijkgetrokken. Volgens sommigen verkeert onze samenleving in een
permanente staat van liminaliteit.!!®> Onze structuur is een netwerk geworden zonder gedeelde
beginselen.'* Dat zou ons samenleven zo moeilijk maken, maar het geeft ook een kans om
daadwerkelijk een open gesprek te voeren, hier en nu.

5.3 Collatio

Dat zou het open gesprek kunnen zijn dat Quartier laat zien tussen de theologia prima en de
theologia secunda, de directe ervaring en de reflectie daarop. Ook stemmen van buiten worden
daarbij toegelaten. Opvallend is dat Quartier hierbij niet meteen kijkt naar wat wel en niet kan
kloppen, maar naar wat die verschillende visies elkaar te zeggen hebben. Dat lijkt erg op het
gesprek van de collatio. Dat hij wel eens gebruikt als een onderzoeksinstrument.°

De collatio is een gesprek waarbij tijd en ruimte opzij zijn gezet. Er is een onderscheid tussen de
normale manier van doen en “We houden nu een Collatio.” Binnen de collatio is er geen
hierarchie, maar kameraadschap. Geen van de deelnemers is ergens eigenaar van. Alle ideeén zijn
gemeenschappelijk. De houding is er een van nederig luisteren naar hetgeen door anderen wordt
gezegd om er zijn eigen ideeén door te laten verrijken. Collatio is een gesprek in een existentiéle
communitas. Collatio is een liminale gemoedstoestand. Hier schreef ik eerder over.

Zo op het eerste gezicht lijkt een collatio een normaal gesprek tussen hoogopgeleide individuen.
En misschien is het ook niet meer dan dat en hebben deze intellectuele de methode van de collatio
geinternaliseerd zonder dat ze zich daarvan bewust zijn. De collatio is ook niet iets uitzonderlijks.
Het is niets meer dan een gesprek tussen gelijken.

Er zijn slechts een paar voorschriften. Ten eerste is het van het grootste belang dat alle deelnemers
gelijken zijn. Geen van hen is de voorzitter of de leraar. Ze hebben allemaal het recht en de plicht
om te zeggen wat ze menen te moeten zeggen. Ten tweede zullen in een eerste gespreksronde alle
deelnemers hun zegje doen over het onderwerp zonder op elkaar te reageren. De nadruk ligt op
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het alle en op het zonder te reageren. Een volgende stap is het reflecteren op het gezegde. DIt
gebeurt niet op een oordelende manier, maar in een poging om iets goed en diep te verstaan. En
hoewel niemand de leraar is in de collatio is iemand die naar een ander luistert wel degelijk een
leerling. Rang en stand maakt hier minder uit. Men luistert naar wat ze te zeggen hebben. Wat
hebben ze jou te zeggen? Terwijl je dit doet zal er in de collatio eenheid naar boven komen, maar
ook verschillen in inzichten tussen de deelnemers. Misschien liggen deze het eerst in het oog, dan
komt de eenheid pas later. Deze confronteert iedere deelnemer met zijn eigen ideeén. Die zullen
verdiept worden of veranderd. Het is niet nodig deze eenheid en verschillen hardop uit te spreken.
Er is geen noodzaak om tot een gezamenlijk resultaat te komen. De collatio is zelf het resultaat,
zoals het gezegde De reis is de bestemming laat zien. Belangrijk is wel de aanwezigheid in delen en
luisteren van iedereen in het gesprek.

Een collatio is niet op zoek naar een enkele waarheid waar iedereen het over eens moet zijn, maar
is op zoek naar de uitdieping van eigen ideeén. Precies zoals hoogopgeleide vrienden dat doen in
hun gesprekken. Een ding wat echt anders is is de reactiesnelheid. Bij een gesprek met vrienden is
het goed om snel en gevat te reageren. Bij een collatio betekent snel reageren niet goed reageren.
Je moet zeer zorgvuldig luisteren en dat heeft zijn tijd nodig.

Een ander bijzonder element van de collatio is het gebruik van de vele perspectieven. Het is zoals
in Nicolaas van Cusa’s De visione Dei waar iedere deelnemer zijn eigen standpunt heeft en zijn
eigen perspectief.!1® En hij zegt dan dat niet een van deze perspectieven het juiste is, maar de
totaliteit van de perspectieven is de waarheid. Daarom is mijn eigen weergave van een collatio
anders dan die van een ander en geen van het is verkeerd. Samen zijn ze waar. Al deze
perspectieven vormen in hun verscheidenheid de ene waarheid.

Opvallend is ook wat Cusanus zegt over het zien van God. Wij zien God, maar wij worden ook door
God gezien. Wij dragen bij in een collatio, maar de collatio draagt ook bij aan ons, door het
verdiepen en veranderen van onze visie. We zien hetzelfde gebeuren in Cusanus’ interreligieuze
dialoog De Pace Fidei.''” De deelnemers geven niet alleen, zij ontvangen ook.

Dit is een ander wetenschapsbegrip dan gangbaar is. In de inleiding haalde ik een ervaring op een
Nijmeegs seminar aan. Daar kreeg ik de vraag waarom mijn onderzoek (het betrof hier een
comparatief, dogmatisch ontwerp) een beter beeld van God zou opleveren dan ander onderzoek.
Het kostte mij even tijd om de vraag te begrijpen. De vraagsteller ging ervanuit dat ik ander
onderzoek omver wilde werpen. Ik had echter nooit de pretentie een betere visie af te leveren. lk
wilde een andere visie geven die iets toevoegde aan het bestaande beeld, niet dat beeld omver
zou werpen. Die andere houding ten opzichte van het resultaat van de wetenschap zie je ook in
deze door het Titus Brandsma Instituut gepropageerde collatio.

Als men de weinige regels van de collatio eerbiedigt is het een zeer vrije vorm van gesprekken
voeren, totaal anders dan een debat bijvoorbeeld. Dat zit vol met allerlei regels. Waarschijnlijk
omdat er ook zoveel op het spel staat. Je kunt winnen of verliezen. Een collatio heeft nooit
verliezers, misschien kunnen we iedereen die deelneemt wel een winnaar noemen. ledereen heeft
er voordeel van. Menselijk gesproken is de inzet niet erg hoog. Het is meer een soort spel. Dat

116 Cusa, Nicolaas van. (1453/1993). Het zien van God: Ingeleid, vertaald en geannoteerd door Inigo Bocken en Jos Decorte.
Kapellen: Pelckmans. pp. 38-41.

117 Cusa, Nicolaas van. (1453/2000). Godsdienstvrede: Vertaald door Jos Lievens, ingeleid en geannoteerd door Jos Decorte.
Kapellen: Pelckmans.



28

maakt het echter niet minder. Het is niet alleen maar een spelletje. Spelen is een lossere vorm van
mens-zijn, een losse grammatica om het in de woorden van Leclercq te zeggen, maar een eens zo
vaste eschatologie.

6. Methode: open ruimte

In het doel is de collatio duidelijk, maar in de vorm creéert zij een open ruimte, een veilige ruimte,
zoals voor een baby in een box.'8 De collatio is een gesprek zonder erg, een gesprek zonder
waarom. Het waarom komt op uit het gesprek zelf.1®

De open ruimte wordt door Quartier niet genoemd als een aandachtspunt. Dat betekent niet dat
hij er geen oog voor heeft. Hij stelt immers dat reflectie ontstaat vanuit een binnen-horizon die een
open houding van de onderzoeker veronderstelt.*?° Betrokkenheid is hierbij van wezenlijk belang.
Dit ziet hij niet alleen bij de theoloog, maar ook bij de religiewetenschapper. Al heeft deze laatste
ook de mogelijkheid om een ander perspectief te kiezen die meer afstand inhoudt.

Open ruimte wordt door Quartier gewaarborgd door de betrokkenheid, door de eschatologie. Die
houdt een openheid in voor inspiratie, een openheid voor God. Door de communitas en de
liminale status van de tijd is er geen moment om vast te houden aan oude structuren.

6.1 De theoloog maakt de ruimte

Een theoloog kan niet anders dan spreken over God. Maar waar en hoe kan hij dat doen in de
moderne maatschappij? In de Nijmeegse theologische traditie van Edward Schillebeeckx zouden
we moeten beginnen bij die maatschappij. Het is de taak van de theologie in elke tijd op basis van
de analyse en de interpretatie van de eigentijdse situatie een eigen visie te ontwikkelen op deze
situatie.*?! Elke samenleving verdient een eigen manier om over God te spreken. Dat lijkt in de
huidige tijd lastig te zijn, omdat we gezamenlijkheid missen. De structuur van het godsgeloof heeft
afgedaan, maar haar anti-structuur heeft ook het antwoord niet. De kloof tussen theisten en
atheisten is levensgroot. Echt contact lijkt niet mogelijk en de mensen die zich een houvast zoeken
worden betwixt en between'?? heen en weer geslingerd. We bevinden ons met onze samenleving
in een liminale fase.'?3 Het is een woestijn aan betekenisgeving, waarin de enige vastigheid wordt
gevormd door steeds wisselende netwerken. Dat is een uitdaging, in meerdere betekenissen van
het woord.'?*

Maar dit is voor het christendom geen vreemde plek.'?> De woestijntocht, bewegend tussen
structuur en anti-structuur, is een gekend narratief in de joods-christelijke traditie. Het is in zo’n
situatie zaak niet aan structuren vast te houden, maar het oog gericht te houden op God die altijd

nieuw is.126
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Richard Kearney probeert dit met Anatheism'?’ te doen. Hij probeert het gesprek over God tussen
theisme en atheisme op gang te brengen door het te voeren op de spreekwoordelijke agora, een
onpartijdige open ruimte in het midden van de gemeenschap.'?8. Het biedt een methode om van
gedachten te wisselen over God, want het gesprek over God is moeilijk dezer dagen. Toch moet
men zich niet laten verleiden tot een gemakkelijke discussie in zwart-wit. Zo’n gesprek loopt dood.
In de openheid daartussen kan het gesprek wél plaatsvinden.

De poging van Elaine Padilla in Divine Enjoyment'?® leidt nog verder. Padilla neemt de tegenstelling
tussen theisme en atheisme niet over. Zij ziet Kearney’s polen als een eenzijdig speelveld. Het
starre in zichzelf opgesloten godsbeeld, dat het dogmatische theisme en het militante atheisme
delen, heeft het beeld van God gekolonialiseerd. Om ruimte te creéren trekt ze het gesprek over
God naar het andere uiterste toe van een dynamische, uitgaande God. Daar komt ze op een plaats
terecht waar niemand nog over God spreekt en waar God niet snel gezocht wordt. Toch kan zij
daarheen gaan, want zij is theoloog. Deze heeft vaste grond in God en kan al het andere dus steeds
met een frisse blik bezien.?3° Niet om daar de waarheid te proclameren, maar om met Kearney’s
voorwaarden commitment, humor, onderscheiding, verbeelding en gastvrijheid een eigen vorm
aan de traditie te geven.

Als eigen voorbeeld van zo’n plek heb ik de gay-scene voorgesteld: Zeker in Padilla’s laatste
hoofdstuk gaat ze onverwachte, stuitende kanten op. Haar beschrijvingen van het carnavaleske
festival tonen een exuberantie die haar weerga niet kent. Ik moest onweerstaanbaar denken aan de
Amsterdamse gay-scene van eind jaren tachtig, begin jaren negentig. Het gelijkt op de
extravagante feesten, zoals ze in club iT werden gehouden. Door velen werd dit gezien als pure
lichamelijkheid, als onkuisheid en pornografie, het enkel botvieren van vleselijke genot. Bovendien
valt niet te ontkennen dat in de gay-scene onverkwikkelijke zaken gebeurden als drugsmisbruik en
lichamelijk geweld, ook nu nog. Toch kunnen we in deze omgeving God op het spoor komen.
Bijvoorbeeld in dat gevierde lichaam. Het was de primaire uitingsvorm, in uitdossing, in dans, in
seksualiteit. Het lichaam liet zien wie de persoon in wezen zei te zijn. Het Woord was daadwerkelijk
vleesgeworden. En kon zich binnen deze setting vrolijk en gelukkig voelen.

Hier werden ook mogelijkheden getoond. Het huwelijk was altijd een zaak van een man en een
vrouw. Nu is dat ook voor een man en een man en een vrouw en een vrouw mogelijk. De mensen
uit de gay-scene hebben als een trickster de grenzen getoond, opgerekt en zo laten zien wat may
be. En inmiddels is het er. Niet de ethiek van vaststaande structuren prevaleert, maar de nood van
de individuele mens, die wordt opgenomen in God eeuwige liefdesstroom en daardoor hier en
hiernamaals geluk en genot ervaart.'3!

Is dat een plek om theologie te bedrijven? Om God en het hoogste doel van elke mens ter sprake
te brengen? Niet uit zichzelf. De theoloog creéert er de ruimte voor. Niet door een waarheid te
proclameren, maar door niets te doen dan het zien van God toe te laten in het vreemde, in het niet
in structuren gevatte.
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6.2 hedendaagse open ruimte

In een alledaagsere omgeving -bij de AKO op het nieuwe Centraal Station Utrecht- stuitte ik op een
immense boekenberg. Het was een speciaal voor deze winkelketen in bulkboeken gedrukte versie
van een boek over nietsdoen. Ik las onder andere: Dat nietsdoen niets te maken heeft met
zweverigheid, zeg ik vooral omdat dat in mijn geval niet zo’n grote rol speelt, maar ook om mensen
niet onnodig af te schrikken. (...) het is niet het eerste boek over nietsdoen, maar wel het eerste dat
je met een gerust hart kunt lezen wanneer je oprecht denkt dat er helemaal niets is tussen hemel
en aarde.*3? Waarmee de schrijver, Gerard Hormann wel degelijk aangeeft dat er een duidelijk
verband is tussen een open houding en spiritualiteit. Die is echter niet noodzakelijk religieus. Het is
wel een plek van inspiratie en fundamentele menselijke behoefte. In zijn boek De geschiedenis van
de vooruitgang werkt Bregman de gedachte dat vrije tijd een fundamentele menselijke behoefte is
nog verder uit en benadrukt hij dat nietsdoen verdergaat dan luieren en jezelf vervelen. ‘Denk
eerder aan de kunstenaar die opgaat in zijn creatie, de vader die met zijn kind speelt, de leraar die
zijn leerlingen onderwijst, de wetenschapper die in de diepten van het heelal tuurt, de kleindochter
die haar grootmoeder verzorgt, de voetballer die zijn volley perfectioneert — de lijst wordt slechts
begrensd door onze fantasie. Het zijn activiteiten die misschien niets meetbaars opleveren, maar
die toch het beste in ons naar boven halen.”*33

7. Aansluitingspunten

Dit hedendaagse idee van een open ruimte die persoonlijke ontwikkeling uitlokt fascineert. Het is
duidelijk dat we bij ons onderzoek moeten aansluiten bij dit soort bestaande ideeén vanuit de
context van de huidige cultuur. Dat is geformuleerd als een gezamenlijke opdracht aan theologen
en religiewetenschappers.

Met mijn onderzoek sluit ik ook aan bij het lopende onderzoek van het Titus Brandsma Instituut
naar maatschappelijke spiritualiteit. Niet alles komt overeen, maar er zijn voldoende
aanknopingspunten om mijn eigen onderzoek in dit kader voort te zetten. De bestudeerde
onderzoeken van de diverse medewerkers hebben onderling ook verschillen in aanpak. Daar is
ruimte voor; ook hier gaat het niet om de ene methode die alles heeft, maar om meerdere ideeén
die elkaar aan kunnen vullen.

Een aanvulling door de onderzoekers van het Titus Brandsma Instituut op mijn
onderzoeksmethode is in ieder geval de betrokkenheid van de eigen persoon. Die werd sterk
aangezet door Quartier en ook door Bocken en Van Buijtenen in hun inleiding op het werk van
Michel de Certeau. Dat element was in mijn eerdere onderzoeksopzet nog niet zo aanwezig, maar
verdient het om opgenomen te worden in mijn programma. De verbinding van de hedendaagse
spiritualiteit met de theologische traditie geldt dan niet alleen het onderzoeksobject, maar ook de
onderzoeker. Het wetenschappelijk werk is dan niet enkel een onderzoeksproject, maar ook en
volgens sommigen bovenal een levensproject. Zo zie ik mijn studies ook, als pogingen iets van het
leven te maken. Hoewel persoonlijke betrokkenheid lijkt te duiden op geslotenheid en het eigen
gelijk willen propageren, is openheid juist het gevolg. Het gaat hier namelijk om een oprechte
zoektocht. Daarin staat men altijd open voor nieuwe inzichten en perspectieven, op de hoede om
iets wezenlijk te missen.

132 Hormann, G. (2015-15). Het Nieuwe Nietsdoen: Ontdek het geheim van een heerlijk simpel leven. z.p.: Just Publishers. p. 131.
133 Hormann, G. (2015-15). Het Nieuwe Nietsdoen: Ontdek het geheim van een heerlijk simpel leven. z.p.: Just Publishers. p. 39.
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Die openheid was het sleutelwoord bij alle drie de aandachtspunten triangulatie, open ruimte en
context. Ze lopen echter meer in elkaar over dan ik eerder besefte. Ze laten verschillende aspecten
zien van die openheid: open van binnen, naar buiten uitstaand voor ontvangst en zenden, en een
open gesprek met gelijke partners. Openheid is het adagium. Wie dan nog bedenkt dat openheid
ook het sleutelwoord zou kunnen worden genoemd bij de zoektocht naar geluk, zoals Ap
Dijksterhuis die beschrijft als openheid voor nieuwe ervaringen, openheid naar andere mensen en
openheid naar nieuwe interpretaties van het leven, zou de cirkel gesloten kunnen zien.
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E. Conclusie

Kunnen de christelijke theologie en de religiewetenschappen middels de studie van spiritualiteit
aansluiten bij het seculiere zoeken naar geluk? Dat is de vraag die wij in drie etappes hebben willen
beantwoorden.

Als eerste bekeken we de theorie met de begrippen geluk en spiritualiteit. In ons onderzoek naar
de twee begrippen zagen we hoe deze begrippen nauw samenhangen. Spiritualiteit is te
beschouwen als een doelbewust op weg gaan naar geluk.

Ook methodisch is er op een goede manier onderzoek te doen. Een drietal aandachtspunten werd
geformuleerd. Er moet goed gekeken worden naar de context die betekenis dragend is, naar de
triangulatie van methodes en dit onderzoek moet bovenal gedaan worden in een open ruimte
waar de geest kan waaien. Of dat nu de Geest van God is of een geest van creativiteit en seculiere
inspiratie maakt in dat geheel geen verschil.

Als laatste stap zochten we aansluiting bij een bestaand onderzoekskader. Dat bleek bij het
onderzoek van het Titus Brandsma Instituut voorhanden te zijn. Binnen hun
onderzoeksprogramma naar maatschappelijke spiritualiteit werd een zelfde spiritualiteitsbegrip
gehanteerd. De drie methodische aandachtspunten werden verder verdiept, waarbij openheid
naar voren kwam als sleutelbegrip, maar ook de persoonlijke betrokkenheid van de onderzoeker
werd uitgelicht.

Concluderend kunnen wij dan de onderzoeksvraag beantwoorden. Kunnen de christelijke theologie
en de religiewetenschappen middels de studie van spiritualiteit aansluiten bij het seculiere zoeken
naar geluk? Ja, dat is mogelijk, zowel qua begrippenkader, als methodisch, als aansluitend bij een
bestaand onderzoekskader. Een gelukkige toekomst ligt open voor mij als onderzoeker.
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F. Samenvatting

Deze masterscriptie verkent de vraag of het mogelijk is om christelijke spiritualiteit te verbinden
met het hedendaagse zoeken naar geluk.

De theorie werd bekeken met de begrippen geluk en spiritualiteit. Deze blijken een nauwe
samenhang te hebben. Spiritualiteit is te beschouwen als een doelbewust op weg gaan naar geluk.
Ook methodisch is er onderzoek te doen naar christelijke spiritualiteit via geluk. Drie
aandachtspunten werden geformuleerd: de context die betekenis dragend is, de triangulatie van
methodes en de onderzoeksruimte dient open te zijn.

Als laatste stap werd aansluiting gezocht bij een bestaand onderzoekskader. Binnen het
onderzoeksprogramma van het Titus Brandsma Instituut naar maatschappelijke spiritualiteit werd
een zelfde spiritualiteitsbegrip gehanteerd. De methode-aandachtspunten werden verder verdiept.
Concluderend is de onderzoeksvraag positief te beantwoorden.
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